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Prélogo: La experiencia ladica como horizonte filoséfico trascendental

Desde sus inicios el pensamiento racional ha sido un pensamiento que posee como
fundamento un caracter practico, el concepto de l6gica como despliegue del logos proviene del
concepto legein, que nos remite a la actividad de recolectar, distinguir y ordenar. Lo que queda
fuera o esta al margen del logos se entiende desde una vieja metéafora agricola que se refiere a
sobrepasar la lira o porcion de tierra comprendida entre dos surcos, de ahi que, quien intente
sembrar fuera de la lira comete el acto de de-lirar; esta idea contiene dos connotaciones
fundamentales: exceso y esterilidad, por lo que el delirante se afana indtilmente en cultivar una
suelo que no da fruto®. Esta metéafora nos permite realizar un modelo mental que delimita y nos
da acceso a comprender la naturaleza practica del pensamiento racional. El hilo conductor de la
tradicion filosofica se fundd bajo un tipo de racionalidad orientada a dar resultados bajo los
procesos intrinsecos a un fundamento o principio de razén. Proyectar el dominio del principio de
razon suficiente del conocimiento (la I6gica) hacia el principio de razon suficiente de la realidad

(el devenir) es, segun Schopenhauer un “truco de bolsillo”.

Desde la perspectiva donde la I6gica opera como el principio de razén suficiente del
conocimiento se puede entender cémo el conocimiento exige ser fundado por un proceso que
bajo un método logico dé frutos y se fundamente. El juego humano no ha escapado a esa
tradicion —y aunque con notorias excepciones—, intentado justificarlo —desde una perspectiva
logocéntrica— a partir de un principio de razon orientandolo intrinsecamente hacia el dominio
del logos, sea para fines pedagogicos, sea para explicar el arte o la cultura, sea para categorizar al
hombre como un homo ludens, o para utilizarlo en aras de encontrar, en las regularidades del

mundo, anticipaciones al devenir de los fendmenos humanos, mediante metaforas sobre el

! Cf. Remo Bodei, Las légicas del delirio. Catedra. Madrid, 2002. Pég. 9.



sentido del mundo y la existencia humana. Todas estas explicaciones dejan al juego a expensas
de los limites semanticos y sintacticos intrinsecos al lenguaje articulado buscando tematizarlo,

analizarlo, conceptualizarlo o categorizarlo.

Es verdad que en algin punto el juego humano se desliza hacia la ambiguedad propia de
lo indeterminado, ubicandose en una ambivalencia que lo aleja de los asuntos considerados
serios de la vida diaria. Independientemente de esta aproximacion es viable plantear una
perspectiva que radicalice y trate de esclarecer el juego simple y llanamente como experiencia,
es decir, como vivencia ludica que abarca la posibilidad de ser asida mas alla de cualquier
concordancia respecto a un fundamento, utilidad o principio de razon. Aquel que se acerca al
juego puede ser visto como alguien que simplemente busca adentrarse en un tipo de experiencia
especifica, irrumpiendo en él con la menor cantidad de obcecaciones racionales posibles,
tratando de penetrar en la experiencia ladica en su sentido mas originario y vivir su acontecer
desde dentro, no con la intencion de realizar una reflexién filoséfica que nos lleve a nuevas
teorias o formulaciones conceptuales, sino como la pura vivencia de un tipo de experiencia que
atiende al origen de un ser que deviene en aparecer Yy el cual rebasa la naturaleza ontificada de la

realidad humana.

Los planteamientos de Eugen Fink posibilitan el acercamiento al juego humano desde el
devenir de su propio aparecer, aparecer que puede ser vislumbrado a la luz de su constitucion
como lo que da cuenta del origen de una totalidad. Para Fink el juego como totalidad tiene la
caracteristica de establecer una relacion simbolica con aquello que sin ser intramundano en si
posibilita lo intramundano, a saber: el Mundo. Desde esta perspectiva la experiencia ludica es
una experiencia que da cuenta del origen del aparecer y desaparecer de una totalidad, es una

experiencia tanto de completud como de vacio, lo que esto significa es que en el juego humano
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se habilita el acceso a un tipo de relacion originaria, un tipo de relacion que se constituye entre lo

dado al interior del mundo y lo que Mundo en si mismo es.

Desde sus afios de estudio en Friburgo, Fink se da cuenta de que la experiencia de la
realidad como realizacion factica de la vida serd siempre una experiencia que sobrepasa el
dominio del lenguaje conceptual, y que en el intento de asir la originacion de la constitucion
propia de la realidad al interior de la conciencia, las operaciones de ontificacion intrinsecas a los
procesos constitutivos quedaran siempre incompletas. Esta perspectiva —planteada a la a luz de
las nociones propias de una fenomenologia medntica— da cuenta que, en los intentos intrinsecos
a los procesos de conceptualizacién de la constitucion de los fendbmenos humanos al interior de
la conciencia, surge el problema proveniente de la perspectiva proto-genética de la dimension no

ontica de cada fendmeno al interior del mundo.

Sin embargo, para Fink hay una via de acceso que nos permite inmiscuirnos en un tipo de
experiencia mas originaria que aquella que nos ofrecen las operaciones que intentan esclarecer
conceptualmente el origen, constitucién y relacion del carcter a priori de lo real; en el juego
humano se hace viable el acceso a una vivencia particular desde la cual es posible descifrar
—simbolicamente— el origen y forma de la constitucion de la Totalidad, esta vivencia deriva en
una experiencia que trasciende la naturaleza dntica de los actos intramundanos. En el juego se da
la posibilidad —aunque sea de manera fragmentaria— de acceder a un tipo relacion que articula
lo intramundano con aquello que, sin ser en si mismo intramundano, lo posibilita, a saber: el
Mundo como totalidad, dandose por lo tanto, un tipo de experiencia que se sitia mas alla de las

pautas establecidas por la tradicion conceptual centrada en el logos y sus métodos.
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Fink plantea que, al interior de la experiencia ludica como la consecucion de un
determinado temple de &nimo, surge el aparecer de un resplandor de magnitud ontoldgica; este
brillo es el reflejo del aparecer del mundo en su dimension no Ontica, es el aparecer de lo
Absoluto como Absoluto y como Nada; como Totalidad que en si misma posee su propia
negacion. Para Fink esta es la experiencia del acceso al mundo que en el juego intramundano se
da como el aparecer de un resplandor propio a su reflejo, es la experiencia de la Totalidad
brillando efimeramente en la parcialidad como destello del Todo en la nada; lo cual es —en otras
palabras— un tipo de experiencia trascendental. De ahi que esta experiencia de totalidad al
desplegarse tan profundamente al interior del ser humano se asocie a nociones como felicidad o
completud, como rebosamiento del mundo interior y deslindada de los aconteceres inmediatos de
la denominada vida seria. Sin embargo, es verdad que al mismo tiempo que la experiencia ludica
es completud es también su propia negacion, es experiencia de vacio y de nada, es
desvanecimiento de toda constitucion, es realizacion pero también frustracion, es la experiencia

primordial de la relacion entre poder y no-poder.

Irbnicamente en la ambigiedad y en lo reducido del juego uno se encuentra con una
experiencia tanto de completud como de vacio. Es desde esta perspectiva que subyace el interés
de presentar el juego como un tipo de experiencia trascendental, un tipo de experiencia que esta
conectada con la naturaleza originaria de la realidad y nos muestra su caracter meontico, es decir,
no ontico. No es casualidad por ejemplo, que pensadores como Baudrillard propongan la
seduccién como el juego humano por antonomasia, la experiencia del amor como experiencia

originariamente ludica.
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Introduccion

La tesis de la presente investigacion sostiene que, desde una perspectiva finkeana, el
juego da cuenta de un tipo de experiencia trascendental. El recorrido tendra como eje la idea del
juego como simbolo del mundo abordada desde una perspectiva medntica. Esta concepcién antes
de ser una enunciacion meramente especulativa, responde a una caracterizacion simbélica del
acontecer del juego intramundano donde la experiencia ludica posibilita una relacion entre
subjetividad y mundo como Totalidad. De este modo se establece una forma mas originaria de
dar cuenta de una relacion ya no entre dos cosas intramundanas, sino entre algo intramundano
—el jugador— y algo no intramundano: el aparecer de la Totalidad que se refleja en el acontecer

del juego al interior del mundo.

La pregunta filosofica fundamental —Ila pregunta por lo trascendental— permite plantear
que en el aparecer del mundo en el acontecer del juego intramundano, lo que se manifiesta es el
caracter originario de lo Absoluto meontico, que no es otra cosa que el emerger fenomenolégico
de la relacion entre Origen y Aparecer, es decir, el surgir del devenir que da cuenta tanto del Ser

como del No-Ser.

Para lograr esto el primer paso sera establecer la critica de Fink a la subjetividad
trascendental de Husserl y a la ontologia fundamental de Heidegger, dado que éstas no alcanzan
a explicar la constitucion originaria ultima ni logran esclarecer el fondo de la experiencia del
mundo. El trabajo de Fink en Friburgo en los afios previos a la Segunda Guerra, es un intento por
plantear una filosofia que aspire a ir méas alla de las circunspecciones arraigadas en la relacion
entre sujeto y objeto. Dado que el mundo no se reduce a la experiencia subjetiva que tenemos de

él ni coincide con algun proceso constitutivo, Fink se propone dar cuenta de la correlacion
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fundamental de la experiencia del mundo a la luz de la pregunta filos6fica fundamental, es decir,
la pregunta por el Ser como manifestacion primaria de la realidad, asi como sus caracteristicas y

sentido.

Desde su llegada a Friburgo, Fink muestra un interés en comprender la estructura
dinamica que atiende al origen de los seres en el mundo, es decir, aquella correlacion que
posibilita la constitucion de los seres que estan siendo a partir de una filosofia meontica, nocion
que tiene como fundamento una relacion intrinseca entre lo dntico y lo no ontico, es decir, entre
lo que se constituye como ente y aquello que es su propia negacién, su no ser. Esta es una
filosofia que atiende al origen de la correlacion originaria entre lo que esta siendo y aquello que
posibilita su constitucion pero que no es oOntico y que claramente no es la subjetividad

trascendental o la trascendencia del Dasein.

Por lo tanto, la medntica seré la nocién que permita dar cuenta de la radicalidad Gltima de
la constitucién originaria y sera tematizada por Fink bajo los parametros de una Idgica basica del
origen, logica constituida por un ndcleo que puede ser abordado desde conceptos
fenomenoldgicos. Estos conceptos deberan ser conceptos mednticos si es que realmente aspiran a
la descripcion originaria de los fendmenos; por eso estos conceptos deberian dar cuenta de su
propia negacion, de ahi que deberan ser “meontificados” es decir, deberian abarcar el no ser del
ser que esta siendo. Si esto es asi, entonces la correlacion originaria fundamental, la pregunta
filosofica basica, solamente podra ser planteada desde la perspectiva de lo que esta siendo, es

decir, a partir y desde lo intramundano.

Sin embargo, para Fink, esta perspectiva meontica que plantea la necesidad de la

meontificacion de los conceptos fenomenoldgicos, abre la posibilidad de pensarla en relacion a
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un limite fundamental, aquél que da cuenta de la relacion entre Absoluto y Nada desde una
perspectiva medntica. Esta mirada posibilita plantear al Absoluto como un Absoluto de Nada,
como un Absoluto que contiene ya su propia negacion. Con esto Fink pretende ir mas alla de
Husserl y Heidegger, pues pone el énfasis en la relacién dada no a partir de las cosas que estan
siendo al interior del mundo, sino a partir de la relacion entre aquello que estd siendo en el
mundo y aquello que posibilita que todas los seres al interior del mundo sean; sin ser eso mismo

algo intramundano.

El mundo no siendo intramundano, es decir no éntico, posibilita el ser de los entes en el
mundo, es decir, posibilita lo intramundano. Es por esto que la nocion de mundo como tal es
planteada en términos de un Absoluto medntico, pues sera el mundo lo que queda definido a
partir de su caracter no ontico. Dado que la pregunta filoséfica fundamental se centra en la
relacion originaria entre lo ya constituido (lo dntico) y lo que posibilita esa constitucion misma
(lo no dntico) la perspectiva que permite fijar la correlacion originaria entre lo éntico y lo no

ontico sera la perspectiva cosmoldgica centrada en la nocién de mundo.

A partir de esto, en la segunda parte del trabajo se planteara el problema del acceso a esta
correlacion originaria. El hilo conductor para abordarlo seréa la nocién de mundo, dando cuenta
en primer lugar, que el mundo no es accesible apelando al método fenomenolégico, puesto que
éste no alcanza por definicion a plantear una descripcién de lo no ontico ni logra trascender el
ambito de lo que esté siendo, es decir, Unicamente puede dar cuenta de descripciones respecto a
lo intramundano. Fink recurre por lo tanto, a un fendmeno humano fundamental: el juego

humano en el mundo.
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El juego humano como fenémeno intramundano es para Fink la via de acceso a la
experiencia de la correlacion constitutiva fundamental: en el juego humano es viable acceder
aunque sea de manera fragmentaria al aparecer que origina la correlacion entre lo ontico y lo
no ontico, entre el mundo (Absoluto medntico) y lo intramundano. Es decir, la posibilidad de
acceso al mundo para Fink, el acceso a la correlacion originaria se hace viable en el juego
humano cuyo carécter fundamental es el de la irrealidad (Der Unwirklichkeitscharakter des

Spiels)®.

Una vez establecida esta perspectiva, se planteara en qué sentido el aparecer del caracter
de irrealidad del juego se ha malinterpretado en las dos perspectivas fundamentales que ha tenido
el juego humano en la historia del pensamiento: la metafisica y la mitoldgica. Mediante este
analisis, Fink dara cuenta de que el aparecer del caracter de irrealidad intrinseco al juego ha sido
errado en estas dos interpretaciones; de ahi una tercera opcion: el aparecer del juego debe ser
planteado antes que otra cosa, no en términos metafisicos y/o mitoldgicos, sino en términos
simbdlicos, es decir como el aparecer de una relacién entre fragmento y completud. A partir de
esto lo que se podria decir es que gracias al aparecer del juego humano en el mundo es que el
caracter de irrealidad del juego del mundo se puede reflejar en un fragmento intramundano. Este
reflejo brilla cuando el ser humano juega y resplandece en una fragmentariedad intramundana, es
por eso que este reflejo del aparecer del mundo debe ser planteado en términos simbolicos

mediante el recurso de la metafora césmica, la cual dice que el juego es el simbolo del mundo.

El mundo que se refleja en el juego humano gracias al resplandor de su aparecer, da

cuenta de aspectos intrinsecos al mundo mismo como totalidad, los cuales se manifiestan en el

% Eugen Fink, Spiel als Weltsymbol, Cathrin Nielsen and Hans Rainer Sepp. Freiburg / Miinchen. Karl Alber, 2010.
p.79. En adelante citado como SAW.
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acontecer del juego intramundano. Es asi que en el juego humano que acontece en lo
intramundano se accede de manera fugaz y fragmentaria al aparecer del mundo (juego del
mundo), es decir, a su caracter de irrealidad, caracter que se refleja en el acontecer del juego.
Cuando esto sucede, en el juego humano brillan caracteristicas que son intrinsecas al juego del
mundo, caracteristicas como su auto fundamentacion, su carencia de objetivo y de valor en si
mismo. Y es en ese acontecer que puede decirse que se logra un acceso a la constitucion
originaria fundamental de la experiencia del mundo. Se trata de una experiencia que responde a
los caracteres propios de una caracterizacién medntica, puesto que esta experiencia da cuenta del
borde del aparecer originario, del limite fundamental entre ser y nos ser, entre Absoluto y Nada.
Dar cuenta de esta experiencia es dar cuenta de la constitucion de una experiencia trascendental,
la cual en términos finkeanos responde a la denominacion del Absoluto medntico, es decir, al

juego del mundo como tal.
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Preambulo: la relacion Fink — Husserl 1925-1938

Los primeros afios

Eugen Fink nacié el once de diciembre de 1905 en Constanza, Alemania. Veinte afios
después, en 1925 Fink llega a Friburgo. En ese verano toma cursos de literatura alemana en
lengua alemana, el Unico curso de filosofia que tomo ese afio fue historia de filosofia moderna de
Descartes a Kant. Sin embargo ese no era su primer acercamiento formal con la filosofia, puesto
que desde los 16 afios comenzaron sus primeras lecturas filosoficas, de hecho, antes de llegar a
Friburgo, Fink ya era miembro de la sociedad kantiana, y en sus lecturas de juventud podemos

encontrar a Giordano Bruno, Nietzsche, Schopenhauer, Hegel, entre otros.

Cuando Fink lleg6 a Friburgo Husserl ya era un profesor y filosofo consolidado y
reconocido. En el semestre de invierno de 1925 Fink tom¢ el curso: “Problemas basicos de la
l6gica”, dejando una grata primera impresion en Husserl®. Al principio de su tercer semestre en
Friburgo, en mayo de 1927, la facultad de estudios filoso6ficos anuncid un concurso de ensayo
acerca de tema de la imaginacion que debia ser abordado desde una perspectiva fenomenoldgica
y donde el mismo Husserl estaria involucrado en la evaluacion. Fink participd en el concurso con
un ensayo que titulo “Contribuciones al andlisis del fendmeno mental que se da bajo las
expresiones “supo que...” “simplemente imaginando algo” “fantaseando’. Alli Fink pudo
abordar entre otros el concepto de: Neutralitatsmodifikation. Fink tenia claro que el tratamiento
de estas nociones era provisional, lo cual le llevaria de manera inexorable a un nivel de

problemas mas profundos, como seria el del tiempo y su constitucién originaria. La idea es que

® Ronald Bruzina, Edmund Husserl & Eugen Fink Beginnings and Ends in Phenomenology, Yale University Press,
New Heaven, 2004, p.5. En adelante citado como BAE.

* Eugen Fink, Phanomenologische Werkstatt Teilband 1: Die Doktorarbeit und erste Assistenzjahre bei Husserl,
editado por Ronald Bruzina, Freiburg/Miinchen, Karl Alber, 2006, p.3. En adelante citado como EFM 1.
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el proyecto se dividiera en tres partes, donde la tercera parte fuera dedicada a la cuestion de la
temporalidad;® sin embargo, Fink s6lo pudo terminar la primera parte. Este trabajo y el de otro
estudiante, Heinz Ropohl, fueron los finalistas del concurso, sin embargo, ambos estaban
incompletos, por lo que el premio se dividio entre los dos. Dos meses despues, en mayo de 1928
Fink se convertiria en el segundo asistente de Husserl. Hay que recordar que en esos momentos
solamente se habian publicado dos obras de Husserl, Investigaciones ldgicas e Ideas I, Fink
tenia claro que la perspectiva abordada en su trabajo conduce a un nuevo nivel de problemas que
apuntan a la original relacion del tiempo y la conciencia, y que solamente mediante una
investigacion que apunte hacia la clarificacion del dltimo nivel de su constitucion los problemas
fundamentales de la relacion entre la conciencia y la constitucion originaria del tiempo podrian

ser aclarados.

Ya desde mayo de 1927 Husserl estaba tomando decisiones respecto a su retiro, en una
carta® del 21 de enero ese afio le habia comunicado a Heidegger que habia sido seleccionado
como su sucesor. A partir de esto, el 7 de febrero se hizo oficial la llegada de Heidegger a
Friburgo. En esos momentos Ludwig Landgrebe era el primer asistente de Husserl, sin embargo
este comenzd a preparar su habilitacion, ahi surgid para Fink la oportunidad de convertirse en el
Unico asistente de Husserl a partir de agosto de 1928. Durante el semestre de verano de 1928,
siendo el dltimo semestre de Husserl antes de su retiro, Fink comienza a trabajar en su
disertacion doctoral, la cual provendria del texto del concurso de ensayo que se convertiria en un

trabajo que le permitiera obtener su habilitacion.

5

BAE. p.8.
® Las referencias epistolares son tomadas del texto de R. Bruzina, Edmund Husserl & Eugen Fink Beginnings and
Ends in Phenomenology.
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La primera semana de noviembre de 1928 Heidegger inaugura el semestre de invierno en
Friburgo, en su discurso de llegada Heidegger habla de como la filosofia es algo que pertenece a
la esencia del ser humano, filosofar implica poner algo en movimiento, algo que nos pertenece a
nosotros mismos, es la introduccion de un movimiento en aquello que ya est4 en movimiento, es
un asunto factico, de realizacion, es un deber de la existencia que atiende a las méas originarias
posibilidades humanas. Hay en esta lectura de Heidegger elementos criticos respecto a la
fenomenologia, pues el problema de la verdad no se puede resolver mediante la tendencia hacia
una perspectiva centrada en el conocimiento. Para Heidegger el problema del conocimiento sélo
puede ser clarificado y solucionado si primero se decide lo que la verdad es; puesto que la
constitucion originaria mas que ser la base del establecimiento del andlisis intencional, esta esta

basada en algo mas basico y originario, que es la apertura del ser-ahi.

Mientras tanto Husserl, a pesar de su retiro de Friburgo mantenia su ritmo de trabajo. En
abril de 1928 dio unas conferencias en Amsterdam, y en julio de ese afio recibi6 una invitacion
de la Sorbona en Paris para presentar esas conferencias. Ese verano se le propuso la idea de
traducir ldeas | al inglés, lo cual le abre la posibilidad de revisar lo que este texto de 1913
plantea respecto a lo que es la fenomenologia. Al final se decidi6 por realizar un prefacio de
autor a la edicion en inglés, prefacio que escribié a finales de 1930. Regresando a mediados de
1928 y apoyéandose en el trabajo que su asistente Landgrebe habia realizado en esos semestres,
escribe Logica formal y logica trascendental. También en julio de ese afo, Husserl tenia su
texto Fenomenologia de la conciencia interna del tiempo listo para su edicion y publicacion. Ese
texto venia de manuscritos escritos desde 1905 que abarcaban la relacion entre la conciencia y el

tiempo. Para Husserl estas lecturas eran menos relevantes en comparacion con las que realizo en
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el verano de 1917 y 1918 en la Selva Negra, conocidos como los Manuscritos de Bernau,
considerados por Husserl como su obra magna, y donde se abordaban temas como la
constitucion de la conciencia y el problema de la individuacion. Sin embargo, ni sus asistentes
Ingarden o Edith Stein en su momento pudieron abocarse en esos manuscritos, ya que , por su
extension y dificultad, debian ser trabajados por alguien dedicado y en permanente contacto con
Husserl. A mediados de 1928 el manuscrito sobre el tiempo fue publicado con el titulo de

Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo bajo la edicion de Heidegger.

A comienzos del semestre de invierno de 1928 Husserl decide darle la tarea a Fink de
trabajar los manuscritos de Bernau con la idea de producir un texto que pueda publicarse. Es asi
que en los meses posteriores Husserl le va proporcionado a Fink sus manuscritos, de esta forma
Fink trabaja al mismo tiempo en su propia habilitacion —que tenia como base el texto del
concurso y los textos sin publicar que Husserl le iba proporcionando— la cual finalmente
presentaria en diciembre de 1929 con Husserl y Heidegger como sinodales. Con respecto al
manuscrito de su habilitacidén es importante decir que el texto contenia una introduccion que hace
una alusién mas completa y detallada a lo que Fink denomina una Teoria de la fenomenologia’.
Otro elemento a destacar consiste en que Fink ya le agrega una segunda parte titulada Analisis
preliminar de la Imagen-Conciencia que proviene del ensayo original que tenia como titulo
Anélisis preliminar de las Presentificaciones. Junto a la introduccidn este texto fue presentado en
la disertacion y publicado posteriormente como “Presentificacion e Imagen (parte 1)”. La parte
I que tendria como nombre “La constitucion temporal de la interpretacion de la
presentificacion y la imagen” no fue terminada. Ahora bien, en relacion al texto en si, Fink

reconoce que todo el tratamiento de la parte primera es simplemente preliminar y lo caracteriza

" Ibid. p.17.
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como ingenuo®. Esto debido a que a pesar de que los anélisis son conducidos desde la
perspectiva de una conciencia centrada en el acto intencional, estos mismos actos pueden ser
vistos desde una perspectiva mucho més originaria, la cual se centra en una regresion de la

constitucion temporal de los mismos actos intencionales.

Del 23 al 25 de febrero de 1929, en el anfiteatro Descartes en la Sorbona, Husserl daba la
conferencia Introduccion a la Fenomenologia Trascendental. Estas conferencias tuvieron gran
éxito, por lo que Husserl se animé a traducirlas al francés en una version expandida; de esta
forma en los siguientes meses trabajé en las que serian conocidas como las Meditaciones
Cartesianas. Poco después de sus lecturas de Paris —el 8 de abril de 1929— Husserl cumpliria
70 afos, durante ese afio trabaja en la revision de sus lecturas y Fink se une a la tarea de trabajar
en ellas, dedicandose principalmente a la division entre las secciones y los titulos. EI 17 de mayo
de 1929 el manuscrito fue enviado para su publicacidn. Una vez terminado ese proceso, mientras
revisaba la version final de Logica trascendental y légica formal, Husserl recibié un estudio
exhaustivo en tres partes que tenia como titulo: Filosofia de la vida y fenomenologia. Una
confrontacion de la orientacion de Dilthey con Heidegger y Husserl escrito por Georg Misch. Lo
que Husserl ley6 en este texto a mediados de junio de 1929 le mostré algo que hasta entonces no
habia comprendido: la necesidad de situar su posicion respecto a la filosofia de Martin
Heidegger. La primera parte del texto de Misch que Husserl tenia ante él so6lo trataba de
Heidegger y Dilthey; la siguiente parte continuaria con este tratamiento, y solo en la ultima parte
la posicion de Husserl se debatiria plenamente. Fue entonces cuando Husserl veria con mas
detalle como él mismo estaba siendo entendido por una parte importante del publico filosofico.

Un mes mas tarde, el 24 de julio, Husserl escucho6 a Heidegger pronunciar la conferencia "¢ Qué

8 Ibid. p.18.
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es Metafisica?", conferencia que oficialmente inaugur6 la posicion de Heidegger en Friburgo.
Husserl se dio cuenta de la necesidad de estudiar atentamente las obras de Heidegger. En agosto
de 1929 Husserl ley6 Ser y Tiempo cuidadosamente, y luego, Kant y el Problema de la
Metafisica, que acababa de publicarse y del cual tenia una copia que Heidegger le habia enviado.
En una carta de Husserl del 2 de diciembre de ese afio a Ingarden —s6lo una semana antes de la
defensa de la tesis de Fink donde él y Heidegger serian sus sinodales— se puede apreciar la
forma en que pensaba respecto a la obra de Heidegger: “Llegué a la conclusion de que no puedo
contar el trabajo [Ser y Tiempo] dentro de mi fenomenologia, sino también, que a mi pesar debo
rechazarla enteramente en cuanto a su método y lo esencial de su contenido. Ain mas, ahora
pongo méas importancia en la elaboracion de la version alemana de las Meditaciones cartesianas
como mi “obra magna" sistematica. Esperemos que se lleve a cabo a fines de 19307°.

Aqui se ve a Husserl no solo expresando su insatisfaccion respecto a la filosofia de
Heidegger, sino también una determinacién para proporcionar un contrapeso con algo propio
ante el pablico aleman. De esta forma, el Gltimo proyecto en que ha estado trabajando — las
Meditaciones cartesianas— toma mayor importancia respecto a la idea de convertirlo en su obra
primordial, y lo que seria su declaracion actualizada sobre el significado de la fenomenologia.
Esta es la coyuntura en la que Husserl involucra a Fink a su propio trabajo, coyuntura que Fink
retrospectivamente definiria como "lo mas importante que me sucedi6 intelectualmente (...) el
encuentro y la unién con Edmund Husserl", “el golpe de la buena fortuna para mi vida interior” y

. L. . . . 1
la "fatalidad politica y amenaza para la existencia exterior” 0

° Ibid p .23.
% 1bid. p.25.
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Es asi que a partir de octubre 1929 Husserl empez6 a recibir visitas de Fink mas
regularmente en su casa, a veces por trabajo, a veces para cenar, a principios de enero de 1930

Fink visitaba practicamente diario la casa de Husserl*!

. Sin embargo, a pesar de toda la cercania
que estaba empezando a tener con su maestro, las circunstancias del entorno académico le
exigian mantener contacto permanente con Heidegger. Recordemos, por ejemplo, que la defensa
de la disertacion de Fink tuvo lugar durante este periodo, el 13 de diciembre de 1929, en
presencia de Husserl y Heidegger. Recuérdese también que Fink ya habia terminado cursos con
Heidegger durante dos semestres y estaba en medio de un tercero, un curso que considerara
particularmente significativo. Si bien Fink seguira clases de Heidegger durante al menos otros
tres semestres, su trabajo mas relevante se Ilevo a cabo con Husserl. El objetivo de su maestro
era preparar una declaracion comprensiva de la fenomenologia que pudiera ser presentada

claramente al mundo filoséfico e intelectual aleman, para lo cual era necesario inicialmente

revisar las Meditaciones cartesianas.

Al principio Husserl pensé que para explicar el caracter de su fenomenologia en el
contexto del ascenso heideggeriano, podria afiadir una larga introduccién a las Meditaciones,
pero en el curso de la elaboracion de los temas y puntos que serian necesarios para la explicacion
que él imaginaba, se dio cuenta de que se necesitaba mucho méas que una mera introduccién; mas
bien, las Meditaciones mismas tenian que ser revisadas exhaustivamente para publicarse a finales
del afo siguiente. Respecto a esta idea de volver a trabajar a gran escala en las meditaciones, el

19 de marzo de 1930, Husserl escribio a Ingarden, "estoy trabajando con todo mi vigor y

11 |he
Ibid.
12 Heidegger dedica a su alumno Eugen Fink las lecturas del semestre de invierno de 1929/30.
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concentracion extrema, [pero] no terminaré con el libro antes de otofio”. Husserl no tardé en
darse cuenta de que en aras de que su pensamiento pudiera ser propiamente entendido, se
requeria de un marco tedrico comprensivo, una explicitacion de los términos principales del
método fenomenoldgico y una explicacion que sistematicamente conectard con las tematicas y
principales preocupaciones de la existencia. La idea era aclarar rigurosamente los rasgos méas
evidentes de la fenomenologia y como estos caracteres dan un sentido completo a los términos y
nociones desde donde son referidos; y para ello, se necesitaba algo més que las Meditaciones
cartesianas. Es en este contexto es que Husserl concibe un proyecto monumental completamente
nuevo: un Sistema de filosofia fenomenoldgica'®. Aqui se abre una nueva etapa en el trabajo
filosofico de Husserl y donde el papel de Eugen Fink en este periodo final de la obra filosofica

de Husserl juega un papel preponderante.

Fink de asistente a colaborador: la obra de Husserl a partir de 1930

El trabajo de Fink con Husserl continuaria gracias a la ayuda de un ex-estudiante de
Husserl, Adolf Grimme, que en febrero de 1930 acababa de ser nombrado jefe del Ministerio de
Educacion de Prusia y que extenderia la beca de Fink. Esto sucedia mientras Husserl estaba
tratando de superar las interrupciones para trabajar en la segunda etapa de la revision de sus
Meditaciones Cartesianas. Ya Fink habia esbozado algunas ideas en las que se planteaba la
necesidad de incorporar dos meditaciones adicionales a las cinco existentes. Fink concebia las
meditaciones desde la perspectiva del plan de Husserl de desarrollar un sistema de filosofia

fenomenoldgica, lo cual exigia un planteamiento mas comprehensivo que el que mismo Husserl

3 1bid. p. 25.
Y Ibid. p. 27.
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anuncia en los paragrafos finales de esa misma obra. No hay que olvidar que Fink habia
introducido las divisiones y secciones en la primera revision en mayo de 1929, la idea de
ampliarlas coincide con la decision que Husserl habia tomado en la segunda mitad de 1929 de

expandir las Meditaciones cartesianas en una obra més completa.

Es asi que Husserl concibe la idea de disefiar una presentacion sistematica completamente
nueva de su fenomenologia sobre la base de su principios intrinsecos y su dinamica interna, a
finales de la primavera de 1930 Husserl hizo un breve bosquejo de lo que la nueva presentacion
sistematica podria ser: un estudio en cinco libros que comienzan con la reflexién egoldgica y
terminan con el problema de Dios™. El primero de estos borradores, escrito durante el comienzo
del verano fue nombrado Sistema de Filosofia Fenomenolégica de Edmund Husserl, el cual
estaba listo el 13 de agosto de 1930. La labor principal de Fink radicaba en hacer avances sobre
el programa, lo cual deja en claro que su mente no estaba subordinada o subsumida a los
parametros inscritos en los propios textos de Husserl; en lugar de eso, Fink actuaba de manera
libre y creativa en su tarea de realizar una critica de las formulaciones fundamentales del

programa fenomenoldgico de Husserl.

En diciembre de 1930 y enero de 1931, Husserl reveld su optimismo hacia el plan de
Fink en una carta a Ingarden escrita el 21 de diciembre de 1930, donde da una breve descripcion
del “Trabajo sistematico sobre los fundamentos de la fenomenologia” y agrega: "Mi Fink mas
talentoso es el ayudante vigilante en esto, sin él estarfa perdido™®. La ayuda de Fink no
respondia solamente a un reflejo critico proveniente de un segundo polo del mismo pensamiento,

mas bien, Fink operaba como un segundo pensamiento en un solo programa; Husserl descubrid

> Ibid. p. 28.
1 1bid. p.30.
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que Fink era una persona genuinamente distinta, con un pensamiento propio que podia
concentrarse en los mismos temas que él*. Es asi que la obra y el pensamiento de Husserl a
partir de 1930 estuvo marcado por discusiones diarias con Fink, a menudo estas se daban en
paseos regulares que realizaban en el parque de Lorettoberg; mencionar esto se convirtio en una

caracteristica frecuente de su correspondencia familiar'®,

En este punto Husserl queria que Fink hiciera no solo la edicion de la obra, sino que esta
fuera una investigacion sistematica que comenzaria sobre la base de los manuscritos de Bernau™.
Aqui radica la motivacion fundamental para que Husserl retome la cuestién del tiempo y
produzca un nuevo conjunto de manuscritos: los manuscritos " C ", que constituyen la etapa mas
radical de la investigacion. La frecuente aparicion de la palabra sistema o sistemaética en
referencia a la obra que Fink estaba haciendo con Husserl no fue ni un accidente ni un término
descriptivamente vago. Lo que es fundamental en el "Sistema de Filosofia Fenomenoldgica™ de
Edmund Husserl, no es simplemente que abarcara toda la fenomenologia de Husserl, sino que
estaba organizada bajo la concepcién de un sistema-dinamico®® que subyace en la fenomenologia
de Husserl.

De todo esto se da cuenta en la correspondencia de Husserl a partir de 1930, él da
testimonio en reiteradas ocasiones del lugar central que Fink ocupaba en su régimen de
pensamiento. Durante los meses de 1930 a 1931, fue evidente para Husserl el alcance de trabajo
requerido para poder llevar a cabo su deseo de elaborar un "Sistema de Filosofia
Fenomenoldgica", y el cual le exigiria fuertes demandas. El 16 de febrero de 1931 escribi6 a

Ingarden: "Estoy trabajando furiosamente. Lamentablemente, el nuevo trabajo no estara listo

" 1bid. p.31.
8 1bid.
9 1bid.
2 Ipbid. p. 32.
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para el Jahrbuch XI, a pesar de los esfuerzos sin aliento de todo el afio pasado (...) Estoy
poniendo en el Jahrbuch las Meditaciones Cartesianas (expandidas por Fink y si es necesario
por mi) y los manuscritos Bernau acerca del tiempo, que Fink por si mismo ya ha unificado en

un solo texto”?*

. El problema no radicaba en una falta de constancia de objetivos, sino méas bien
en lograr los mejores medios para realizarlos. En una de sus cartas a uno de sus amigos mas

antiguos y cercanos, Gustav Albrecht, el 29 de diciembre de 1930 se puede leer:

“Asi que todo este afio he pensado y pensado, escrito y escrito, (...) La generacion mas
joven engafiada (...) Lo que es tragico en la situacion es que, Si bien estoy absolutamente seguro
de que en la ultima década he llevado mi filosofia fenomenoldgica a la madurez, a la claridad y a
la pureza, (...) ha surgido una nueva generacion que malinterpreta el sentido mas profundo de lo
que he publicado, que propaga una fenomenologia supuestamente mejorada y que me
reverencian como el viejo padre que ahora ha quedado atrds. Asi que estoy una vez mas solo
filos6ficamente, como era cuando empecé; (...) pero todavia no he terminado, todavia tengo
algunas dificultades frente a mi, y sobre todo la que ahora es la mas dificil de todas, la

presentacion sistematica”?.

Esta situacion de trabajo de Husserl durante estos afios lo expresa en otra carta a
Albrecht, del 22 de diciembre de 1931. "Hay realmente un sistema filoséfico completo que ha
surgido, pero de un significado y estilo completamente nuevo, precisamente un sistema del
método y la problematica de una ciencia absoluta, una que se fundamenta en lo absoluto y que es

dirigida al Absoluto, no en el sentido de una construccion especulativa de un Absoluto mistico,

! bid.
2 |bid. pp. 33-34.
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sino mas bien de aquello que desde fuera de nosotros mismos en la reduccion fenomenoldgica es
conocido como absoluto y como fundamento primordial de todo lo que para nosotros es
existente™?*,

Pero Husserl no esté trabajando solo: "La mayor deuda de gratitud se la debo a mi joven
colaborador, Fink. Un hombre increiblemente dotado, sin las discusiones diarias con él no podria
llevar a cabo lo que quiero hacer. Cuando mi memoria disminuye, su juventud me ayuda, tiene
control sobre cada giro en las ramificaciones que surgen en la exposicion de mi fenomenologia
(...) y en conversaciones con ¢l muy seguido obtengo las mejores ideas, de repente puedo ver las
conexiones de largo alcance, el orden intrinseco en que cada cosa encaja bellamente. El trabajo
sistematico estara listo, si todo va bien para finales de 1932”%. EIl papel central e incluso
insustituible de Fink en el proyecto es inconfundible; en una carta que Husserl habia escrito
antes, el 5 de marzo de 1931 a Adolf Grimme, ministro de Educacion de Prusia, expresando su
gratitud por la ayuda para asegurar otro afio de apoyo a Fink para trabajar con él. Husserl le
explica que sin esa ayuda no tendria esperanza de llevar los principales resultados de su esfuerzo
filosofico a lo largo de su vida. "EI mas grande y creo que el mas importante parte del trabajo de
mi vida todavia estd en mis manuscritos, dificiles de manejar por su cantidad, (es Fink) quien
tiene el control de la profundidad y amplitud de la filosofia fenomenoldgica en todas su compleja
dificultad; ya que él ha estudiado todos mis bocetos y bosquejos, su trabajo esta bajo mi

direccion”?>,

La colaboracién determinante de Fink puede verse en los escritos que Fink estaba

entonces produciendo a raiz de su propia revision de las Meditaciones que Fink escribié en el

% Ibid. p. 34.
* Ihid.
% Ibid. p. 35.
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verano de 1931, que amplié y completd en el verano de 1932, y que se incluyeron en los dos
volimenes de la VI. Cartesianische Meditation?®. Mas de trescientas paginas de texto impresas
en una edicion en dos volimenes: Las Meditaciones originales de Husserl junto con las
revisiones de Fink, incluyendo la nueva “Sexta Meditacién”?’. De hecho, para Fink la "Sexta
Meditacion™ fue originalmente concebida para servir como su Habilitationschrift, no como la
sexta parte de las "Meditaciones cartesianas" de Husserl sino como una pieza independiente bajo
el titulo "La idea de una teoria transcendental del método”, de esta forma, a principios de 1933
Fink hizo el protocolo requerido en la universidad para preparar el camino para su habilitacién,
con la aprobacion no s6lo de Husserl, sino también bajo su recomendacién; sin embargo
acontecimientos mas grandes estaban teniendo lugar justo en ese momento. Razones politicas
volvieron la Habilitationsschrift, lista para finales de 1932 “absolutamente inaceptable”, cOmo
lo menciona Fink en uno de sus declaraciones autobiograficas posteriores?®. Con la irrupcién del
nacionalsocialismo en 1933 toda esperanza rapidamente se desvanecio, una habilitacion en esas
circunstancias no era viable debido a cuestiones politicas. Ante esto, en el curso de 1933 Fink
compuso una forma alternativa de presentacion para la mayoria de las ideas que habian sido
presentadas en la "Sexta Meditacion"; un largo articulo que llevaba el titulo "La filosofia

n29

fenomenolégica de Edmund Husserl y la critica contemporanea™™ que se public6 en Kant-

Studien a finales de 1933.

El articulo publicado lleva un nimero | romano al comienzo del texto, indicando que lo

que estaba apareciendo era sélo la primera parte; pero no hay parte I1. Dietrich Mahnke, profesor

26yt
Ibid.
27 Bruzina menciona que lo que no esta claro es si las revisiones de Fink en realidad habrian reemplazado y/o
modificado partes del texto de Husserl o fueron sumadas como alternativas suplementarias. Cf. BAE p.35
28 |,
Ibid.
2 |bid p. 44.
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de filosofia en Marburg, le preguntd a Fink precisamente sobre este punto en una carta el 13 de
enero, ademas de esto, hay indicaciones explicitas en las notas de Fink desde 1933 que tenia
planeada una secuela que iba a llevar el titulo especifico "Vida- Filosofia y Fenomenologia: La
Filosofia Fenomenolégica de Edmund Husserl y la Critica Contemporanea 11", La
recomposicion que resultd en el ensayo Kant-Studien de 1933 en lugar de perseguir la
habilitacion con la Sexta Meditacién, fue concebida por Fink como un plan para enfrentarse a
una serie de interpretaciones criticas a Husserl. En la primavera de 1933 Husserl ley6 el ensayo
que Fink redacté como parte | y escribié un breve prologo para su publicacion en Kant-Studien,
cuyas lineas son una suscripcion publica al tratamiento de Fink de su fenomenologia: "A peticidn
de la distinguida direccién de Kant-Studien he estudiado cuidadosamente este ensayo, y estoy
feliz de poder decir que no hay ninguna afirmacion en ella que yo no hago totalmente propia, y
que yo no podria reconocer explicitamente como mi propia conviccion"*!. En el contexto de los
acontecimientos de 1933, esto es una declaracion notable. Husserl queria apoyar la voz de Fink
como equivalente a la suya, una accién que seguramente reforzé el descrédito oficial en el que
Fink ya estaba debido a su estrecha asociacion con el “no-ario” Edmund Husserl. La decision de
Fink de mantenerse fiel a Husserl, sabiendo las posibles consecuencias, genero profundo aprecio

hacia él por parte de Husserl*?,

El articulo para Kant-Studien debia aparecer en 1933, pero habia un problema evidente:

para una de las principales revistas filosoficas de Alemania publicar un articulo sobre el

% Eugen Fink, Phanomenologische Werkstatt Teilband 2: Die Bernauer Zeitmanuskripte, Cartesianische
Meditationen und System der ph&anomenologischen Philosophie, editado por Ronald Bruzina. Freiburg/Miinchen.
Karl Alber, 2008. Z-XI 25b, pp.146-147. En adelante citado como EFM 2

1 BAE. pp 45-46.

%2 Ibid. p. 46.
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pensamiento de un "no-ario" era un escandalo®. Kant-Studien estaba experimentando la
“Gleichschaltung”, la "coordinacion” que estaba convirtiendo a todos las instituciones alemanas
en armonia con las politicas nazis, por eso la aparicién del articulo de Fink se estaba retrasando.
De hecho, aunque el articulo finalmente aparecié a finales de 1933, no parecia haber posibilidad
de obtener la publicacion de la secuela de la misma ya aceptada por Kant-Studien, y nunca fue
escrita. Pero Fink no dejé de escribir, en 1934 publicé otro ensayo sobre Husserl, "; Qué hace la
Fenomenologia de Edmund Husserl ¢Qué quiere lograr?"**. Por Gltimo, en 1935 presenté un
documento titulado "La idea de la Filosofia trascendental en Kant y la Fenomenologia", sin
embargo, este articulo no se publicé hasta después de la muerte de Husserl y de la propia

emigracion de Fink de Alemania.

Husserl vio en Fink el cumplimiento de sus propias esperanzas y ambiciones con respecto
a la forma en que la fenomenologia podria ser, Husserl era un hombre cerca del final de sus dias,
convencido de su programa; a mediados de 1934 Husserl exhorta a Fink a perseverar para llevar
a cabo la tarea a la que habia comprometido y que habia estado en marcha desde hace algun
tiempo, a saber, el andlisis del tiempo en la fenomenologia. En la segunda de las dos cartas
existentes de Husserl a Fink, escrita el 21 de julio de 1934, Husserl insta que deberia sentirse
mas libre para representarle sus dificultades y lo llama a unirse a él en Kappel, en la selva negra
durante el verano para relajarse, revitalizarse y mantener de nuevo las conversaciones filosoficas
que “se han convertido en una necesidad para mi que continden regularmente™®. Y Husserl

continua; “Ha estado durante estos afos, y ahora ya no es mas mi "asistente"”, no es mi secretaria,

% Ihid.
* Ibid p. 47.
% Ibid. p.49.
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ni mi intelectual servidor. Usted es mi colaborador y, ademdas, mi seminario, mi profesor

[Lehrtatigkeit] .

Con respecto a esto, en una de las notas biograficas de Fink del 2 de agosto de 1945,
escribe: "Ya en 1932 Husserl habia convertido la relacion asistente a una de colaborador, en
reconocimiento al trabajo independiente y productivo que estaba haciendo en parte por la
elaboracion y en parte por rehacer sus manuscritos™’. Fink describe su relacién filoséfica con
Husserl en el sentido de como esta se habia convertido en un principio de una "actividad auxiliar
subordinada”, a una "cooperacion productiva independiente", y finalmente una “simbiosis
intelectual tnica”*®. Fink escribe: "Husserl, lejos de entrenarme para ser para él un discipulo en
marcha, valoraba mi trabajo con él sobre todo por su fuerte tendencia critica. Durante los afios
juntos Husserl reconocié mi independencia precisamente buscando siempre mi contradiccion
productiva y mi critica, que necesitaba como estimulo para llevar su pensamiento creativo a la

realizacion objetiva”®.

Los afos finales: 1934-1938

Era 1934, y a pesar de varios afios de esfuerzo Husserl aun no tenia el texto fundamental
respecto a lo que el sentia necesario explicitar de su fenomenologia. Lo que tenia que ofrecer
concretamente como la més reciente declaracion final de su pensamiento era la revisién de sus
"Meditaciones cartesianas", complementada por un conjunto de mejoras y adiciones hechas por

Fink, ademas de la Sexta Meditacion completamente nueva que Fink habia escrito. En esos

% Ihid.
¥ Ibid. p.50.
% Ibid. p.52.
* Ibid.
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momentos esto era lo que Husserl podia compartir con el circulo de colegas filésofos como
Alfred Schitz y Felix Kaufmann con quienes mantuvo contacto a traves de su correspondencia.
Ingarden que en esos momentos estaba en Lwow, estudié la traduccion francesa junto con el
articulo de Fink en Kant-Studien; Husserl incluso ofrecié Ingarden una copia de la version
alemana si la necesitaba®. Por otro lado, en Praga Landgrebe se mantuvo en contacto continuo
con Husserl y Patocka consiguio los textos durante las vacaciones de navidad de 1934; incluso
los estudiantes que llegaban fuera de Alemania para estudiar con Husserl eran puestos a leer

estos textos.

Finalmente, mediante la llegada de Gaston Berger en Friburgo para visitar Husserl a
mediados de agosto de 1934 se dio la oportunidad por primera vez de que Berger, Husserl y
Fink se encontraran, quedando Husserl muy impresionado**. Berger regresé a Marsella con una
copia de la "Sexta Meditacion”, posteriormente, a través de esta copia de Berger los fildsofos
franceses pudieron leer el texto de Fink, en particular Maurice Merleau-Ponty y Tran-Duc-
Thao*®. Para Husserl, tener Gnicamente las seis meditaciones para mostrar a otros era una
situacion insatisfactoria, la situacién era inadecuada sobre todo en la medida en que estos textos
aun no estaban disponibles para el publico en su aleméan original. Ya en la Gltima parte de 1933
esto se habia convertido en un asunto de vital importancia, el proyecto de producir un trabajo
sistematico e tiempo y forma estaba enteramente en las manos de Fink, Husserl esperaba ver este
material listo en el préximo afio, pero el progreso era extremadamente lento. A medida que los
meses pasaron tanto el estado de cosas en Alemania como la edad de Husserl y frecuentes

enfermedades no podian sino hacer que el destino de su coleccién masiva y cada vez mayor de

“® Ibid p. 55.
1 1bid.
2 1bid.
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manuscritos se convirtieran en su principal preocupacion. En octubre de 1934 se y se estaban
tomando medidas para establecer un archivo en algun lugar garantizar la supervivencia y el

estudio de los manuscritos de Husserl*.

A principios de agosto Husserl recibié una invitacion para contribuir con un discurso en
el Congreso Internacional de Filosofia que se celebrara en Praga del 2 al 7 de septiembre de 1934

bajo la tematica general de “El problema de la crisis de la Democracia”**

y se le pidié que
abordara la cuestion de “La tarea actual de la filosofia*. Husserl envié el texto con una carta
fechada el 30 de agosto de1934. Uno de los resultados de ese congreso fue la fundacion por un
numero de filésofos checos del Cercle Philosophique de Praga para las investigaciones del

i3

“Entendement Humain”, con Jan Patocka como secretario en conjunto con un secretario aleman.
Patocka habia sido un seguidor cada vez mas dedicado a Husserl y habia mantenido el contacto
con €l desde que lo escuché por primera vez en las conferencias de Paris de febrero de 1929.
Una de las primeras tareas que el nuevo Circulo Filoséfico de Praga fue ayudar a preservar y
poner a disposicién la gran cantidad de estudios manuscritos de Husserl. Uno de los fundadores
del circulo, el profesor J. B. Kozak, que fue también miembro del parlamento checo, logrd
obtener algo de financiamiento del gobierno para el proyecto. Finalmente, la idea concebida fue
invitar Husserl a Praga en algin momento, tanto para dar conferencias y para elaborar los
arreglos, sin embargo, antes de que esa invitacion llegara, Patocka pasé varias semanas con
Husserl en la navidad de 1934, y en marzo 1935 Landgrebe viajo a Friburgo para trabajar

durante tres semanas con Fink en el ordenamiento de todos los materiales manuscritos de

Husserl. Landgrebe regresaria unas semanas mas adelante, en enero y febrero de 1936 para la

* Ibid p .56.
“ Ibid p .57.
* Ibid.
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finalizacién de la tarea; esta organizacién de la coleccion es la que todavia sigue en Lovaina.
Ademas, se decidio llevar todo un conjunto de manuscritos a Praga con el fin de transcribirlos y

publicarlos alli, bajo la direccion de Landgrebe.

Mientras tanto, Husserl estaba trabajando en el texto que habia mandado al congreso
internacional convirtiéndolo poco a poco en un nuevo enfoque de su fenomenologia. A
comienzos de 1935 Husserl recibié una invitacion de Wiener Kulturband para presentar un
articulo, ademas, el 7 de mayo Husserl fue elegido miembro honorario en el Cercle
Philosophique de Praga. Esta visita a Praga se atraso y fue pospuesta hasta noviembre, mientras
tanto, en Viena Husserl presenta “La filosofia en la crisis de la humanidad Europea”, y en la
visita a Praga que finalmente tuvo lugar los dias 14 y 15 de noviembre, Husserl dio un conjunto
completo de conferencias bajo el titulo "La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia".
En estas dos apariciones, en Viena y en Praga, Husserl hablé y mantuvo numerosas discusiones

informales durante su estadia“®.

Pero en Alemania las cosas eran diferentes, durante 1936 el derecho de Husserl como
emérito para ensefiar en la Universidad de Friburgo fue oficialmente anulado y a partir del
semestre de verano de ese mismo afio, su nombre fue removido de la lista de miembros de la
facultad®’. A finales de 1936, el hijo de Husserl, Gerhart, y su yerno, Jacob Rosenberg, esposo de
Elisabeth, se habian ido a los Estados Unidos, y pronto serdn seguidos por sus familias,
“nosotros los viejos permaneceremos solos”, comentd Husserl a Ingarden; “como envidiamos a

los nifios, a pesar de que tienen que comenzar desde un humilde estado nuevo”®. Estas fueron

“ Ibid p.58.
*" Ibid. p.59.
“ Ibid.
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las circunstancias en las que Husserl escribid lo que ahora se conoce como "Crisis", textos que
tomaron forma en la primavera de 1935, y que a partir de los escritos de 1934 realizados para

. 49

Praga, le requirio trabajé de ocho a nueve horas al dia,”en un verdadero "paroxismo del trabajo",

como él mismo lo puso en una carta a Albrecht. Sin embargo, no tenia eleccion:

"No puedo simplemente repetir viejas ideas y simplemente juntarlas en un tratado de libros de
texto de nivel superior; (...) Estoy elaborando un producto sustancialmente mas profundo acerca
del pensamiento historico-filosofico, pero no quiero parar con eso (...) yo quiero elaborar un
texto fundamental sobre la reduccion fenomenoldgica basado en mis muchas investigaciones

sobre el tema, y asi probar a mi mismo y al mundo que no pertenezco ni de lejos al pasado™°.

Fink ayudaba en esta tarea, por ejemplo, para la conferencia de Viena Fink amplio el
original de Husserl, luego Husserl introdujo a su vez mas cambios a la revisién de Fink,
posteriormente Fink le envié una propuesta de una pagina para el cierre de la conferencia, que
Husserl de hecho incluy6 en la conferencia real; mas adelante, el 13 de julio de 1935, cuando
Husserl estaba preparando las conferencias de Praga, Fink le dio un bosquejo mecanografiado de
seis paginas que contenia una secuencia de ideas titulado "La Historia como un problema
filoséfico"*. En agosto 14, Fink le dio otra breve propuesta para las conferencias de Praga,
concebido como un conjunto de tres conferencias bajo el titulo general “El problema de la

Humanidad’®?.

Lo que Husserl estaba haciendo sin embargo, era algo mas que preparar un par de

conferencias, el 19 de junio escribié a Dorion Cairns que estaba "trabajando apasionadamente,

“* Ihid.
%0 Ibid. p.60.
*! bid. p.60
%2 Ihid.
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(..) iEl manuscrito se hace mas grande y mas grande! (...) Mi vieja cabeza esta ahora ocupada en
meditaciones histdrico-filosoficas, lo cual es un nivel adicional en la concretizacion de toda la
fenomenologia, la teleologia anticipada, y los "problemas marginales” so6lo ahora estan
llegando™3. Las conferencias de Praga a mediados de noviembre tuvieron gran éxito, después de
recuperarse del frenesi agotador de sus actividades durante los dias alli, Husserl retom¢ la tarea
de trabajar el material en una forma adecuada para su publicacion. De esta forma, antes de
finales de enero de 1936 Husserl envi6 la primera mitad al redactor de Philosophia, Arthur
Liebert, y luego comenzo a trabajar en la segunda mitad, sin embargo, Liebert tuvo que esperar
con impaciencia mientras Husserl desarrollaba sus ideas, ya que la mitad restante se hacia cada
vez mayor. A finales de febrero Husserl escribié a su hijo: "Se ha convertido en una obra
importante, y todavia no esta terminada (...) Casi pienso que es la escritura mas importante de

mi vida, una que alcanza la mayor profundidad™™*.

Pero hubo interrupciones, Landgrebe llegé a finales de enero para trabajar con Fink y
ordenar los manuscritos de Husserl; entonces, de manera inesperada, Husserl contrajo pleuresia
en marzo, y no pudo trabajar durante casi dos meses. A mediados de abril Husserl viajé a
Rapallo, al este de Génova para convalecer y desde donde escribi6 a Fink: “no puedo recordar en
mis viajes de vacaciones anuales que haya estado tan absolutamente libre de pensamientos
durante ocho dias como estos tltimos han sido (...) sin embargo, no es como estar 0ci0s0”*. Lo
que realmente sucedia es que Husserl recuperaba su energia para retomar el trabajo que esperaba

ser culminado, de esta forma Husserl volvio a Friburgo aparentemente bien otra vez; pero en

53 Ihid.
> Ibid. p.61.
% Ibid. p.61.
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realidad tenia poco mas de un afio antes de que se repitiera la misma enfermedad grave, de la

cual, la proxima vez, no se recuperaria.

El proceso de composicion de los textos "Crisis" no es facil de establecer
definitivamente. Las hojas de prueba de las partes | y Il llegaron a Husserl a principios de
septiembre 1936, pero en lugar de simplemente comprobar que la precision se mantuviera, hizo
importantes cambios y adiciones y se envié a finales de septiembre®. Luego, aunque las hojas de
segunda prueba fueron a su vez significativamente modificados cuando Husserl las reviso a
mediados de diciembre, la primera entrega (partes | y Il) fue finalmente terminada a principios
de enero de 1937. Con respecto al trabajo sobre la segunda entrega (Parte 111), Husserl habia
producido una copia a maquina a gran escala que envi6 también al editor de Philosophia, sélo
para solicitar inmediatamente después que se la devolviera, ya que no estaba "listo para ser
publicado”, necesitaba una "conclusion" y “modificaciones drasticas™’. El bosquejo del mismo
texto que envié a Ingarden en una carta del 31 de diciembre de 1936, muestra que el plan que

pretendia cumplir no estaba listo aun. "jOtro afio de trabajo!", exclamg®®.

Durante la segunda mitad de 1936 y la primera mitad de 1937 Husserl termino las partes
| 'y Il, y trabaj6 de manera constante en la parte 111°° pero mientras esto sucedia, surgian
problemas y decepciones. En los Gltimos meses de 1936, por ejemplo, una invitacion de Emile
Bréhier —presidente del Congreso Internacional de Filosofia programado para realizarse en

Paris del 1 al 6 de agosto de 1937— convoca a Husserl para que ocupara el sitio de honor, ya que

% Ibid. p 62.
5 Ihid.
% Ihid.
* Ibid. p.62.
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el congreso iba a ser dedicado a Descartes, meses después, y luego de repetidas peticiones para
que Husserl asistiera, el ministerio imperial prusiano de ciencia, educacién y formacion aviso
que se habia denegado el permiso de participacion®. El contraste entre la opresién en Alemania
y los honores que Husserl recibia desde fuera de su propio pais eran evidentes. Otro ejemplo: en
febrero de 1936 Husserl habia recibido una invitacion para ser miembro del comité de gobierno
del instituto de Coopération Philosophique Internationale en Pontigny, Francia; Husserl deseaba
ser capaz de asistir a la reunién de la comision programada para el verano de 1937 pero la
peticion fue rechazada®. Por ultimo, al final de Junio de 1937, por "razones raciales”, Husserl
tuvo que mudarse de su casa, en el lado sur de la ciudad, donde habia vivido desde que habia
llegado Friburgo veinte afios antes, al lado este de la ciudad®. Poco después, ya en su nueva
residencia tuvo una caida grave, esto pronto condujo a una recurrencia de la pleuresia que habia

contraido el afio anterior.

Lo que Fink contribuy6 a la escritura de los textos "Crisis", sélo pueden ser determinado
dentro de ciertos limites. Para empezar, esta la cuestion de la contribucion conceptual, este es un
asunto que requiere una considerable comparacion de la obra de Husserl antes de su jubilacion
con lo hecho después, aunado a un estudio de las propias notas de Fink, asi como los borradores
de ideas que él prepar6 para Husserl. La interpretacion que resultaria podria ser definitiva en
algunos aspectos y especulativa en otros. Al mismo tiempo, a pesar de que trabajar para y con
Husserl tom6 una gran cantidad de tiempo, Fink tenia otras cosas que deseaba hacer y estaba de
hecho haciendo en esos afios de esfuerzo final de Husserl en los textos Crisis. Fink, por ejemplo,

habia escrito y pronunciado su conferencia sobre la fenomenologia de Husserl y Kant en Dessau

% Ipid.
% |bid. p.63.
%2 Ihid.
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y Bernburg a principios de diciembre de 1935, este seria un documento que representa mucho en
su orientacion respecto a la fenomenologia en términos de una interpretacion ontolégica, e

n63

incluso de una "metafisica ontogdnica™’, que seria una de las caracteristicas de la dimension

“especulativa” en la fenomenologia.

Ni personalmente, ni desde la perspectiva proveniente del impulso de la filosofia de
Husserl, Fink se veia a si mismo como un Husserliano, es decir, un discipulo que hacia filosofia
aplicando rigurosamente un conjunto de principios formulados, adoptando, por decirlo asi, un
compendio de doctrinas positivas. Hay indicaciones concretas respecto a esto, por ejemplo, en
sus notas personales Fink enlistaba lo que tenia que trabajar en un afio en particular. Asi, en
1934, la secuela de su disertacion, "Presentificacion e Imagen 11", se encuentra en la cabeza de la
lista; luego escribe otros temas para trabajar al mismo tiempo:

2. Sistema de filosofia en resumen: una primera recopilacion, inventario y confirmacion de mi
propio pensamiento.

3. Conciencia de mundo y del mundo: primer trabajo filoséfico;

4. La filosofia de la vida y la fenomenologia;

5. La fenomenologia de Edmund Husserl en la critica de Heidegger. (“La diferencia entre los

sistemas Husserliano y Heideggeriano de Filosofia.”)®.

Los elementos de esta lista son reveladores: el nimero 2 parece ser claramente un
paralelo al proyecto masivo que Fink habia esbozado para Husserl en 1930, s6lo que esta vez lo
plantea como estrictamente suyo; el nimero 3 es la idea alternativa de Fink para una posible

Habilitationsschrift; el nimero 4 es la secuela de su articulo de Kant-Studien; y en el nimero 5

% Ibid .p. 66.
S EFM 2 Z-XIV Il/1a-b. p.252.
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Fink hace una adaptacion del famoso titulo de Hegel sobre Fichte y Schelling. Por dltimo, y mas
que reveladora es una nota de Principios de 1936 donde Fink, en lugar de hablar de proyectos y
estudios planificados, escribe: “Lo que se ha manifestado en mi trigésimo afio en cuanto a la

"filosofia" que puede tal vez subsistir en mi vida es:

1. La metafisica del juego.

2. La "idea de la filosofia trascendental” como cuestionamiento mas alla de ser en el espacio en
el que estan en juego las “relaciones trascendentales”

3. “Ontologia” y “filosofia de la reflexion” en una exposicion critica (distancia de Husserl y
Heidegger)

4. El concepto de la naturaleza de la filosofia como tomar posesion de uno mismo. (Buscando el

hogar de uno, y la “existencia experimental”)®.

Estos temas y lo que se insinta en ellos no es lo que se podria pensar como temas
"ortodoxos" husserlianos. Mas bien, lo que se deriva de esta lista es la aproximacion hacia un
importante filésofo que Fink repiensa desde su comprension critica de la fenomenologia; es ese
primer compafiero de la educacion filoséfica de Fink: Nietzsche®. Para Fink, por ejemplo,
cuando el pensamiento de Nietzsche es considerado desde una perspectiva que sugiere cuestiones
que deben entrar en la valoracién y reconcepciéon de lo que la fenomenologia puede ser, es
entonces que se pone de relieve una potencia filosofica que no debe ser identificada
exclusivamente con Husserl o con un individuo en general. Esta perspectiva provee antecedentes

claros de lo que seré el pensamiento de Fink en las décadas posteriores a la guerra, y por lo que

% BAE. p. 67.
% Ibid. p.67.
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ser4 mas conocido: su libro sobre Nietzsche y la cuestion del juego®’, la aclaracion de los
antecedentes de este desarrollo es necesario enfatizarlos precisamente porque organicamente

emergen dentro del trabajo que estaba realizando junto a Husserl.

El 24 de febrero de 1938, Malvine Husserl escribié a Ingarden sobre el deterioro de su
marido: en agosto anterior, Husserl se habia puesto gravemente enfermo con pleuritis exsudativa,
y a pesar de una lenta mejora habia empeorado a finales del afio. “Su estado debilitado es
indescriptible, y mi corazon esté lleno de preocupacion, usted comprendera si sélo escribo unas

pocas lineas”®®

. Malvine enviaria tres breves notas mas a Ingarden, las primeras dos diciendo que
la condicién de Husserl se habia vuelto peor ain. El Gltimo mensaje seria el 27 de abril de 1938,

Edmund Husserl habia muerto, tenia setenta y nueve afios de edad.

7 Ihid.
% Ibid. p. 68.
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PRIMERA PARTE

LA DELIMITACION DEL PROBLEMA DEL ACCESO A LA CONSTITUCION

ORIGINARIA
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CAPITULO |

LA CRITICA FINKEANA A LA SUBJETIVIDAD TRASCENDENTAL DE HUSSERL
Y A LA TRASCENDENCIA HEIDEGGERIANA: EL CAMINO QUE REVELA EL

PROBLEMA DEL MUNDO

En una de sus notas Fink se pregunta “;la antecedencia del a priori respecto a los hechos
de la experiencia se puede exhibir y qué tipo de exposicion podria ser?, ¢cudl seria el sentido de
su posible verificacion?”® ;Cual es la naturaleza de la constitucién originaria constitutiva, y cual
es la manera y el método por el cual debe ser conceptualmente expresado y mostrado en su mas

radical nivel?

Bajo el hilo conductor del problema del a priori 0 lo predado, esta primera parte del
trabajo se propondra trazar un camino que va del trabajo de Fink con Husserl y Heidegger hasta
la conformacion de una nueva forma de aproximacion a la constitucién originaria, la cual no
planteara en términos de constitucion o de trascendencia, sino que Fink se aproxima a ella en
términos de una ontogenia, es decir, desde la perspectiva que atiende a la génesis de los entes en
el mundo. Esta perspectiva ontogonica tendra como logica interna una dialéctica que posee un
triple nicleo y gque se planteara en términos meonticos, es decir, a partir de la relacion entre lo
ontico y lo no dntico. El nucleo de la dialéctica medntica sera el proceso al que llegara Fink en su
trabajo durante su estancia en Friburgo y como punto de llegada de una primera etapa de su

pensamiento.

% EFM I. Z-1 150b. p.98.
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Para lograr esto, el capitulo comenzara con los planteamientos que Fink realiza en su
trabajo junto a Husserl respecto a una critica al método fenomenoldgico y a la subjetividad
trascendental; esta critica se planteard a partir del interés que radica en realizar un anélisis de los
elementos que conforman la constitucion trascendental y como estos son abordados bajo la
perspectiva y método fenomenoldgico. Desde esta perspectiva se planteard en primer lugar,
como Fink realiza una critica desde una perspectiva epistemoldgica a la experiencia
trascendental, posteriormente esto derivara en una critica en clave fenomenoldgica que atiende a
la operacién fundamental del proceso fenomenoldgico: la reduccién y la tensién de los tres yos.
A continuacién la critica se enfocara en atender el asunto de la constitucién temporal originaria,
Ilegando a la aporia de la proto-temporizacion. Una vez planteada esta perspectiva que atiende a
una fenomenologia de la fenomenologia, se planteara en qué sentido Fink se ubica con respecto a
Heidegger en relacion al asunto de la constitucion originaria y la experiencia trascendental, para
esto se hara un analisis de la nocién de trascendencia heideggeriana como elemento clave del
analisis del Dasein y la consecuente critica de Fink a esta nocion. La conclusion de Fink es que
ni la subjetividad trascendental de Husserl, ni la trascendencia del Dasein alcanzan el fondo

originario ultimo, quedandose mas bien, en una perspectiva subjetiva.

Esto llevara a Fink a plantear una transicion orientada a una tercera via, esta tercera via
atiende mas bien al origen de los seres en el mundo, es decir, al origen de los entes que estan
siendo al interior del mundo, en este punto es que Fink plantea la necesidad de una metafisica
ontogonica, y la cual procedera a atender la génesis propia de los entes, lo cual implica atender al
origen de su ser y el cual esta en relacidn a su no-ser. Aqui surge el planteamiento de lo que Fink
denomina una dialéctica meodntica, esta dialéctica dard cuenta que los conceptos

fenomenoldgicos son insuficientes para esclarecer la constitucion originaria de los entes, ya que
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todos los entes, (todos los seres que estan siendo en el mundo) apuntan desde su origen a su
propio no ser, por eso los conceptos fenomenoldgicos al no alcanzar a dar cuenta del no ser de
los seres que estan siendo, se quedan cortos respecto a su pretension de describir los procesos

originarios constitutivos de los entes que estan siendo al interior del mundo.

Ante esto Fink planteard una perspectiva que vaya mas alla de estos limites, a saber: la
perspectiva entre lo que esté siendo en el mundo (el ente intramundano) y aquello que posibilita
al ser que esta siendo al interior del mundo, pero que al mismo tiempo no forma parte de lo
intramundano como tal. Es asi que Fink llega a la concepcion que plantea la distincién
fundamental entre lo intramundano (el ser que esta siendo dentro del mundo) y el mundo como
tal, es decir, aquello que sin ser un ente dentro del mundo posibilita a los seres siendo dentro del
mundo. Aqui subyace la base de la cosmologia de Fink, que concluye que el mundo no es en el
mundo, por lo tanto, el mundo como tal solo podra ser planteado a la luz de lo Absoluto

meaontico.

De esta forma se habra delineado el camino hacia la pregunta respecto a como es posible
acceder al mundo como tal, ya que si el mundo queda definido a partir de lo no intramundano y
debido a que por definicibn es imposible acceder al mundo desde los conceptos
fenomenoldgicos, es que Fink buscara una via alterna que posibilite el acceso al mundo, aunque
sea de manera fragmentada o indirecta. Para esto, Fink recurrira al fenémeno del juego humano
en el mundo como la llave que permite el acceso desde lo mundano a lo no intramundano. De
esta forma es que se aborda la segunda parte del presente trabajo, que se abocara a profundizar
en la relacion entre el mundo, lo intramundano y el juego humano como via de acceso simbélico

—al Absoluto medntico— Absoluto meontico que Fink denominara: Juego del Mundo.
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1.1.- Fink y la primera verdad de la fenomenologia

Antes de abordar los aspectos criticos que Fink desarrolla en su trabajo filoséfico, es
importante plantear un punto de referencia que dé cuenta del pensamiento de Fink respecto a la
fenomenologia y el contexto filosofico en el que se encuentra en relacion a Husserl y a
Heidegger. La idea es tener un punto de partida respecto a que es lo que él entiende por
fenomenologia y mas importante aun, que es lo que él cree que debe ser y hacia donde debe
tender. La siguiente nota de Fink, revela la forma de como él entiende la fenomenologia; fue
escrita durante el periodo entre 1929 y 1930 en un contexto donde estaba concentrado en su
trabajo de asistente con Husserl leyendo los manuscritos Bernau, ademas de su disertacion y de
ser alumno permanente de los cursos de Heidegger desde su llegada a Friburgo, y el cual acababa

de dar su conferencia respecto a Kant y el problema de la metafisica.

La “fenomenologia” no es una “tendencia” (Richtung) sino una substantiva
forma de filosofia en si misma. No es sin embargo, una mera ciencia de la
conciencia, esto es, investigacion eidética de las estructuras que constituyen
la conciencia; en su més interior verdad esta una nueva transformacion del
concepto de filosofia en la medida en que esta Gltima queda definida como
ontologia, como la cuestion respecto al ser. Esta transformacion es: que la
filosofia es la no-nihilidad del Absoluto, (Entnichtung des Absoluten) (un-
nihilating of the Absolute) la libre produccién de él, es verdadera teogonia.
Con Husserl la fenomenologia es en efecto no especulativa, en esto lo que se
desarrolla primero y ante todo es la seriedad necesaria para abordar la
problematica final, lo mas dificil con lo que comenzar. Husserl da a la
fenomenologia la dignidad y rango de “el riguroso esfuerzo del concepto”;
Heidegger le da el élan critico—especulativo. En Heidegger la fenomenologia
llega a su primera verdad”"°.

Varios aspectos resaltan en esta importante nota, por un lado Fink habla de que la

fenomenologia no es una moda o tendencia, mas bien, dentro de ella se esconde su verdad mas

EFM 2. Z-VII. XIV/4a. p.23.
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reveladora y es que en la fenomenologia lo que subyace es una transformacién del concepto de
filosofia, en especifico de aquella filosofa que plantea y se pregunta por el ser, esta
transformacion implica necesariamente que la fenomenologia se convierta en la no-nihilidad del
Absoluto, la fenomenologia como no-nihilidad implica que posee la fuerza proveniente de la
rigurosidad conceptual que Husserl le ha proporcionado para sacar de la nada aquello que
subyace més all& de la relacion sujeto-objeto, volviéndose su libre produccion, dando cuenta de
su condicion de origen en la medida en que conceptualmente extrae de la nada a lo absuelto, a lo

gue no esta sujeto.

Esto da cuenta de su cardcter ontogonico, puesto que desde esta perspectiva la
fenomenologia muestra su capacidad de sacar de la nada no solo los conceptos fenomenoldgicos
credndolos a partir de los hechos de la experiencia; sino que ademas esta perspectiva ontogénica
pone en relieve la relacion entre nada y Absoluto, Fink plantea que mientras que la
fenomenologia con Husserl da cuenta del riguroso esfuerzo del concepto, en Heidegger ésta
cobra vivacidad, adquiere el impulso vital de lo critico-especulativo; es por esto que para Fink,
es con Heidegger y este impulso critico—especulativo que la fenomenologia deviene en su

primera verdad.

Fink entiende que lo que a él le corresponde es un trabajo que implique la integracion de
dos momentos, ya que el sistema de Husserl podria volverse genuinamente filosofico, podria
alcanzar su “primer verdad”; solo si el momento critico-especulativo funciona tan fuertemente
como el analitico. Fink plantea la oposicion de estas dos vias, la analitica de Husserl y la critico-

especulativa de Heidegger de la siguiente forma:
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A) La via ontologica que teméaticamente atiende al ser pero fuera de esta tematizacion hace
uso de relaciones de conocimiento (Heidegger)
B) El camino de la gnoseologia el cual teméaticamente sujeta la relacion sujeto-objeto como

base pero constantemente y atematicamente presupone “seres” (Husserl)”.

Aqui subyacen en gran medida los polos desde donde Fink realiza su trabajo filoséfico a
lo largo de su estancia en Friburgo y hasta el fin de la segunda guerra mundial. Su trabajo se
abocara por un lado, a esclarecer la fenomenologia de Husserl mediante un analisis critico
que culminara con la sexta meditacion cartesiana y donde a partir de los resultados viabiliza

una nueva forma de entender la fenomenologia.

Por otro lado, la relacion filosofica ente Heidegger y Fink puede ser guiada a partir del
papel que ocupa la nocidn de trascendencia en la ontologia fundamental de Heidegger. La
conclusion de Fink es que ni la constitucion husserleana, que se esclarece a partir de la
correlacion entre la subjetividad trascendental y las estructuras fenomenoldgicas dadas a la
conciencia intencional; ni la nociéon de trascendencia primordial heideggeriana que es
equiparada con las posibilidades de comprension del Dasein como correlacién factica de la
experiencia del mundo, alcanzan el fondo originario de la experiencia constitutiva del

mundo.

Entonces, no serén estas dos vias las que posibiliten un acercamiento mas originario al
problema que en el fondo subyace en esta problematica, es decir, el problema de la
correlacion originaria que se plantea en términos de la pregunta filoséfica fundamental. La

pregunta mas bien, debe centrarse en aquello que hace posible la experiencia de ser, la

" BAE. p.68.
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pregunta que atienda a la correlacion originaria de aquello que posibilita cualquier tipo de
relacion entre cosas del mundo. Es decir, la pregunta debe guiarse por el caracter aprioristico
de la relacion mas originaria: la relacion entre aquello que posibilita que las cosas sean sin

Ser eso mismo las cosas mismas.

1.2.-La critica de Fink al esquema conceptual de la experiencia trascendental

Para Fink dos aspectos fundamentales estan en la base del marco critico que —en
relacion a la fenomenologia— operan en el intento de esclarecer la trascendentalidad ultima de la
accion constitutiva: EIl primer aspecto consiste en reconsiderar si la base epistemologica del
esquema de sujeto y objeto es 0 no es propia para el objetivo analitico de la fenomenologia. El
segundo es el de captar la via de acceso a la pregunta respecto al ser desde la perspectiva de la
explicacion fenomenoldgica y el sentido originario de la constitucion de la subjetividad

trascendental .

El impulso critico de Fink va mas alla del esquema conceptual de la fenomenologia que
se fundamenta en la relacion sujeto-objeto. Esta correlacion es problematizada por Fink desde la
perspectiva fenomenoldgica que subyace en la subjetividad que opera bajo el método del proceso
intencional y donde todas las preguntas son de antemano preguntas donde subyace esta
correlacion; esto debido a que para Fink hay un nivel mas profundo donde las preguntas se
ocupan de problematizar esta correlacion en si misma. De ahi la importancia de buscar
desenmarafiar esta posibilidad propia de la fenomenologia yendo mas alla de la mirada que se

fija Unicamente en las cosas.

2 Ibid. p.97.
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El planteamiento de Husserl desde Ideas | consistia en que la reflexion fenomenolégica
como momento especifico de la conciencia se tome como la descripcion mas determinante y
sobre todo, como la accion fundamental constitutiva en si misma, de ahi que —lo
trascendental— que pretende ser captado en la investigacion fenomenoldgica regresiva se haya
caracterizado en términos propios a la estructura del “sujeto epistemologico”. Aqui la génesis
trascendental se presenta como el acto de intencidn de un sujeto egoico, mientras que lo que es
“constituido” por este sujeto, es decir, lo dado a la subjetividad trascendental se concibe
simplemente y fundamentalmente como si tuviera la estructura de la objetividad. Entonces, desde
el momento en que el ser se plantea esencialmente como un ser constituido, éste simplemente es
equiparado con objetividad. A partir de esto, todos los resultados de lo constituido son
viabilizados en términos del esquema propio de un momento dentro de una conciencia

fundamentada por las posibilidades conceptuales de la relacion sujeto-objeto.

Para Fink la problematica radica en la falla que se origina al no distinguir la
interpretacion ontolégica de la accion cognitiva, sucediendo que en la relacion
gnoseoldgicamente estructural de esta accion el “ordo essendi” sea equiparado con el “ordo

cognoscendi””®. De ahi que Fink plantee que “el caracter que la apodicticidad del ego tiene en el

™y la cual

orden de la cognicion devenga en una “postulacion onticamente absoluta del ego
toma mayor fuerza cuando se postula el hecho de que no hay un ser que sea independiente de la
conciencia, y que los seres son por lo tanto, el principio y fundamento del correlato cognitivo;

concluyéndose que el ser en si mismo sea un concepto ficticio y por lo tanto ser simplemente

significaria ser-un-objeto.

" Ibid. p.104.
™ Ibid.
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El problema que tiene la aceptacion acritica de esta correlacion como tal y de la
interpretacion ontoldgica de la cognicion, es que tienden a la indiferenciacion de la distincion
primordial que instaura todo el proyecto fenomenolégico, a saber: la diferencia fundamental
entre el orden trascendental en el cual la base ultima y originaria debe ser encontrada, y por otro
lado, respecto a lo cual este orden se define como “trascendental” es decir el orden de la
estructura mundanal. Fink quiere dejar en claro que la distincion ente el orden gnoseolégico y el
ontoldgico es un orden que subyace ya dentro del orden de lo mundano. Por otro lado, tanto la
examinacion gnoseoldgica de la cognicién y su explicacion ontoldgica deviene en lo que seria
una teoria del conocimiento que tiende al analisis del limite mundanal proveniente del propio
fendmeno del limite de lo mundano, es decir, tanto el fendmeno estudiado y el estudio que se
realiza de ese fendmeno se llevan a cabo dentro de las condiciones que resultan de los procesos

trascendentales constitutivos.

Por lo tanto, cuando se da la equivocacion proveniente de la indiferenciacion del orden
del conocimiento y el orden del ser, es facil caer en una segunda equivocacion, que es la de
tomar a la determinacion de la estructura intramundana como la estructura de la constitucion
trascendental. Fink establece que uno no puede simplemente asumir que la objetividad de un
objeto es su ser caracteristico debido a que su ser caracteristico esta en correlacion con el proceso
intencional de parte del sujeto; ademas que en el descubrimiento de ésta relacion ésta se vuelva
ipso facto el develamiento del estatus trascendental de ambos —sujeto y objeto— Es decir, el
error consiste en plantear que a partir de esta correlacion, el resultado ontoldgico sea el objeto
proveniente del acto del sujeto intencional que esta en relacion al objeto y que aparte esa accion

sea la constitucion trascendental en si misma.
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Més bien, uno debe de reconocer que lo que se da es una indeterminacién originaria que
proviene de la accion de tomar el orden del conocimiento por el orden del ser en relacion a la
subjetividad, y darse cuenta de que ambos érdenes pertenecen esencialmente dentro del marco de
los seres en el mundo; de ahi que la critica de Fink consista en plantear que lo que se da es una
cierta ingenuidad en la transferencia acritica del esquema mundano del conocimiento hacia el
nivel trascendental del ser, como si los dos fueran indiferenciados en si mismos respecto a la
estructura de la constitucion y a la naturaleza de la reflexion fenomenologica trascendental. Asi
lo plantea al comenzar la Sexta meditacion: “Ingenuidad que consiste en transferir sin critica el
modo de conocimiento que se relaciona con algo existente al conocimiento fenomenoldgico de la

formacion (constitucion) de lo existente™".

A raiz de esto, Fink plantea dos puntos que surgen a partir de esta transferencia acritica
hacia la cognicion y que ponen la correlacion epistemologica en cuestion; por un lado que tanto
la intencionalidad y la constitucidn hayan sido hasta ahora concebidos paradigmaticamente como
objeto-intencional y como constitucion de objeto. Por otro lado y debido a esto, tanto el objeto
concebido por la intencionalidad —su constitucion— ademéas del sujeto agente, estan
insuficientemente explicados, es decir, estan explicados solo de manera preliminar y en un nivel
restringido, de ahi que ellos estén por lo tanto, conceptualmente indeterminados’®. La sexta
meditacion significd un ajuste al programa analitico de la fenomenologia al desplazarse mas alla
del acto intencional centrado en el esquema sujeto-objeto proyectandose hacia el horizonte

condicionante y el proceso constitutivo Gltimo que subyace y sostiene ese y cualquier acto

"™ Eugen Fink, Sixth Cartesian Meditation . The Idea of a Transcendental Theory of Method ; with Textual Notations
by Edmund Husserl , Studies in Continental Thought, trans. Ronald Bruzina, Bloomington and Indianapolis, Indiana
University Press, 1995. p. 2 en adelante citado como VI.CM.

® BAE. p.109.
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intencional; esta es la maniobra fundamental que subyace en la revision de las meditaciones

cartesianas por parte de Fink.

“La nueva sexta meditacion entendida como “teoria trascendental de los elementos”,
como fenomenologia regresiva desplaza a la investigacion de vuelta a la pregunta respecto a las
unidades vivas de la experiencia trascendental del mundo (...) hacia el estrato constitutivo mas

profundo de la vida trascendental”’".

Queda claro que el problema de la constitucion para Fink no recae solo ni
fundamentalmente en el nivel metodoldgico, tampoco en el nivel de los actos egoldgicos, mas
bien, el andlisis del acto intencional de la vida trascendental es un pasaje intermedio, el cual sin
embargo, debe ser superado’, de ahi que uno deba enfocarse, méas bien a la actividad

trascendental.

1.2.1.-Fenomenologia de la fenomenologia: la tensién del yo en la reduccion y la

aporia de la proto-temporizacion

Los siguientes dos apartados dardn cuenta de dos perspectivas que posibilitan el
planteamiento de dos problemas fundamentales en la fenomenologia, por un lado la perspectiva
que atiende a la subjetividad trascendental en su despliegue en la reduccién fenomenoldgica, por
otro lado, la cuestion del tiempo y las condiciones que hacen posible todas las demas de
correlaciones de constitucion incluyendo la constitucion originaria, es decir un analisis de la

proto-temporizacion.

TVICM. p.11.
"® BAE. p.111.
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Estos analisis conducen a Fink hacia dos aporias fundamentales que subyacen en la
perspectiva critica de la fenomenologia a la luz de una teoria trascendental del método, asumir
esas dos aporias conducira a Fink plantear una nueva forma de abordar estos problemas y lo cual
tendrd que ver con una perspectiva ontogonica, es decir, con aquello que atiende a la génesis u
origen de los entes. Para Fink esto posibilitara destrabar o avanzar en la cuestion de la pregunta
por la constitucion —no de la relacion entre sujeto u objeto— sino la pregunta respecto a la
constitucién originaria, entre el mundo y las cosas que estan siendo a su interior, es decir, la

correlacion entre lo predado mas fundamental y lo constituido a partir de lo ya dado.

1.2.1.1.-Critica a la subjetividad trascendental: la tension de los tres yos

Sin olvidar que la fenomenologia tiene como primer momento la aspiracion de volverse
una teoria trascendental del método que tenga como objetivo fundamental atender el andlisis de
la experiencia trascendental, es decir, la experiencia del mundo que de acuerdo a la
fenomenologia es una experiencia constituyente; es que se hace claro que su objetivo primario
sea realizar un andlisis de la vida o de la experiencia trascendental en tanto esta responde a la

constitucion de la experiencia del mundo.

Desde esta perspectiva, la teoria trascendental del método a la que la fenomenologia
aspira, tendria como tarea fundamental y central realizar un examen critico del analisis del
fenomendlogo y como este esta constituido como tal en su operar en la reduccidn trascendental.
Es decir, el cardcter que hace comprensible a la fenomenologia subyace en su método
fundamental que es la reduccion fenomenologica, y la cual no deja de atender el problema
filosofico primordial de la constitucion trascendental del mundo, es decir, el de la naturaleza

originaria de la correlacion a partir de predado. La operacion metodologica que posibilita el
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acceso a esto seria la reduccion, de ahi la importancia fundamental de tematizar esta operacion

de reduccion y adentrarse a sus limites.

Para poder atender al origen de correlacion originaria de la experiencia del mundo uno
debe adentrarse a la operacion fundamental de la fenomenologia que es la reduccion
fenomenoldgica. El paragrafo dos de la Sexta meditacion se tematiza la teoria de los tres yos, y
donde Fink analiza los elementos que intervienen en la reduccién fenomenoldgica a saber: El yo
natural, es decir, el yo que estd en el mundo, el yo que se asume como ser humano. Un segundo
yo seria el yo fenomenoldgico que yace oculto debido a la apercepcion mundana, pero en la
medida en que el yo natural se “deshumaniza” produce el yo fenomenolégico que proviene en

realidad del yo espectador trascendental que descubre en el yo natural al yo trascendental ™.

Fink pone la mirada en la perspectiva del tercer yo, es decir, en el yo espectador
trascendental que produce o posibilita el yo fenomenologizante, “el yo que descubre al yo
trascendental oculto en la vida humana y que después lo describe, Fink se pregunta acerca de
cudl es el estatus de ese yo y cudles son sus operaciones, como descubre y como describe al yo

trascendental®®”.

Aqui Fink encuentra un problema que se puede plantear desde la perspectiva de la
pregunta fundamental respecto al origen de la experiencia del mundo a la cual aspira la
fenomenologia, puesto que en Gltima instancia lo que la fenomenologia hace es transformar la
pregunta respecto al ser del mundo y derivarla en la cuestion respecto a la esencia de la

subjetividad trascendental. Para Fink esta es la razon por la que la fenomenologia no puede

™ Javier San Martin,. La sexta meditacion cartesiana de Eugen Fink, UNED. Madrid. p.251.
8 |bid. pp.251-252.
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acceder contestar esa pregunta fundamental, ya que en ella subyace una “errada interpretacion de

., , . - . . 581
la reduccion” y a mas precisamente una mala concepcion del acto egoico de reduccion™ .

Lo que estd mal concebido es la relacion entre el Yo antes y después de la reduccion,
“esta aparente aporia desparece cuando hacemos de la “identidad” del ego un problema en si
mismo. Esta identidad no es la mismidad del simple ego activo (...) sino que es mas bien la
Gnica identidad de los tres egos de la reduccién fenomenolégica”. La epojé no es un simple
asunto de suspender las creencias, sino que la epojé es un momento estructural de la reflexion

trascendental, es en esencia diferente de cualquier actitud natural reflexiva.

Los egos que pertenecen a la reflexion trascendental son en realidad uno y el mismo ego
que estd ocupado ocupando su lugar en el mundo, posteriormente se tematiza el ego
trascendental para el cual el mundo es predado en el fluir de la apercepcién trascendental y el
cual acepta como tal, siendo el tercer ego el espectador que realiza la epojé, Lo que Fink dice
respecto a esto es que “Estas indicaciones de la perfomatividad de la estructura de la reduccion
formal (...) apuntan a una tension existente entre los egos la cual puede ser distinguida dentro del
marco de una unidad acompasada, una tension que (...) define el camino de la fenomenologia™®.

Es decir, toda distincion egoica es ya una distincion constituida partir de una correlacion dada,

cualquier distincion de esta naturaleza acarreara una tension inevitable.

& |bid. p.252.
82 1hid.
8 bid.
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1.2.1.2.-El analisis del proceso constitutivo originario: la aporia de la proto-

temporizacion

El tema del tiempo nunca dejo de ser el tema intrinseco a las pretensiones
fenomenoldgicas de analizar los procesos constitutivos Gltimos, esta tematizacion permite
vislumbrar en queé sentido y hasta donde es viable el analisis del proceso final constituyente. Una
perspectiva epistemologica muestra ya que lo esencial del andlisis de la temporalidad radica en
que aqui se presenta un limite fundamental con respecto a la posibilidad de un conocimiento
genuino, ya que si la proto-temporalizacion es el proceso que condiciona todo lo demas, es decir,
el proceso dentro del cual todo lo demés se origina y donde se da todo lo que sucede en el
pensamiento y la conciencia; realizar un analisis de la proto-temporalizacién significaria hacerlo
en el pensamiento y la conciencia, es decir, dentro de un proceso condicionado por la propia

temporalizacion.

De ahi, que el intento de presentar los elementos y estructuras de la temporalidad de la
conciencia intencional significaria el intento de hacer presente aquello que hace posible cualquier
toma de conciencia. Ademas, todos los conceptos y distinciones, es decir, todo el lenguaje que
podriamos utilizar para describir el proceso de temporalizacion se produce originalmente como
perteneciente a estructuras que se constituyen necesariamente en la propia temporalizacion. La
consecuencia es, que lo que en dltima instancia tendria que ser analizado para sacar a la luz el
sentido final de los descubrimientos fenomenoldgicos es o mismo que no puede ser presentado

en el analisis.

La proto-temporalizacion es también el proceso mediante el cual el ser como tal esta

estructurado en su modo necesario de aparecer, de modo que lo que sea la fuente constitutiva del
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aparecer es ya la fuente constitutiva del ser. Desde una perspectiva fenomenoldgica, la proto-
temporalizacion es la fuente que constituye todo proceso estructural en relacion al ser-como-
apareciendo, sin embargo no puede decirse que la proto-temporalizacion en si misma sea
incluida en el ambito de la apariencia estructurada, que es otra manera de decir que algo esta

incluido dentro del mundo.

Lo que hace Fink respecto a esta perspectiva es plantear que la constitucion trascendental
que es posible debido a la temporalizacion originaria no solo implica la constitucion de las cosas
en el mundo sino sobre todo constituye al mundo en si mismo® y que es el mundo como
totalidad en donde todo esta abarcado, todas las cosas estan dentro de €l, en él se da el aparecer
de todas las cosas como tal, de ahi que la proto-temporizacién o la temporizacion originaria sea
también el proceso por el cual el ser como tal es estructurado es su modo necesario de aparecer,
la proto-temporizacion es la fuente constitutiva de toda estructura de cualquier ser como
aparecer, y por lo tanto esta temporizacion originaria en si misma no puede decirse que pueda
ser incluida dentro de la realidad de los seres que estan estructurados a la manera de su aparecer,

que es otra forma de decir que algo esta incluido o que es dentro del mundo.

Entonces lo que se debe decir respecto a esto es que la proto-temporalizacién no puede
ser algo que pueda incluirse como un ser que esta siendo en el mundo, méas bien debe ser visto
como previo o a priori al ser, previo no en el sentido de una temporalidad previa a, sino en el
sentido de que a la temporalidad originaria no le corresponde el ser o la estructura de los seres en

el mundo.

8 Cf. Bruzina, R. The Transcendental Theory of Method in Phenomenology; the Meontic and Deconstruction,
Husserl Studies 14: 75-94, Kluwer Academic Publishers, 1997. En adelante citado como TTM.
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1.2.2.- La via ontoldgica: La lectura finkeana de la trascendencia en la ontologia

fundamental de Heidegger

La nocion de trascendencia sera un concepto que a lo largo del trabajo filoséfico de
Heidegger sera estructuralmente clave en sus analisis respecto a la comprension del ser-ahi. En el
paragrafo sesenta y nueve de ser y tiempo Heidegger plantea que la nocion de trascendencia es el
elemento clave estructural del analisis del Dasein. Posteriormente en el verano de 1928 en su
curso respecto a los principios metafisicos de la légica (Metaphysische Anfangsgrinde der
Logik) la trascendencia es presentada por Heidegger como una concepcién clave para el
entendimiento de la esencia de la verdad, la estructura de la fundamentacion y por lo tanto, del
entendimiento de la naturaleza de lo logico; aqui la trascendencia pasa a ser llamada
directamente ser-en-el-mundo® en una equiparacién con el entendimiento del ser que es
fundamental al Dasein. Ya en Friburgo, en su curso de Introduccion a la filosofia y en el que
Fink fue alumno, Heidegger retoma el tema y en el paragrafo treinta y seis de dichas lecciones
plantea la idea de que la comprensién del ser es ser-en-el-mundo®, equiparando trascendencia

primordial (ser-en-el-mundo) y entendimiento del ser:

“Si entonces la trascendencia primordial (ser-en-el-mundo) hace posible la relacion intencional y
si en ultima instancia es, una relacién ontica, y la relacion con lo dntico esta fundamentada en el
entendimiento-del-ser, entonces debe de haber una parentesco intrinseco entre la trascendencia

primordial y el entendimiento-del-ser. Deben ser al final algo de lo mismo™®’.

% BAE. p.134.

8 Martin Heidegger, Einleitung in die philosophie. Gesamtausgabe, Band 27, Vittorio Klostermann, Frankfurt.
2001. p.309. En adelante citado como EIDP

8 BAE. p.134.
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Heidegger elabora en esas lecciones la nocién del ser-en-el-mundo como trascendencia
primordial, trascendencia que no estd en relacion con los entes en términos de una totalidad de
seres individuales, méas bien, Heidegger pone en relacién al Dasein con lo que estd siendo
respecto a si mismo; y es en esta trascendencia, en esta relacion entre el ser-ahi y lo que esta

siendo donde “el Dasein se mantiene a si mismo en relacién al mundo”®,

A partir de esto, el mundo o aquello que puede ser tematizado como mundo no se puede
reducir simplemente al ensamblaje de la suma total de todas las cosas. En este punto Heidegger
plantea el despliegue de la dindmica concreta del mundo a través de Kant, es decir, bajo la
caracterizacion kantiana del mundo como “juego de la vida”®®. “El mundo es el titulo para el
juego que la trascendencia del Dasein como tal juega (...) Ser-en-el-mundo es el juego original
del juego el cual cada Dasein factico debe ingresar en orden de poder jugarse a si mismo de tal

manera que a lo largo de su existencia sea el juego jugado en el Dasein factico™®.

Heidegger afirma “En la relacion con la pregunta por la totalidad del todo de aquello que
Ilamamos mundo tenemos que decir lo siguiente: la totalidad del ser que en cada caso viene ya
entendido en la existencia, y en particular el caracter de ese entender y la organizacion de lo

entendido, es decir, ser-en-el-mundo en general y, en suma, el mundo, tiene caracter de juego™®.

Para Heidegger el juego da cuenta de un fondo originario respecto a la comprension del
ser-ahi, “el ser-en-el-mundo es este original jugar el juego”®. Heidegger ve el juego no a partir
de su realizacion cotidiana, sino que lo entiende desde la perspectiva de la comprension “lo que

estd caracterizado como juego no es el comportamiento factico de cada caso, sino aquello que

% BAE p.135
8 EIDP p.309
% Ipbid. p.310.
! Ibid.

% Ibid. p.312.
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posibilita a ese comportamiento™®. Heidegger quiere sefialar los caracteres del juego més alla de
la perspectiva subjetiva como algo solamente propio del sujeto, de ahi que él plantee que el

juego, al posibilitar la trascendencia primordial habilita la comprension del ser.

“En ese juego de la trascendencia viene ya envuelto y metido en €l todo ente acerca del
que podamos comportarnos y todo comportamiento es ya de antemano un ejercitarse en ese
juego, todo comportamiento posible es de antemano un haber entrado ya en el juego de ese
juego™™. Heidegger caracteriza este original juego que habilita el juego de la comprensién en su
despliegue con el como formacion de mundo. “El ser-en-el-mundo en tanto que trascendencia, en

tanto que juego trascendental, es siempre formacién de mundo (Welt-bildung)”®°.

Heidegger aborda al juego desde la perspectiva de la trascendencia en el sentido de que
es el juego y su caracterizacion lo que posibilita “obtener una indicacidon, una orientacion, una
guia que nos permita aprehender en su caracter unitario ese pasar, ese suceder que en el fondo
define lo que llamamos trascendencia™®®. Heidegger define cuatro caracteres basicos que operan

desde el caracter unitario y al mismo tiempo mdvil del fendmeno del juego:

5997

En primer lugar, jugar es un “libre configurar un libre formar™" que posee su propia

coherencia interna, es decir, es una libertad que da sentido a un movimiento en “cuanto que este

»9 por lo tanto, jugar es un

formar se da ¢l a si mismo su concordancia interna en el propio juego
libre vincularse, un relacionarse, es una vinculacion conformadora, no como algo de lo que se

pueda desprender, sino que el vincularse del juego es un vincularse que conforma y configura,

% Ibid. p.313.
% Ibid.
% Ibid. p.314.
% Ibid. p.316.
7 Ihid.
% Ibid.
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por lo tanto, nunca es un “comportamiento acerca de un objeto” ", ni en general es un simple

comportamiento “acerca de” sino que el “jugar del juego y el juego del jugar” es una acontecer,

una unidad de sentido que en si misma es “indivisible e inseparable”loo.

En resumen: el juego posee un caracter de coherencia interna proveniente de un libre
formar que indica que ese libre configurarse es una vinculacion conformadora, por lo tanto el
jugar no es un “acerca de”, sino que es un acontecer porque el juego configura un acontecer
indivisible e inseparable en si mismo; de ahi que el juego implique un sobrepasar el ente, este ir
mas alla del ente indica que el ente es envuelto por el juego, y que es en este jugar donde

empieza formandose el espacio en sentido literal y en sentido real.

Esto es lo que subyace en lo que Heidegger llama juego del ser en el mundo, es decir, “la
trascendencia que hasta ahora la habiamos caracterizado siempre como un ir mas alla del ente, un
sobrepasar el ente™”'. El ser-en-el-mundo, continua Heidegger es como un “ir més alla del

55102

ente sobrepasa el ente y “lo ha envuelto en su juego; en este jugar es donde empieza

formandose el espacio, incluso en sentido real y literal, dentro del cual encontramos al ente™%,

A partir de las consideraciones que Heidegger realiza respecto a su tematizacion de la
nocion de trascendencia primordial como posibilidad de comprensién de ser-en-el-mundo, es que
se podria decir que para Heidegger la correlacion originaria no es otra que la del ser-ahi como
trascendencia originaria en relacion a su propia comprension, y donde el resultado de esta
comprension tendré el caracter fundamental de ser formacion de mundo, esto debido a que la

trascendencia primordial no es solo ser-en-el-mundo sino que también es lo que posibilita la

% Ibid. p.316.
100 | pig.
101 | pig.
102 1hid.
103 1hid.

64



comprension del ser-ahi con eso que no es él mismo, a saber: todo el nivel de lo ontico,

habilitandose entonces, las posibilidades de comprensién del Dasein.

Entonces, ¢cual es el caracter fundamental de eso que se intenta captar cuando se plantea
lo que es la trascendencia? La respuesta de Heidegger es clara: la trascendencia tiene caracter de
juego. Fink vivio de primera mano como alumno de Heidegger todos estos planteamientos, sin
embargo, Fink no dejo de lado su impulso critico respecto a esta nocion, pues si es claro que el
planteamiento hedeggerieano respecto a la relacion entre trascendencia, comprension y Dasein
gueda establecida, es también claro que Fink nota un problema respecto a la tematizacion de la
trascendencia en clave ontoldgica por parte de Heidegger, ya que al igual que en el caso de
Husserl la correlacion se establece a partir de dos cosas en el mundo: el ser-ahi y la compresion
de este ser-ahi en el mundo, es decir, la correlacion es entre el Dasein y lo que este comprende o
puede comprender a partir del caracter de juego en el que estd envuelta su comprension del
mundo. Pero para Fink esto es similar a lo que realiza Husserl, es decir, si la pregunta
fundamental radica en el cuestionamiento de la naturaleza mas originaria de la constitucion
primordial a saber: la experiencia del mundo, entonces esta pregunta no debe plantearse a partir
de dos cosas intramundanas como serian la subjetividad trascendental y las estructuras dadas a
esa subjetividad como en Husserl, o0 como en Heidegger; entre la comprension del ser ahi que a
pesar de tener caracter de juego no deja de ser el resultado del planteamiento de una relacion ente
cosas intramundanas, es decir, entre el ser-ahi en el mundo y la forma en que este ser-ahi en el

mundo comprende el ser de las cosas que estan siendo al interior del mundo.

Por eso para Fink lo esencial es desplazar la pregunta hacia la relacion de constitucion no
a partir de dos cosas intramundanas, que en el fondo ya estan constituidas; sino de lo que se trata

es de plantear la correlacion entre dos cosas en esencia distintas, es decir, entre algo constituido
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al interior del mundo y aquello que no posea el cardcter de un ser ya constituido al interior del
mundo. Lo que Fink entiende es que tanto Husserl como Heidegger estan ocupados en hacer
investigacion respecto a una correlacion que no es la correlacion mas originaria, pues esta tendria
que plantearse no a partir de dos cosas intramundanas, sino entre lo intramundano y lo que no es
intramundano pero posibilita lo intramundano como tal, esta seria la pregunta respecto a la

constitucion originaria fundamental.
1.2.2.1.-Critica a la trascendencia como correlacion ontica

Fink tiene claro que en Heidegger hay un desplazamiento de la nocién de constitucion
hacia la nocion de trascendencia, ademas Fink observa que el concepto de trascendencia de
Heidegger es precisamente lo que a priori hace posible el establecimiento de la relacién sujeto y
objeto, hay, por consiguiente, dos dimensiones en el marco en el que el ser-ahi y las cosas

tomadas en modo de objetos, se distinguen:

La primera distincion es la dada en la correlacion real de una experiencia aqui-y-ahora
correlacion “Ontica”, por otro lado esta la correlacion dada antes de cualquier accion individual
de la experiencia, es decir, desde el dinamismo trascendente ya dado: correlacién ontolégica™.
Fink tiene claro que ambas dimensiones se encuentran originariamente dentro de un Unico
envolvimiento de la constitucion trascendental, y la cual se da debido a que cualquier ser que
esta siendo es en un principio ya un resultado constitutivo. Entonces cualquier correlacion, ya sea
la de alguna experiencia factica como momento de un ser-ahi existente, o la trascendencia

propia, como comprension proyectiva de su ser que es constitutiva de ese ser que es un ser-ahi;

104 EFM2. ZIX. VI1I/6a. p.90.
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cualquier correlacion —en un sentido amplio y en un sentido actual— es ya y de antemano una

correlacion constituida.

Para Fink esto indica que la nocidn de trascendencia en Heidegger —arraigada en la
constitucion fundamental del ser-ahi— no logra alcanzar la originacién ultima pues al realizar la
explicacion de la correlacion ontoldgica en términos y a partir de la correlacion 6ntica, esta no
deja de mantenerse en la “superficie trascendental”®. La relacién originaria de la constitucion
trascendental, por lo tanto, no se puede considerar una distension primordial de la correlacion
ontoldgica, es decir, de la trascendencia heideggeriana, como tampoco lo es la subjetividad
trascendental de Husserl; esto mas bien muestra, menciona Fink un "comportamiento

»1% en su lugar, habria que decir que la leccién de la

malinterpretado de la diferencia ontoldgica
reduccién es que la Constitucion es a priori respecto a la trascendencia y a la diferencia

ontoldgica, siendo éstas mas bien, un resultado final del proceso constitutivo.

Fink se encuentra en un punto intermedio en donde entiende que para Heidegger la
filosofia o el principio del filosofar radica en el reconocimiento de una indiferenciacion que esta
en relacion y apunta al entendimiento del ser, y donde filosofia significa “explicacion del ser”,
mientras que filosofar significa: “vivir, existir™*®’. Por otro lado, para Husserl filosofia es
“progreso; no solo el movimiento de apropiacion subjetiva de conocimiento sino sobre todo,

experiencia productiva'®,

De esta forma se podria decir que Fink tiene claro que la nocién de trascendencia de

Heidegger puede verse desde dos perspectivas, por un lado, como el concepto que revela la

15 BAE. p.141.
1% 1bid. pp.141-142.
97 |bid. p 137.
1% 1bid. pp.137-138.

67



forma en que Heidegger entiende la constitucion originaria y como esta deriva en la nocion de
juego como carécter propio de la comprension del ser-ahi, por otro lado y siguiendo este hilo
conductor Fink también nota que esta explicacion esta arraigada en la relacion entre el ser-ahi y
la comprension que opera o tiene el mecanismo de formacion de mundo, de ahi que se pueda
plantear que la critica fundamental a esta nocién radique en que ésta sigue arraigada en una
relacion entre dos cosas que ya estan siendo en el mundo, a saber: el ser-ahi y sus posibilidades
de comprension a partir de lo que implica ser un ser-ahi, por eso Fink sefiala que la problemética

subsiste debido a que la explicacidn de esta relacion se mantiene en una superficie trascendental.

CAPITULO II

EL CAMINO DE FINK HACIA EL PROBLEMA DEL MUNDO

2.1.-La via de acceso a la constitucion originaria: Metafisica Ontogonica

Sin perder de vista la cuestion mas fundamental, la cual es la cuestion respecto al origen
del fundamento ya sea en términos de trascendencia o en términos de constitucion, se puede
decir que la posicion de Husserl se distingue de Heidegger fundamentalmente en su concepcion
respecto a lo predado. Para Husserl el a priori que se investiga se concibe por lo general como
algo de lo que se puede hacer experiencia “en el acto de dacion que tiene lugar en la intuicion de

59109

la esencia” . Para Heidegger, por otra parte, el a priori, —esos elementos estructurales

revelados por los anélisis de la ontologia fundamental— son ya posesiones intrinsecas del ser

19 EFM | Z-1 150a-b p.98.
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que realiza la investigacion, de ahi que para Fink su andlisis sea un acto de “apropiacion” que es
en realidad “un contra movimiento de constante olvido”, es decir, es una especie de

“anamnesis”°,

Fink se da cuenta que lo que pasa como una explicacion radical en la ontologia
fundamental heideggeriana en realidad abona a interpretar a lo que hace posible lo posible, (el
factor condicionador) a quedar decantado en términos de lo ya siendo posible; es decir, en
términos del factor condicionado™!. De ahi que los lineamientos del factor condicionante sean
delineados —por necesidad, de acuerdo y consecuentemente— con las caracteristicas de lo que

es por eso mismo ya condicionado™*.

Entonces, la pregunta mas radical es si: “;la antecedencia del a priori respecto a los
hechos de la experiencia se puede exhibir y qué tipo de exposicion podria ser?, ¢cudl seria el

sentido de su posible verificacion?**?

¢Cual es la naturaleza de la constitucion originaria
constitutiva, y cual es la manera y el método por el cual debe ser conceptualmente expresado y
mostrado en su mé&s radical nivel? para Fink intentar contestar estas preguntas implica dar un

paso mas alla de las formulaciones respecto a la constitucion y la trascendencia.

2.1.1.- Origen y Aparecer: Metafisica ontogbnica como transicion a una meontica

del Origen

Para Fink lo que es necesario es que el entendimiento fenomenoldgico se plantee estas

cuestiones en términos de origen*'*, origen que apunta hacia la caracterizacion del ser

MO BAE. p.144.
1 1bid. p.169.
12 1hid. p.169.
3 EFM 1. Z-1 150b p.98.
14 BAE. p.170.
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trascendental, dando cuenta este ser del “origen de todos los seres” (alles Seins),
fenomenoldgicamente Fink plantea esto en términos de que “la reduccion fenomenologica es
regreso al origen”'**. Se puede decir entonces, que si la meta de la fenomenologia es volver al
factor originador de los seres, entonces el factor originador no es lo mismo que lo originado, el
origen debe estar suelto o libre del resultado originado, de ahi que lo originativo en cuestion

deba ser para Fink, antecedente al ser, mas alla del ser.*®.

La respuesta de Fink ante esto es plantear que no hay mas opcion que abordar al ser como
“meon”, es decir, desde la perspectiva de su no-ser, pero entonces surge la pregunta de como es

que uno puede aproximarse y determinar al ser no existente, al ser-no que no esta siendo

117

(nichtseinde Sein)™"" a este respecto Fink plantea: “El ser Absoluto de ninguna manera es un ser

59118

que se cumpliria por si solo o al margen de lo que estd siendo mas bien, es solamente

accesible desde lo 6ntico como punto de partida, es en cierta forma lo dntico en si mismo, pero

emplazado de manera tan radical que es lo 6ntico como era antes de su eivar*™.

“La relacion de lo “absoluto” con lo ontico lo llamamos “origen”. “Origen no significa
comienzo dentro del mundo, mas bien es siempre ya dentro del mundo de acuerdo a eso que es,
Origen tampoco significa un comienzo dentro del mundo, ya que aqui este se plantea como algo

dentro del mundo, y segtin aquello de lo cual es precisamente el origen”™ .

Mas bien, Origen dentro del programa fenomenoldgico y la perspectiva del ser, significa

“origen en el ser”, Fink menciona que esto esta va mas alla de la nocién de condicion de

USEEM 1. Z-VI 5a p.333.
MO BAE. p.171.

7 1bid. p.171.

118 1bid.

19 1bid.

120 EFMI Z-1V 112/b p.269.
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posibilidad generalmente adscrito al fundamento, ya que si la ontologia realmente es una
investigacion del fundamento, entonces la investigacion fenomenoldgica se vuelve
“ontogenia™?'. En su texto de 1935, respecto a la fenomenologia de Husserl y Kant, Fink
escribe: “con Kant el problema de lo trascendental nos lleva a un nueva fundamentacion de la
ontologia, en fenomenologia este problema es transformado en la derivacion respecto a lo cual

es en ser (lo siendo) es decir, en una metafisica ontogénica™*%.

Esta perspectiva ontogénica guiara a Fink a lo largo de sus investigaciones subsecuentes,
en una nota de ese afno Fink escribe: “La especifica y basica concepcion de filosofia que me guia:
Filosofar es el intento de la vida para captarse a si misma. Filosofia no es una “ciencia” no es una
“cuestion cultural”, sino saber acerca del creativo poder de la vida™'?. El saber o conocimiento
al que se refiere Fink no se refiere a la perspectiva epistemolégica, sino a la captivacion propia

de ese poder creativo de la vida misma.

Mas adelante en otra anota Fink escribe: “fenomenologia= metafisica ontogonica, es
decir, investigacion del origen del ser”*?*. El saber o el conocimiento respecto a la vida no
estarian en relacion con algo cientifico o cultural, sino con una perspectiva metafisica-
ontogonica de la vida misma. Fink ya habia planteado en notas anteriores a que origen no
significa comienzo en el tiempo y donde “ser” significaria simplemente pasar a través del
tiempo, mas bien, investigar el origen de los seres significa “investigar mas alla de lo que esté
siendo” y por lo tanto, esto implica ir mas alla de todos los modos ontoldgicos de originacion y
paso en el tiempo. Entonces, el enfoque en la actividad fenomenoldgica como accion dentro de

lo factico, es decir, como actividad de la vida misma implica la pregunta de ;como se puede

21 BAE. p.171.
122 1bid. p.172.
12 BAE p.356.
124 1bid.
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llegar a este mas alla de lo que esta siendo?, y ante esto Fink contesta que esto es posible: “solo

59125

porque en medio de los seres no hay uno solo que esté en su completud y sin mas en su ser” = es

decir, solo un ser que es, puede ser el “el puente del ser a la nada™*?°.

Es asi que a partir de la caracterizacion y el énfasis que Fink va desarrollando hacia el
proceso de originacion ultima, es decir, en el andlisis del proceso de originacion de los seres en si
mismos y en su intento de captar tematicamente esta estructura; es que se llega a la confrontacion
con la paradoja de lo meontico. De aqui surge el planteamiento que sugiere que esta paradoja no
puede tener un fundamento dltimo o resolucién final, ya que ella esta estd en constante
renovacion y resolucion; es por eso que la reflexién fenomenoldgica que atiende al origen deba

59127

apuntar hacia “el acto de la dinamica fundamental de la vida en si misma y desde donde
surgiran todas las consideraciones de sentido respecto a ella misma. De esta forma es que la
fenomenologia constitutiva devendra, por lo tanto, en una “metafisica ontogdénica” lo cual
significa adentrarse hacia el origen del ser desde los limites de la ontologia filosofica. Fink
plantea dos aspectos donde se relacionan la fenomenologia como tal con la fenomenologia
centrada en la dinamica fundamental de la experiencia de la vida misma: “la doble verdad: la

cosmoldgica-fenomenologica antitesis y su unidad; la dialéctica de la filosofia absoluta™'?®,

Fink entiende que lo que se debe hacer es abordar los caracteres no mundanos, no
6nticos, no ontolégicos de la constitucion trascendental de lo Absoluto del origen*”® y que estos
caracteres deben tener por lo tanto, caracteristicas mundanas, onticas y ontoldgicas. De ahi que la

fenomenologia debe atender esta doble integracion e interpretar las preguntas propias de la vida

12 |bid. p.357.

126 1bid.

27 1bid. p.364.

128 EFM2 Z-XIV. 11/Ib, p.252.
129 BAE. p.364.
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y del espiritu de tal forma que estas permitan constituir desde una perspectiva dialéctica lo que
esta siendo en el mundo, es decir, una integracion desde lo cosmologico y lo meontoldgico. Fink

130 sino que, mas bien,

plantea que lo medntico fenomenoldgico no “subjetiviza al mundo
fundamenta el estatus de lo que esta siendo en algo mas que lo subjetivo meontico, ademas, lo
meodntico representa un movimiento que da cuenta de un desarrollo de la fenomenologia

trascendental, la cual toma fuerza a través de aquellos elementos que hacen de la fenomenologia

el devenir propio de una reinterpretacion integrativa®®.

El punto de partida es lo 6ntico en si mismo, pero llevado a tal radicalidad que lo que se
busca es lo que era antes de su ser, es por eso que las relaciones intrinsecas a la originacion
constitutiva no podrian ser, por lo tanto, entre dos cosas —entre un ser y otro ser— ya que la
prioridad estd en lo previo (no cronoldgico) al ser que esta siendo, de ahi que la originacion
como tal tendria que ver —antes que otra cosa— con la dimension del ser como aparecer, por
eso la pregunta respecto al origen no debe plantearse en términos de una relacion regresiva al
fundamento, base, o condicién de posibilidad ya que tales nociones pertenecen al marco del
pensamiento ontologico. Desde esta perspectiva se puede apreciar claramente porque Fink
plantea que Origen no es o significa prioridad en el tiempo™? sino que, desde la perspectiva de la
proto-temporizacion, es decir —del devenir de la temporalidad como tal— es que en el emerger
de las estructuras del acaecer se muestra que para seguir al suceder de la originacion es necesario

59133

aproximarse al borde de cualquier fundamento, al limite del “no fundamento/ abismo”™** justo

donde se da la confrontacién con la Nada.

130 1bid. p.366.
3L 1bid.p.366.
132 |bid. p.379.
133 bid.
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Ahora bien, en la fenomenologia el proceso constitutivo Gltimo es conceptualizado a
partir de una forma de subjetividad, entendida a la manera de una subjetividad constitutiva
trascendental. Esta perspectiva considerada meonticamente, implicaria que la subjetividad
constitutiva trascendental es el absoluto—nada que ha sido sacado de su "nada“, como
ontificacion, esto debido a la accion del analisis fenomenoldgico reflexivo. Pero darse cuenta del
caracter no dntico y no ontoldgico de los origenes trascendentales significaria que al mismo
tiempo que la describiéramos positivamente como "subjetividad constitutiva” tendriamos que
negar la propiedad Gltima de esa designacion conceptual, tendriamos que reciprocamente
aniquilarla de su propia determinacion conceptual, es decir, tendriamos que darle su valor real
como el absoluto—nada en si mismo. O para decirlo de otra manera, toda ontificacién tiene que
ser simultdneamente invertida en meontificaciéon, “ontificar” desde la perspectiva de una
explicacion reflexiva tiene que ser revertido hacia una reinterpretacion meontificadora; de esta
forma y bajo estos pardmetros es que se puede caracterizar lo que Fink llama "légica bésica del

nl34

origen"=", es decir, la estructura basica de la inteligibilidad de la fenomenologia como medntica.

Entonces, origen en la reinterpretacion meontica significaria una forma de tomar lo que
vemos a nuestro alrededor y a nosotros mismos como lo que proyecta su ser inherentemente
relacionado con el no-ser, como algo intrinsecamente emergente de la nada, no en el sentido de
una nada temporalmente anterior-que-es-algo, sino de hecho como un absoluto de nada que esta
inextricablemente dentro de cualquier ser real. “La filosofia medntica no es un vuelo en la nada

sino mas bien fidelidad al mundo en su sentido mas profundo: lo finito, ser, tiempo, no seran

34 |bid. p.381.
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abandonados en aras de una busqueda mistica en la Nada, mas bien seran sacados de la Nada.

”In

59135

“Creados™", el filosofo de esta forma se convierte en “creador del mundo

2.2.-La cosmologia de Fink como conceptualidad del Mundo

Para justificar y desarrollar su enfoque cosmoldgico Fink apunta originariamente al

pensamiento de Heraclito'*®

, quien piensa la configuracion de la realidad a partir de lo fisico, lo
cual es todo aparecer y ocultamiento. Heraclito piensa esto a través de las relaciones luz-
oscuridad, vida-muerte, suefio-vigilia como lo que da cuenta de los pilares principales para la
Phyisis, (pvo1g), desde donde se despliegan todas las relaciones en una avenencia invisible.
Basado en los fragmentos de Heraclito, Fink interpone al suefio como el medio entre la vida y la
muerte, la realizacion de la vida del ser humano es tocar la luz en su forma mas elevada, es su
mayor apertura, lo cual conduce al pensamiento filosofico conceptual. Pero la filosofia no solo
reconoce la luz, sino también la oscuridad en la que se funda la luz y desde la cual brota, siendo
ademas, la unidad donde confluyen todos los poderes del mundo de luz y oscuridad, los cuales

recaen sobre la Phyisis, es decir, sobre el mundo como conjunto. De esta forma en el

pensamiento cosmologico de Fink subyace la concepcion de mundo como totalidad.

Por otro lado, el mundo puede ser aproximado desde la doble unidad que refiere a la
Alétheia (dAn0ewa) y Lethe (A0n), desde donde se puede dar cuenta de la posicion del hombre en
medio de la luz y la oscuridad intrinsecas al ser del mundo. Es asi que Fink combina los dos
momentos del mundo: Alétheia y Lethe, luz y oscuridad, dia y noche en una unidad indisoluble,

Fink aborda el aparecer y ocultamiento al interior del mundo, el cual discurre a partir de una

135 ,

Ibid. p.383.
13 Katharina Schenk-Mair. Die Kosmologie Eugen Finks Einfilhrung in das Denken Eugen Finks und Explikation
des kosmischen Weltbegriffs an den Lebensvollziigen des Wachens und Schlafens. Kénigshausen & Neumann. 1997.
p.16.
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perspectiva de unidad; en el fondo lo que Fink quiere es recuperar la nocién de mundo que ha

sido olvidado por la metafisica occidental.

Respecto a Kant'®", Fink entiende que él ha reconocido el problema del mundo y lo ha
pensado como un todo, pero no lo ha pensado en la radicalidad propia que corresponde a una
concepcién cosmica del mundo. Kant concibe la naturaleza contradictoria del mundo como un
todo que se distingue en relacion al mundo interno y trata de disolverlo atdndolo a la razén del
sujeto. Desde esta perspectiva, el pensamiento cosmologico de Fink puede fijarse a partir de la
distincion kantiana entre el uso constitutivo de categorias y el uso regulativo de las ideas, aqui se
da una pauta que posibilita el planteamiento de lo que seria lo propio de una constitucion
fenomenoldgica, por un lado, la conciencia del objeto y por otro, la conciencia del mundo. Kant
distingue aquello que se refiere a los problemas constitutivos de los objetos, distinguiéndolos de
las "ideas" que se refieren al mundo como totalidad. Es decir, en Kant las "categorias" son
determinaciones ontoldgico-trascendentales, mientras que las "ideas"™ son cosmoldgico-

trascendentales.

Kant plantea su pensamiento respecto al mundo al decir que las preguntas cosmoldgicas
se refieren a un objeto dado solo en nuestros pensamientos. Para Kant el mundo es esencialmente
una idea, es un concepto de razon, el cual se da solo en la representacion imaginativa del
hombre. Segin Kant, el mundo en su conjunto no puede ser una cosa, un todo auto-existente,
Fink plantea que en Kant lo que se da es la perspectiva que apunta hacia la “diferencia

cosmoldgica”; Kant vio la diferencia entre lo que estd al interior del mundo sin atender a la

37 Thomas Frenz, Weltspiel und Spielwelt. Eugen Finks symbolische Kosmologie. En Cathrin Nielsen and Hans
Rainer Sepp, (Hg.) Welt denken Ann&herungen an die Kosmologie Eugen Finks. Verlag Karl Alber Freiburg /
Miinchen, 2011. pp. 250-266.
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concepcion de mundo como tal, asumiéndolo a partir de las formas del pensamiento en analogia
a otras ideas, encontrando una via a través de la diferencia cosmoldgica. De esta forma Kant

concluye que el mundo, al no ser una cosa, recae en lo subjetivo.

Fink rechaza esta solucion al problema posibilitando un acercamiento al pensamiento del
mundo a partir de este rechazo. El “ser” del mundo no puede adherirse simplemente a lo
mundano como si fuera algo que esté a su interior, es decir, el Mundo no puede ser algo en el
mundo. La razén por la cual el pensamiento del mundo de Kant termina en callejon sin salida del
subjetivismo es visto por Fink a partir de su comprension del tiempo y el espacio. EI mundo es
subjetivo porque el espacio y tiempo son formas en el que todo el mundo se da bajo estos

pardmetros y los cuales son formas a priori de la sensibilidad del propio mundo.

Fink duda que las condiciones a priori de la sensibilidad —el tiempo y el espacio— al no
ser conceptos empiricos no formen parte del mundo como totalidad, de esta forma el mundo
depende de ser solo formas puras de la intuicion sensible del hombre. En esta solucion Kant deja
que la pregunta respecto al mundo se convierta en algo meramente imaginado, lo cual se disuelve
en la subjetividad humana. Es asi que para Fink la perspectiva de Kant permanece en la
"trayectoria subjetivista”, es por eso que Fink se planteara la tarea de una analitica que dé cuenta
de la formacién de la constitucion fenomenoldgica, es decir, la tarea de realizar un analisis

constitutivo de tipo fenomenoldgico,

2.3.- La reinterpretacion meodntica del mundo como lo predado originario: El

Mundo como primera actualizacion del Absoluto meoéntico

Para Fink el problema del mundo desde la perspectiva meontica esta anclado a la cuestion

del Absoluto: “El problema de mundo se anula/emerge [aufgehoben] en el problema del
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Absoluto™**®, esto debido a que el mundo es lo que da cuenta de la actualizacién de la proto-
génesis constitutiva, de esta forma, el Absoluto se actualiza en si en la actualizacion del mundo.
En este punto surge una cuestién que da cuenta de un planteamiento limite y es: ¢cémo es
posible el acceso al mundo como tal desde esta perspectiva?, ¢bajo qué términos es viable
plantear la posibilidad del acceso al mundo a la luz de su caracter intrinseco el cual responde a la

constitucion proto-genética?

Una primera pista esta en una importante explicacion que hace Fink respecto a la relacion
que se da entre el mundo como actualizacion del Absoluto medntico y su relacién respecto a lo
que esta siendo al interior del mundo, es decir, lo intramundano y como la naturaleza meéntica
del mundo da una indicacion de como esta relacion (el mundo y lo intramundano) no debe
plantearse como si fueran dos cosas al interior del mismo mundo, sino que esta relacién debe ser
planteada desde la perspectiva méas radical posible, a saber: aquella que se da entre lo que esta

siendo (el ente intramundano) y la Nada.

En la medida en que uno intenta explicar la constitucion de la subjetividad
absoluta guiados por el concepto de ser mundano (o el concepto de ser como
tal, en el sentido de que el mundo es el universo de los seres [Universum des
Seienden]) es inevitable el peligro de que esta explicacion fracase. Asi que
por ejemplo, el concepto de “constitucion” no puede hacerse inteligible si la
subjetividad trascendental es pensada desde lo que esta siendo [seiend] y en
consecuencia, la constitucion se entienda como la relacién de un ser con otro
que ya esta siendo. Es la construccion medntica de la subjetividad absoluta lo
que primero muestra a esta constitucion como una relacién medntica, como
no-o6ntica; no como una relacion entre seres sino “entre” el mundo [Sein] y la
“nada”, como relacion entre origen y originacion™.

En este punto queda claro que la relacion entre mundo y Absoluto es intrinseca desde la

perceptiva meontica a la relacion entre lo que esté siendo y lo que no, entre el ser y el no ser,

B8 TTM. p.82.
39 |bid. pp.77-78.
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entre Absoluto y Nada. De ahi que se vuelva necesario plantear de manera clara que es lo que
Fink entiende como Mundo y como éste esté en relacion respecto a las cosas que estan siendo, es

decir, respecto a lo intramundano.

2.3.1.-Mundo y ser: Nocion pre-filoséfica de lo que esta siendo: lo intramundano

Fink plantea que el concepto “mundano” (Weltlich) ademas de ser un concepto equivoco,
es un concepto que indica un radical problema filosofico, inicialmente el concepto apunta a una
vaciedad, es decir, lo mundano es casi una determinacion sin sentido y a la que al final se le
puede asignar practicamente cualquier significado o finalidad. Esto se da debido a que todo lo
que existe es mundano, cada cosa, cada idea, cada ocurrir y cada relacion en el mundo es
mundana, lo cual provoca que esta nocion quede sin ser cuestionada, puesto que se le considera
como implicitamente dada, es una concepcion que se plantea a partir del propio abarcar de todas
las cosas reales. De esta forma lo mundano es una nocién que integra la reunion de todas las
cosas y aconteceres, y donde todas las cosas al interior del mundo se revelan desde su propio
acompasamiento, desde los procesos de su propio ocurrir, siendo eso mismo —lo mundano—
aquello que contiene el horizonte de posibilidades de todas las cosas, ya sea el devenir de lo que
se da y posteriormente deja de ser, el cambio de posiciones de los entes y sus transformaciones

en el tiempo, basicamente todo lo que manifiestamente pasa dentro del mundo.

Bajo esta concepcion se indica el continuo ir y venir de todas las cosas, su emerger y su
desaparecer, los cambios de lugar y su delimitado estar-en, lo mundano sefiala el continuo
tumulto de cosas que se afirman unas a otras, donde el incremento de una cosa es al mismo
tiempo el decremento de otra. En lo intramundano incontables procesos siguen su curso,

procesos que involucran tanto el movimiento como el cese de los seres que estan siendo. Desde
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esta perspectiva todo es al mismo unidad e individualidad, es en lo mundano donde todas las
cosas se dan unas en relacion con otras de tal manera que estas quedan moldeadas y estampadas
por las posibilidades intrinsecas de lo que Fink llama una “universal manera de ser de las

cosas™ 40,

Esta manera universal de ser de las cosas al interior del mundo es la base sobre la cual
estdn integradas en sus dominios o tematizaciones particulares, y donde ellas pueden ser
ubicadas a partir de sus propias clasificaciones. Pero aun asi, y mas alla de tales distinciones ellas
poseen como cosas al interior del mundo la misma estructura, emergen desde la propia matriz
intrinseca al ser de la totalidad; para Fink esto explica por qué las cosas al interior del mundo
puedan ser descritas bajo las determinaciones propias de lo formal y lo categorial**'. Ademas,
Fink plantea que no solo las cosas que existen “por naturaleza” son mundanas, sino también las
cosas artificiales, es decir, todas aquellas creaciones de la libertad humana en el mundo, esas que
al no estar incluidas en la causalidad natural, poseen un cierto nivel de “novedad” y las cuales

irrumpen en el contexto de los seres ya existentes'*%.

A partir de esto Fink plantea que las cosas al interior del mundo que estan en relacién
unas con otras respecto a lo que las rodea y las cuales forman parte de la totalidad, no se prestan
de manera totalmente valida a una comprension de ellas a partir de la propia forma en que han
sido visualizadas por la idea comin de lo mundano, es decir, como cosas que se entienden a
partir de la variabilidad de sus procesos y formaciones, y donde la nociéon de mundo queda
delegada a ser vista bajo los pardmetros propios un mundo-contenedor, es decir como si el

mundo fuera un simple espacio que “contiene” a las cosas.

M0 SAW. p.195.
L 1bid. p.196.
12 1bid.
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Ademas, para Fink es importante hacer notar que las cosas al interior del mundo poseen
un lugar y un momento, estan ellas mismas ubicadas en el espacio y poseen un lapso de tiempo
en si mismas, es decir, estan en algun lugar en algin momento, lo cual da cuenta de su forma 'y
duracion. Tanto el espacio apropiado de las cosas y su duracion —independientemente si estan
en movimiento o en reposo— inevitablemente las ubica en una posicion determinada respecto al
espacio temporalizado del tiempo como totalidad. Es por esto que se pueda entender cdmo es que
las cosas intramundanas cambian o intercambian lugares entre ellas, es decir, como pueden

cambiar de lugar sin tener de este modo que dejar de ser o perder su forma.

Al interior del mundo innumerables procesos estan en curso, para Fink no hay procesos
individuales que se den solos y aislados, mas bien, todos los procesos se dan en la proximidad
temporal y espacial respecto a otros procesos, incluso si estos se dan en una aparente quietud.
Ademas, la puntualidad del presente es siempre actual al interior del mundo, incluso si las cosas
se desvanecen bajo la I6gica de un devenir constante que da cuenta de su propio ser y no ser, aun
asi, este sentido de prevalencia del presente es un ahora sin fin en su dimensién de
simultaneidad, siendo inconmensurable en su anchura y profundidad; siendo y estando presente

en todo el mundo al mismo tiempo: “él ahora esta siendo en todo lo mundano, es Mundial™*.

Todas estas enumeraciones de las caracteristicas de las cosas al interior del mundo que se
dan desde la actualidad del presente se mantienen dentro de sus propios horizontes de
posibilidad, irrumpen para luego dejar de ser; en su desarrollo intramundano las cosas crecen y
menguan, cambian de lugar, estan en reposo 0 en movimiento y son en cada caso tanto
individuales como universales. Son universales en una doble manera de universalidad: de

acuerdo a las especies y a las estructuras de las cosas determinadas, es decir, como forma y

3 |bid. pp.196-197.
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como categoria; pero ademas, pueden ser tanto una cosa natural como una cosa artificial, las
cuales al poseer forma y duracion dan cuenta de su propio ser a partir de su presencia y co-

presencia.

Fink plantea que todas estas caracteristicas son entendidas y pensadas conjuntamente de
manera poco clara y vaga cuando uno adjetiva de manera general a las cosas simplemente como
mundanas. Nada es mas dificil, menciona Fink, que captar y expresar ese sentido de ambigtiedad
en el que nos movemos cuando uno ordinariamente comprende lo mundano sin ninguna
conceptualizacién mas profunda; esto a raiz de que lo mundano se ha entendido de acuerdo a una
habitualidad que posee un sentido no cuestionado con el que todo mundo esta familiarizado en su
uso, de ahi que para Fink la conceptualizacion habitual que hace referencia a lo mundano se dé
con una simpleza evidentemente ingenua. El arquetipo de esta conceptualizacién ingenua se da
cuando se usa la nocién de lo mundano para todas las cosas en general que estan siendo al
interior del mundo, donde todas las cosas estan reunidas, ordenadas y articuladas, de ahi que se
haga viable afirmar que cada cosa sea mundana, pero Fink se pregunta ¢si esto no es mas que

una trivialidad?***, ;Qué es lo que significa que todas las cosas sean mundanas?
2.3.2.-El Mundo en si mismo no es intramundano

Esta es la perspectiva que Fink delinea como la nocion pre-filosofica de lo mundano, es
decir, la nocion que refiere a las cosas que simplemente estan siendo al interior mundo
(Innerweltlichen). Obviamente el entendimiento pre-filosofico de esta nocion no es el Unico, sin
embargo, la fuerza de la habitualidad evita que esto se plantee en términos de una nocién que no

sea pre-filosofica; es decir, desde la perspectiva de un pensamiento que en sentido estricto se

4 1bid.p.197.
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esfuerce en contra de la normalizacion de la nocion buscando una base o perspectiva filoséfica

maés profunda.

Fink plantea que desde una perspectiva metafisica la nocion de lo mundano ha sido
relegada a la simple pregunta incuestionada que apunta hacia lo que es “en si mismo evidente”.
Desde esta perspectiva, que cada ser sea mundano significa Unicamente que cada ser pertenece al
espacio interior de una unidad que acompasa todo, de esta forma es que el ser que esta siendo y
el ser-mundano de las cosas practicamente se usan como sinénimos**. Es asi que la nocién de
“Mundo” se convierte en un titulo que caracteriza la universalidad del Ser y cada cosa que
pertenezca a o esté dentro de esta universalidad es mundana, quedando nada fuera de él, y debido
a que todo al interior del mundo se da acompasado, es decir, todo estd ya siempre englobado a
partir de su propio contexto abarcador, es que todas las cosas mundanas siempre estan contenidas
de antemano por el propio contexto abarcador que las contiene; dando cuenta de su integracion
universal, de ahi que a la cosa intramundana se le plantee siempre como una cosa mas entre otras

c0sas mas, como una cosa en medio de otras cosas.

En este punto Fink se pregunta ;cémo es posible que a partir de las cosas que estan

s?71 ; La relacion

siendo, (seienden) el ser de las cosas se mantenga en relacion unas con otra:
entre estos dos conceptos esté suficientemente enfatizada cuando se dice que son sindbnimos? De
ninguna manera contesta Fink. Lo que se podria decir, mas bien, es que el concepto de ser
mundano es capaz de explicar lo existente en la medida en que este se explica desde el contexto

englobante y universal de las cosas mundanas al que pertenece, pero el concepto de Ser posee

distintas variedades conceptuales en si mismo; tradicionalmente se ha distinguido al ser que esta

15 |bid. p.198.
1% 1bid.
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siendo de las cosas desde distintas perspectivas, las cuales se analizan segin al ser que le
corresponde y de acuerdo a categorias como necesidad y contingencia, pero Fink deja claro que
mas all& de eso podemos distinguir muchos modos distintos de ser més alla del ser presente, por
ejemplo, el ser viviente, el ser constitutivo del ser humano, el ser artificial, o el ser segin su
namero o figura y asi sucesivamente, ademas todas esas distinciones que son desarrolladas desde
el mas universal concepto de Ser se mantienen siempre situadas dentro del todo englobador al

que pertenecen, el cual es la caracteristica fundamental de la mundanidad.

Fink plantea que cominmente se usa el concepto de Ser en relacion a lo existente, a lo
gue posee presente, a lo que esta siendo, y a partir de esto las cosas se caracterizan desde una
universalidad categorial y por lo tanto de una manera tal que lo que se busca es captar,
categorizar y archivar su “que”, su “porque” etc**’. Es por esto que mundano se convierte en
sinénimo de lo que existe, en sindnimo de lo que esta siendo, y esto se da cuando el concepto de

ser es usado desde su vaciedad a la manera mas universal posible*®,

Sin embargo, desde esta consideracion de ser mundano no se abona nada cuando surgen
las cuestiones propias al despliegue de las cosas que estan siendo en la multiplicidad de procesos
intrinsecos referentes a sus diferentes modos de ser; de ahi que para Fink la nocién de ser
mundano tenga la apariencia mas bien de ser un concepto improvisado cuando es puesto en
relacion a los multiples dimensiones y posibilidades que posee el concepto de ser en si mismo.
Es por esto que planteamiento respecto a la cuestion de la totalidad entendido desde la relacion
de un todo que acompasa a todas las cosas en su interior no ha sido nunca adecuadamente

expuesto con la explicita agudeza y rigurosidad conceptual que esto requiere.

Y7 1bid. p.198.
18 |bid. p.201.
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A partir de esto Fink plantea que en la tradicion filosofica el concepto de “mundo” se ha
usado de manera equivoca y plural, de ahi que esta nocion haya derivado y degenerado en un
titulo para multiples y distintos campos del Ser y para distintas dimensiones de cosas. No es que
uno no pueda interrogar y posteriormente realizar un andlisis conceptual de los seres y su
relacion respecto a otros seres, pero la pregunta a la que Fink apunta tiene que ver méas bien con
la cuestion de ;como es que los seres pueden pensarse a traves de su existencia intramundana
cuando se piensan las cosas como procedentes de una matriz originaria, desde donde se da un

trayecto de reversion causal de todas las cosas las cuales apuntan a una base o fundamento?

Fink deja en claro que esta pregunta no debe abordarse a partir de la concepcion comun
que entiende a lo que esta siendo y el ser mundano como sinénimos; mas bien, lo que se quiere
decir aqui es que primero es necesario no soslayar todas las perspectivas y todas las miradas para
poder ubicar con una mayor puntualidad la relacion de ambos nociones. Entonces, ¢en qué
sentido es viable abordar lo que mundano significa? Por ejemplo, ¢se puede entender de la
misma forma en que mundano es el adjetivo de mundo y expresa a su manera la forma en que el

mundo es?, ;Se explica de la misma forma por ejemplo, en que divino explica lo que Dios es?**°.

Cuando se usa como sinénimo la palabra mundo con el ser existiendo o lo que esta
siendo, lo que sucede en realidad es que Unicamente en el momento en el cual es implicitamente
pensado junto al ser de las cosas existiendo es que el ser mundano es enfatizado, y este énfasis
implica que se diga que cada ser es en el mundo, con la caracteristica particular de que cada ser
mundano seria un ser-en. Por lo tanto, al plantearse de esta forma el Mundo como totalidad lo
que se piensa es en un Ser que completamente sintoniza e impregna a todos los demas seres, y

donde uno se relaciona con entendimiento del ser de las cosas apelando al &mbito en el cual las

9 1bid. p.201
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cosas son. Este todo acompasador de la totalidad, se mantiene, sin embargo, dentro de la vaga e
indeterminada vaciedad de lo “universalidad”, la cual no es la universalidad de la diferencia
especifica intrinseca al género y las especies, y tampoco es la universalidad de la estructura
categorial, es mas bien, un universal todo abarcador del “Ser” en y desde donde cada cosa es de
cierta manera captada en su movimiento, y la cual es delimitada a un contorno determinativo y

distintivo respecto a las demaés cosas.

Desde esta perspectiva, la totalidad se escinde por la maltiple individualidad de las cosas,
aqui la totalidad se divide, se desgarra, debido a sus fragmentaciones, pero aun asi esta totalidad
no es “desmembrada”>®. Més bien, para Fink la unidad del Ser subyace a la multiplicidad de las
cosas, si se cuestiona a las cosas existentes con respecto al ser que esta presente en ellas,
entonces el ser en si mismo aparece con el caracter de una universalidad vacia, en cambio, si
nosotros entendemos a las cosas existentes como modos de una fragmentacion, como modos
fragmentados del Ser que las subtiende, entonces el Ser se nos da como la unidad que posee el

caracter de lo singular concreto y a la vez de un todo abarcador™®.

Fink plantea que al principio la metafisica occidental vacila respecto a estas dos
perspectivas, si el ser mudando es pensado indiferenciado respecto al ser de las cosas, entonces
este da cuenta de una perspectiva delimitada por su caracter de ser-en, es decir, desde su
existencia dada con otros seres en el mundo, y donde el ser en si mismo alumbra desde su unidad
y desde donde procede toda individuacion. Pero ;se puede decir de manera distinta clara y sin
confusion, se pregunta Fink ¢Qué desde este uno todo abarcador Ser que “es”, (all-einen Sein)

se pueda hacer la afirmacién concerniente al Ser del ser que esta siendo?**? ;Este ser es c6mo

0 1hid. p.201.
151 1hid.
152 1hid.
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una cosa, cdmo una substancia? ¢Es como una cosa finita?, ;se puede incluso, comparar 0 poner
en relacion con estas nociones?, ¢deberian las cosas que estan siendo ser entendidas como partes
contenidas en un Ser de un nivel superior que acompasa todo?, o debemos resignarnos, continua
Fink con la condicion que solo y simplemente le atribuimos “ser” a las cosas y a los procesos del

mundo y que entonces ;por eso podemos llamarlas “seres”?

Fink habla de lo que implica la profunda ambigiiedad de la nocion de ser de acuerdo a la
cual esta nocion es un mero recurso que apunta a las cosas individuales a partir de la constitucion
del propio ser, lo cual también indica que el Uno-Todo-del-Ser irrumpe a través de lo individual
que en el mismo se individualiza, esta ambigliedad tiene que lidiar con el problema de como y en
qué sentido un Todo-Uno puede ser capaz de dar cuenta filoséficamente del Ser en si mismo. Lo
que es problematico al mas grande nivel, plantea Fink es como el ser humano realiza juicios
declarativos respecto a esto, y lo cual no apunta a ser un problema meramente semantico™,
ademas esto se mantiene de manera aun mas fuerte cuando uno se refiere a la nocion de mundo,
¢es el mundo mundano? Esta simple pregunta es un problema abisal menciona Fink, uno podria
decir que las cosas son mundanas en sentido derivativo en la medida en que ellas pertenecen
esencialmente al mundo. Ser mundano se dice de la cosa y significa ser y estar dentro de la
totalidad, significa pertenecer a ella y fundamentalmente significa intramundanidad, lo cual
implica tener delimitacién, individuacion y determinacion, lo cual puede ser planteado desde
multiples perspectivas universales. De esta forma su “limite” no apunta hacia la determinacion
intrinseca al fendmeno gobernante de lo intramundano como tal, sino mas bien a su ser-en-el-

todo-en-conjunto™*,

153 |bid. p.202.
> bid.
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Hay muchas formas del ser-en las cuales estan estructuradas en el mundo de manera
enteramente diferente, por ejemplo a partir de la relacién de las partes dentro de si mismo, o la
relacion entre momentos dentro de algo concreto, la relacién de una cosa pequefia dentro de una
cosa mas grande, etc, cada relacion es en este sentido inconmensurable si nosotros tomamos
como modelo para el ser-en a los seres en el mundo. La manera y el modo en el cual lo que es
intramundano acompasa algo méas que es intramundano y lo contiene en si mismo, es, por su
parte, fundado en el singular acompasamiento de las cosas por el mundo como totalidad. Todos
los seres finitos estan incluidos en el mundo, pero el asunto es que uno no puede estar seguro en
queé sentido esta posicion oculta precisamente el caracter intramundano de los seres; sin embargo
lo que si se puede decir es que este concepto no puede ser aplicado al mismo mundo en si mismo
como totalidad, es decir, el mundo en si mismo no es intramundano. La intramundanidad es una
caracteristica fundamental del ser-en como tal; y se da desde el sentido prevaleciente del mundo

en si mismo.

Es por esto que para Fink el mundo no sea un marco externo alrededor de las cosas, el
mundo no es un mero contenedor de las cosas que estan siendo, mas bien el mundo acompasa y
desarrolla todas las cosas no estando en si mismo separado de las cosas del mundo en si mismas,
puesto que estas pertenecen a él, de ahi que lo intramundano como tal sea un aspecto esencial
del mundo. Lo que constituye la dificultad y la severidad del problema para el entendimiento
humano es que siempre se estd tentado a pensar la diferencia entre el Todo y entre lo que es
intra-mundano desde una diferencia que pertenece a la prevalencia del mundo en si mismo; bajo

el modelo de la diferencia entre cosas y el mundo; de esta forma se experiencia perpetuamente el
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fracaso de cada aproximacion de este tipo puesto que el mundo no es “‘en el mundo”, el mundo

no es algo actual dentro de un campo total de cosas actuales y posibles™®.

Entonces, ¢como acceder a esto que no es en el mundo, a aquello que no esta en el
terreno de lo actual y de lo posible, ¢;es posible que algo al interior del mundo pueda dar alguna
seflal o direccion respecto a aquello que no es el mundo?, se puede aspirar a captar
fragmentariamente desde lo que esta siendo aquello que no esté siendo?, ¢hay algin modo de
acceso intramundano a lo no intramundano? Fink tiene claro que el pensamiento conceptual no
lo logra, pero entiende que el juego humano en el mundo, el juego intramundano es una via de

acceso al mundo.

155 |bid. p.203.
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EL ACCESO AL MUNDO DESDE EL JUEGO HUMANO

CAPITULO Il

LA CRITICA AL JUEGO EN LA TRADICION

3.1.-La interpretacion tradicional del juego en la metafisica: Platén y el juego como

imagen-reflejo

La interpretacion del juego como mimesis, es decir, como imitacion y de ahi, la
consiguiente exposicion de la imitacion como reproduccion y la elucidacion de la reproduccion
como reflejo; fueron los pasos que se siguieron para formar el concepto de juego en la tradicion
metafisica, y donde en Ultima instancia, el excedente del juego respecto a si mismo es
interpretado en términos de paideia como pensamiento que plantea, educa y tiende hacia la
verdad del Ser de la idea; y donde la perspectiva provista por el modelo de la techne es utilizada

para este fin,

Para Fink esto significa que en la medida en que el juego se siga entendiendo como
techne, este seguird siendo entendido como imitacién de una idea arquetipica, como imitacién
que tiende hacia el reflejo mas que al significado del reflejo; puesto que aqui el juego se
manifiesta en su aparecer como derivado de una totalidad sistematica que opera solo en el
sentido de la produccion de una mera apariencia y por lo tanto, como imitacion de la imitacion.
Fink deja en claro que esta es la base conceptual desde donde el pensamiento metafisico se

fundamenta y se afirma asi mismo. A partir de esto, las categorias se fueron formando bajo el

91



despliegue de esta tradicion en el entendimiento, determinando de antemano la situacion actual

respecto al juego y su relacion con el propio pensamiento.

Fink plantea que la interpretacion del fenémeno del juego por via del fenémeno de la
imagen posee un fundamento incontestablemente genuino y por lo tanto no presenta una
maliciosa distorsién de los hechos*®. De hecho, muchas estructuras similares existen entre el
juego y la imagen que se manifiestan ellas mismas en un paralelo analdgico entre el mundo de la
imagen y el mundo del juego; entre el soporte o portador de la imagen y el jugador precediendo

su rol y asi sucesivamente.

La argumentacion de Fink va en vias de acentuar que la interpretacion del juego en la
metafisica no es falsa incluso si sobre-enfatiza y subordina caracteristicas que suprimen los
caracteres esenciales del juego humano en el mundo. La afinidad estructural del juego con las
caracteristicas de la imagen fue el punto de entrada para la critica por parte de la metafisica
respecto al juego, de ahi la necesidad de un apalancamiento que pueda ser aplicado para derribar
viejos idolos plantea Fink. Que la analogia entre juego e imagen esta sobre enfatizada y sobre
entendida en su orientacion hacia la imagen-reflejo, puede entenderse desde una situacion
alienada de la metafisica: la metafisica podia tener solamente bajo su concepcién de mundo
estructuras universales, escalonadas y racionales de cosas, lo cual implica una supresion de la

mirada en la que se dé el prevalecer de la totalidad del mundo como juego.

Si la fundacion de la metafisica occidental fue traida a través de un proyecto del Ser que

57

subordina Ser a pensamiento —einai to noein—*°" entonces el acontecer del juego queda

subsumido al principio de razén universal. Puesto que si la subordinacién hubiera sido inversa,

16 SAW. p.118.
7 1bid. p.119.
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por ejemplo, lo que sucederia es que en la medida en que el nifio juega su juego, y en tanto que
este juego es tanto racional como irracional, el juego del nifio no se veria como mera preparacion
y préactica para una futura adultez; sino que el juego del nifio seria la anticipacion intuitiva de
una forma posterior de razén, una forma compleja de razén, que el nifio anticipa en su juego

inocente®®,

Fink deja en claro que interpretar el juego como imagen tiene su legitimidad, pero
interpretar el juego exclusivamente como imagen-reflejo es, sin embargo falso. Entonces ¢qué es
lo que se concibe cuando el juego es concebido por categorias elaboradas desde los fendmenos
de la imagen?, ¢(El juego es adecuadamente entendido desde si mismo y desde su sentido
ontoldgico cuando es descrito como reproduccion, como una representacion imaginativa de la
vida seria?™ Fink plantea que es verdad que en el juego se da una correspondencia, la
correspondencia es una caracteristica basica que es propia a él, sin embargo, lo que es
cuestionable es si la correspondencia debe ser determinada como “reproduccion de seres”

(Abbildung von Seiendem)*®°.

Hasta cierto punto el juego tiene estructuras analogas a la imagen, en el juego se da una
correspondencia que esta inscrita al marco de referencia de sus estructuras, sin embargo, esto no
quiere decir que “la més esencial correspondencia” del juego ocurra precisamente como
reproduccion. A pesar de esto, las categorias tradicionales para el juego a nuestra disposicion han
sido elaboradas a partir de su relacion analdgica con la reproduccion. Incluso, Fink plantea que la
pregunta de lo que es “reproduccion” como trasfondo debe ser profundizada en su formulacion

conceptual; la reproduccion como tal no es suficientemente entendida y traida a la luz cuando

58 1bid. p.119.
159 1hid.
189 1hid.
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uno determina como referente primordial su regreso al original; es verdad que existe esa
referencia de vuelta al original en la reproduccion respecto a la cual le corresponde un arquetipo;
pero en el juego realmente no opera de manera primordial tal subordinacion sin libertad como lo
exige el caso del reflejo. En este sentido, la clave respecto a la reproduccidn para Fink es que: la
reproduccion (Abbild) es una imagen-de (Bild-von); que lleva en si misma la referencia a algo
més, méas que ser derivativa en relacion al arquetipo (Ur-bild); su valor no reside tanto en su

grado de imitacién, sino en aquello més a lo que se refiere'®’.

3.1.1.-La transicion a la delimitacion del problema de la perspectiva de la imagen

hacia el caracter simbdlico del juego

Fink se pregunta si ¢el caracter imaginativo de la imagen esta suficientemente
determinado cuando esta esta orientada hacia la imitacion de un arquetipo?, ¢la informacion con
respecto al ser de la imagen es suficiente y solo se puede determinar desde la manera en que ha
sido reproducida? Es facil entender la intencion de la imagen de retratar al reconocerse la cosa
retratada, lo cual implica la posibilidad de clasificarla, pero esto solo es suficiente para realizar
una asociacion practica y categorial de imégenes con otras imagenes, pero de ningin modo es
suficiente para dar una respuesta de como una imagen es una imagen. Por eso, para Fink lo qué
es una reproduccion no es la pregunta esencial, sino la “reproductibilidad” misma como algo que
es aparente y que posibilita un aparecer. La dimension de lo imaginativo en si mismo debe
también ser determinado respecto a lo que es en si mismo, y no solo respecto a lo cual la imagen

refiere.

181 |bid. p.119.
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A pesar de que una imagen en su funcién de reproduccion da cuenta de su distancia
respecto al original al apuntar afuera de si misma y presentarse como “no original”, esta no
originalidad es en si un modo independiente de Ser, es decir, como imagen es original y solo
cuando es puesta en paralelo a la imagen concebida es cuando se puede plantear como ésta varia
respecto a su representacion; sin embargo, lo que deberia ser preguntado, no es tanto lo que varia
respecto a lo que es retratado para poder entonces encontrar diferencias, mas bien, la cuestion
debe apuntar hacia ¢qué tipo de representacion es en si misma? Si solamente mantenemos la
mirada hacia el modelo original para poder ponerlo en relacion a lo que la imitacion realiza,
entonces se puede en efecto, caracterizar el juego de acuerdo con el modelo metafisico

tradicional.

Pero hay mucho méas del juego de lo que tradicionalmente ha sido interpretado
analogicamente en las categorias esbozadas a partir del fendbmeno de la imagen, de ahi que el
intento sea el de aproximarse al juego desde la pregunta respecto al juego en su especifico y
determinante momento de “irrealidad” y donde Fink pregunta si ¢todo lo que esto implica puede
ser abordado Unicamente por la via de su comparacion con la imagen? El problema filoséfico es
que la base de esta critica esta arraigada en las categorias platénicas y donde la pregunta mas
problematica es que si desde este fundamento la no realidad del juego pueda ser entendida de

manera esencial.

Para Fink la comparacion entre juego e imagen fuerza un camino de degradacion
ontoldgica en detrimento del juego mismo, puesto que la gradacion del Ser de los seres desciende
de la més grande idea a la menor respecto a las cosas sensibles, lo cual es expresado por Platon
con la ayuda del fendmeno de la imagen; imagen que de este modo es entendida sobre todo y

primordialmente como funcion de la reproduccion. Pero ya sea como reproduccion 0 como mera
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sombra de algo verdadero, la imagen no deja de estar relacionada con la cosa en si misma, ya que
para la tradicion invariablemente la cosa sensible esta en relacion a la idea, y por lo tanto, la
operacion sensorial esta en relacion con un verdadero conocer, por eso la reproduccion siempre
sera menos que el arquetipo, la cosa sensible serd siempre menos que la idea, el aparecer

imaginativo sera siempre menos que el simple ser de una cosa.

De ahi, que el caracter de irrealidad que le pertenece al juego como su momento
constitutivo ha sido entendido como una reproduccion residual de una actualidad mas valida y
por lo tanto esta actividad serd una copia que poseera un acento negativo; para Fink este es el
punto critico, puesto que un pensamiento que se pone en relacion a los seres desde la perspectiva
de la aparicion imaginativa, juzgara que sin duda el aparecer de la imagen es menos que la cosa
original. La imagen nos dara solo la semblanza de un ser, que nunca sera ese ser en si mismo;
por eso en relacion con el ser real, la semblanza de la imagen siempre sera una derivacion'®®. Si
el juego humano es principalmente una imagen remanente de las actividades serias o de algunas
cosas originales del interior del mundo, entonces la critica platonica esta justificada dice Fink.
Pero precisamente esta presuposicion se ha convertido en dudosa, tradicionalmente en el juego
las caracteristicas de la reproduccion no son vistas de una manera conspicua puesto que se le ha

planteado originariamente desde los ojos del desencantamiento™®.

Aqui se ve la importancia respecto a porqué el caracter de irrealidad del juego requiera
una operacion de transformaciéon conceptual, ya que si esta no realidad del juego se concibe
desde el modo de su primordialidad innata respecto a su aparicion como juego humano en el

mundo, es que surge la posibilidad de plantearlo desde una perspectiva distinta, y en este sentido

192 1hid. p.121.
193 1bid.
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se podria decir que: Quizéa su caracter de irrealidad no sea menos, quiza sea mas que la usual
realidad de los seres. El aparecer podria ser algo distinto que solamente una mera
semblanza™'®. Aqui se abre una nueva perspectiva para las posibilidades de aprehension del
juego, puesto que aqui el ser de su aparecer como apariencia podria ser tratado como algo mas
que una mera semejanza, de ahi la importancia de que el aparecer del juego humano deba ser
planteado, mas bien, desde una perspectiva que atienda su carécter simbolico yendo mas alla de
la perspectiva tradicional que se ha enfocado Unicamente en su caracter reproductivo, es decir,

mas que a priorizar su forma, lo importante es priorizar su significatividad.
3.2.-La interpretacién mitoldgica del caracter de irrealidad del juego-culto

Para Fink, a diferencia de los primeros hombres, el humano actual ya no cree en la magia
ni en los encantamientos, sin embargo el culto fue una préctica de los primeros humanos que
practicaban la magia desde el ejercicio del juego del culto. Actualmente la practica del culto
humano arcaico nos remite a una posibilidad actualizada por los primeros hombres hace mucho
tiempo, actividad que ha sido suprimida y superada por la cultura racional y que solo

infrecuentemente se mantiene y ocurre como vestigio de una manera supersticiosa de pensar.

El culto humano arcaico se delimit6é a partir de los limites de la propia libertad de los
primeros hombres y la cual se ponia en relacion al proceso de transformacion de las cosas en el
mundo. Fink plantea que en el ejercicio del culto arcaico se buscaba de cierta manera acceder a
algo mas, aun si esto solo fuera un “destello luminoso” del mundo que alumbrara a las cosas

intramundanas —Yy que a pesar de que no se cumpliera en su totalidad— en esta actividad

184 1bid.
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operaba un extrafio modo de comportamiento en el cual la fuerza del ser humano toma un lugar

respecto al mundo en sus préacticas de magia y encantamiento.

Para los primeros hombres el caracter de irrealidad de juego del culto no es pensado
como algo menos debido a su distancia respecto a las cosas Yy a la realidad tangible. En el juego-
culto originario sucede lo contrario: el caracter de irrealidad intrinseco al juego humano en el
mundo tiene aqui un enfatico caracter positivo'®. El juego desde la perspectiva del culto se da
de un modo tal que algo que es mas poderoso y ontologicamente mas fuerte entra en la
normalidad de la esfera de la vida, aqui el caracter de irrealidad del juego es caracterizado como
algo elevado y genuino. Sin embargo, eso no significa que para el hombre primitivo esto sea
visto simplemente como una actividad mas de la imaginacion, como si fuera el pensamiento
ilusorio proveniente de un suefio; méas bien, en el juego-culto lo que se da es un sentimiento
distintivo y especifico, el cual esta diferenciado respecto al que se da entre las actividades
comunes del dia a dia. Para Fink la clave respecto al jugo-culto radica en plantear como ésta

diferencia es y ha sido elevada a lo largo el tiempo en diferentes momentos de la cultura humana.

El caracter de irrealidad del juego desde la perspectiva de su despliegue como culto no da
pie a una degradacion como sucede en la tradicion filoso6fica, mas bien en el juego-culto,
aquellos que forman parte de él se sienten mas cercanos a algo esencial y genuino, donde se da
un sentimiento de cercania hacia algo méas primordial e importante. El juego del culto en el que
participan los primeros hombres tiene un extrafio y particular sentido; en este juego se percibe

una extrafia seriedad, y para el cual hacen falta conceptos para describirlos enfatiza Fink.

1% 1bid. p.124.
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Para profundizar en esto, la idea es alcanzar un primer acercamiento respecto al acontecer
del culto humano. El sentido del culto humano en general radica en la posibilidad de conformar
una relacion entre seres humanos y dioses, una relacion donde las manifestaciones humanas
seran siempre sobrepasadas y superadas mediante lo que un dios en si mismo anuncia a traves de

la voz de sus profetas y mensajeros.

La pregunta por el culto y su acontecer es una pregunta que sefiala directamente al ser
humano, puesto que el ser humano es un ser que se habla asi mismo sobre si mismo, siendo asi
que la condicion propia de su existencia recae en una relacion intrinseca a uno mismo, esta
relacién con nosotros mismos tiene una referencia propia hacia el pasado arcaico a través de los

distintos tiempos historicos de la cultura.

El carécter existencial en los primeros hombres —incluso si se califica de simple desde
una perspectiva actual— apunta hacia un todo, es decir, todos los campos primordiales de la vida
y la existencia operan en los hombres primitivos: fenémenos como el trabajo, el amor, la lucha,
el juego, el miedo a los demonios, el temor a aquello que no tiene forma, esa extrafieza originaria
respecto a un incomprensible poder primordial el cual él mismo desconoce y al cual esta
expuesto; de ahi que en los primeros hombres surja la urgencia de venerar a lo supremo, a lo otro
distinto. Los primeros hombres vivian entre campafias de caza y de guerra, eran errantes, se
aliaban entre ellos, realizaban bodas y funerales, experimentaban enfermedades, experimentaban
la necesidad de placer, lidiaban con el dolor; y entre todas estas cosas transcurria el curso de su

vida.

Los primeros hombres no viven al margen de su propia vida, no la acarrean asi sin mas

con ella, méas bien, el hombre primitivo vive suelto el mismo en su dia a dia, quiza no tanto como
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una persona o individuo, pero mas como una tribu, como una horda o como un clan. Y desde ahi
opera su propia auto-relacion, la cual es una manera de estar, es una accion especifica de
permanencia dentro de las tradiciones e interpretaciones de sus antepasados, y donde esto es
mantenido y actualizado mediante ritos y prescripciones, mediante reglas que gobiernan aquello
que escapa a lo decible. Esto conduce a que se dé una estricta dependencia de la existencia del
hombre primitivo por el tabd, y el misterio, de esto destaca el hecho de que en su auto-relacion
como actualizacion de si mismo en el dia a dia, la relacion del hombre consigo mismo y con lo

totalmente otro exige renovarse.

Esta renovacion y actualizacion sucede en los festivales, en especifico en el festival
cultico, el cual no posee el pragmatico sentido de solo relajarse de la monotonia rutina de cada
dia, el festival cultico es mas que una forma de desarmarse del yugo del trabajo y lo mondtono,
apunta hacia algo que estd mas alla de toda actividad de trabajo y trae a la presencia un sentido
del totalidad respecto a la vida misma, aqui se da un tipo de disposicion del ser humano que
concierne a las relaciones que lo determinan a él mismo. En el festival cultico el ser humano se
acerca a los dioses y a los muertos, se da un acercamiento con los poderes sobrenaturales que
ofrecen fertilidad a los campos y a las mujeres, pero que también pueden mandar enfermedad,
hambruna y ruina; y donde los mismos dioses pueden ellos mismos convertirse en animales y

arboles o aparecer en incontables formas.

Esto es algo que determina esencialmente el ser de la vida del hombre primitivo respecto
a tal tipo de existencia, el hombre arcaico como tal no puede “pensar” esto de una forma no-
seria, pues esta en un mundo en el que predomina lo natural y lo sobrenatural, como serian por
ejemplo los demonios y lo que estos implican, de ahi que ¢l deba “verlos”, deba tenerlos frente a

su ojos para poder mirarlos y entender en que forma estan en relacion a él. Esto exige un tipo de
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contemplacion, tal contemplacién pasa en el juego-culto, aqui lo que prevalece son las fuerzas
que bajo esta mirada se vuelven visibles, y en ese sentido el ser humano se da cuenta que al

encontrarse en este acontecer él mismo se vuelve visible, se vuelve transparente.

El juego-culto se da en proximidad con la consagracion y con el sacrificio, lo cual da
cuenta de un gran contenido de ritualizacion y gesturas que intentan plantearse como imagen de
un todo, y precisamente ahi subyace su genuina paradoja. Aqui el juego-culto no reproduce una
determinada region del ser por decirlo de alguna manera, mas bien todo lo contrario, este se
eleva desde una escena delimitada, donde la totalidad resplandece (Rickschein) de vuelta sobre
si misma, y brilla en lo intramundano, es lo infinito en una cosa finita'®®. Esta imagen es
primordialmente un simbolo en un sentido originario; y es aqui menciona Fink, donde el caracter

de irrealidad del juego puede ser totalmente captado, asido por completo.

En el culto-danza por ejemplo, el jugador, el chamén o el sacerdote no se le concibe a
partir del mero rol de representar a un demonio, méas bien es el demonio el que aparece en la
escena del culto mucho mas real, fuerte y poderoso que cualquier ser humano que lo represente.
En la performatividad del representador la irrealidad de la imagen escénica es el espacio que da
cuenta de una superioridad ontolégica abrumadora, el todo del todo prevalece y los poderes se
imponen desde sus representaciones escénicas dentro de un delimitado y pequefio espacio dentro
de un todo. Este es justo el todo el cual nunca es visible, ya que se da como un todo que aparece
en el campo dentro de si mismo, el todo se refleja asi mismo, enfoca hacia un lugar especifico

elevando esa parte del mundo intramundano a través de su resplandor.

1% 1bid. p.126.
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Debido a todo esto, esta operacion es diferente de lo que se da en una concepcién del
juego como reproduccion de algo no real en el medio de lo real, aqui el caracter de irrealidad es
la caracteristica bésica de la representacién simbolica de la totalidad en lo intramundano. El
juego-culto trae a la presencia un sentido universal al contexto de sentido de la existencia
particular, lo cual es una expresion de la relacion con el mundo. Aqui el mundo dice Fink, se

vuelve lucido y el juego se convierte verdaderamente en una mirada al mundo, a la totalidad™®’.
3.2.1.-El caracter simbolico de la perspectiva mitica del juego.

El caracter de irrealidad del juego en el culto no debe ser tratado mediante la tradicional
vision de la imagen y una supuesta degradacion ontoldgica, la irrealidad del juego en el juego-
culto tampoco es un mero estado subjetivo, mas bien, lo que se da aqui es un aparecer propio, un
aparecer que posee su propio modo de ser. La interpretacion metafisica tradicional apunta al
juego visto desde la perspectiva de una relacion de dos seres que sucede en una situacion
intramundana, lo cual implica por necesidad que se dé una relacion entre seres intramundanos,
pero esta no es la Unica forma de entenderlo, puesto que es viable plantear que el juego sea una
relacion no entre cosas intramundanas, Fink plantea que méas bien, aqui el juego se pone en

relacion con el mundo como totalidad.

Para plantear esto es necesario aclarar la relacién del juego humano con respecto al
mundo que se da en el culto de los primeros hombres, pero partiendo desde una perspectiva que
conciba a las cosas intramundanas como simbolos en si mismas y no como mero signos de algo
mas, ya que de esta forma es que se puede plantear como las cosas del mundo dentro del juego-

culto operan como fragmentos del Ser que estan expuestos a partir de su individuacion, y donde

7 1bid.
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a partir de su propia individualidad es que el propio entendimiento capta su sentido simbdlico

encauzandolo a través de su finitud hacia lo infinito.

Ademas, ver las cosas intramundanas como simbolos permite un horizonte distinto,
puesto que estas nos indicarian que son fragmentos de un ser mas primordial, fragmentos de una
unidad que al ser fragmentada busca su lugar en la totalidad del mundo. La clave de lo simbolico
es que este tiende a la disolucion entre lo individual y lo universal, la mirada simbolica tiende a
mostrar una integridad proveniente de una unidad primordial y originaria. Aqui se muestra la
importancia del juego-culto pues en él se posibilita esa restitucion que eleva lo consuetudinario
de las cosas hacia una integridad mas originaria, puesto que en el culto lo intramundano tiende a
mostrarse en si mismo como aquello que busca en su restitucion a algo mas grande, busca dar
cuenta de un orden primordial que estd en referencia a todas las cosas finitas e individuales.

Ahora bien, esta busqueda de restitucion de una primordialidad tiene una particular estructura.
3.2.2-La estructura del culto humano

La estructura del culto humano apunta hacia una demarcacion exclusiva, lo cual implica
que en su aparecer lo que se conforma es una exclusién demarcativa (Ausgrenzung)™®®. En este
espacio queda suspendida la mirada trivial hacia las cosas, pues estas adquieren nuevas
posibilidades. En el espacio del juego-culto lo demarcado adquiere el caracter de lugar sagrado
donde no operan de manera normal lo usual o lo acostumbrado. Sacerdote es el nombre que se le
da al administrador del espacio de culto, en este espacio el sacerdote se convierte en
administrador de los misterios y sacramentos, €l se vuelve un promulgador de lo sagrado y

ejecutor de los sacrificios.

1% 1bid. p.131.
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De hecho, el sacerdote como sacrificador es él mismo el primer sacrificado, ya que el
sacerdote al ser apartado de las cosas consuetudinarias, es aislado y demarcado al mismo tiempo
que él mismo se convierte en una demarcacién propia, de esta forma es que la estructura del
espacio sagrado se sostiene asi misma, y donde el conjunto de esta estructura opera en el sentido
de que la consagracién del culto divide lo sacro de lo profano, y donde lo que esta dentro de su
demarcacion adquiere nuevas posibilidades, pues la idea final del culto humano apunta a restituir

lo profano a lo sagrado.

Por eso el culto humano esté totalmente separado de la esfera del dia a dia, este se separa
con la idea de que pueda penetrar desde su no habitualidad en lo habitual y de esta forma
elevarse sobre lo comdn bajo su tendencia de restituir un orden primordial a las cosas
intramundanas; Fink plantea en este punto que es verdad que se pueda concebir al culto desde la
perspectiva de una relaciéon exclusivamente con uno mismo, pero el culto humano es mas que

€s0.

En el culto los dioses inmortales aparecen a los mortales, profetas, salvadores, y
sacerdotes dan cuenta de esto, aqui emerge un horizonte divino donde el sacerdote se entiende a
si mismo como el mediador entre humanos y dioses, como un representante que da cuenta de la
conexion de Dios con el mundo. Aqui subyace la esencia del sacerdote que radica en que es un
vicario de Dios en la tierra, de esta forma, lo divino queda representado desde lo distante y
ausente aunque esta distancia y ausencia no sea absoluta*®. Los dioses son y estan al mismo
tiempo presentes y ausentes, su presencia es solo accesible mediante la fe, no es accesible como

conocimiento del ser humano finito, sino que en el culto se requiere un conexion de fe para que

199 1bid. p.133.
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la invisibilidad sea visible, es decir, para que su omnipotencia y omnipresencia sea visible es que

se requieren necesariamente a profetas y sacerdotes.
3.2.3.-La conexion en el culto con una totalidad

Para Fink el problema mas complejo es interpretar el culto desde la perspectiva de su
relacion con el mundo como totalidad, totalidad que resuena en todos sus vinculos de sentido. La
naturaleza de la conexidn del culto radica en que lo que se da es un apoderamiento respecto a lo
gue se esta en conexion, en la conexion mitica con la totalidad se asume la representacion de
algo mas; esto debido a las cosas que estan dentro del espacio sagrado y al sacerdote que opera
como un vicario de los dioses, como sustituto de algin ser superior que esta ausente en relacion a
las cosas dentro del mundo; de esta forma las estatuas, los templos, y todo el equipo de culto son
en cada caso relaciones entre cosas del mundo, esta relacion entre cosas intramundanas tiende a
la relacién con el mundo como totalidad en el culto, puesto que su relacién en el culto las habilita
hacia algo méas allda de las cosas intramundanas, fundandose la relacion entre una cosa
intramundana y el mundo como totalidad, es decir, entre algo intramundano y algo que no es

intramundano.

¢Esto significa que una cosa intramundana es capaz de soportar algo no intramundano?
pregunta Fink, a este respecto él contesta que esta relacion no se da como si fuera una cosa
infinita que es pensada desde su mas grande intensificacion negando sus propiedades finitas, al
estilo de la via de la negacion, lo cual equivale a la vision tradicional del concepto de

“Absoluto”'’®. Mas bien, en el juego-culto lo cercano y lo lejano de la cosa intramundana

70 1bid. p.134.
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respecto al mundo es distinta a lo cercano y lo lejano respecto a la propia relacion de los seres

intramundanos.

A diferencia de la nocion comun de lo cercano y lo lejano respecto a lo intramundano
—Ila cual se entiende en relacion a su espacialidad y temporalidad— en el culto humano, la
relacion entre la cosa y el mundo no apunta a un hueco o un espacio, aqui no hay lejania; mas
bien, es como si cada cosa intramundanas pudiera llenarse de mundo. Decir esto de otra forma es
decir que en el culto humano “el mundo como totalidad esta mas alla que cualquier cosa y aun
asi esta también mas cerca que la cosa mas cercana a esa cosa, prevaleciendo en y a traves de

ella »171

El mundo, para las cosas dentro de él es lo més cercano y al mismo tiempo lo mas lejano.
El mundo dice Fink, es la fuerza del movimiento universal del Ser en todos los seres, de ahi que
las cosas finitas den cuenta de su profundidad respecto al Ser mismo, es decir, no estan
referenciadas a sus relaciones nada mas, sino que apuntan a su fundamento, apuntan hacia el
movimiento de trascendencia que fluye a través de ellas mismas. Este acercamiento hacia el
movimiento fundamental del Ser es el acercamiento en el cual las cosas finitas se ponen en
relacion a su perspectiva mas inquietante, plantea Fink; de este modo es que el ser humano
percibe este poder de la negatividad que incluye la muerte y que al mismo tiempo es la matriz

inagotable desde la cual cada cosa individual emerge.

En el culto se preserva la profundidad del mundo, ya que cuando las cosas dejan de
brillar en su relacion con el mundo, es decir, cuando las cosas comunes se desgastan y se oculta

su caracter simbolicamente enigmatico y primordial, es que el culto posibilita elevarlas e

1 1bid. p.134.
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interpretarlas desde su caracter simbolico, lo cual las convierte en simbolos que operan bajo la
I6gica de retener en la memoria una apertura intrinseca al mundo en si mismo, esto significa que
el culto no es un comportamiento mas del ser humano derivado de su habitar intramundano, mas
bien, es la basqueda por recobrar un mundo no determinado ain bajo la diferencia entre sagrado

y profano, y por lo tanto, por la distancia y distincion entre el ser humano y los dioses.

El culto busca recuperar, busca restaurar una relacién con el mundo, pero solo es capaz
de tal restitucion de una manera mediada: precisamente mediante la elevacion de ciertas cosas
que se arrebatan hacia una significacion no finita, por eso es que se debe reservar a su interior un
precinto sagrado, un lugar sacro donde se pueda celebrar la invocacién y la convocacion de todos
los poderes del mundo; de ahi que cuando los seres ya no viven en concordia con el mundo es

que el sacerdote debe —como primer sacrificado— aislarse de la comunidad.

Cuando cada cosa intramundana ha dejado de estar intacta y ha perdido ese halo,
entonces una porcidn de esas cosas deben ser rescatadas para convertirse en referencia de lo
intacto, tal cosa puede ser un templo o un altar, en los cuales su incolumidad opera como
caracteristica fundamental de lo sagrado. El culto preserva el recuerdo de un tipo de relacién del
mundo con el ser humano, reinterpretandolo a partir de una demarcacion que posibilita un tipo de
relacion con un ser superior, para Fink este fundamento de sentido se mantuvo desde a las
primeras formas de culto, es decir, desde las practicas mas arcaicas de encantamientos y ritos

magicos.

3.2.4.-El momento del culto humano
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Fink menciona al encantamiento de la mascaras como una de los origenes mas antiguos

del juego humano (&ltestes Requisit des menschlichen Spiels)*"

y como una de las formas més
temprana de culto. Aqui la méascara no es un juguete, mas bien, en la primera etapa del culto
humano, la mascara es lo que constituye el juego del culto de manera originaria. La méscara es

un articulo encantado que en su posesion transforma al ser humano, el poder de su hechizo, la

fuerza de su encantamiento se adhiere a él.

La maéscara tiene una cualidad magica que se da de una forma totalmente distinta a la
que se da, por ejemplo en la forma en que la piedra tiene peso o una herramienta tiene un nivel
de utilidad; la cualidad magica de la mascara no es una propiedad que pertenezca a una cosa en si
misma, “uno no juega con la mdascara, mas bien uno juega en la mdscara”", la méascara no es
una cosa hecha para jugar con ella, no es una cosa que tenga que representar necesariamente un
determinado significado respecto a su forma, por eso, para Fink es importante que la mascara del

culto humano se plantee desde la perspectiva del contexto arcaico en lo que esta operaba.

La mascara del hombre primitivo posee el poder de instaurar un espacio de juego para su
juego cultico, el enmascaramiento mismo inaugura el comienzo de este juego, esto no significa
que al comenzar el juego no esté libre de incertidumbre, misterio, o cierto miedo, o0 que incluso
no sea peligroso; mas bien, en el juego-culto se da y se mantiene una dosis de misterio e
irresolucion. EI hombre en la méscara se vuelve ambivalente, polisémico, se vuelve irreconocible

y desde ese ocultamiento que hace de si mismo es que aparece un poder que podria ser

72 |bid.p.155.
173 |bid. p.160.

108



equivalente a los poderes demoniacos, la méascara, dice Fink, opera como una capa invisible o un

anillo encantado",

Aunque en realidad la cara de los demonios es realmente inaccesible al ser humano, aun
asi, este intenta mediante la mascara la posibilidad de poder captar su imagen. Pero esta mascara-
demonio estad més alla de su pretension de parecerse un determinado ser que se desee representar,
el caracter reproductivo no es esencial ni importante en este punto, sino la disolucion de su
unicidad en la ambigledad, alejandose de la determinacion que indica que uno debe ser idéntico
y concordante respecto a si mismo, esto se da, por ejemplo, cuando el hombre arcaico del culto
puede ser al mismo tiempo un ser humano y un animal, siendo capaz el mismo de defenderse y

resistir a los demonios y poder traer bienes a los suyos.

La méscara en si misma es una cosa encantada, es un articulo que no es un medio para el
encantamiento de otra cosa, sino que ella en si misma es el encantamiento, ella es el hechizo en
si y debe ser vestida por el ser humano mismo. Para la multitud que presencia todo esto la verdad
de la méscara radica en su poder polisémico como tal, ademéas de que la mascara sea un medio de
produccion de polisemias ella no tiene que ver con el trabajo o la labor comun. El caracter
productivo de la mascara en si misma es un acto del culto mismo que se va dando mediante un
conocimiento secreto que se ha transmitido a lo largo del tiempo. El carécter productivo de la
maéscara que imparte poder demoniaco ocurre en un proceso de estilo que esta ritualizado, y que
es totalmente distinto a las formas del trabajo usual de la produccion y la labor diaria. La

produccidn final se da mediante el proceso de una técnica especifica que conduce y delinea a los

174 1bid.
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artefactos sagrados. El encantamiento de la mascara opera como un reflejo hacia atras, como un

brillo que resplandece (riickscheinend) hacia el carécter productivo de la propia mascara'”.
3.2.5.-Sacerdote y técnica sagrada

En este punto es que surge un segundo momento donde a partir del juego de mascaras
este deviene en técnica, es decir, el juego de la mascara tiende a convertirse en una técnica sacra.
Esta técnica sacra es capaz de llevar a los objetos de culto hacia lo sagrado, y donde el prototipo
de técnico sagrado seria el curandero, el chaman o el sacerdote, pues ellos poseen el poder de
restaurar la salud de un enfermo mediante la operacién cultica. Para Fink esto es solo una
tematizacion de lo que se puede llamar técnico sagrado: el curandero (Medizinmannes)*”® en
realidad hay muchas mas formas de entender las distintas actividades del hombre primitivo en el

culto temprano y las cuales tienen distintos significados.

Lo importante es que desde esta perspectiva todas estas actividades subyacen bajo la
operacion del encantamiento intrinseco al incremento sacro del espacio de culto. Todo el
contenido simbdlico de estas actividades no radica solamente en que las cosas parciales que lo
conforman reflejen una totalidad, como reflejo del Ser en una representacion simbélica del todo;
sino que las partes asf distinguidas son también capaces de influenciar el todo: pars pro toto’.

Hay todo un proceso de iniciacion que subyace en la base de la préactica magica del culto de las

personas primitivas y que delinean el camino propio de las técnicas sacras.

De esta forma se ha planteado que el uso de la méascara es un momento iniciatorio del

culto del hombre primitivo, y donde subyace todo una ldgica intrinseca a una técnica sacra que

> |bid. p.161.
¢ 1bid. p.162.
Y7 1bid. p.164.
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da cuenta de la forma en que se da el proceso de iniciacion respecto a los encantamientos, en este
punto surge el momento que nosotros podemos Illamar dice Fink, al juego-culto en un sentido

genuino®’®
3.2.6.-Tres razones del aparecer del sentido originario del culto-juego

Aqui surge en sentido estricto el juego del culto, este juego-culto posee un sentido
eminentemente practico, se convierte en un modo de asociacion con los poderes divinos, es una
apelacién que se da de manera solemne y que pide por bendicion, ayuda, bienestar y al cual se
apela desde cualquier situacion de crisis 0 inmediatez; su curso no responde al tiempo comun, su
tiempo no se ubica en un calendario y su temporalidad es distinta, el curso del juego-culto
posibilita una forma y marcha distinta del tiempo y de las cosas en relacion a él, y donde todo se

pone en relacién con la prevalencia divina del mundo como totalidad.

El juego del culto posibilita al ser humano ubicarse en su lugar respecto a la
magnificencia y grandiosidad de lo divino, los dioses y demonios le muestran al ser humano sus
limites, lo ponen en relacion a su propia existencia y todas sus vicisitudes. El jugo-culto se
convierte entonces en una epifania del poder divino y un paradigma del sufrimiento humano*”,

siendo el juego que el ser humano juega en este juego-culto, un servicio festivo a los dioses.

Tres™® razones son principalmente importantes para la interpretacién del origen cultico
del juego. El juego-culto como actividad de un sacerdote esta en el centro basico de la vida de
los primeros hombres, no es en ningin sentido un fendmeno marginal ni es un aparecer

periférico en el cual sin su presencia la vida del hombre puede ser llevada a cabo, méas bien, el

178 |hid.
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juego del culto esta en el centro de la vida del hombre primitivo y es fundamental para el acto de
interpretar la vida misma, esta vida arcaica no estd dominada por las formas y sintaxis logicas,
maés bien esta habla desde las gesturas, desde rituales estilizados, desde formas y movimientos

del cuerpo en relacion a las cosas que tiene alrededor.

El culto-juego da forma a la comunidad, da cuenta de las cosas mas importantes y
esenciales acerca del ser humano y su posicion en medio de las fuerzas cdsmicas, el ensefia
acerca de los poderes invisibles que pueden ser tanto agentes de bendicién como de maldicion,
pero el juego-culto no solamente da guia y sentido de referencia al ser humano. Lo mas
fundamental sera que aqui se puede entender como lidiar correctamente con demonios y poder
distinguir los buenos de los malos espiritus, de aqui surgen las posibilidades mas elevadas

respecto a la vida comun y el tiempo diario.

En el culto se bendice y se da pie nuevas conformaciones familiares, aqui se lidia con la
muerte y con el nacimiento. La técnica méagica del sacerdote es la técnica mas importante de
todas las diversas estructuras internas de las practicas primitivas; a través de estas el hombre lidia
con el sentido de la vida y le permite preservar su existencia, es una mediacion fundamental
respecto a los primeros momentos de existencia del ser humano. Lo que se da es un tipo de
conocimiento que estd referenciado al sacerdote que encanta y modifica el mundo mediante
técnicas sacras, aquellos que saben hacer esto son los “iniciados”, los cuales estan conscientes de
las verdaderas relaciones que existen ente el cielo y la tierra y sus procesos fundamentales, es
decir, los procesos que tienen que ver con el gobierno de los dioses y de los demonios, los cuales
ademas, conocen el tiempo para el sacrificio, ellos conocen el tiempo y los momentos para
sembrar, para curar y cosechar. Hay una particular solemnidad y seriedad en esta faceta del
juego-culto, aqui se da una ceremoniosidad fundamentada en la cercana conexion que el juego
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tiene con lo divino, no es que este provea seriedad a la vida del dia a dia, mas bien este culto es
lo més serio de lo serio, y tiene que ver con la propia seguridad de la comunidad como tal, la cual

se pone en relacion con poderes invisibles.

Una segunda razon por la cual es de particular importancia filosofica, es que en su
aparicion, el caracter de irrealidad del juego-culto se convierte en el lugar de lo hyper-actual™®,
en el culto el caracter no real del juego se convierte en la brecha que apunta hacia algo mas
profundo y méas verdadero, dirigiéndose hacia una facticidad originaria; es decir, hacia la
realizacion de los poderes y fuerzas que estan trabajando y operando en el mundo. De esta forma,
en su caracter de irrealidad se adhieren dimensiones mas profundas que poseen distintos niveles
de referencia. Aqui las cosas intramundanas operan simbdlicamente, aqui el simbolo no posee en
su significacion la actualidad de las cosas del dia comun, sino que en esa distancia, apunta a un
poder mas primordial del Ser'®?. Esta es la forma en que se constituye el carécter de irrealidad
del juego-culto como lugar de lo hyper-actual, en el culto lo hyper-actual es el culmen de lo
demoniaco y lo divino,*® de esta forma, el caracter simbélico del juego-culto se mantiene en una
relacion entre el ser humano y los dioses. Lo simbolico aqui representa la relacion entre dos
cosas que no son intramundanas, siendo esta la tercera razon de la extraordinaria significancia

del jugo-culto.

El juego culto trae a la presencia el gobierno de los dioses que sin esfuerzo dominan la
transformacion y los pasos de todas las cosas intramundanas. El juego-culto deja el mundo al
gobierno de los dioses que “aparecen” (erscheinen) en el simbolismo visionario de su

escenificacion, es una visibilidad que aparece como conformacion. La invocacion magica de una

81 |bid. p.167.
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realidad mas grande evoca algo superior respecto a su aparecer actualizandose ante el ojo
humano®®. Por eso, en el juego-culto ese caracter de seriedad proveniente de su no realidad

hyper-actualizada permite un punto de entrada a una actualidad mas genuina.

Es asi que Fink plantea tres caracteristicas del juego-culto en tres etapas: encantamiento
de maéscaras, técnica méagica y finalmente como festival-juego de la comunidad cultica. Aqui el
festival-culto puede tener muchas formas, y tiende hacia la actividad sagrada de la consagracién
y el servicio solemne a los dioses, lo cual se da en un gran ritual que permite a los espectadores
la vision de una técnica sagrada, donde se da la interaccion del sacerdote con los demonios y los
dioses, volviendo a esos espectadores testigos de este contacto con lo divino. El festival-juego es
una invitacion'® a los dioses por parte de la comunidad, lo cual produce una comunidad que
relaciona mortales e inmortales, y donde incluso, en el delirio frenético de esas celebraciones el
ser humano se da cuenta de su contacto con la supremacia de los dioses y demonios y donde
puede entrar en trance y perderse a si mismo al entrar en contacto con aquello que el culto-juego

le trae a la presencia.

El lenguaje en el culto es primordialmente hierofante (iepoeavinc) (hierophantisch)™® la

comunidad del culto en el festival-juego puede adquirir conocimiento a través sacerdote que al
ponerse en contacto con la comunidad pierde su caracter de esotérico, volviéndose disponible
para todos. La conexion entre juego y culto en los primeros dias de los hombres se da desde
donde hay un tipo de juego humano que es rico en sentido, y donde este juego expresa un
interpretacion respecto a la totalidad de la vida que se expresa mas en gesturas, movimientos

rituales y actividades metaforicas que en palabras univocas. Es asi que el culto-juego ofrece algo

84 1bid. pp.167-168.
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que debe ser entendido y que es dirigido a la comunidad para ser comprendido a través de
simbolos, metéaforas y actividades mitolégicas, con la idea de dar cuenta acerca de la forma en
que los dioses reinan, es decir, el camino y la forma en el cual ellos conducen su régimen
respecto a los seres humanos y las cosas finitas en general, la forma en que ellas dirigen y

direccionan el destino de los individuos.

Ciertamente el culto clarifica las grandes conexiones de sentido que prevalecen a través
de todo lo que vive y asegura los contornos dentro de la realidad, cada culto posee un sentido de
exceso, una desproporcion que tiende hacia una significacion universal, en el festival del culto se
interpretan de manera variada las conexiones dentro del contexto de todas las cosas y de la
posicion particular del ser humano en medio de la naturaleza y en las miradas de las dioses. Es

por eso que el culto es un juego de interpretacion de sentido (Sinn-Deutungsspiel)'®’.

Sintetizando los resultados de la reflexién entre juego y culto se puede decir que: el culto
es un fendémeno distintivo de la vida en el cual el caracter del juego no ocurre a la manera
habitual, tampoco se entiende desde la perspectiva de su falta de seriedad o como pura ociosidad,
mas bien, en el culto el juego posee el misterioso y fascinante caréacter del encantamiento. Este
encantamiento es un arrobamiento que saca al ser humano de la simplicidad y el determinismo
fijo del dia a dia. Aqui la méscara no es realmente una ocultacion para el enmascarado, méas bien
es una puerta hacia la realidad de los dioses y demonios, no solo encanta a los espectadores, sino
que mas alla de todo, el encantamiento esta en el que usa la mascara, volviéndose un chaman, un
curandero, o un sacerdote; deviniendo en mediador entre la misteriosa e invisible realidad de los

espiritus y sus compafieros humanos. Y precisamente en el caso de los simbolos culticos el

87 |bid. p.178.
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sacerdote-encantador —en el proceso de operacion de su praxis— estd impregnado por los

elementos del juego.

El trabajo operativo del juego se da cuando este trae a la presencia un todo prevaleciente
que se muestra a través del resplandor de la totalidad que se manifiesta en lo parcial y

188 el

fragmentado. La totalidad en la parcialidad es el “trabajo” del juego en el culto
encantamiento iniciatorio que da pie y pertenece a una técnica magica estd basado en esta
relacion, es decir, el todo puede ser influenciado por la parte siempre y cuando la parte sea

simbdlica con respecto al todo.

Desde esta perspectiva el culto es capaz de influenciar en el todo y en el reflejo de ese
resplandor es capaz de purificar a todo y a todos los que estén dentro de su demarcacion. El
juego-culto en relacion a los dioses trae a la presencia la suprema regla de su operar, elevandose
y elevando al hombre en su acontecer. De esta forma el juego de los dioses se mantiene debido a
que es jugado por al menos una persona, puesto que siempre deber ser alguien el que juegue,
siempre debe ser alguien que mueva las piezas dentro del espacio del juego-culto. En este punto
y una vez clarificadas categorialmente las estructuras del juego, Fink plantea que el culto es no
solamente un asunto de juego, es sobre todo un problema de tipo teoldgico, pero que la genuina
pregunta teoldgica no le concierne en sentido estricto al ser humano, ya que trasciende el marco
de referencia del entendimiento filoso6fico de nosotros mismos que somos seres finitos. Y es
desde aqui que se demarca al mundo desde dos esferas: la esfera de lo profano y la esfera de lo
sagrado. Pero en el caso de Fink, el mundo como totalidad puede entenderse mas alla de este
paradigma y esta dicotomia, puesto que para él, el mundo en si mismo no es ni sagrado ni

profano, el mundo como totalidad esta mas alla de estas distinciones.

188 |hid. p.183.
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3.3.-La mundanidad (Weltlichkeit) del juego en contraste con su interpretacion

metafisica y mitologica

Fink reconoce la nada afortunada posicion que ha tenido el juego en la tradicion
filosofica, y es que a pesar de que el problema del juego no se haya puesto verdaderamente en
relieve, a lo largo del tiempo se han desarrollado ciertas cuestiones respecto al estatus filoséfico
de este. Fink reconoce que el asunto del juego se ha planteado y conectado siempre y
directamente con el juego humano, siendo el humano en si mismo un ser intramundano. El
interés de Fink en este punto no va tanto en el sentido de realizar una fenomenologia del juego,
sino mas bien, el de plantear la pregunta respecto al significado mundanal del juego, es decir,
Fink intenta plantear al juego como una cuestion de estatus universal y donde el sentido de la

pregunta radica en profundizar en el significado mundano del juego.

Para Fink ser-en-el-mundo es un titulo que permite abordar un doble problema, primero
el problema respecto al ser-en de todos los seres finitos en el mundo como totalidad; por otro
lado, en el modo particular en el cual el ser humano —que existe abierto al mundo— se sitlia en
el cosmos. El ser humano y su relacién con el mundo desde su condicion intramundana no es un
asunto que apunte primordialmente hacia la cuestion de una supuesta “constitucion ontologica”
que le sea propia, mas bien, el ser humano como ser en el mundo es un ser intramundano regido
por el mundo mismo. La apertura del mundo no le pertenece o forma parte del ser humano, mas

bien: el ser humano pertenece a la apertura del mundo.

No es que tengamos “mundo” debido a que poseamos lenguaje, razéon y por lo tanto un
entendimiento del ser de manera innata, mas bien, por el hecho mismo de que pertenecemos a la

apertura del mundo desde donde experimentamos lo finito, y puesto a que estamos abiertos a la

117



estructura ensamblada de un “logos”, es que podemos hablar respecto a un entendimiento del
Ser. Es asi que se da este doble matiz que podemos plantear a partir del caracter de “ser-en el
mundo”: el ser-en de todas las cosas en el universo y el ser-en del ser humano en el cosmos.
Esto no es un intento de separar dos tipos distintos de seres en general, puesto que el ser humano
forma también parte de la totalidad de las cosas finitas en el mundo. Todas las cosas finitas
tienen su propio espacio y duracion, todas tienen su ascenso y declive, cuando estas emergen a
la existencia poseen una reserva de poder y como si tuvieran que economizarlo sélo pueden
existir a través de consumir su propia energia y asi hasta que su duracion se agote en algln
momento. Todo aparecer en el espacio es transitorio y el ser humano no escapa a ninguna de
estas determinaciones, el curso de todas las cosas finitas en el espacio y tiempo del mundo es el
emerger de un incremento en decremento, un venir del ir. El ser humano esta integrado en este
curso del mundo, e incluso dice Fink, de todas las cosas al interior del mundo es el ser humano

la “mas mundana”®,

Esta doble acepcion del ser-en da cuenta de una conexion, ya que el ser humano en el
mundo es un caso especial de los seres en el mundo de todas las cosas finitas. Todas las cosas
estan en el mundo, sin embargo, la forma en que el ser humano esta integrado es distinta a la
forma en las que las demas cosas lo estan, él esta integrado de tal manera que se comporta a si
mismo con su ser-aqui y con el ser-ahora, con un entendimiento que sabe de si mismo y que por
lo tanto tiene auto-conciencia, es decir, se ocupa de si, asume retos y persigue metas, no es un ser
a la mano sino todo lo contrario, vive bajo una cierta concepcion de lo que son las cosas aunque
nunca esté completamente seguro de que su conocimiento sea completo y terminado, mas bien,

su conocimiento reside en el preguntar y en sus subsecuentes respuestas.

189 |bid. p.206.
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Para Fink es importante sefialar que lo que aqui se da es una relacion de entendimiento
respecto al ser en el mundo de todas las cosas finitas que subyacen en el entendimiento humano
en el mundo, es decir, el nivel propio de la autoconciencia del ser humano incluye ya la
conciencia de la mundanidad de todas las cosas. Para Fink es importante dejar en claro esto, ya
que no se pueden tratar las dos acepciones —ser humano y lo intramundano— COMO cosas
separadas o independientes, méas bien lo que se debe hacer es reconocer la inherente conexion
entre ellos; de ahi la importancia de que a partir de esta base se pueda tematizar una perspectiva

lo més originariamente posible.

Y precisamente es en el curso del mundo como totalidad donde se da esta relacién y
desde donde se da la caracterizacion de cada cosa intramundana. Es desde esta perspectiva que
puede abordarse el sentido del mundo, su devenir como totalidad que en su movimiento
posibilita todo lo que hay. Fink se remite a la figura heraclitiana del nifio que juega: Aion; El
reino del nifio, donde el mundo y los procesos que se dan en su curso son vistos a través de la
imagen del nifio que juega; volviéndose el juego una metafora cdsmica para la Totalidad del

aparecer y desparecer de todas las cosas existentes en el espacio-tiempo del mundo.

Este planteamiento del curso del mundo y su estudio desde esta perspectiva es guiada por
la idea de que una interpretacion comprehensiva del juego humano presupone una apertura
extatica hacia el mundo como tal, la cual puede plantearse inherentemente desde un
conocimiento respecto de lo intramundano, incluso si este conocimiento del mundo fuera un
conocimiento obscuro plantea Fink; es por esto que para poder entender el juego desde una
mirada lo mas originaria posible, debemos apuntar hacia una perspectiva mas profunda respecto

a lo que el mundo es.
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CAPITULO IV

EL ACCESO AL MUNDO DESDE EL JUEGO HUMANO

4.1.-El juego como via de acceso al juego del Mundo: La apercepcion del juego

La disertacion que Fink present6 en diciembre de 1929: “Presentificacion e imagen:
contribuciones a la fenomenologia de la irrealidad” (“Vergegenwartigung und Bild: Beitrage

zur Phanomenologie der Unwirlklichkeit")!*°

plantea —desde la perspectiva de un analisis de la
imagen espacial— la relacion entre la cosa “real no real”, (la imagen espacial) y la realidad en

la cual estaincluida “wirklichen Unwirklichen und dem Wilklichenen”.

En esta experiencia se da una relacion que da cuenta da la inclusion de una cosa en otra
cosa, si la imagen —medida respecto a la actualidad del espacio en la que se presenta— da
cuenta de una no realidad especifica; entonces, la percepcion de la imagen en la medida en que
abarca a su propio contenido, es como “acto mediador” (relacion con la imagen en si misma y
con la imagen en su emplazamiento dentro del espacio); el verdadero soporte de la imagen, que
también esta a la vista cuando uno se vuelve hacia la imagen misma. Esta relacion entre imagen
y soporte no es de ningin modo una relaciéon que este neutralizada, sino que aparece de una
manera tnica y que Fink caracteriza como “transparencia”: (Transparenz). S6lo en el modo de
tal transparencia esta el soporte ahi para la aprehension de la imagen, siendo capaz de brillar

(scheinen) a través de la imagen, aunque por si mismo no se de en el aparecer (erscheint)™".

1% Eugen Fink,. Vergegenwértigung und Bild. Beitrage zur Phanomenologie der Unwirklichkeit, Studien zur
Phanomenologie 1930-1939, Phaenomenologica 21, The Hague, Nijhoff 1966. En adelante citada como VUB.
191 ,

Ibid. p.76.
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La co-presencia del soporte como sostén de la imagen a la manera de la transparencia,
previene que esta relacion no neutralizada de la imagen sea asida como si fuera una unidad
dentro de un sistema horizontal de relaciones de seres; méas bien, para Fink esta no neutralidad
esta reasentada en el fondo del mundo de la percepcién que opera como un constante despliegue
de horizontes. Por otro lado, esta co-presencia garantiza la unidad de la percepcion de la imagen
como un acto que pone juntas la aprehension de la imagen y lo co-dado del soporte en el modo
de la transparencia. Fink desarrolla esta estructura compleja y en si misma paradojica que dice
qué, dentro de una intra-situacion, lo que la supera completamente igualmente se ilumina en su

retraccion; este es el nicleo de su concepto del mundo.

En la disertacién Fink remarca que esta estructura de actos mediadores se mantiene
manifiestamente para todas las aprehensiones de lo no real, y menciona junto a la conciencia de
la imagen: “la apercepcion del juego™ (die Apperzeption von Spiel)*®2. En una nota del mismo
1929 Fink apunta que el mundo como la totalidad de todos los seres no es un ser en si mismo,
sino mas bien el juego-espacio de los seres'®. El mundo dado en el juego-espacio de la
conciencia, €s una conciencia que no es una conciencia objetiva, es decir, conciencia-de, sino
una conciencia a-tematica, una conciencia formadora de horizontes. Otra indicacion respecto a
esta conciencia de juego-espacio es que para Fink esta se muestra “en la temporalidad egoldgica
como de-presentaciones, en las que “la constitucion del tiempo” esta en si misma en juego 194,

hay que recordar que desde los manuscritos de Bernau la constitucion del tiempo en el sujeto

comienza a retroceder en favor del tiempo como “mundo-tiempo”, este mundo tiempo se planteo

92 1bid. p.71.
19 SAW. pp.324-325.
9 Ibid. p 325.
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como un cerco, supra-objetivo y supra-subjetivo del acontecimiento primordial

(Urgeschehen)*®.

4.1.1.-Antecedente: La conciencia de imagen como aprehension analédgica en Husserl

Husserl plantea la conciencia de imagen (Bildbewusstein) a partir de la experiencia de la
imagen en cuanto una relacion proveniente del entrelazamiento entre las operaciones de
conciencia y la experiencia de una imagen en cuanto objeto-imagen. En la conciencia de imagen
la imagen irrumpe no como una cosa mas entre las demas cosas, mas bien lo que sucede es que la
imagen irrumpe como un objeto que da cuenta primariamente de apuntar a algo mas, es decir,
algo se presenta por medio de ella. Es asi que para Husserl lo que aqui se da es una relacion
analdgica entre este entrelazamiento que se presenta como imagen y lo que esta representa; esta
relacion se da a partir del entrelazamiento de dos percepciones distintas dandose una fusion de la
segunda con la primera. El resultado a partir de estas dos percepciones tiene como resultado la

imagen como una aprehension anal6gica que da cuenta de algo mas.

A partir de esta esta relacion de diferencia entre lo que la imagen presenta y lo que ella
representa es que se puede plantear que la imagen es captada a partir de los actos de conciencia
como algo que no esta presente, como algo que en su modalidad especifica es una apariencia y
donde apariencia significa para Husserl que posee un carécter particular en el sentido de que “es
como una nada” (ein Nichts)'® que no tiene absolutamente alguna existencia en comparacion
con la realidad perceptiva. Es decir, la imagen se caracteriza por una falta o carencia de realidad,
esta modalidad particular proviene del contraste que se produce entre la aprehension perceptiva y

la aprehension figurativa o imaginativa, la cual distingue apariencia de realidad, de ahi que la

1% 1bid. p.325.
1% Edmund Husserl, Phantasie, Bildbewusstsein, Erinnerung. Zur Phanomenologie der anschaulichen
Vergegenwartigungen. Texte aus dem Nachlass (1898-1925). Den Haag — Boston — London, Nijhoff 1980. 22
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conciencia de imagen sea una aprehension analdgica qué es algo mas que una simple
aprehension perceptiva, es méas bien, un objeto que irrumpe entre los demas objetos apuntando
hacia algo mas alla que lo dado a la percepcion. La imagen remite a algo méas que ella misma a
través de si misma, ella es el vehiculo para remitir a algo mas, es asi que la conciencia de imagen
se dirige hacia la irrupcién de una apariencia que da cuenta de algo mas y lo cual esta

representado en la imagen.

Es asi que Husserl sefiala un primer elemento fundamental en la imagen cuando plantea
que esta es un “representante analdgico”, aqui se pone en relieve el entrelazamiento de dos actos
intencionales distintos: aquel que va dirigido al representante y aquel que va dirigido a lo
representado, es decir, no se tienen dos presentaciones separadas y por lo tanto no se tienen dos
apariencias separadas. El entrelazamiento de estas distintas apercepciones fundamenta la relacion
analogica donde lo representado se funde con el representante, quedando el presentante

197 " cuando esto sucede se da a la presencia algo que no se da en la apariencia, esta

“invisible
experiencia pone de relieve y focaliza la problematica principal que es la relacion entre
representante y representado. La consecuencia de este entrelazamiento problematico apunta a

que el problema fundamental se centra en la cuestion de la apariencia como su modalidad

especifica, apariencia que Husserl describe como algo al que “le hace falta realidad”.

La modalidad especifica del aparecer de la imagen como objeto se da debido al contraste
producido por la aprehension preceptiva y la aprehension imaginativa que es desde donde se
produce la distincion “apariencia” y “realidad”, esto da cuenta de la implicaciéon que la
imaginacidon ocupa en la experiencia de la percepcion del objeto de la imagen. “La aprehension

que constituye la imagen objeto, es al mismo tiempo la fundacién para la presentacion que, por

7 1bid. 27-28.
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medio de la imagen objeto, constituye el otro objeto”

. Lo especifico de la aprehension
analdgica de la conciencia de imagen es que a diferencia de las aprehensiones simbdlicas o
significativas, aqui lo que se da una “perfecta coincidencia” puesto que esta hace referencia a

algo mas alla de si misma haciéndolo “a través de si misma”.
4.1.2.-La triple estructura fenomenoldgica de la conciencia de imagen

Husserl identifica una triple estructura fenomenoldgica de la imagen, en primer lugar el
objeto material o la cosa fisica que funge como soporte de la imagen. En segundo lugar el objeto
de la imagen que es aquello que aparece sobre el objeto material; lo cual es una conformacion
especifica de formas y colores. En tercer lugar el sujeto de la imagen, es decir, aquello que las

formas y colores representan y por lo tanto aparecen en el objeto material.

De esta forma la conciencia de imagen funcionaria bajo el fundamento de que de manera
originaria se da la imposibilidad de que el objeto de la imagen (Bildobjekt) y por consecuencia el
sujeto de la imagen aparezcan (Bildsujet) independientemente del soporte material (Bildding). En
la imagen el representante que por su esencia remite a un representado necesita de un soporte
para darse a la percepcion, es decir, para que se dé su aparecer. Son las caracteristicas del objeto
de la imagen lo que da proporcion a la referencia analdgica respecto al sujeto de la imagen, de
esta forma, se puede dar cuenta de una propiedad fundamental del fendmeno de la imagen, es
decir, “si aquello que aparece son los colores y las formas reales de un soporte fisico aquello que
se ve son las formas y los colores de un sujeto mentado por ellas™®, Husserl lo plantea de esta

forma: “la imagen aparece, empero contrasta con el presente real porque es solo “figuracion” de

198 1hid. 28.
199 1hid. 46.
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5200

algo; ella es, por mucho que aparezca, una nada” . Es decir, la imagen: “acarrea dentro de Si
9 9 9 b

misma el cardcter de irrealidad, de conflicto con el presente actual”?®*.

Entonces la imagen aparece y contrasta con el presente real porque es solo figuracion de
algo mas, la imagen es por mucho que aparezca “una nada” de esta forma es que se puede decir
que en este fenomeno de la imagen se da una mediacion entre realidad e irrealidad. Para
Husserl la percepcion que es el punto de partida para establecer la experiencia de la conciencia
de imagen da cuenta de que “la aprehension que constituye el objeto-imagen material es al
mismo tiempo la base para otra aprehension, por medio de la cual se constituye el otro objeto”?®2
(el sujeto de la imagen), de esta forma el aparecer de la imagen seria el resultado de una cierta
modificacion gradual de la percepcidn; en este punto reside fenomenoldgicamente un contraste
que se produce entre el soporte y el objeto de la imagen. Es asi que en la conciencia de imagen se
produce un extrafio fendmeno de contraste o conflicto en estos dos diferentes actos, a saber: la
percepcion de soporte material y la aprehension del objeto de la imagen, “los cuales poseen los

. . . . . 2
mismos contenidos materiales y refieren a las mismas sensaciones” 03,

Husserl afirma que a la percepcion le corresponde una funcién “fundacional” que opera
de la siguiente forma: los contenidos aprehendidos del objeto fisico (soporte) permiten que se dé
la apariencia que fundamenta la conciencia de imagen de cualquier objeto-imagen; en este punto
ésta primera apariencia queda difuminada por la aprehension del objeto de la imagen, siendo en
este segundo nivel de aprehensién (donde los datos sensibles siguen siendo los mismos) donde se

produce la operacion analdgica que posibilita el aparecer del sujeto de la imagen.

20 1hid. 46.
21 1hid. 47.
202 1hid. 27.
203 1hid .20, 44.
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Aqui subyace un contraste, “la aprehension del objeto de la imagen penetra los
contenidos de la percepcion y los funde en la unidad de la apariencia™®®, de ahi que este
contraste o diferencia entre los dos actos permanecen siempre ahi en la medida en que entre el
primer nivel perceptivo y el entorno de nuestra experiencia se establece un nexo estable y
coherente, es decir, la percepcién de una imagen-objeto no modifica toda nuestra experiencia del
mundo, haciéndose posible que se dé un viraje de atencidn hacia la materialidad de la imagen lo
cual posibilita el poder reconocerla desde el caréacter de la realidad presente. EI hecho que la
percepcion y la imaginacion en ella fundada posean los mismos contenidos aprehensivos lleva a
Husserl a la conclusion de que el objeto de la imagen que es dado en una aprehension perceptiva
es modificado por el caracter de la imaginacion. De ahi que se pueda decir que no soélo la
percepcion funda la imaginacion sino que en esta Gltima opera una modificacion aprehensiva de
ella misma para atribuir a su objeto intencional el caracter de como si y constituir una irrealidad
dada como apariencia; lo que representa o lo que se representa en la imagen aparece como si

estuviera aqui aungue realmente no esta presente.
4.1.3.-La ventana como umbral hacia el mundo de la imagen en Fink

Para Fink el soporte de la imagen y su conflicto con el objeto de la imagen lleva a que en
la combinacion del portador real y la irrealidad del mundo pictérico se posibilite la
concretizacion de la imagen como realidad féctica. Fink describe la imagen desde la perspectiva
de la meté&fora de una ventana, pues a través de ella se puede dar cuenta del caracter fundamental
del fendmeno en cuestion, normalmente la diferencia o la interpretacion de la experiencia de la
imagen y de su percepcion surge a partir de la distincion entre el soporte, lo soportado y la

consecuente constatacion entre estos dos, sin embargo, para Fink el encubrimiento del soporte

2% 1hid. 46-48.
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material va mas alld de ser una determinacion negativa, sino que es lo que representa la

modalidad méas genuina y primaria de darse.

Lo que desaparece lo hace a favor de los representado, es por eso que aquello que lo que
primariamente se percibe y se ve en un la experiencia propia de la conciencia de imagen es
denominado por Fink como el mundo de la imagen, es decir, aquello que oculta tanto el soporte
material como el representante por medio de un solapamiento completo de sus capas, el mundo
de la imagen da cuenta tanto de lo que representa, asi como del soporte material sin darse un
completo desfase entre ellos. La perfecta coincidencia entre soporte y el mundo de la imagen
irreal permite la localizacion de este ultimo dentro del mundo real, permitiendo la apertura en un
determinado lugar de un continuum a partir de lo que es ya de antemano coherente y unitario.
Aqui se da o surge a una ventana hacia la irrealidad representada en la imagen, de esta manera es
posible pensar la ventana como el lugar del caracter medial de la imagen que es capaz en cuanto
medio entre ser y no ser de operar como un umbral, es decir, como una interrelacion entre dos

mundos, como interrelacion entre la realidad representante y la irrealidad representada.

Para Fink la esencia del fendmeno de la imagen y el origen de la imaginacion reside
justamente en esta unidad contradictoria entre realidad e irrealidad, de esta forma la imagen
representaria como conciencia de imagen una ruptura del horizonte normal perceptivo al darse
una entrada a un realidad distinta gracias al caracter medial de la ventana que al mismo tiempo
irrumpe en el medio de la realidad cotidiana integrandose en ella, el acceso a esto se da mediante
este umbral que posibilita este paso que proviene de lo real pero que permite entrar a lo irreal,

dandose una contraste entre lo real y lo no real, entre ser y no ser.
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4.1.4.-Modificacion de la neutralidad y el “como si” del acto medial

Para Fink la conciencia de la imagen responde un tipo de intencionalidad especifica que
de acuerdo a las descripciones basicas de su caracter pertenece a una clase de intenciones que
so0lo puede ser entendida en el contexto de un analisis general de la modificacion de la
neutralidad. La modificacién de la neutralidad toma lugar no solo del fendmeno de la conciencia
de imagen sino que se extiende a toda experiencia constitutiva incluyendo aquellas que no son

objetivas en el sentido estricto con cé6mo serfan los sentimientos o el humor®®,

Para Husserl la modificacion de la neutralidad es universal y no sélo es capaz de
modificar las creencias sino cualquier tipo de toma de posicion sin la necesidad de realizar o
tomar una posicion explicita, por ejemplo para Husserl el desarrollo o el despliegue de la epojé
fenomenoldgica es s6lo una un tipo de modificacion de la neutralidad”®. Hay modificaciones de
la neutralidad que estan envueltas en distintos tipos o formas que tienen que ver con poder poner
algo entre paréntesis, dejar algo como no decidido. Hay actos en los cuales los elementos que
posibilitan una determinada toma de posicion dejan de operar quedando como una mera idea o
pensamiento que no llega al nivel de afirmacion alguna, la modificacion del neutralidad es el
opuesto a cualquier toma de posicién especifica, es una estructura universal caracteristica de toda
conciencia y su importancia radica en que su presencia posibilita un tipo de reflexion filosofica,
de esta forma, nociones como epojé, fantasia etcétera son ellas mismas variedades de la
modificacion de la neutralidad. Para Husserl la modificacién de la neutralidad tiene que ver con
la capacidad que la conciencia puede adquirir desde la perspectiva de sus actitudes doxicas. La

modificacion de neutralidad no realiza una negacion del caracter doxico del ser, mas bien esta

205

VUB. p.67.
2% Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. Traduccién de José
Gaos. FCE, 1949. 97-127.
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nocion sefiala hacia un caracter especifico de términos afines: inhibicion (Unterbindung),
suspension (Auschaltung), abstencion (sich) (Enthlatung), interrupcion (Abbrechung), puesta

entre paréntesis (Einklammerung)®®’.

La clave de estas nociones radica en que estas dan cuenta de un perfil de contencion
respecto a un flujo o transito de algo que posee una cierta fluidez y que repentinamente ese flujo
que se desplaza de un punto a otro se ve sUbitamente detenido, queda “congelado” en su
transcurrir. Para Husserl la neutralizacién no supone ninguna nueva toma de posicion, ni
cancelacion ni negacion de un caracter o cualidad en el acto de aprehension intencional, “las
posiciones neutralizadas se distinguen esencialmente porque sus correlatos no contienen nada

susceptible de ser puesto, nada realmente predicable”?®,

En este contexto, la modificacion de neutralidad es expuesta como un tipo de
modificacion que responde a una cancelacion o suspension de la validez de toda modalidad
doxica, “es una modificacion que de cierto modo anula por completo, quita por completo su
fuerza a toda modalidad déxica sobre la cual se vierta”®®. La modificacién de la neutralidad
posee un sentido totalmente distinto al de una negacion, para Husserl esta modificacion se da en
el sentido de poner algo “fuera de accion”, de “colocarlo entre paréntesis”, “dejarlo indeciso”

“no tomar parte”’zm.

Sin olvidar que para Husserl todas las modalidades de creencia constituyen modos de lo
que él denomina la “conciencia posicional” (positionales Bewuftsein), por oposicion a lo que

Ilama la “conciencia neutral o neutralizada” (rneutrales Bewuftsein, neutralisiertes Bewuftsein);

27 Ibid. pp.294-297.
2% |bid. p.259.
29 |bid. p.258.
219 pid. p.311.
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es que se puede entender como en la modificaciéon de la neutralidad se desvincula la doxa del
objeto doxico. Se suspende lo juzgado del objeto sefialado para atender Gnicamente a lo que de
éste se revela en el plano inmanente. Las posiciones no-neutralizadas tienen por correlatos
proposiciones, todas las cuales tienen a su vez el caracter de “ser”. Sin embargo, las posiciones
neutralizadas se distinguen esencialmente porque particularmente en ellas sus correlatos no
contienen nada susceptible de ser puesto o de ser predicable. Es por esto que todo lo que queda
neutralizado, se halla en la forma de un “cuasi”, de un “como si” (als ob) y por tanto posee una
cierta “pretension de realidad” sin que por ello se haga efectiva, es decir, posee el caracter de ser

.o 211
“cuasi-existente” ",

La neutralizacion consistira entonces, como tal, en una desactivacion del caracter de
posicién que acompafian de una forma u otra a todos los contenidos noematicos, en la medida en
que éstos son dados a través de actos de la conciencia posicional, es decir, lo caracteristico de los
correlatos noematicos de la conciencia neutralizada reside en el hecho de que no hay en ellos

ningun momento de indole posicional (nichts Setzbares), esto es, nada realmente predicable.

Lo que caracterizaria entonces a la modificacion de neutralidad consiste en la
modificacion de la conciencia general. Por esta razon, la modificacion de neutralidad cancela
toda modalidad doxica, sin que signifique por ello una nueva toma de posicién con respecto al
correlato noematico que se ve igualmente afectado. La modificacion de neutralidad no “pone”
ningin signo negativo, no “niega” un caracter de ser (lado noematico) ni un caracter doxico

(tético) en el lado noético. Se trata mas bien de un abstenerse, de un “suspender” todo

21 pid. p.312.
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rendimiento (Leistung), de un ‘“abstenerse-de-efectuar (sich-des-Leitens-enthalten), de un

“poner-fuera-de accion” (es-auRer-Aktion-setzen), “dejar-indeciso” (dahingestellt-sein-lassen)*.

Ahora bien, la neutralizacion recae en la suspension (anulacién, cancelacion,) de la
atribucion de “ser” que el acto noético confiere como caracter de posicion, sin embargo esto no
implica que el acto mismo quede anulado; lo que se suspende es la “atribucién” que el acto
confiere a lo captado. El acto en si mismo sigue siendo acto, (ya sea una creencia, una conjetura,
negacion, etc.) debido a la puesta entre paréntesis de la atribucion del acto, sin embargo la
creencia seguird siendo creencia, la conjetura lo seguird siendo, solo que ahora estan
neutralizada, es decir, sin pretension alguna de un conferir intrinseco a su “modo de ser como
acto”. Y eso afecta, necesariamente, también al caracter de lo “conferido”, de lo “creido”,
“conjeturado”; “las posiciones (Setzungen) neutralizadas se distinguen esencialmente porque sus
correlatos no contienen nada susceptible de ser puesto (setzbar), nada realmente predicable”*™.
La posicionalidad no remite a un “estar presente” 0 a efectuar una posicion real, mas bien, la

posicionalidad expresa solamente cierta potencialidad para la ejecucién de actos doxicos

actualmente ponentes®',
4.1.5.-La apercepcion del juego como modificacion de la neutralidad en Fink

En el pardgrafo 29 de su tesis doctoral Fink plantea a la modificacion de la neutralidad
como el fundamento que da cuenta de la originacion de una serie de modalidades ddxicas, Fink
plantea esto como un marco de referencia respecto al sentido de la relacion de la pregunta por el
sentido noético de la conciencia de imagen, siendo esta una modalidad especial donde neutralizar

significa “dejar fuera” “suspender” “pensar sin cooperar”. La modificacion de la neutralidad

12 Ipid. p.317.
13 |pid. p.319.
24 |pid. p.321.
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denota una experiencia de tipo particular o especifica que da cuenta de una creencia en el modo
del “como si” y donde todos las modalidades ddxicas pueden ser afectadas por este “como si”; es
asi que la modificacion de la neutralidad como conciencia neutral adquiere su caracterizacion

cuando opera en el modo particular del como si.

Fink deja claro que la modificacion de la neutralidad es un tipo fundamental de actos de
naturaleza noematica en el cual se preserva una irrealidad como contenido del pensamiento en si
mismo; en un momento abstracto de uniformidad de un correlato, en sentido estricto estos actos
no estan fundados, sino que responden a un complejo interno propio de una construccion
intencional de un acto unificado. Es por esto que se puede decir que estos actos son aquellos que
dan cuenta de un tipo de irrealidad en un sentido presentativo e ilustrativo®’®, dandose en forma
de un noema original; como por ejemplo la conciencia de imagen o la apercepcion del juego®®,
en esos actos uno puede distinguir de manera abstracta el contenido de realidad respecto al

contenido de irrealidad.

Estos actos pueden ser caracterizados como actos mediales ya que ellos son en un Unica
manera libres debido a que ellos pueden dar cuenta de una aparicion demostrando un tipo de
irrealidad hecha viable por ellos mismos, esto sucede porque la formacién del correlato de un
acto medial es el mismo una forma nueva de realidad unificada, es decir, debido a que el
correlato unitario de los actos mediales en si mismos constituyen un tipo de realidad es que ellos

pueden ser iterados®*’.

21> \/UB. p.69.
2% Ipid.
27 o iterado es lo que no puede ser neutralizado, de ahi que estos actos sean una modificacion de lo neutralizado.
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4.2.-Realidad y apercepciéon del juego: el aparecer de una irrealidad en el juego

humano

A partir de la experiencia de la conciencia de la imagen como ejemplo caracteristico de la
experiencia de la irrupcién de algo irreal dentro de lo real, es que se hace viable plantear el
problema fundamental que Fink pone de relieve, y que es la cuestion de la experiencia de esta
irrealidad. Como se ha visto Fink ya menciona en los paragrafos finales de su tesis la
apercepcion del juego justo cuando trata de caracterizar este umbral del mundo de la imagen

como la irrupcion de una irrealidad al interior de lo real.

Para Fink en el juego esta arraigada la posibilidad de acceder de manera originaria a esa
experiencia de irrealidad. En el acontecer del juego humano, una irrealidad irrumpe, esta
irrupcion de algo irreal dentro de la realidad posee caracteristicas fundamentales de las que se
puede dar cuenta desde una perspectiva simbdlica, la cual apunta hacia ciertos caracteres propios

intrinsecos al mundo como tal.

4.2.1.-El tratamiento simbdlico del aparecer del juego intramundano

A menor caracter reproductivo, mas fuerte simbolicamente una imagen es y viceversa.
Ahora bien, desde esta perspectiva, Fink plantea que lo primero es que no se debe malinterpretar
al simbolo como signo y entonces remplazar la funcién gréfica de la imagen por la funcion
abstracta del signo. El signo simplemente necesita no ser similar en su apariencia con la cosa
significada. Es un error por lo tanto, querer elucidad el caracter profundo del simbolo por medio

de lo que pertenece a la imagen del signo.

Pero decir esto, plantea Fink, parece que puede contradecir el hecho de que el simbolo
fue originalmente precisamente un signo, un signo de identificacion. EI modelo es el de la
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moneda partida por la mitad y donde cada una de las mitades es conservada como signo de algo
maés; cuando en un lugar, tiempo y espacio distinto las mitades se unian y concordaban, la unién
de estos dos fragmentos posibilitaba de nuevo la unidad integra de la moneda, lo cual era una
muestra infalible de su autenticidad y posibilitaba el acceso al sentido simbdlico de los dos
signos que al unirse reintegraban la unidad de la moneda. Estos dos aspectos son caracteristicos
del simbolo: fragmentacion y completud. Synbolon proviene de ZwuBailev; que implica
coincidencia y significa concordancia de un fragmento con lo que lo completa. Ahora bien, hay
multiples formas y tipos y posibilidades en que los fragmentos se puedan completar. El arquetipo
de este modelo lo da Platon cuando ofrece en su simposio una interpretacion simbdlica del

amor?*é,

Fink reflexiona como en un sentido profundo todas las cosas finitas que estan en el
mundo son fragmentos, cada ser finito no es un todo, sino que esta reducido dentro de sus
propios limites, cada ser finito esta espaciado respecto a otros seres alrededor, el ser finito no
estd en cualquier lugar sino en un lugar especifico donde no permanece todo el tiempo sino que
existe dentro de una duracion delimitada. El ser que en su extension pertenece a las cosas finitas
se da de multiples formas pero todas estas fracturadas y restringidas desde su ser, el ser de las
cosas finitas es fragmentario, esta astillado y escindido, dice Fink, los seres finitos son los
escombros del Ser; y donde todos estos fragmentos estan siendo al mismo tiempo sujetados por

la omnipresencia de la unidad del Ser del mundo como un todo.

Que el ser de las cosas finitas este en todos lados y todo el tiempo, que en su simple
permanecer abarque las posibilidades de oposicion y contradiccion nos muestra el ser del poder

de la negatividad en las cosas finitas, es una muestra y manifestacion de un poder-no. El Ser

28 SAW. p.122.
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retne los fragmentos en un todo en el cual todas las cosas finitas aparecen, no como si fueran un
ensamblado a partir de un namero finito de blogues al que le precede toda desmembracion. Mas
bien, el mundo como totalidad, como primordialidad y como finalizacidn estd mas alla de toda
individuacién, el mundo como totalidad respecto a toda cosa individual subyace mas alla de

todos los seres finitos.

El ser humano mismo es un ser finito que al mismo tiempo esta ya sintonizado con las
cosas finitas y desde donde se da el propio entendimiento de cada una de esas cosas. Para Fink es
importante dejar en claro que cuando usamos la palabra “Ser” la usamos inicialmente y
mayoritariamente como el ser de los seres finitos, es decir, el ser que se nos da como
fragmentario, como roto, como el ser de las cosas individuales, finitas y contingentes. Sin
embargo el ser humano tiene la posibilidad primordial de intentar vincularse a la unidad del Ser
desde la perspectiva de la totalidad; y ocasionalmente dice Fink, este aspecto del Ser irradia en
el finito y fragil ser individual que esta al interior del mundo, esta unidad puede resplandecer en
y como fragmento de una experiencia, la cual apunta hacia una experiencia de “completud”
particular, no cualquier tipo de completud, sino la completud por la cual toda la luz del mundo
se derrumba en la cosa intramundana y se eleva radiante en el universo; en este punto la cosa

finita, el fragmento del ser dice Fink se vuelve transparente®.

Por lo tanto, debemos pensar la completud del mundo como totalidad del mundo y no
como la totalidad de las cosas finitas que estan dentro del mundo, es decir, como la suma de las
cosas intramundanas. La idea aqui no es una cuestion de recuperar los fragmentos finitos del Ser
con la idea de rearmar la completud de las cosas intramundanas; sino que de lo que se trata es de

ir mas alla y tratar de concebir la totalidad intramundana no como fragmento disueltos que habra

29 |pid. p.123.
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que rearmar para reconstruir un mundo roto, sino de concebir al mundo maés allé de la suma de su
contenido finito y entenderlo como totalidad, como mundo-totalidad. Bajo esta mirada, las cosas
intramundanas se convierten en symbola, ya no son meros signos que apuntan a algo diferente a
si mismas. Las cosas finitas dentro del mundo son simbolos en si mismas en tanto ellas exhiben
su finitud en la intramundeneidad del mundo a la luz de la totalidad; las cosas finitas son

fragmentos del ser que simbolicamente contiene en si mismas la totalidad del mundo.

Fink plantea que el ser humano vive habitualmente en una peculiar captivacién y ceguera,
debido a que en su comprension comun el ser humano no alcanza a entender la naturaleza
simbdlica de los seres intramundanos, viéndolos simplemente como meros signos a la luz de su
apariencia practica. EI ser humano, al estar inmerso en lo inmediato de la vida diaria vive
asaltado por una incesante intrusion de las cosas a su alrededor y muy raramente considera la
base, el espacio y el tiempo de tal intrusion, y cuando lo llega a considerar la mayor parte del
tiempo lo hace de manera breve. Sin embargo, el ser humano busca hacer cosas que se
conviertan en profundas respecto al mundo, busca alcanzar una referencia para poder explicar la
prevalencia del todo desde su lugar en medio de todas las cosas, la mirada de la intramundano
como simbolo posibilita al ser humano la experiencia donde un todo puede resonar a través de
las cosas finitas’®. Es decir, desde una perspectiva mas profunda, esto implica que en el
acontecer del mundo las cosas intramundanas devienen en simbolo, y es bajo esa mirada donde
el universo toma su lugar como un encantamiento originario y primordial, donde: “el

innombrable poder de la totalidad aparece en el medio de las cosas fragiles 22l

220 |pid. p.123.
22! pid. p.124.
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4.3.-La no realidad del juego: La interpretacion del juego humano desde su caracter

de irrealidad. (Der Unwirklichkeitscharakter des Spiels)

La nocion “juego del mundo” es una formulacion conceptual, pero el juego humano en el
mundo es un fendmeno tangible, de ahi la importancia de preguntar por aquello que sucede
cuando el ser humano juega en el mundo. La pregunta por el juego humano tiene que ver con
aquello que ocurre cuando se inicia un juego, es la pregunta por aquello que se actualiza y que
durante el juego es, y al mismo tiempo no es. En el aparecer del juego humano algo deviene a la
realidad, de ahi la importancia que tiene para Fink la pregunta por esta actualidad que emerge en
el juego, la cual es una pregunta que debe intentar ser clarificada desde una perspectiva

ontoldgica.

La pregunta inicial a este respecto gira respecto a la nocién de irrealidad (Unwirklichkeit)
del juego. Lo primero que debe ser dicho a este respecto puede ser planteado desde una
interpretacion no ontoldgica de esta nocion, la cual apunta a que lo que lo real posee un cierto
nivel de actualidad y a que lo no es real no alcanza a poseer ningln nivel de realidad,
emergiendo una oposicion bésica entre la actualidad de lo real como realidad y su no actualidad
como no realidad. La determinacion comun de una cosa como “real” esta caracterizada por que
esta posee magnitudes y presupone la realidad actual de la cosa; lo cual implica que existe, que
subyace en su existencia. De esta forma, las propiedades de algo que es real son solo posibles
bajo las bases de una substancia portadora de tales propiedades. La concurrencia de la posicion
temporal y espacial constituye la realidad de los seres actuales; tiempo y espacio operan como
principios de individuacion, por lo que, el principio de individuacion y el ser individuado es

sinénimo respecto al ser real.
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Esta no es la nocidn de realidad que interesa a Fink, para él lo real (wirklichkeit) como tal
no es una propiedad que pertenezca a una cosa 0 a una materia en especifico, ya que en la
concepcion ontoldgica de lo real se deja de lado las cosas particulares en su conjunto con todo y
sus propiedades. Entonces, este caracter de realidad, ¢no esta en la cosa misma? se pregunta
Fink; es claro que la percepcion sensible debe ser tomada en cuenta de cierta forma para esto,
pero la realidad del juego, “su realidad” nunca es realmente percibida. Para Fink, el caréacter
irreal del juego (Der Unwirklichkeitscharakter des Spiels) se refiere a una “modalidad
ontoldgica, determinativa y fundamentativa de una manera o modo del Ser de las cosas (...) y se

sostiene bajo una relacion entre posibilidad y necesidad??

. Todo lo que es “real” es al menos
“posible” y en ese sentido no es “necesario”, por lo tanto, asi concebido, lo real es una modalidad
ontoldgica de las cosas existentes y debe ser juzgada o considerada como algo que esta siendo, la

cual se asume como la actualidad de una realidad.

El pensamiento esta acostumbrado a pensar lo no real como contrario a lo real y entonces
formar el criterio de que solamente “o algo es real o no lo es”, no hay una tercera opcion. Sin
embargo se podria decir que, por ejemplo, en una simple representacion mental lo que se
representa no es real a cierto nivel, y sin embargo ese acto es en si mismo real como un momento
intencional propio al acto de representacion; y es a partir de esa realidad que se pueda decir que
es en la representacion como tal donde subyace un proceso de realizacion el cual posee un

sentido de “irrealidad”.

Lo imaginado posee un nivel de ineficacia en el sentido de que no es realmente actual, y
aun asi sigue siendo algo, de este modo plantea Fink, la necesidad de preguntarse como es

osible que se dé la dicotomia: “o algo es real o no lo es”’; y como esta declaracion se contradice
9

222 |bid. p.82.
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a si misma en sus presuposiciones operativas; porque eso “que es no real” es sin embargo, por
eso mismo real como acto de representacion de algo irreal. Fink tiene claro que la obtusa y
dicotomica distincion comdn entre real y no real no se puede mantener; no es que solo haya
cosas reales y cosas irreales, méas bien, esta lo real, esta lo no-real pero también est& la mediacion
entre los dos??, esta lo real conteniendo algo irreal lo cual responde a la actualizacién de una

representacion de sentido.

Ahora bien, aqui surge una la cuestion de ;como y en qué sentido el juego humano es
determinado por una particular irrealidad?, ¢qué tiene de particular esta no realidad que se da en
el juego humano? Jugar es un comportamiento tan actual y real como cualquier otra actividad
humana, en si todas las actividades humanas son ‘“reales”, el movimiento o la quietud, el
descanso, lo actividad o la no actividad, estas no son mas que modos propios del movimiento que

tradicionalmente se han planteado mediante la via clasica del modelo del acto y la potencia.

4.3.1.-El caréacter de irrealidad del juego humano visto desde la perspectiva comin

de lo “no serio” (unernst)

Las actividades humanas son reales, lo mismo que el ser humano y las cosas mismas, sin
embargo, el ser humano tiene la particular posibilidad de actualizarse a si mismo y a su realidad
a partir del caracter libre de sus decisiones. Ahora bien, Fink plantea que el jugar desde una
perspectiva comin y tomada como actividad del ser humano en el mundo es una actividad real,
sin embargo, el ser humano es un ser que se caracteriza por su busqueda de sentido, él pregunta e
interpreta; la eudemonia opera como hilo conductor, y esta indagacion de sentido se vuelve

“seria” en la medida en que esta busqueda opera durante la vida del dia a dia; ademas y debido a

23 |bid. p.83.

139



que el ser humano vive y se ocupa en la realizacion de sus actividades diarias, es que
irremediablemente este esté abocado a lo inmediato, lo cual provoca el emerger de un nivel de
incertidumbre que genera una tension que tiene como pivote y delimitacion lo que puede ser

llamado ““la seriedad de la vida”.

El ser humano esta consiente de esta seriedad que subyace en la lucha diaria de la vida
factica; ademas, desde esta seriedad se determinan las demas otras actividades, actividades que
tendran que “hacer sentido” respecto a las metas de la “vida seria”. Sin embargo, bajo todo esto
subyace las que pueden ser denominadas actividades no serias, actividades que no adquieren su
sentido de la arquitectura y estructuras propias de las metas proveniente de la realidad de vida
seria, pero que no por eso dejan de poder ser actividades que poseen sentido; estas son
actividades que quiza sean poco o nada productivas respecto a lo que debe ser considerado como
“serio”, actividades que simplemente poseen su propio fundamento y fin en si mismas y que dan
cuenta de su propio plan de accion, estas actividades no serias poseen también su propio

significado y sentido.

Entonces, cuando esto sucede y el ser humano es capaz de desactivar su subordinacion a
los fundamentos de lo serio, es que se activa una potencialidad que subyace desactivada debido a
al sometimiento proveniente de las estructuras propias de lo que el ser humano considera como
los pardmetros que deben corresponder a una “vida seria”. Esta potencialidad se activa cuando el
ser humano juega, dandose una desactualizacion de él mismo respecto a lo serio, y por lo tanto se
potencia respecto a la actualizacion de sus propias posibilidades. En este modo operativo de ser
se da una tendencia a la ligereza y un particular estado de animo, un gozo especifico producto de
una atenuacion afectiva donde se pone en relieve un “poder” particular del ser humano. Este

poder particular se percibe en este nuevo estado de animo que esta en relacion directa con las
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posibilidades de actuar como si, (Tun, als ob)??*, es un estado que responde a las posibilidades
de conducirse sin una razén, compromiso, meta, fundamento o célculo més que el puro gusto de

actuar como si.

Claramente el actuar en esta ligereza y no compromiso es visto a la luz y desde la
perspectiva de la vida seria como algo negativo, puesto que es un poder que no apunta ningun
sentido de compromiso respecto a lo serio y deviene en lo que cominmente se menciona como

»2%5 esta negatividad

“tomarse las cosas como un juego”, actuar “como si esto fuera un juego
proviene y hace sentido desde el contraste de posibilidades provenientes de la comunmente
denominada vida seria. Lo particular de la vida seria es que esta siempre esta referenciada a algo,
tiene siempre un fin, exige justificacion, razén o sentido; y cuando se realiza una actividad sin
alguna justificacion o principio de razén, a esta se le califica como un juego o como una
actividad no seria, intrascendente y poco Util. En cambio, en el juego humano se puede prescindir
de todo esto, no es necesario tener referencias justificadas ya que el ser humano en el juego tiene
el poder de prescindir de toda referencia a la vida seria, en el juego él puede romper los
compromisos adquiridos de facto y sus relaciones intrinsecas, el juego humano mas bien, se

despliega a si mismo desde su insubordinacion respecto a lo no serio, decantando toda la realidad

en una especie de encantamiento.

Es asi que desde esta perspectiva se pueda plantear como desde su caracterizacion
comun, el juego sea visto como un acontecer donde su caracter de irrealidad es visto a la luz de
una no seriedad existencial y donde “actuar como si”??® da forma al momento fundante de la

irrupcion de este caracter factico del juego en la vida seria. De esta forma se puede decir que en

24 |bid. p.87.
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el juego del ser humano en el mundo suceden simultdneamente dos cosas: sucede al mismo
tiempo a) la actividad del jugador que viene referenciado desde las estructuras intrinsecas a la
vida seria; al mismo tiempo que b) ocurre una actividad del ser humano en la realidad del mundo
intramundano, mundo intramundano que estd referenciado directamente al mundo como
totalidad (Absoluto meontico). En este punto se puede plantear la siguiente conclusion
tradicional que dice que: desde una perspectiva ontoldgica el caracter de irrealidad del juego es
innato y le corresponde intrinsecamente al juego del ser humano al interior del mundo. Por otro
lado, y desde una perspectiva no ontolégica, este caracter de irrealidad del juego viene

referenciado desde la perspectiva de su no seriedad.
4.3.2.-En el caracter de irrealidad del juego radica la aparicién del juego

Por lo tanto, para Fink el caracter de irrealidad que el juego posee (der
Unwirklichkeitscharakter des Spiels) es una caracteristica esencial, fundamental e innata del
juego humano en el mundo®?’, la realidad del juego es un comportamiento continuo, perpetuo y
productivo de la “irrealidad” del juego del Mundo, es decir, en su caracter de irrealidad radica
el ser del juego. Aqui subyace la posibilidad de adentrarse en la aparicion del juego o en el juego
como aparicién; esta aparicion del juego es real, y al mismo tiempo no es un objeto entre los
deméas objetos, la aparicion del juego desde su irrealidad, estd delimitada de una manera

228

extrafia®™”, enmarcada y encerrada en si misma dice Fink. Entonces la pregunta es: ¢ Qué caracter

o queé tipo de “irrealidad” pertenece al juego?, esta no realidad no es simplemente nada, ya que

27 |bid. p.92.
28 |bid. p.93.
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debido a que posee un caracter ontoldgico esta irrealidad del juego es mas bien, una apariencia

que es*%.

Esta apariencia que se da en el juego como realidad, suscita varias preguntas, Fink no
pone en cuestion que el juego humano deviene en el aparecer de una apariencia que se da y que
no es simplemente un objeto mas entre otros objetos. Sino que sus cuestionamientos, mas bien,
van en el sentido de preguntarse la forma o el modo en que se da este aparecer del juego al
interior del mundo, el juego es una apariencia existente pero ¢en qué sentido y donde se ubica
estd apariencia en relacion al juego del mundo? ¢Es parecida a una representacion imaginaria
donde cuando imaginamos no se representa algo real? El objeto imaginado ¢esta solo en la
conciencia de quien se lo imagina?, ¢es una realidad psicologica que no es objetiva ni
intersubjetiva?, ;qué sucede en el aparecer de la apariencia del juego humano en el juego del
mundo?, esta apariencia ¢es producto de la imaginacion de cada uno?, ¢hay alguna referencia
objetiva?, ;0 es solamente que esta apariencia se da para aquellos que esta jugando juntos y en
cierta medida para aquellos que observan? EIl problema, detecta Fink es que nuestra nocion de
apariencia la tenernos arraigada a una concepcion incrustada y valorada desde en una logica de la
apariencia como reflejo®®; lo cual no nos permite tener una visién mas clara y precisa acerca de

esta aparecer como el ser del caracter de irrealidad del juego.

Por eso para Fink las categorias deben ser replanteadas a partir de una discusion con la
concepcion de apariencia como reflejo y su relacion como la reproduccion, y poder entonces,
caracterizar con mas detalle la relacion entre “realidad” y “no realidad” en el juego humano.

Puesto que aquello que esta en los terrenos de la apariencia se ha caracterizado tradicionalmente

22Eygen Fink, Oasis de la felicidad. Pensamientos para una ontologia del juego. Traduccion de Cecilia Frost.
Centro de estudios filos6ficos. UNAM, 1966. p.27.
20 SAW. p.94.
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como algo derivativo, como algo proveniente de un arquetipo que posee una degradacion
ontoldgica y ha sido categorizada como imitacion.; aqui subyace la tradicién metafisica que dio
como veredicto que la poesia es solo imitacion. Por esto, dice Fink, es importante salir de esta

interpretacion.
4.4.-El Mundo y el aparecer intramundano del juego humano

Fink se plantea la pregunta: ;/Qué hay del mundo en el juego humano?, no que hay de
mitoldgico y/o de metafisico, sino ¢qué nos dice del mundo el juego humano que se da en lo
intramundano? Para Fink lo mundano puede ser planteado en cuatro sentidos®**. En primer lugar
lo mundano tiene un caracter que encubre y abarca a todos los seres finitos que estan al interior
del mundo, esta perspectiva se da a partir del entendimiento del mundo como un todo; lo cual se
da bajo la formula ya explicada que opera en el juego al interior del mundo: lo real y lo no real,
lo cual da cuenta de la condicién de posibilidad de cada estructura, aqui el ser de los seres
intramundanos no puede ser aplicado al mundo en si mismo, porque el mundo en si mismo no

existe a la manera en que comparecen y aparecen las cosas individuales dentro de él.

Tampoco es correcto distinguir el mundo y lo intramundano, de las misma forma en que
distinguimos las cosas intramundanas entre si, tampoco debemos interpretar al mundo como un
contendor vacio, como si las cosas intramundanas fueran simplemente su contenido. EI mundo
esta relacionado con las cosas no en la manera en que las cosas se relacionan con otras cosas.
Para Fink la cuestion es que a través del juego, a través de su entendimiento, uno puede
encontrar caminos que permiten aproximarse a la pregunta acerca del mundo y las cosas dentro

de él de una manera mas determinante. Una segunda forma de aproximarse a la nocion de lo

%1 |bid. p.205.
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mundano es aquella en la que se caracteriza la prevalencia del mundo en si mismo, dando pie al
emerger a todas las cosas finitas e individuadas a través de su aparecer; siendo al mismo tiempo
lo que permite la aniquilacion de todo lo que aparece a su interior. Lo que mundano significa
desde esta perspectiva no es claro menciona Fink, pues es una cuestion que apunta al caracter
originario de lo originario mismo. Un tercer sentido es que lo mundano denota una caracteristica
esencial del ser humano, en el sentido de su ubicacion en el espacio del mundo, es decir, el ser
humano posee una posicion en el mundo especifica a su interior y donde el ser humano no se
ubica al lado de otros objetos como si fuera un objeto mas, él no esté junto a lo demas nada mas
asi menciona Fink, sino que el ser humano tiene como caracteristica un comportamiento que da
cuenta de una perspectiva de entendimiento respecto a las cosas que le rodean, proyectando
desde su posicion una compresion respecto a como funcionan las demés estructuras al interior
del mundo; aqui subyace la forma en que estd abierto al mundo, ya que el ser humano se
mantiene en el escurrir del tiempo interpretando desde su posicion especifica a €l mismo y a todo
lo que le rodea. De ahi que Fink plantee que el ser humano sea mas mundano®? que cualquier
otra cosa, puesto que €l puede en su apertura al mundo entenderlo desde esa misma apertura, es
decir, el entendimiento de la apertura del mundo se da desde la propia apertura del ser humano

en el mundo.

Finalmente mundano es usado en un cuarto sentido y el cual se da para poner en relieve
una disposicion alejada y distanciada de Dios, de lo divino y lo sagrado, y donde el mundo es
entendido a la manera de que el mundo es “una prision dentro de la fugaz captivacion del radiar
de las cosas transitorias™®®. Es el surgimiento de una ligereza innata que tiende al deseo de

diversién, que tiende al arrobamiento de los sentidos, lo cual es caracterizado como mundano.

32 |bid.p.2086,
33 |bid p.208,
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4 al volverse contra las

De esta forma la palabra mundano se convierte en una anatema®
superficialidades humanas de la vida diaria, alejadndose de los misterios méas profundos de la
existencia terrenal enraizados en el mundo mismo; volviéndose una palabra difamada y
malentendida, donde el juego humano se vuelve el arquetipo de una actividad totalmente

mundana y alejada de lo que esta méas alla del mundo, pues en su acontecer solamente el juego en

si mismo es lo Gnico que posee relevancia.
Es asi que Fink distingue cuatro sentidos de mundano:
1.-El ser intramundano de todas las cosas finitas como tal en general.
2.- La prevalencia del ser del mundo y de todos los seres en si mismos.
3.-Un auto-comportamiento hacia el mundo desde el propio entendimiento humano.

4.-Un difamado modo de comportamiento humano intrinseco a su permanecer en el

mundo, a la manera de “una caida en la sensoriedad pagana”235.

Entonces ¢En qué sentido el juego humano es mundano? ¢En qué sentido uno como
jugador esté en relacion con el ser del juego? La primera relacion que se puede apuntar es la del
juego humano con lo mundano mismo, aqui se diria que el juego humano es un proceso del y al
interior del mundo, es decir, el juego humano es un proceso interno al mundo intramundano; el
jugar aparece entre las actividades humanas y las actividades aparecen en el ser del ser humano,
entonces ¢como el ser del ser humano abarca esta actividad?, se pregunta Fink, ¢de la misma
forma en que la sustancia abarca sus accidentes?, ¢en la forma en que la piedra es portadora del

proceso de ser ella misma?, ¢en el modo en que una planta se preserva vegetativamente o en la

24 |bid. p.208.
5 |bid.
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forma en que el animal vagabundea en su vida?“> Es decir, la pregunta radica en la cuestion de

¢cémo el ser del hombre en el juego se da al interior del mundo?

Para Fink no se puede hablar del juego humano en el segundo sentido de la palabra,
puesto que el ser humano no prevalece como lo hace el mundo en si mismo, mas bien, todo lo
intramundano no es prevaleciente, por eso el juego humano no es mundano en el segundo sentido
de la palabra. Fink plantea que todo el movimiento de las cosas finitas al interior del mundo, mas
alla de ser distinguidas entre ellas serian mucho mas radicalmente distinguidas desde el propio
movimiento del mundo en si mismo, de ahi que el juego humano solo pueda entenderse como un
modo de actividad del interior del mundo temporal del ser intramundano, tal actividad del
interior del mundo esta abisalmente separada de la ocurrencia del universo como totalidad, por lo
tanto, es necesario enfatizar las restricciones de esta separacion, puesto que recurrir al interior del
mundo como modelo con la idea de mostrar algo que prevalece en el mundo causa una tension, y
tal expresion no deberia ser mitigada de un borrén a partir de la diferencia entre mundo y cosa,
tampoco reducirla a una relacion de afinidad o analogia. Es por eso que para Fink cuando uno
quiere hablar del juego del mundo en si mismo, el juego del ser humano debe ser demarcado en
relacion a la predominancia del mundo como totalidad, es decir, debe ser puesto en relacion al

aparecer de la prevalencia del mundo.

En relacion con el tercer sentido de lo mundano se puede decir que el juego posee el
caracter de dar cuenta de una apertura respecto al mundo como totalidad, una apertura que
presupone un entendimiento de él mismo en el sentido de que el mismo es “mundano”. En el
juego podemos entender la total prevalencia del mundo de un modo totalmente distinto que la

que entendemos usualmente, puesto que en esta prevalencia se dan fenomenos fundamentales

%8 |bid. p.209.
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para el ser humano, fendmenos como el trabajo, la lucha, el amor y la muerte. El ser humano y
por consiguiente el morar humano se da entonces en el mundo de tal manera que €l se comporta
continua e incesantemente respecto a si mismo en relacion a las demas cosas de una manera que

estas abonan al entendimiento y el cual nunca llega a completarse.

Fink plantea que el ser humano en su entendimiento respecto al Ser se da desde la
perspectiva del lenguaje, cuando la relacion del ser humano con el Ser de todos los seres pasa
primordialmente por el lenguaje, es que se da una cierta disposicion logica que ordena a todo lo
que es al “interior del mundo”, y promueve el contenido de la realidad hacia un primer
fundamento que se pone en relacion con la totalidad abarcadora desde la cual se desprenden
todos los movimientos de sentido intrinsecos al acontecer de los seres intramundanos. Sin
embargo hay una dimensién que escapa al entendimiento, y que esta mas alla de las mdltiples
relaciones de lenguaje y el cual no se despliega en lo hablado o en lo ligusticamente articulado,
ya que para Fink hay modos activos del morar del ser humano que no pertenecen a alguna
“teoria”, y que tampoco le corresponde a ciertos modos especificos del habitar, donde “teoria”
entendida en su sentido primario, es caracterizada por la posibilidad de “aprehender” a los seres

en su existencia, presencia y co-presencia®>’.

Nada de esto tiene que ver con el juego humano, ya que él se escapa a todo esto, siendo él
mismo un modo Unico de existencia al interior del mundo; el juego humano es un modo Unico en
que el ser humano socialmente se relaciona con otros seres humanos y con el mundo. El juego
del ser humano es mundano en el sentido de que es un ser-en dentro de la totalidad de un
entendimiento que opera bajo estructuras de familiaridad comprehensivas del mundo. El ser-en

de todas las cosas dentro del universo —incluido el ser humano— se da desde la mera

27 |bid. p.211.
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particularidad en la que cada ser experimenta y vive a través de su ser-en dentro de un todo Ser-
total y donde el hombre opera como trabajador, amante, luchador, jugador y mortal, a estos
fendmenos los Ilamamos desde la familiaridad o intimidad de la existencia como tal y donde esta
intimidad o familiaridad se revela a si misma. Finalmente, plantea Fink, el juego es también
mundano en el cuarto sentido, el juego es una perfecta armonizacion, es una placida y disfrutable
pasion por la vida (Lebenslust) siendo y dando cuenta, al mismo tiempo, de la exuberancia del

mundo®®,

Es por esto que para Fink el juego no es ni debe ser un tema arbitrario de la filosofia, mas
bien, el juego posee un extraordinario estatus como fenémeno existencial justo tan primordial
como la mortalidad, el amor, el trabajo y la lucha®®°. En el juego humano aparece una esfera
“irreal” de sentido que se expande hacia la realidad de los procesos de las cosas, es una esfera
que es real y al mismo tiempo no lo es. A cierto nivel la nocion de “irreal” no apunta en si misma
a nada, sin embargo, el campo de aparicion del juego al interior del mundo se resiste a ser una
simple asimilacion de un contexto especifico del mundo real y el cual es meramente “ilusorio”
(Scheinhaftigkeit)®*°; lo cual evita que sea puesto a lado de las demés cosas y de ser valorado
como algo que es simplemente real de la misma manera que cualquier otra cosa que esta siendo.
En este punto queda mas claro el por qué la idea de plantear al juego del mundo desde la
perspectiva de la apariencia donde este aparecer esta distanciado y diferenciado de cualquier
otro aparecer que nos sea familiar y que pertenezca a lo dado de las cosas intramundanas, como

serian por ejemplo, las cosas artificiales, o cualquier ser existente al interior del mundo.

%8 |bid. p.211.
29 |pid. p.212.
0 |pid. p.213.

149



4.4.1.-Mundo y apariencia: el aparecer del ente

A continuacion se planteara la forma en que Fink aborda la pregunta respecto al aparecer
mediante un enfoque basado en la pregunta respecto el ente y su propio aparecer. Lo primero que
habria que decir es que para Fink la nocion de apariencia esta directamente relacionada con el
movimiento del aparecer, de ahi que el primer paso sea adentrarse a como se da el aparecer del
ente. En su curso respecto a los conceptos filosoficos fundamentales Fink aborda esta cuestion y
plantea que el aparecer del ente es algo en el cual estamos inmersos permanentemente,
adicionalmente menciona que la pregunta que la filosofia tradicionalmente se ha realizado es
aquella que tiene que ver en como se puede determinar el ser del ente a partir de su aparecer, es

decir la pregunta por el ser del aparecer del ente®*'.

Para Fink lo primero que habria que decir es que ningun ente es independiente de su
aparecer, todo ente da cuenta de su propio aparecer y debido a que el ser del ente se da en su
aparecer la pregunta respecto al ser del aparecer no es una cuestion que tenga que ver con una
aclaracion logico-formal, mas bien, el intento consiste en determinar conceptualmente el

242

peculiar, extrafio y enigmatico acaecimiento”™= que viene a la realidad cuando se da el aparecer

de un ente.
4.4.2.-El comparecer como tratamiento del aparecer del ente en la tradicion

Fink plantea el aparecer del ente como un suceso que da sitio a la movilidad del propio
aparecer y hace patente tanto el reposo como el movimiento de los entes,?*® es decir, lo que se da

cuando se da el aparecer de un ente denota un movimiento, el cual seria el propio movimiento

1 Eugen Fink, Conceptos filosoficos fundamentales. Ser Verdad, Mundo. Anuario de filosofia de la facultad de
Humanidades y Educacién, universidad central de Venezuela, Caracas, 1957. p. 88.

2 |bid.pp.88-89.

3 |bid. p.89.
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del aparecer. A partir de la relacion entre el aparecer como movimiento del ser del aparecer del
ente es que se puede plantear la pregunta respecto a este aparecer, en este sentido se podria decir
que todo lo que se sabe del ente es debido a su propio aparecer, y la pregunta sobre este aparecer
se da porque el hombre es capaz de dar cuenta de ese aparecer a partir de su capacidad de
representarlo; es decir, el aparecer de las cosas al interior del mundo implica que estas se
muestran a si mismas, las cuales pueden ser representadas por el hombre, de ahi que la pregunta
inicial se delineé hacia ¢cémo se da el aparecer de los entes a partir de su representacion como

cosas al interior del mundo?.

En la perspectiva habitual a la tradicion filoséfica moderna, la representacién de las cosas
se da a partir de que tal representacién es para nosotros, cuando se da el aparecer del ente esto
sucede porque este aparecer se da de una forma caracterizada por la posibilidad de ser objeto de
su propia representacion; a partir de esto, la representacion de cada aparecer se entiende como un

aparecer casual y contingente®**

ademas, de aqui se deriva que el aparecer del ente no sea
necesario al ser del ente mismo ya que el ente puede aparecerse pero su aparecer no es necesario
respecto a su ser, mas bien, en su aparecer —en la medida en que el propio ente es objeto de una

representacion— es que se dice que le acontece su propio aparecer®.

Sin embargo, Fink plantea que si se profundiza en las facultades de conocimiento del
hombre arraigados a la nocion de representacion se entra en una situacion dénde esta perspectiva
se agrieta a partir de la diferencia entre el ente y su aparecer, aqui se ponen en relieve aquellos
cuestionamientos que apuntan hacia las posibilidades de la facultad de conocer las cosas en si

mismas, Fink plantea que esto derivara en una Ultima fase de la teoria del conocimiento, la cual

24 Ibid. p.90.
5 |bid.
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concluye con la incognoscibilidad de las cosas y donde se pone de relieve que la representacion
humana tiene en si la propiedad de encubrir aquello lo cual devela, manteniendo alejado el
acceso al ser, esta brecha se da de tal forma que muestra la limitacion del acceso a eso mismo de
la cosa mediante la representacion, dando como consecuencia que el conocimiento humano no

llega a tener acceso al en si de las cosas.

Aqui subyace la concepcion que remite al aparecer del ente a partir del caracter de la
representacion (Vorstellung) y donde esta caracteristica humana tiene en si misma la propiedad
del encubrimiento (Verstellen)®*®, desde esta perspectiva, el acontecer que da cuenta de la
aparicion y desaparicion de todo ente esta intrinsecamente relacionado no solo con el hecho de
su aparecer en si mismo, sino en sentido estricto, con la facultad humana de representar. A partir
de esto surge la pregunta respecto al caracter propio de la representacion, ;qué es la
representacion?, ;que tiene que ver el movimiento de representacion con el aparecer del ente? Se
pregunta Fink, la tradicion filosofica ha operado bajo la idea de que, “la representacion no las

247 sin embargo, Fink denuncia un estado

afecta; las permite, porque no la toca en su ser
irreflexivo de la conciencia natural que equipara conocimiento y representacion de las cosas a
través de su aparecer, €l aparecer asi entendido opera como “el sitio luminoso de la luz racional

24
del hombre sobre las cosas”?*,

Desde esta perspectiva el conocimiento de cada cosa pasa por su representacion, entonces
cuando el aparecer de las cosas al hombre se concibe a partir de la representacion y se interpreta
a esta representacion como actividad del hombre, es que la posibilidad de conocer al “ser en Si

mismo” puede ser postulado, ya que la representacion de lo representado viene o se da durante el

2 Ibid. p.92.
7 |bid. p.91.
8 |bid. p.92.

152



momento de su aparecer, pero la cual no deja de mantenerse en una mutua diferencia o distancia;
desde esta perspectiva surge la nocion que plantea que el aparecer posee el caracter de

comparecer (Anschein)®.

»2%0 o] comparecer no

“En la representacion humana adquiere cada cosa su comparecencia
es independiente a la representacion, mas bien, a la luz de nuestra representacion es que se nos
muestra la comparecencia o las comparecencias de las cosas, por lo tanto, comparecencia no

significa apariencia ni apariencia falsa sino el aparecerse de un ente para nosotros**

. Aqui
subyace la idea de que en la percepcion de la comparecencia el ente no se agota sino que se
conserva asi mismo, objetivarlo no le afecta, al mismo tiempo que se entiende que “su ser
mismo” no se da en sus apariciones, es decir, no puede mostrarse en ellas, por lo que, en ultima
instancia, “su ser mismo” tendria que salir debido a las facultades cognitivas subyacentes a la

capacidad de representacion. En este punto Fink plantea que aquello que refiere al ser del ente

que no se muestra en su aparecer posee el caracter de ser una presuposicién®?.

Ahora bien, si profundizamos en la nocién de aparecer mas alld de una perspectiva
anclada a la representacion y al conocimiento, se podria decir que todo ente ha aparecido ya,

»253 a5 decir, cada cosa

“todo se haya reunido en la comprensiva unidad de una gran presencia
individual posee un propio lugar, una duracion propia, pero aqui el aparecer del ente se esta
entendiendo desde una perspectiva que no proviene de la representacion del sujeto, ni tiene nada

que ver con ella, sino que tiene que ver con que cada cosa, con que cada ente aparece por Si

mismo al darse su aparecer.

9 Ibid. p.94.
20 |pid.
5 |bid. p.95.
22 |hid.
23 1bid.

153



Cada cosa al darse en si misma da cuenta de su propio movimiento de aparecer a partir de
sus propias caracteristicas, es propio del ser del ente poseer la caracteristica de irrumpir con su
presencia su propio estar temporal, es decir, su ser se puede referir a si mismo como un ser que
esta ahi en si, que est& siendo para otros o0 esta en relacion a otros sin importar si estos otros
poseen o0 no la facultad de representarlos. Fink se enfoca en la idea de tomar el aparecer del ente
en la linea de un “dominio amplio y total en el que se aparece el ente en toda su generalidad”®*.
La nocion de la que Fink se quiere distanciar es de aquella nocion de aparecer arraigada a la
representacion, es decir, la perspectiva que da cuenta de la relacion del aparecer del ente con un

ser que la representa.

Fink delinea su idea apuntando a la nocién de “parecer” (Vorshein) que significa salir a
la luz. Cuando una cosa en presencia se encuentra entre otras es porque estd en relacion con
todas las demas, no se queda encerrada en si misma, es decir, el aparecer del ente no puede no
exteriorizarse. El ente no aparece debido o por causa de la representacion humana, el ente se
aparece por si mismo, su aparecer es indisoluble e inseparablemente suyo; el ente viene a
apariencia como componente esencial de su ser cuando el ente esta en una permanente
aparicion, es decir, cuando esta en parecencia. Parecencia que puede ser planteada como un ente
concreto a partir de su propio movimiento ontico; pero es posible se pregunta Fink, ¢;poder
indicar o sefialar ese movimiento Ontico? es decir, ;se puede acceder a ese movimiento del

aparecer?

%4 |bid. p.95.
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4.4.3.-Doble sentido del aparecer: comparecer y parecer

A partir de esto lo que se puede decir del concepto de aparecer, es queé este se ha dividido
en dos significaciones, por un lado comparecer y por otro lado parecer. El ente se aparece en el
sentido de comparecer cuando llega a ser un objeto representado mediante las facultades de
representacion, facultades de representacion que respecto al ser humano dan cuenta de un objeto
que se puede representar y donde se presupone la posibilidad de conocerlo a partir de la
constitucion de su propio ser y donde el ente entra en el dominio de la percepcion humana.
Desde esta perspectiva, el aparecer del ente en su presentacién en medio de las cosas es el
surgimiento de su aparecer, el aparecer por lo tanto, dependera del hecho de que haya alguien al

que se le presente y que a partir de eso se le represente.

Que un ente se aparezca mediante el modo del comparecer no es algo necesario al ente, el
ente es lo que es y es como es independientemente de su comparecer, su comparecer solo esta en
relacion con aquellas cosas en las que por su ser mismo estas estan dotadas de la facultad de ser
representadas o de poseer potencial cognitivo; esta es la manera de concebir la esencia del
comparecer®®®. Lo que aqui se presupone es la posibilidad de acceder al conocimiento respecto al
ente o que al menos existe un caracter de cognosibilidad que forma parte constitutiva del ser de

las cosas.

Ahora bien, que un ente aparezca de modo de comparecer no es, desde el punto de vista
del ente, necesario, pero es desde este punto de vista que se habla cuando se habla de
conocimiento del ente, es decir, desde una perspectiva contingente respecto a nosotros como los

seres dotados de representacion, y desde ahi es que se da la distincion de ser en si mismo y de ser

5 |bid. p.99.
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para nosotros>>®, donde el ente refiere al saber no sélo en la medida en que es objeto o parte de
una accion representativa del sujeto humano, sino incluso cuando no esta siendo objeto, cuando

no esta siendo o esta mas alla de toda objetivacion.
4.4.4.-Aparecer como Parecer (Vorschein)

Pero el aparecer puede tomarse también en otro sentido, es decir el aparecer se puede
tomar cémo parecer (Vorschein) como un salir a la luz, en tal caso el aparecer como parecer no
es algo que acaezca por decirlo de cierta forma desde fuera de la cosa, no es algo enfocado a algo
mas, mas bien su aparecer es lo mas propiamente suyo, pertenece a su ser, es su realizacion, “es
la realizacién fundamental del ser del ente en si mismo”®’. El ente aparece en la medida que
parece no porque se vea afectado por el movimiento o un fluir extrafio a él como seria el de un
ser humano que lo representa, el ente aparece cdmo parecer independientemente de todo esto, es
por esto que esta nocion apunta hacia algo mucho maés originario que aquella que proviene a

partir de la forma en la que este es representado.

28 salir

Por eso para Fink la idea es pensar el aparecer como salir, como un llegar-a-salir
al aparecer como parecer implica independencia respecto a llegar o no a ser representado.
“Concebimos el salir como un movimiento propio de las cosas una realizacion de su ser”?® las
cosas que salen no es que comiencen a ser y después salgan, mas bien, las cosas son en cuanto

salen, en cuanto parecen. Parecer entendido como salir no es algo que les suceda o les acaezca,

mas bien es ya su aparecer su ser. Esto es lo que para Fink significa que las cosas sean

0 |pid. p.101.
7 |pid. p.104.
%8 |bid. p.106.
9 |bid.
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280 “Salir a aparecer” no es mas que otra forma de expresar el ser de las cosas

“aparecientes
finitas, aqui se da cuenta de una situacion que se plantea desde el salir originario de cada ente
més que del comparecer. De esta forma queda al margen la concepcion tradicional entre ser y
saber que subyace bajo la relacion entre ser y luz pues no hay que olvidar que “conocer” las

cosas para un sujeto humano es tan solo posible si de antemano estas hayan salido, es decir han

logrado su parecer.

Para Fink el doble sentido del concepto de aparecer no es facil de abordar puesto que el
ente aparece al hombre, y el hombre como tal se encuentra en medio de su aparicion y de todas
las demas apariciones, es decir, en medio de la aparicion universal de todos los seres, es que el
hombre esta ubicado en medio todas las demés apariciones, desde donde todo surge y a donde
nosotros pertenecemos; y es gracias a su aparecer que se da la posibilidad de conectar y acceder
a los entes. De ahi que para Fink sea viable plantear que: “el aparecer es ese medio
omnipenetrante en que se juegan todas las relaciones de los seres entre si y aun entre cosas y

hombres como estadio de toda relacion’?%*,

4.4.5.-El movimiento del aparecer como médium Absoluto: salir-a una region

En este punto Fink habla del aparecer como el medio omnipenetrante, donde se juegan
todas las relaciones del aparecer. El rasgo caracteristico de la nocion de médium es mediar,
distender y abarcar lo distendido®? la nocién de medio no apunta a una cosa interpuesta que esté
asi sin mas entre las cosas intermediadas por €l, esta nocion constituye mas bien, la dimension a

través de la cual las cosas entraran en mutua relacion®®. Fink se pregunta si, ¢no sera el aparecer

%0 |bid. p.107.
81 pid. p.109.
%2 |pid. p.110.
283 |bid.
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una especie de médium intrinseco a todo ente que se nos presenta mediante su aparecer?, ;qué
seria lo propio de tal mediacién?, ante esto se puede decir que el aparecer del ser es el medio
absoluto de todo aparecer, y el cual queda mas all4 de todos los demés medios relativos, ya que
un medio relativo es aquel que opera a partir de un campo de relaciones entre cosas, pero el
aparecer del ser no puede ser abarcado por algo mas abarcante. De ahi que la nocion de medio
absoluto posea en si mismo una contradiccién, puesto que con absoluto se designa el estadio de
toda cosa desligada, absuelta de toda relacion, mientras que el medio enlaza o liga; de esta forma
es que a partir de la caracterizacion del aparecer como médium absoluto es que se puede hablar
del aparecer de todo ente, es decir, del ser de todo aparecer como tal, lo importante en este punto
es que no se debe concebir tal condicién como algo adicional, adventicio a las cosas; al contrario,
el campo de mediacion es lo propiamente sustancial®®* y donde el ser humano se halla en medio

de tal aparecer.

Entonces ¢es suficiente con concebir el aparecer desde el ente o habra por el contrario,
que determinar el ser de todas las cosas finitas desde el horizonte del aparecer como tal? el
hombre sabe que su conocimiento respecto al ente esta desbordado respecto al alcance de su
experiencia y el cual esta anclado a la representacion®®. Pero si se concibe el aparecer desde su
parecer, es decir, desde el propio salir originario de las cosas en si mismas, se daria un anclaje no
a la representacion, sino a las cosas mismas, ya que el parecer de las cosas no depende de ningun
conocimiento del hombre respecto a ellas, sino que depende de ellas mismas, son ellas mismas

las que se muestran, son ellas mismas las que se exponen cuando emergen a la presencia comun.

%4 |pid. p.110.
%5 |pid. p.118.
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Desde esta perspectiva, ¢el aparecer en su sentido de salir puede ser planteado como mero

movimiento??*® Y ¢en qué sentido se puede hablar de movimiento?

A este respecto Fink plantea que no es que las cosas posean movimiento, para él el
movimiento no proviene de las cosas, lo que nosotros Ilamamos cosas, sustancias, son tan solo
extensiones de un movimiento, fases de una vibracion; a partir de esta idea de movimiento y
tomando en cuenta la imposibilidad de salirnos de la légica de la representacion es que no se
gana nada cuando se interpreta la realidad como suma de las cosas singulares 0 como un punto
de procesos; por eso el aparecer no es concebido con mayor rigor cuando se plantea como algo
que sobrevenga de parte del hombre. No es que el ente se disponga a aparecer, mas bien, el ente
estd mediatizado por el aparecer en si, el ente es lo que es en el aparecer de su aparecer, lo cual

es puro suceder, puro suceso.

El aparecer como movimiento nos remite al caracter propio de cada movimiento éntico,
como un movimiento de salida propio de las cosas mismas. “todas las cosas del mundo se hallan

»27 " es decir, el movimiento propio de las cosas

en movimiento de salir de si, de aparecer
presupone su aparecer, su salir-a, este es el acontecimiento intrinseco a las cosas®®®. Para Fink lo
importante en este punto radica en la posibilidad de “concebir el aparecer de los entes y su

verdad desde ese dominio del mundo que les da espacio, que les deja tiempo 2.

En este punto Fink toca la nocién de mundo, donde este es planteado como el lugar
donde todo acontece, y donde se da el aparecer de toda relacion entre cosas, en la nocion de

mundo se abarca todo lo que esta siendo de manera finita, en el mundo se engloba el aparecer de

% |pid. p.114.
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todas las cosas, ahi se encuentran las caracteristica de nuestra estancia en el mundo, y donde todo

270

se reduce a estar acaparado entre las cosas al interior del mismo mundo“"* aqui Fink se pregunta,

¢la caracteristica de nuestra estancia en el mundo se reduce Unicamente a estar acaparados por

los entes intramundanos??'*,

En el aparecer del ente se da la mediacion desde donde todo ente se muestra y desde
donde se distinguen la cosa en si misma y su aparicion, entre cosa conocida y ella misma, es asi
que las apariciones se plantan en cierta manera ante el Ser, forman una conexién respecto a un
campo previo, y el cual permite pensarlos y desde donde nosotros podemos enunciarlos para
posteriormente llegar a interpretaciones que sean consecuentes, ademas de que interpretamos el
aparecer cual si fuera un “ser — fendbmeno” de las cosas y donde a lo mucho el movimiento
serviria solamente de hilo conductor. Sin embargo y yendo mas alla, ¢a qué concepto de
movimiento nos podemos apegar cuando hablamos de movimiento? hablamos de movimiento
como movilidad, pero la situacién se complica cuando pretendemos interpretar no sélo el
movimiento temporal a partir de las diversas maneras de ser de un ente en el tiempo, sino que
debemos explicar ese mismo estar siendo en el tiempo como movilidad en el flujo de tiempo®?,
de esta forma el horizonte desde que se va a comprender lo dntico queda una vez mas anclado en
algo éntico, es decir a la corriente del tiempo como movimiento del tiempo al interior del

mundo®”3,

Por eso para Fink la nocidon que apunta al movimiento del aparecer tiene que ser
comprendida no desde las categorias que empleamos para distinguir el movimiento tal cual

sucede en las cosas, mas bien, la idea es llegar a concebir las multiples formas de movimiento a

7% |pid. p.120.
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partir del campo de aparicion en el que se dan las posibilidades de concebir esas distintas formas
de movimiento; de esta forma es que se podria decir que el movimiento tiene por lo tanto, lugar
en una region, para Fink el concepto de region es relevante pues al ser un concepto medial, este
nos encamina hacia un pensamiento que no esté capturado de antemano por los entes y su propio

movimiento éntico.

Es asi que se evita concebir a las conexiones causales como dependencia del estado de
una cosa respecto a las cosas anteriores y circundantes, lo cual apunta a la dependencia de una
constelacion total de cosas respecto a otras anteriores y donde la aparicion del ser nunca sera un
aparecer suelto, ya que ninguna cosa viene aparecer sola, sino que todas lo hacen bajo un campo
presencial universal y abarcante de reunién de todo aparecer. Para Fink la region apunta hacia lo
congregante y lo disgregante siendo a la vez unificadora y plural, pluralisadora y unificante en la
dispersion y dispersora en la unificacion®’*. La region da cuenta y posibilita tematizar a las cosas
que salen a la luz desde cierto lugar y desde los limites en las que ellas mismas estan y donde

posteriormente dejan de ser.

La region mantiene la apertura de todo ese entramado de lo simultaneo, de lo congregante
y lo disgregante, es decir, de todas las cosas que en su devenir realizan un acto de presencia,
todas las cosas en cuanto parecientes estan ellas mismas aglomeradas y dispersas en una region.
Ahora bien, para Fink es importante no perder el caracter de la regién haciendo de ella una cosa
grande, como un objeto entendido a la manera de un especie de contenedor de cosas, mas bien lo
que se debe decir es que la region precede a todo lo que haya en ella, tampoco se podria decir
que la region abarca, abarcar es una conocida posibilidad que tiene las cosas grandes de encerrar

y contener a otras cosas mas pequefias pero esto no es la manera en que una region abarca
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menciona Fink, pues la region no es una cosa alguna que contenga algunas otras cosas, mas bien
la region es la dimensién que da cuenta de todo posible parecer y comparecer de las cosas®’®, por
eso la region no es agregado de cosas cual monton de arena, méas bien, la region comprende las
cosas en su aparecer de forma tal que las prende enteramente quedando nada fuera de ella, de
esta forma Fink plantea que el aparecer de las cosas se realiza en la asidua primigeneidad de la

region®’®.

La region no es tan solo el horizonte omniabarcante de los objetos y de todos los
andamiajes y procesos que se dan ya en la region misma, ademas esta no es solamente una
nocion que da cuenta de una unidad prendedora de objetos, sino ante todo, es un acontecimiento
que abarca, congrega y disgrega todo sujeto y todo objeto. Desde la perspectiva del comparecer,
la region respecto a la representacion comprende tanto al yo representante como a las cosas
representadas, sin embargo, la region no es ni subjetiva ni objetiva, es la dimension en que ante

todo y sobre todo se distinguen y correlacionan sujeto y objeto.

Para Fink el mayor peligro para el concepto de regién es su clasificacion, y en segundo
lugar que esta sea concebida indiferenciadamente a partir de su conexién con el aparecer de los
entes, es decir cuando se concibe al aparecer del ente como algo apéndice o adherente a los
propios entes, pero esto no es asi, para Fink es importante dejar en claro que lo que hay es una
preeminencia de la regién respecto al aparecer de todas las cosas, estas no pueden describirse
adecuadamente mientras entendamos el aparecer como un movimiento adherido a los entes. Mas
bien, lo que habria que decir que el ente esta mediatizado en su aparecer por la region, la region

mediatiza las cosas entre si, incluyendo al ser humano y sus posibilidades de representacion, es
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decir, estamos de antemano mediatizados todos por la regién. Llamamos mediacién al medio
absoluto en el que vivimos, donde nos movemos y donde se juega el ser de los seres, es decir, su
aparecer. De ahi que para Fink la region sea el medio absoluto que apunta al mundo como el
escenario temporal para el aparecer de todas las cosas, y el cual es el lugar de toda reunion,
unificacion y fragmentacion de cada acto de presencia de las cosas y desde donde el ser humano

da cuenta sus propias experiencias.
4.4.6.-El mundo como region de todo aparecer: EI mundo como médium absoluto

La tradicion metafisica®’’ ha intentado determinar el ser del ente dirigiéndose siempre al
ente, como si su aparecer fuera algo adherido a él, sin embargo para Fink eso no sucede, el ser
del ente no es algo sefialable en el ente, en su ser no se combina su ser y su aparecer a la manera
en como se da él mismo respecto a su propiedades, mas bien, el tener propiedades tiene que ver
con la constitucion de las cosas en si, con la estructura de la cosa que esta siendo. Para Fink la
nocion que posibilita liberarse de tales concepciones puede ser planteada bajo la nocién de
mundo. Es el mundo la més amplia y comprensiva region de todo aparecer, en el adquieren
forma individual todas las cosas finitas?’®. EI mundo da cuenta de como las cosas se hallan en un
campo comprensivo de reunion y disgregacion, donde a partir de su regidén aparecen y
desaparecen en la presencia total de las cosas las cuales se muestran como objetos de una region,

y desde donde se dan a conocer sus caracteristicas y componentes.

Aqui se puede concebir como es que Fink plantea que la region de las regiones es el
mundo, el mundo abarca e incluye todo el espacio y todo el tiempo, todos los tiempos y todos los

lugares dan cuenta de un espacio cosmico desde donde se dan todas las cosas que se extienden en
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el tiempo cdésmico, todos los tiempos, duraciones y cambios se dan en el espacio-tiempo del

mundo debido a que el mundo es la regién méas comprensiva de todo ser de todo ente?”

, aqui
Fink se pregunta ¢qué significa que se plantee que el mundo es el todo? ¢En qué sentido o como
es el mundo un todo? Para Fink es importante no entender la region en un sentido geogréafico, no
es algo grande que contenga cosas pequefias, la region garantiza a las cosas espaciales tener
expansion, es decir, un campo en que cada una se da frente a todas la demas, en la region estan
las cosas localizadas cada una en su donde, sin embargo, la region escapa a una determinacion
métrica. Mas bien lo que se pude decir es que en la regién esta prendida la cosa intramundana,
las distancias entre las cosas sometidas a medidas métricas ocultan el fendmeno originario de la

region, la region desaparece por decirlo asi, en la variedad de lugares de las cosas espaciales que

son posibles.

Este es el sentido en que se puede plantear la idea de que la region de las regiones es el

mundo?®°

éste abarca e incluye todo el espacio y todo el tiempo, todos los tiempos y todos los
lugares. Todos los tiempos, duraciones, cambios de las cosas temporalizadas en el espacio-
tiempo del mundo se dan en la region entendida a la manera mas comprensiva respecto a todo ser
de los entes, cada cosa extensa tiene su lugar en el espacio, cada movimiento 6ntico ocupa un
lugar en el espacio en el mundo, sin embargo, el mundo no tiene en cuanto tal, ni magnitud ni
espacio en el tiempo a la manera de los entes, todas las magnitudes se dan en el mundo, pero el

mundo no esta en el espacio como si fuera una cosa inmensamente grande que contiene a todas

las demas.
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Por lo tanto, el mundo es la totalidad omniabarcante de todo ente?®! la totalidad del
mundo no es nunca un todo del que conociéramos de antemano su especie, el mundo no
comparte con ninguna otra cosa la manera en como comprende y prende todas las cosas; en este
punto es Unico?®? e incomparable, y es por eso que es tan dificil para el pensamiento captarlo y
conceptualizarlo. Nuestra comprension estd inmersa desde siempre hacia lo intramundano, se
mueve constantemente en el elemento propio de las correlaciones entre lo universal-categorial y
lo singular-individuado, es por eso que todo a lo que llamamos cosa esta fundamentalmente en el
mundo, siendo lo finito justamente lo intramundano, lo finito es lo internado en el mundo;
nuestro saber acerca del mundo es entonces un saber alejado de la nocion del mismo mundo

cuando este se entiende como lo que posibilita la reunion de cosas a su interior.

Es por esto que Fink denuncia una filosoffa olvidadiza del mundo®?, desconocemos los
fendmenos en su fenomenalidad, desconocemos la esencia del aparecer del ente y se le
desconoce al interpretarlo como un movimiento éntico donde todo lo resultante proviene en
consecuencia de aspectos propios y exclusivos de lo ontico, refiriendo y vinculando esta
modalidad al aparecer del ente que aparece, perdiéndose de vista que el aparecer mismo es algo

mas originario que cualquier ente.

El aparecer en si mismo, el aparecer del mundo es algo mucho mas originario que todas
las cosas en su aparecer, el aparecer como dominio cosmico pone las cosas en camino hacia el
aparecer como acontecimiento universal de singularizacion, todo lo internado en el mundo esta
ya singularizado y delimitado, se dan como un salir al mundo en cuanto esté da cuenta de un

todo acogedor posibilitado mediante su aparecer y el cual no es algo singular. Para Fink el
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aparecer del mundo es Unico, no es finito sino que apunta a lo verdaderamente infinito siendo ese

el méas poderoso de todos los movimientos y desde el cual todo ostenta sus propias posibilidades.

Desde esta perspectiva el mundo es —paraddjicamente— el aparecer mas inaparente

puesto que sélo tenemos ojos para la comprensién del movimiento de los entes®®*

y su infinidad
no consiste solamente en una mera prolongacién de las estructuras de las cosas finitas hacia lo
indefinido, puesto que mas alld de eso, el ser del mundo es tanto no engendrado como

imperecedero®®®

.El mundo es el fundamento ultimo de todas las cosas finitas, seno y sepultura de
todo lo singular, todos los conceptos y categorias que pretenden expresarlo son tomadas a partir
de las cosas intramundanas y eso explica el fracaso tratar de conceptualizarlo, por eso para Fink

hay que repensar su aparecer con la idea de alcanzar una comprension que dé cuenta de la

relacion de identidad entre mundo y aparecer.

4.5.- El aparecer del juego del Mundo en el juego humano

Entonces ¢,cdémo es el aparecer del juego-del-Mundo? Ya la interpretacién metafisica dio
una respuesta: el juego en el mundo es apariencia basada en caracter de la reproduccion y por lo
tanto opera como mero reflejo. Su no realidad significa un grado menor de poder ontoldgico al
ponerlo en relacion con las cosas actuales. Por lo tanto el juego seria solo una variacion propia
del imaginar respecto a las cosas ordinarias y por lo tanto no ofrece valor epistemolégico a la
filosofia. La segunda respuesta proviene al mirar el caracter arcaico del juego-culto que opera
como encantamiento de mascaras y técnicas magicas. Aqui se posibilita la emocion y disfrute
propio a la presencia de los dioses en y a partir de la representacion dramatica y mitica del juego-

culto, y donde la llamada “no realidad” del juego alcanza un imponente y elevado estatus
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ontoldgico el cual trasciende el caracter ordinario de las cosas. Aqui al juego se le considera
como lo que permite la asociacion con poderes divinos, y donde —como forma de vida— el

jugador puede acercarse mas a la densidad ontologica de los dioses.

Queda claro que para Fink tanto en la interpretacion metafisica como en la mitologica el
juego se ha dilucidado a partir y mediante relaciones intramundanas, graduando el estatus y
alcance ontoldgico del propio juego, asignandole un valor epistemoldgico-metafisico o
teoldgico-mitologico. Pero la idea de Fink es precisamente no plantear al juego a partir de una
relacion con y entre seres intramundanos, sino ponerlo en relacion precisamente con lo no
intramundano, y entonces plantear al juego humano en relacion con el mundo desde la existencia
humana. Relacion impregnada de sentido pues es una relacion entre algo intramundano que no es
algo a la manera de las demas cosas intramundanas, y que aun asi acontece en lo intramundano;
la idea que aqui subyace es la del mundo en si mismo como un juego en si independiente y

autébnomo, posibilitador de toda posibilidad de lo intramundano.

Para Fink el juego humano en el mundo es una forma distintiva y especial en la cual la
existencia se pone en relacion con un entendimiento respecto a la totalidad de todo lo que es, es
decir, de todo lo que esta siendo y en el cual la existencia misma resuena a través de él. En el
juego humano la totalidad del mundo se refleja a si misma, y en ese resplandor lo no finito
emerge y brilla en y sobre algo que es intramundano y finito?*®. El juego humano opera como un
encantamiento existencial que nos dirige fuera de las puras e inmanentes consideraciones de las
cosas meramente humanas, el juego no puede ser comprehendido en absoluto si uno se aproxima

al ser humano como si fuera un ser viviente encerrado dentro de si mismo, como si el ser
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humano fuera un ser con propiedades fijas y adheridas a él, considerandolo de acuerdo al modelo

tradicional de la substancia y los accidentes™?®'.

En la medida en que el ser humano es esencialmente entendido en su determinacion mas
primordial como el ser que posee la posibilidad de jugar, es que el ser humano puede ser
explicitado por aquello que es tanto insondable como indeterminado, es decir, por aquello que
esta abierto en y por si mismo a lo posible. Aqui el juego puede dar cuenta de la dimension de lo
posible como la prevaleciente ondulacion del mundo, prevalencia que se ve reflejada en su
acontecer. En el juego humano se produce un éxtasis de la existencia misma hacia el mundo
como totalidad de lo que puede ser, por eso jugar es siempre algo mas que un mero

comportamiento o actividad cerrada exclusivamente en lo intramundano.

En el juego el ser humano se trasciende a si mismo, supera las determinaciones con las
que yace en la habitualidad y desde las cuales opera en sus posibilidades, en el juego el ser
humano se actualiza a si mismo haciendo de las decisiones irrevocables de su libertad,
revocables; da un salto fuera de si y se sumerge en cualquier situacién donde subyaga el fluir de
lo posible. El ser humano toma conciencia de si al escoger por si mismo a lo largo del curso de
su vida y en mltiples formas todo tipo de decisiones respecto a las cosas y a las circunstancias
que le rodean —donde siempre es él mismo el ultimo agente de decision— y es en esas
decisiones propias de su libertad que se determina él mismo como ser humano. Cada ser humano
se escoge a si mismo a través de sus decisiones y omisiones. En cada decision el ser humano se
apropia de un compromiso consigo mismo actualizandose en base a las propias posibilidades que
se abren ante él. En las acciones libres que realiza el ser humano subyace un compromiso

respecto a las decisiones propias su libertad y es responsable de la forma en que las conduce.
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Uno no puede simplemente dejar de ser consciente de las posibilidades provenientes de
otras decisiones tomadas en libertad o en omision, para Fink el ser humano no puede ser omiso a
esto, no puede deshacerse de las cargas del pasado ni de la pesadez de la vida real; pero si puede
hacer esto de una forma no real, el ser humano puede actuar como si, es decir, podemos jugar. El
juego es la posibilidad por antonomasia de emanciparse de aquello que no es emancipable. El
juego puede liberar al ser humano de su historia, de sus cargas y deudas externas, lo libera 'y lo
restaura hacia una libertad que inaugura una nueva responsabilidad que el propio ser humano
experiencia con mucho placer, donde siente y palpa un sentido de apertura que se da al jugarse su

libertad en cada posibilidad.

4.5.1.-El &nimo ladico (spielstimmung) como prototipo de devenir apariencia

Y es en esa esfera escarpada de posibilidades donde subyace el animo ludico, un caracter
jugueton que opera como la base libre donde toda ausencia de responsabilidad es a la vez raiz de
toda posible responsabilidad. Fink menciona que este animo lidico que se da dentro de uno

7288 como si fuera un

mismo toca de manera profunda “el ser del mundo en nosotros
acercamiento, una muestra, un resplandor que brilla en el campo de juego y en el ser de todas las
cosas existentes. El juego nos libera de la libertad de una manera no real, ese caracter de
irrealidad del juego es una particular y esencial relacion del ser humano con el mundo. En medio
de esta realidad no real, la totalidad que esta operando en el todo del mundo aparece dentro de si
misma, por eso la representacion simbodlica del todo del mundo en medio de las cosas

intramundanas no puede ser vista a la luz meramente de lo intramundano, més bien, el mundo se

ilumina —reflejandose— en la misteriosa ambivalencia de la realidad no real del juego. El
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aparecer del juego del mundo deviene en parecencia cuando se da el aparecer del juego

humano.

El mundo aparece (erscheint) en el resplandor (Schein) del juego humano, la totalidad se
refleja a si misma en su proyeccion intramundana y desde su caracter de realidad no real toma
para si caracteristicas propias de la totalidad. El reflejo del mundo en si mismo en una particular
cosa intramundana se da al interior del ser humano que emula el mundo “como si”, como si
pudiera tener todo el poder, como si pudiera no tener responsabilidad, y al mismo tiempo como
si todas las posibilidades fueran al mismo tiempo posibles®. El aparecer de este reflejo visto
desde una perspectiva cosmoldgica, responde a una busqueda dada desde la intramundanidad del
ser humano: el éxtasis, la apertura hacia lo posible, el vuelco hacia el mundo como totalidad, el

arrobamiento del Todo.

Para Fink lo mas dificil de concebir de esta relacién entre el ser humano y el mundo
desde la perspectiva del juego humano, es que aqui no se presenta una relacion ente dos cosas
separadas, sino que, como relacién, precede a cualquier diferenciacion que esté incluida en su
interior®®. El ser humano no opera originariamente como ocasionalmente abierto y
ocasionalmente relacionado a lo intramundano, mas bien esta relacion pertenece a una singular y
extrafia forma de ser dada en su apertura a la totalidad del mundo, lo que habria que decir en este
punto es, que el éxtasis del &nimo lddico del ser humano que se da en el resplandor de la
totalidad en la intramundanidad del juego del mundo, proviene de una misma relacién; es por eso
que el ser humano no puede ser tratado de una tematizacion antropolégicamente cerrada que

abone a que el juego sea planteado simplemente como un comportamiento intramundano mas.
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El problema filosofico del juego es siempre un problema necesariamente mundano en la
medida en que pertenece al ser del ser humano. La indicacion mas conspicua de la mundanidad
del juego humano es la problematicidad del caracter de irrealidad del juego. En el juego los
espacios que desde la perspectiva intramundana se mantenian cuidadosamente separados se
ponen en juego de una manera que en cualquier otra situacion seria imposible. En todas la
actividades serias de la vida nosotros diferenciamos lo que es real de lo que no lo es, lo que es
actual de lo que es la mera apariencia, lo que es tangible de lo que es meramente imaginado, lo
que es confiable y certero de lo que puede ser cuestionado y meramente conjeturado. Sin
embargo, en el juego uno mezcla ser y apariencia®* sin ningdn tipo de inhibicién, Fink plantea
que en esta mezcla uno se vuelve parte del caracter enigmético de la apariencia, la cual, en su
discurrir nos hace rememorar una verdad mas profunda que la verdad intrinseca a las cosas

intramundanas.

Entonces ¢qué sentido y que estatus posee uno como jugador en el aparecer del juego del
mundo que se refleja en el juego humano? Reiterando el enraizamiento en la otredad
intramundana gue tanto la interpretacion metafisica como mitolégica llevaron a cabo, y donde el
aparecer del juego del mundo en el juego humano se pone en relacion con las cosas ordinarias, y
donde su aparecer indica un incremento ontoldgico en los entes intramundanos o viceversa; es
que Fink deja claro que el aparecer del juego no es mas 0 menos 0 en comparacién con el resto
de cosas; €l es Unico en el sentido de que es menos y también es méas que las demas cosas. De ahi
gue uno deba aproximarse desde una perspectiva distinta y plantear al juego humano como la

relacion de un ser intramundano —el jugador— con el resplandor proveniente del brillo del

21 Animo ludico/ Carécter juguetén: que lo aparente parezca ser y que lo que esta siendo aparente apariencia.
(Spielstimmung)
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aparecer del juego del mundo, esta es una relacion que indica una conexién entre fragmento y

totalidad.

Es asi que el juego humano puede ser visto como un simbolo del mundo en el medio de la
apariencia, donde lo imaginario y lo posible no mide su estatus respecto a su distancia con las
cosas no imaginarias o imposibles, tampoco respecto a las ideas ni a los dioses, el juego humano
da cuenta su estatus y significancia a partir de la relacion del ser humano con el mundo. Aqui se
interrumpe la continuidad de las actividades serias al poseer su fin en si mismo; el juego no
comparte metas con nada mas, ya que el juego interrumpe la continuidad de las actividades con
propdsito de tal manera que los propdsitos internos de la actividad del juego no sean puestas en
relacion a los esfuerzos constantes de la vida misma. La actividad del juego estd separada de
otras actividades, €l esta sellado y esta blindado respecto a ellas y en su medio de aparecer es

poseedor de su propia realidad.

El escenario del juego requiere un espacio actual y un tiempo actual para poder
desplegarse asi mismo en su totalidad, pero el espacio en el juego y el tiempo en el juego nunca
se da ni esta determinado por el espacio y tiempo que lo rodea, el substrato de espacio y tiempo
funcionan como meras barreras o fronteras respecto al juego en si mismo, a partir de esto, el
escenario de lo imaginativo se eleva el mismo desde su espacio interior, el cual no esta en ningln
lugar y aun asi, se da a si mismo como un ser que esta siendo, es decir, CoOmo un ser que posee
presente. De esta forma los jugadores a través de sus roles son removidos del contexto de la vida
comun, y es mediante esta exclusion demarcativa que una parte del interior del mundo es
determinada por la representacion del mundo como totalidad, aqui las cosas individuales y las
personas tienen las caracteristicas de ser conexiones de sentido que estan en relacion con el

poder propio del juego; y es esta estructura perteneciente tan esencialmente al juego lo que lo
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vuelve objeto de su planteamiento simbdlico en términos de una metafora cdsmica (kosmisches

Gleichnis)*-.
4.5.2.-La metafora cosmica como arquetipo de devenir apariencia

Fink plantea que la expresion metafora cosmica (kosmisches Gleichnis) oculta dentro de
si misma multiples dificultades, ¢qué es lo que la metafora significa aqui? Se pregunta Fink, ¢no
se requiere una cierta equivalencia para que la metafora se de? ;Se puede plantear desde la
relacion extrema del Ser y la Nada? ¢Pero no acaso la distincion entre Ser y Nada excede la
distincion entre mundo y cosas intramundanas? Para Fink, en la medida en que pensemos al Ser
como el Ser de los seres siendo, es decir como el ser de las cosas finitas, la Nada pertenece
también al mundo como limite y estancia final de las cosas intramundanas. Esto se puede ver
diferente cuando se piensa el Ser en si mismo desde la perspectiva del mundo como totalidad y al

mismo tiempo la Nada como negacion de la totalidad del ser del mundo.

Entonces ¢como y en qué modo se puede hablar de un Ser del mundo? se pregunta Fink.
¢Acaso el concepto de Ser en compasa al concepto de mundo o debe ser el Mundo entendido
como lo méas primordial y que contiene el ser y la nada de las cosas en si mismas? ¢;La
cosmologia forma para de la ontologia —plantea Fink— 0 es una verdadera sapiencia filosofica

respecto al mundo superar las maneras que la metafisica tradicional hace preguntas respecto a €l?

Por ejemplo, si uno aborda esta perspectiva desde la metafora, no hay afinidad en la
estructuras entre las cosas finitas y el mundo infinito, ya que ¢como es posible que el mundo sea
capaz de mostrarse él mismo en una cosa finita?, ;como se relaciona lo que pertenece al mundo

como totalidad con las cosas intramundanas? Es clarisima la inconmensurabilidad entre el
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mundo Yy la cosa intramundana, por eso se debe evitar a toda costa pensar el mundo como algo
todo poderoso y gigante, y el cual estaria en relacion con las demas cosas de la misma forma en
que la montafia lo esta respecto a las piedras, o el mar respecto a una gota de agua; la cosa
intramundana no es una particula del mundo que estaria relacionada con el todo del mundo como
si fuera un pedazo de la totalidad. La cosa intramundana no es un mundo miniaturizado, esto no
es un asunto que tenga que ver con la relacion entre lo pequefio y lo grande, la relacion entre la
cosa intramundana y el mundo no puede ser reducida a algo cuantitativo. Por otro lado, la cosa
intramundana puede ser trazada hacia atras en la espacialidad temporal, puede ser planteada por
la via de la causalidad, pero mundo y cosa intramundana poseen una relacion de

inconmensurabilidad.

Fink tiene claro que lo metaférico no surge cuando se ponen en relacion cosas
homogéneas, sino cuando se ponen en relacion cosas heterogéneas, pero la cosas heterogéneas
dice Fink, més alla de todas sus diferencias, tienen en comun el hecho que cada una de ellas es
un ser intramundano; mas alla de si nosotros comparamos cualquier cosa intramundana con otra,
no dejan de ser cosas al interior del mundo que se ponen en relacién unas con otras, sin embargo,
esto no se sostiene para la consideracion metaforica de las cosas intramundanas respecto al

mundo.

Entonces, si el mundo no es como las cosas y las cosas no son como el mundo ¢puede lo
finito llegar a ser la metéafora para lo infinito?**® Este nunca seria el caso si lo finito como lo
intramundano en si mismo no fuera un aspecto del mundo mismo. La tarea dice Fink es concebir
la posibilidad y el sentido de la metafora precediendo no la cosas intramundanas sino el mundo

como totalidad. Si se concibe la totalidad del mundo como el Todo subyaciendo mas alla de

2% |bid. p.219.
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todas las finitudes, no se puede retornar a la cosa intramundana ni a su aparecer en una escala
minuscula, sin embargo lo que si se puede plantear es que, ese Todo prevaleciente puede
resplandecer en la cosa intramundana, puede iluminar caracteristicas que estan ahi y traer

aspectos a la luz que son distintivos del movimiento de la totalidad.

Es asi que el mundo se refleja a si mismo en el juego humano, se le refleja al ser que se
distingue por poseer una comprension abierta al mundo como totalidad. Aqui surge la pregunta
respecto a ;cuéles caracteristicas del mundo determinan el animo IGdico del juego humano?%*
Poder contestar esto de manera preliminar no deja de ser algo sumamente dificil menciona Fink,
ya que las cosas se encuentran ellas mismas dentro del mundo en mdultiples formas y
movimientos que no se dan ni aparecen al azar, y tampoco desaparecen sin fundamento alguno,
su ir y venir es determinado por conexiones de sentido regulares y fijas. El movimiento de las

cosas intramundanas posee un modo de operacion que en su regularidad es anticipable.

El movimiento de lo actual como lo real persiste mientras las cosas que son
temporalmente reales van y vienen, emergen y desaparecen, las cosas estan tejidas en un todo
acompasado que provee una contextura total a todo, las cosas intramundanas poseen un lugar y
un tiempo ellas mismas, son y dejan de ser. La regularidad del curso de todas las cosas dentro del
tiempo Yy el espacio intramundano es intuido por nosotros mismos, y desde donde normalmente
recurrimos a la nocion de casualidad como explicacion de que todo lo que ocurre tiene una base
o fundamento para su ocurrir, su acontecer esta basado o fundamentado en una causa antecedente
con caracteristicas espacio-temporales. Las cosas estan acompasadas en un contexto total, poseen
su propia existencia y luego desaparecen, esta muestra de regularidad es ordinariamente

clasificada bajo la nocion de causalidad que opera como una ley universal. Entonces ¢si todo lo
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que es intramundano posee un fundamento o causa, la pregunta que surge es: ¢el mundo en si

mismo como no intramundano posee un fundamento o causa?

2% La no

La respuesta es que para Fink el Mundo es sin fundamento (grundlos)
fundamentalidad del mundo posee la caracteristica de acompasar todos los procesos y eventos
intramundanos. Ahora bien, eso significa pregunta Fink ¢que el mundo como tal posee un telos o
un final? Esa pregunta puede ser vista a la luz de distintas perspectivas, por ejemplo esto puede
ser visto a la luz de una totalidad caracterizada como absurda y donde el mundo es visto con una
mirada de extrafieza a partir de su no fundamentacion, de esta forma el mundo ya no es tomado
como un proceso temporal propio a la revelacion de un dios o dioses, tampoco como razon
contenida en si misma o como historia del espiritu comprendiéndose asi mismo. Para Fink,
debido al caracter de la totalidad que brilla en el resplandor del aparecer del juego del mundo en
el juego humano, es que el mundo en si mismo es sin objetivo, sin valor en si, permaneciendo
mas alla de cualquier consideracién moral, historica o epistemoldgica, mas bien, el juego del

mundo menciona Fink est4 mas alla del bien y del mal®®.

Para Fink el mundo es sin fundamento, sin objetivo, sin valor y sin plan, manteniéndose
como fundamento de toda fundamentacion de lo intramundano. La no fundamentalidad del
mundo, no es menos, no es inferior a la no fundamentalidad de los seres intramundanos, sino que
es algo mucho mas primordial, la mundanidad prevaleciente de lo omnipotente se da sin
fundamento, sin objetivo y si sentido, sin valor y sin plan, estas son las caracteristicas basicas

del mundo que se reflejan en el juego humano.

% |pid. p.220.
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El ser humano es un ser intramundano en la medida en que él, como todo lo demas
pertenece al interior del universo, pero es el mas mundano de todos los seres intramundanos en la
medida es que posee una apertura hacia el todo, no es mundano en la misma medida en que
cualquier cosa intramundana es mundana, sin embargo, caracteristicas del mundo prevaleciente
se refleja en su juego, que de ese modo alcanza un sentido simbdlico respecto al mundo. El juego
no apunta nada mas que asi mismo, el posee su propio fin, el juego es una forma en la cual en el
medio de su arraigo en las cosas intramundanas, la infundada oscilacion de si mismo —su

realizacion— aparece como un simbolo del mundo imperante.

En la medida en que la no fundamentalidad del juego se afianza en medio de las
actividades serias, es decir, actividades intencionales, significativas, cargadas de valores y
planificadas, el juego debe contener primero en si mismo fines, significado y planes. Por eso la
importancia de realzar la metafora en sentido cosmologico méas alla de lo meramente
intramundano: “en el medio de la apariencia ninguna cosa intramundana puede actualmente ser
como el cosmos, més bien, puede ser un simbolo solo dentro del campo del aparecer”®’. En el

2% se iluminan

juego humano, aspectos de la prevalencia del mundo (des welthaften Waltens)
pero de una manera refractada, refractada por el caracter binario de la realidad no real que se
concreta, se despliega y se agota en el juego humano; es asi que el juego humano es un simbolo,

es una metafora del mundo?®.

Las caracteristicas de no fundamento, no sentido, no objetivo que se vislumbra dentro del
entendimiento del juego humano facilita desengranarlo en relacion a la ligereza despreocupada y

sofiadora que pertenece a su propia promulgacion. Uno esta absorto al mundo porque en la

27 |bid. p.220.
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apertura proveniente de la existencia humana se da un conocimiento de la ausencia de
fundamento de la totalidad prevaleciente, es por esto que los seres humanos jugamos, dice Fink,
es decir, debido a que somos intramundanos jugamos y debido a eso es que el ser humano es

antes que otra cosa, un jugador (spieler).*®

4.5.3.-El juego del Mundo: Devenir apariencia

Entonces, si el mundo en si mismo posee los caracteres del juego humano, ¢qué podria
significar eso? se pregunta Fink. Si para cada tipo de juego humano a este le pertenece al menos
un jugador que se pierde el mismo en su rol intrinseco al campo de juego, si cada jugador se
recubre enmascarandose en el rol que le toca jugar, entonces, ¢se puede pensar la prevalencia de
lo omnipotente, desde la perspectiva de la metafora del juego como un juego jugado por un
jugador? Para Fink el juego no puede ser el juego de un poder personal, ninguna persona es
omnipotente en la medida en que lo seria la totalidad, lo omnipotente no puede ser una persona y
ninguna persona puede ser omnipotente, de la misma forma se diria que el mundo no es ningun
dios y ningn dios es el mundo®*. Hay diferencia en la forma en que juega el mundo como
totalidad y la forma en que juegan las criaturas intramundanas: el mundo como totalidad juega

pero no a la manera de una persona.

Entonces el mundo como totalidad ¢en qué sentido juega? EI mundo como totalidad
juega diferente que las criaturas intramundanas, no de una manera tal que logre una realidad
aparente. Mas bien, si uno desea hablar del juego del mundo, uno debe de transformar las
estructuras propias del juego humano y tratar de pensar de nuevo las caracteristicas por las cuales

se presenta como derivado de la prevalencia del mundo. EI mundo prevalece dando pie al
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emerger de todas lo intramundano, posibilitando las cosas hacia su aparecer, dejandolas que
acontezcan, instaurdndolas, sosteniéndolas y dandole a cada cosa individual forma, apariencia,

lugar y espacio, posibilitando por lo tanto, se ser y su nada.

Es por eso que para Fink el mundo prevalece como el poder universal de individuacion,
él estampa las cosas intramundanas con especificidad y generalidad, posibilitando sus caracteres
individuales y dando cuenta de su inicio y su final, de su aparecer y desaparecer. Es asi que el
mundo es el espacio-tiempo de lo que emerge y de lo que desaparece, ¢cOmMo se da este aparecer
y desaparecer de las cosas se pregunta Fink?, ¢es un principio fundamental de generacién y
desaparicion? ¢Es como el juego en el sentido de que es un fundamento que prevalece y que
incluye todos los fundamentos en si mismo, siendo el mismo sin fundamento y sin objetivo
especifico pero que incluye en si mismo todos los objetivos y posibilidades? La metafora
césmica falla si nos arraigamos en la personalidad del jugador para tratar de dar cuenta del
caracter de aparecer que le pertenece al escenario del juego del mundo, solo en una comparacion
claramente distorsionada y fragmentada podriamos hablar del juego del mundo como el juego de
una persona. De nadie es el juego del mundo, él esta antes que cualquier cosa, sujeto o

concepcioén intramundana.

Por eso el juego del juego del mundo —su aparecer— mas que un “aparecer” es mas
bien, un “devenir apariencia”. Devenir apariencia es el emerger universal de todos los seres,
cosas y eventos al presente comun, presente que integra toda lo individuado respecto a la
presencia. Lo que normalmente se llama mundo es solamente la dimension del mundo de la
presencia, es decir, la dimension del devenir apariencia, donde las cosas estan separadas una de
otras, integradas en un cerco espacio-temporal y conectadas unas con otras por reglas y axiomas

determinados, pero el mundo es también el reino de la ausencia, la realidad de donde las cosas
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intramundanas devienen en su aparecer y en el que ellas mismas una y otra vez son y dejan de

Ser.

Para Fink el juego del mundo —si es que tiene un sentido del cual se pueda pensar—
debe ser concebido como la relacién de la noche respecto al dia del mundo®. En el aparecer y
desaparecer de la individuacion, el devenir apariencia de los seres es ahondado por el
pensamiento que remite de nuevo a la ausencia y a su profundidades, y donde el dia terrenal en la
superficie de la tierra da cuenta de nosotros. Todos los seres son juguetes para todos los
jugadores, pero todos los jugadores son también ellos mismos jugados, devenir apariencia es la

mascara detras de donde hay nadie, detrés de la cual hay nada.

Plantear la nocion juego del mundo como tema del pensamiento filosofico es una tarea
por completar y la cual, menciona Fink, solo puede realmente darse cuando la tradicion
metafisica que oculta al juego bajo una méascara hostil hacia él sea desmontada. Esto implica que
el ser humano se transforme a si mismo, que ya no busque mas su medida sobre o mas alla de las
estrellas y se confunda él mismo en el resplandor de los dioses, tampoco se podria decir que el
ser humano deba conformarse con los dioses intramundanos, sino que él debe ponerse en
relacion con la prevalencia del juego del mundo, y encontrar su futura medida en él. La cuestion
irresuelta se mantiene, afirma Fink, y es que el ser humano como jugador existe abierto al mundo
precisamente cuando él se deshace de toda medida y se mantiene el mismo ahi donde no esta

determinado, manteniéndose por lo tanto en lo ilimitado.

%92 |bid. p.223.
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Conclusion: Lo ludico como experiencia trascendental del Mundo

Mira en torno:
Ve como alrededor todo se hace viviente.
iEn la muerte! jViviente!

Dice la verdad quien dice sombra.

Paul Celan
Habla también ta (fragmento)

Las categorias filosoficas desde las cuales esta tesis se ha planteado responden a una
perspectiva arraigada a un contexto y autores en especifico, esa perspectiva nos permite realizar
una conclusién bajo la tematizacion propia a los conceptos trabajados, pero también nos permite
realizar una reflexién que nos permita articular un punto de vista que intente ser lo mas diafano
posible, incluso si se realiza a mas alla del horizonte propio de los limites conceptuales

planteados.

Desde una perspectiva rigurosamente conceptual, se podria decir que la conclusion de la
presente investigacion puede plantearse en términos de que: la naturaleza simbdlica de la
formulacién “El juego como simbolo del mundo” significa que en el juego humano se da una
relacion entre fragmento y Totalidad. Esta relacion —planteada desde una perspectiva enfocada
al origen de las estructuras fundamentales de la realidad al interior de la conciencia— implica
que lo que sucede al interior del juego intramundano es la realizacion de un tipo de epojé que se
caracteriza por ser una reduccion de la Totalidad inteligible desde la naturaleza propia de una

fenomenologia medntica basada en una estructura relacional de tipo cosmoldgico.
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En el juego este despliegue cosmoldgico que posibilita la forma en que se dan las
estructuras al interior del conciencia se fundamenta bajo las directrices intrinsecas a la distincion
entro lo intramundano y el mundo como totalidad, dando cuenta de un acceso al origen de la
constitucidn trascendental que hace posible el establecimiento de los fendmenos al interior de la
conciencia. Siguiendo esta linea, la actividad ludica seré la via de acceso al reflejo del aparecer
del mundo como totalidad, el cual es planteado por Fink como el devenir correlativo al Absoluto.
Para Fink la tematizacién de lo Absoluto tiene como hilo conductor su propio caracter meontico,
el cual responde al limite fundamental que da cuenta del origen que posibilita la constitucion de

cualquier tipo de ser o relacién intramundana.

Lo Absoluto meoéntico como formulacién conceptual responde al interés de Fink de llevar
los limites que cimentan una metafisica ontogénica hasta sus ultimas consecuencias, lo cual
proviene de una perspectiva limite que da cuenta del intento de conceptualizar los fendmenos
intramundanos. Es por eso que Fink sefialara que sélo cuando la paradoja de la inteligibilidad
meontica figura explicitamente en la caracterizacién de la conceptualidad en la cual la
originacion trascendental es designada, se pueden dar descripciones adecuadas en términos de
como se forman los conceptos. Fink llamara a los conceptos “absolutivos” desde la perspectiva
de que estos requieren ser “absueltos" o soltados del ser. En consecuencia, cuando el caracter de
estos conceptos radicales es dado en su propia designacion metodoldgica, es decir, en el estado
final de su auto interpretacion fenomenologica, ellos deberian ser nombrados conceptos
mednticos, conceptos para un logos hamartikos (logos audptikog), conceptos de un logos que

fracasa, conceptos provenientes de una la logica que naufraga.

El esquema de Fink plantea varios términos en relacion a la forma en que los conceptos

para designar al “Absoluto” deben ser al mismo tiempo usados y rechazados, es decir, estos

182



deben explicitamente reconocerse en situacion de irreductible auto-conflicto. Por lo tanto, para
Fink los conceptos mednticos son conceptos protestando esto es, ellos son ontificacion con mala
conciencia y en constante protesta, ellos son ironicos puesto que implican lo opuesto de lo que
parecen expresar, de ahi que estén enmascarados. Los conceptos mednticos pueden ser
designados en términos de su funcion como revés-de-la-nada, funcién que la ontificacion
realiza: ellos son conceptos que en su contenido aniquilan eso de lo que estan supuestos a hablar;

éste es el momento de la originacion meontica en si misma.

Es por eso que para Fink el acceso a la experiencia originaria y primordial del mundo no
es viable conceptualmente, pero si lo es a través del juego intramundano, mientras que el acceso
conceptual se da desde una perspectiva simbolica como la relacion entre fragmento y totalidad,
la perspectiva experiencial se da desde la apertura propia e intrinseca al acceso de la vivencia
ludica desde su acontecer. Este acontecer propio a la experiencia del aparecer del juego tiene la
propiedad de poseer un caracter de irrealidad el cual responde a una vinculacion que tiene como
hilo conductor un particular temple de animo, a saber: el animo ludico. Este particular temple de
animo es el eje de la operacion regulatoria de esta relacion, es lo que permite no solo ponerse en
contacto con este aparecer, sino que permite inmiscuirse en una realidad que implica aceptar que
lo que sucede en la experiencia ludica es el surgimiento de algo que trasciende al propio animo
ludico. En el juego uno entra en un tipo de experiencia que da cuenta de un aparecer que refleja
los caracteres propios de una totalidad, y es desde ahi que el jugador queda prendido, se vuelve
parte del ser del juego intramundano quedando a expensas del acontecer propio de ese devenir

que posee un caracter de irrealidad.

Este tipo de experiencia es un tipo de experiencia trascendental, la cual se da como un

acontecer que posibilita entrar en relacion con un devenir que en su suceder posibilita un tipo de
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aparecer exclusivo al animo ludico, de esta forma en el juego se da el encuentro de dos
apareceres, el devenir apariencia intrinseco al &nimo ludico se pone en relacion con el devenir
aparecer de la Totalidad, de esta forma arquetipo y prototipo se funden posibilitando el aparecer
de los caracteres propios del Absoluto como unidad indisoluble que viene dada desde el vinculo
proveniente del concurrir de estos dos apareceres. Esta unidad experienciada es como fenémeno
ludico un tipo de experiencia al interior del mundo que trasciende las caracteristicas propias de

las relaciones intrinsecas a lo intramundano, por eso es un tipo de experiencia trascendental.

Aqui sucede un desfase que da cuenta del desbordamiento del cualquier tipo de
racionalidad fundada en lo intramundano, es decir, cualquier perspectiva racional fundamentada
a partir de relaciones intramundanas queda rebasada al darse esta unidad indisoluble de dos
apareceres, abriendo la puerta a un tipo de apertura desde donde se vislumbra un nuevo tipo de
horizonte filos6fico. Este horizonte escapa al tratamiento tradicional proveniente de los
conceptos, fundamentos, o principios de razon suficiente, estas I6gicas quedan trascendidas y
engullidas por la apertura hacia la novedad intrinseca al aparecer particular del juego como
ocurrir fatico de la experiencia ladica, exponiéndose de esta forma un nuevo panorama

filosofico, el cual brilla a luz de este nuevo horizonte trascendental.
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