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RESUMEN

En este articulo presentamos una sintesis de la investigacion presentada como tcsis de
doctorado en la Universidad de Campinas, Sao-paulo Brasil, titulada Educacién estético
Ambiental y fenomenologia: Problemas de la educacion estético ambiental en la
modemidad, tesis en la cual se realiza de una parte una critica al modelo epistemoldgico de
relacion sujeto - objeto en la educacion moderna, y de otra, la construccion de un modelo de
educacion estético ambiental. En este modelo, se propone estetizar la educacion ambiental,
para integrar el cuerpo y el mundo de la vida dentro de los escenarios y los actores de los
procesos pedagogicos. Cuerpo y mundo de la vida, son dos conceptos claves dc la
fenomenologia husserliana y posthusserliana que abren la puerta a la estetizacion de los
estudios ambientales y a la ambientalizacion de los estudios estéticos, ambos separados
totalmente en la Modernidad, bajo las figuras de sujeto mctafisico y objcto fisicalista.
Cuerpo y mundo de la vida - que llamamos en nuestra investigacion simbdlico-bidtico- se
constituyen entonces en las dos alteridades marginadas en la Modemidad, marginalizacion
que ha sido hilo estructurante de los problemas ambientales contemporaneos.

ABSTRACT

In this paper we present an abstract about our Phylosophical Doctor Tesis maked on
Campinas University (Sao Paulo, Brazil) titled Educacién estético Ambiental y
fenomenologia: Problemas de la educacion estético ambiental en la modernidad. In this
thesis we do a critical thinking about the epistemologycal model of relation subject - object
on modern education, and on the other side, we work in the construction about a aestethic -
environmental education model. We propose here an aestethization of the education, for
conjoint body and world-of-life (lebenswelt) into scenarios and actors of the pedagogical
process. Body and world-of-life, are two concepts of Husserl's fenomenology that open the
door about the environment’s studies aestethization and aesthetic’s studies environment,
escinded on Modernity, between the metaphysical subject and physicalist objects. Body and
world-of-life -simbolics-biothics- are marginalities alterities on Modernity. This marginality
has been an structural lead on the contemporary environmental problems.
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Dentro de¢ nucstros cstudios sobre Filosofia de la
Educacion, Pensamicnto ambicntal y Estética, ha
surgido la linca cn Filosofia de la Educacién estético -
ambicntal, para poder comprender problemas
concrctos que, por cjemplo en ¢l campo de la
cducacion se¢ manifiestan de manera muy honda, y son
bascs estructurales de la crisis, también honda de
nucstra cultura. Estos dos problcmas filosoficos son
de un lado la negacion permancnte del cuerpo como
corporcidad, como scnsualia, como lugar de
construccion simbdlica, como lenguaje y, de otro lado,
dcl mundo de la vida en la cotidianidad de nuestro scr
en ¢l mundo modcrno. Estos dos tcmas son soslayados
por la modcrnidad que hace énfasis en un tipo dc
subjctividad, la racional, la trascendental, aquella que
sin cucrpo y sin vida, se universaliza a través de toda
la filosofia modcrna.

Es por csta misma razon, que nuestro trabajo se¢ ha ido
cstructurando a partir de la recuperacion,
reconstitucion y resignificacion de cstos dos aspectos
cxcluidos del cthos de la modernidad: cucrpo y mundo
dec la vida. Ambos ticnen que ver con ¢l viraje ético-
cstético que debe dar la cultura en todas sus
manifestaciones y que reclaman, no solo los criticos y
teoricos de la cultura académica (cicncias, artcs,
tcenologias, nucvas formas de conocimicnto, nucvas
formas dec moralidad) sino los movimicntos propios dcl
mundo de la vida cultural no académica, de estc fin de
siglo.

Por mas que las fucrzas de la racionalidad
instrumental construida por la mayoria de los
intelcctuales modernos, hayan -cnfatizado conceptos
como c¢l de desarrollo econdémico sindénimo de
explotacion inmisericorde de los "recursos" de la
"naturalcza" vista como objcto, y hayan enfatizado un
concepto dc cuerpo - consumo, cucrpo - objeto, cuerpo
comercializado, cuerpo infcrior a cspiritu, a intclecto,
a razon, ¢l cuerpo y cl mundo de la vida como
acontccimicntos fundantcs de toda posibilidad de
cxistencia, han iniciado una protesta frente a esta
reiterada ncgacion de su voz, de su presencia
contundente como formas' del ser. Esta protcsta se
manificsta, de un lado, por medio de la estetizacion del
mundo de la vida por parte de las mediacioncs
comunicativas (de los mass media), expresada por la
primacia dc los gustos individuales placenteros y
verdadcros para "mi", sobre las pretendidas verdades y
formas de felicidad para todos.cn sentido universal,

por la importancia qu¢ han ido adquiriendo otras
formas de conocimicnto diferentes a las cicntificas, por
¢l derrumbamicnto de grandes utopias y tcorias
universalizantes de caracter politico o cstético y por el
rcinado del desco y su satisfaccion personal. De otro
lado esta protesta de manificsta por la crisis ambiental
quc vive cl plancta, crisis de un nivel global que csta
rcclamando a gritos, solucioncs de tipo regional y
global.

El cucrpo y la vida c¢n todas sus dimensiones,
proporcionan a nucstra reflexion, verdadcros
potenciales dc¢ construccion de un nuevo tipo de
cultura, construccion que desde cl punto de vista
tedrico no cs facil, pucs existe aun una gran resistencia
a colocar la intuicion estética o el espiritu ludico, en ¢l
mismo nivel de importancia de la racionalidad léogica,
sobre todo cn cl panorama de la filosofia. De otro
lado, cs inncgable que la crisis de nuestra cultura, se
cxpresa cn la crisis que ha sufrido en las tltimas dos
décadas (80s y 90s) la intclectualidad occidental.

La puesta cn tela juicio de las grandes utopias y de los
discursos universalistas dc la politica, la ética, la
estética y la misma cicncia, llevan a que precisamente
y como filésofos, procurcmos construir propucstas que
nos permitan comprender ¢ interpretar cl sentido o los
sentidos de csta crisis, para construir formas de
rcalizacion intcgral cn las cuales seamos felices.

La fenomenologia husserliana y el pensamiento que a
partir dec Husserl sc siguc construyendo cn la linea de
la  fenomenologia  hermenéutica, han  sido
fundamentales cn la construccion de una filosofia de la
cducacion estético - ambiental. Nos proponcmos
entonces cn csta ponencia dar cuenta de estas
reflexiones. Sabemos que ¢l tema de una filosofia
ambiental es novedoso, pues precisamente en el
panorama dc la filosofia en la modemidad, cs la
racionalidad omniabarcante, desprovista de cucrpo y
obviamente, por encima de la naturalcza, la que ocupa
el centro de atencion. Igualmente, la naturaleza
reducida a objcto, que para la modemidad es lo dado,
el datum. cs decir aquello que podemos representar,
verificar v disponcr. no es tema central de la filosofia
trascendental, a no scr para hablar de ella en términos
de atadura o factor limitante, que no permite tener una
experiencia plena del sujeto trascendental.

La filosofia modema, escinde la naturaleza de la
subjetividad trascendental, ya sea para afirmar una y
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ncgar la otra, o viceversa. A excepcion de Hegel y
Marx, que procuran por medio dc la dialéctica hacer
esa sintesis entrc matcria ¢ idea, los fildsofos dc la
modcrnidad, incluyendo al mismo Husserl de Ideas, y
de Mcditacioncs Metafisicas, manticnen esta escision.
Y afortunadamente es asi, pucs para csta modernidad
filosofica, los conceptos de naturalcza y razon,
materia ¢ idca, cucrpo y cspiritu, sujcto y mundo, son
conceptos reduccionistas, scparados por abismos mas
o menos infranqucablcs.

La idca de mirar la fenomenologia husserliana como una
filosofia que nos pucde aportar a nucstra mirada cstético -
ambicntal, aparcce cuando encontramos que en Husserl
hay dos momentos claves para nosotros, como pucrtas
que Husserl nos abre para una reflexion de lo estético y lo
ambicntal: su Quinta Mecditacion Cartesiana, donde
aparcce ¢l tema del otro y su Crisis de las Cicncias
Europeas y la Fenomenologia Trascendental donde
aparece el problema del mundo de la vida como a priori
dc toda cicncia y dc toda técnica. En la Quinta
Mcditacion Cartesiana, Husserl abre la puerta a una
cstética expandida, es decir, a una cstética quc no es
Filosofia del Artc o Teoria decl Artc en los términos
tradicionales cn que sc entendia la cstética de Boileau,
Baumgartem, Kant ¢ incluso Hegel, (Cassirer, 1981) sino
cn cl sentido de la capacidad de dar formas diversas, de
co - crecar. El otro que asumo a partir dcl Husserl de la
Quinta Meditacion, no es csc otro - yo, sino esc otro otro,
cs decir aquel que para ser debe ser diferentc a mi. Ese
otro s¢ me aparcce como corporceidad. No hay otra forma
dc manifestacion del otro sino a través de su lenguaje, de
su gestualidad, de sus formas de expresion,

El otro ¢s para mi cuerpo, como yo soy para ¢l cucrpo.
Y cs solo a partir de esc ser cucrpo, quc cs posible
cualquier comunicaciéon, cualquier forma de
intcrsubjetividad. La constitucion misma de mi yo
como yo, y dcl otro como otro, sélo puedec darse a
partir decl cucrpo como unico posible lugar de
construccion dc lenguaje, y por tanto, de cultura, y por
tanto de mundo de la vida, quc a su vez cs, gracias a
quc cs para mi y para ¢l otro, como co - rclato, cs
dccir, como otro quc también relata, cs decir,
rclaciona, cs decir, habla.

La estética que se expande en la alteridad, es
aquella que permite el reconocimiento de la
diferencia como diferencia, de la diversidad
como diversidad, que nunca devendra en lo

mismo, sino que se ancla en lo distinto, el lo
gue se mueve, en lo  que cambia
permanentemente, ey decir, en la vida como
mundo de la vida.

El tcma del mundo de la vida, como Icbenswelt, como
mundo-dc-la-vida-cotidiana, nos abre una puerta en
nuestra rcflexion sobre lo ambicntal, especialmente en
nuestro desco de construir una filosofia ambiental.
Dcsde hace trece afios cstamos trabajando lo
ambicntal cn la Universidad Nacional cspecialmente
cn ¢l Instituto de Estudios Ambicentales IDEA de la
misma Universidad, como un problema dc la cultura y
no dec los ccosistcmas. Si bien la ccologia se ha
ensciiado desde hace varios aiios, la dimension de la
cducacion y menos aun de la cultura cn su totalidad,
no ha sido permcada por la perspectiva ambiental, que
debe enfocarse desde la cultura. La problematica, la
perspectiva 'y la  dimension ambiental, son una
revolucion  cultural, pucs exigen un  trabajo
intcrdisciplinario, intcrinstitucional, transrracional, y
una rcflexion sobre cl cthos de las culturas no sélo
sobrc si mismas, de mancra antropocéntrica, sino dc
cllas con los ccosistcmas. La ccologia adquiere sentido
ambicntal, en ¢l momento ¢n que mueve el piso de una
cultura anclada cn la metafisica, creyente suprema de
una racionalidad cxtraterrestre, sin cuerpo y sin
mundo, mctacultural si sc quicre. Como mucve el piso
dc esta cultura? colocando cn tela de juicio el sistema
total dc valores éticos, politicos y econdmicos que
nicgan cl derecho a la vida de todos y dc todo. Para
cllo, la ccologia, que cs cl primer cscalon en la
construccion dc un pensamicnto ambiental, muestra
como cn cl ccosistema, prima el respeto por la
diferencia. Cada cspecic, cada geografia, cada
territorio, cada componente bidtico o abiotico del
ccosistema cs diferente y por cllo puede ser solidario,
pucs complementa, cnriqucce, apoya la vida misma del
ccosistema. La vida cs sistémica, es complcja, cs
diferenciadora, sc mucve permancntcmente. Por qué
entonces la cultura moderna no acepta la difcrencia y
s¢ ha engolosinado con la unificacion universal de
todo, por medio de las leyes universales, las tcorias
universales, la  historia universal, el sujeto
trascendental, la moral universal, ctc? Por esta y otras
razoncs, como lo vercmos a lo largo de esta ponencia,
lo estético - ambicntal, es dzcir la corporeidad cn todas
sus formas de lenguaje y la vida cn todas sus formas
diversas de scr, conforman una basc estructurante e
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inseparable que terminard con la escisién entre lo
sagrado y lo profano, entre hombre y mundo, entre
sujcto y objeto, entre naturaleza y sociedad, entre
cultura y ecosistemas.

Proponemos también una estetizacion de la vida y a
una ‘vitalizacion® del arte. Esa estetizacion de la vida
se exticnde a lo politico, a lo ético, a lo cientifico
mismo, mientras que la ‘vitalizacién’ del arte, hace
que ¢ste deje de verse como pieza muerta de museo y
pase a ser macstro critico, constructor del mundo de la
vida a través de actitudes, valores, conceptos, y
formas altcrnativas de mundo. Lo ambiental y lo
estético, pasan a ser aspectos inseparables de nuestra
propuesta, en la medida en que ambas dimensiones por
diferentes caminos, muestran la necesidad de una
recuperacion y resignificacion del cuerpo y de la vida ;
del cucrpo no sélo como valor, sino como apriori
concreto de todo lenguaje, de todo pensamiento, de
todo conocimiento, de toda forma cultural de ser, y de
la vida en toda su complejidad, como apriori de todos
los aprioris, sin el cual c¢s imposible cualquier otra
forma de ser. Proponemos la educacion como un
medio, un camino concreto para realizar esta
estetizacion dcl mundo de la vida, y esta vitalizacion
del arte y la cultura, pues la separacion entre cultura y
naturalcza es obra de una mentalidad burguesa,
metafisica, que ha tenido como objetivo la separacion,
entre cicncia, moral y arte, entre mundo de la vida
bidtico (naturaleza ecosistémica) y mundo de la vida
simbolico (cultura), mentalidad burguesa que tiene una
institucion, la escuela moderna, que ha contribuido de
manera contundente al mantenimicnto de esta escision.

La idca de la Crisis de las Ciencias Europeas,
bellamente desarrollada por Husscrl en su Conferencia
de Vicna indudablemente ha sido para nosotros un luz
inmensa en el panorama de nuestro trabajo. La Crisis
ambicntal, que se ha manifestado de manera mucho
mas radical en nuestro siglo, gracias al reduccionismo
tecnologico y a esa desmcdida fe en el mito de la
Modcrnidad occidental: la razon instrumental, se mird
en sus inicios como un cpifendmeno, como un
problecma que deberia ser mirado por los ecologos y
los bidlogos; luego los antropologos entendieron el
mensaje critico de los ecologos al encontrar que eran
las formas de adaptacion de las culturas, las que
producian transformaciones mas o menos radicales de
los ccosistemas, y que por lo tanto, los problemas
ambicntales deberian ser enfrentados por medio de una

mirada critica a esas formas de adaptaciéon. No era el
problema de un grupo de especialistas, sino que
trascendia a las mas hondas raices de la cultura en sus
diversas formas de ser, especialmente a la cultura
moderna que gracias a su intencion universalizante,
negaba la diferencia y la diversidad, que son las bases
de la vida misma.

Pero lo mejor de todo cs que la idea de la Crisis de
Husserl en su conferencia de Viena, como una crisis
de sentido, nos permitia comprender, como las ciencias
y las tecnologias de la modernidad, tenian que entrar
en un proceso profundamente critico para comprender
la crisis ambiental, tenian que cuestionar sus propias
bases como eran el reduccionismo racionalista, y como
estas ciencias y estas técnicas servian no propiamente
para una comprension del ser en sus manifestaciones,
sino mas bien, para ocultar ese ser, y como dice el
mismo Husserl, engaiiarse en el éxito inmediato de
dichas ciencias y técnicas, extraviandose la razon de
su principio y su fin: la filosofia misma. La Crisis
ambiental reflejaba también esa pérdida de sentido de
las ciencias y las técnicas de la modernidad. En lugar
de ser guardianas de la naturaleza bidtica y de la
cultura, se volvian contra ellas, en una actitud de
explotacion permanentc.

Estas reflexiones nos llevaron a profundizar en los
conceptos de Cuerpo y Mundo dc la vida, para
plantear desde nuestra perspectiva estético -
ambiental, la  posibilidad de un concepto
fenomenologico nuestro, que seria el concepto de
mundo-de-la-vida-simboélico-bidtico, como ese
escenario - actor, dondc cuerpo y mundo de la vida
pierden sus fronteras, se interrelaciones, se mezclan,
se en-redan de tal forma que es imposible decir aqui
termina el mundo de la vida y aqui empieza el cuerpo.

Nuestra propuesta se fundamenta en que en el mundo
de la vida, no puede existir escision posible pues, si
esta llega a acontecer, la propia vida se encarga de
recordarles a aquellos sujetos dominadores con sus
tecnologias, ideologias, ciencias, religiones o
filosofias, que ella, la vida, prevalece sobre la muerte.
Dentro de la cultura moderna, que ha asumido mucho
mas los procesos modernizantes que la propia
modernidad en su esencia, la crisis es el fundamento
de la incansable busqueda de libertad del hombre
escindido.

Por esta razon, esta ponencia se centra en recuperar
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gracias a la fenomenologia ¢l cucrpo  como
corporcidad, como lugar de construccion cultural y el
mundo de la vida como mundo dc la vida simbdlico -
bidtico, y los dos, cicnto por cicnto diferentes pero
ciento por ciento ¢l uno por cl otro. Se cucstiona dc
csta forma los conceptos dc naturaleza y cultura
modernos, y se proponc una especic de ética - estética
en la educacion.

1. EL OTRO Y EL CUERPO

La cultura moderna, ni siquicra desde la reflexion
filosofica mas profunda, ha podido comprender y
reconocer, la cxistencia de win otro diferente, aunque
haya anunciado la crisis dc occidente y cl
desmoronamiento de los paradigmas de la modernidad.

Lo anterior significa que la cultura occidental
modcma, cuyo concepto nos remitc a la razéon
centrada cn el sujcto, ha sido una cultura de caracter
reductivo: reduce el concepto de cultura al suyo
propio, por lo cual la razén cn si misma, ha sido
reducida y reductiva, hasta ¢l punto dc ncgar su
ligazon con la vida', colocandose por cncima de ésta
para cxplotarla, dominarla, manipularla y destruirla
tiranicamente. Por csta razon cs nccesario, construir
un concepto de cultura de un nuevo orden, que nos
permita comprender las diversas formas de expresion
mas quc cxplicar y analizar csas formas dc expresion.
Esa tarca ha sido la tarca dc la modernidad que
entonces ha partido no de la diferencia, sino de las
causas y lcycs universales para poder cxplicar las
particularidades. Este concepto de cultura propone
centonces una salida de la racionalidad monoldgica, dcl
curocentrismo cultural, que ha sido, sin lugar a dudas,
la caracteristica historica fundamental de  la
modemidad.

Si una de las caracteristicas dc la vida cs su constante
movimicnto, ;por qué habria dc dctencrse cl
movimento de la historia de occidente ¢n un tipo o una
forma momentanca de scr, forma que sc ha convertido
cn ¢l "ideal supremo dc la humanidad"”, sin contar con
la multiplicidad dc difcrencias, que hacen de la
humanidad, la humanidad? ;Por qué¢ el micdo a
enfrentar ¢l fin del imperio de la razon logico-

Ir: i . -
Entendemos por vida, el moviniiento permanente de la
naturaleza credndose y recredndose a si niisma.

instrumental? Si los  procesos  cducativos en el
paradigma modcrno, han tenido una tendencia
cicntificista, ;por qué no transcender esta tendencia y,
sin dcjarla dc lado, redimensionarla como una forma
de scr y no como La Forma dc Ser por excelencia? La
comprension respetuosa de la diversidad de formas de
scr, cs lo que llamamos csteticidad cn sentido lato.

La modcrnidad ha tenido, desde su origen por asi
decirlo, un destino: scr clla misma contradiccion y
diferenciacion  (Nogucra, 1996); scr profundamente
dialética y critica; ser forma inacabada, proyccto
incomplcto (Habermas, 1985). El dilema actual de la
modernidad ¢s que sus formas de manifestacion
histérica son tan multiples y diversas, que, como lo
exponc Berman, "hemos perdido cl control de las
contradiccioncs" (Berman. 1991, p. 27), lo cual
significa quc la racionalidad csencial a la modcrnidad
debe ampliarse desde ¢l punto de vista comprensivo, a
las otras formas dc vida, para no someter ¢stas formas
dc vida a dicha racionalidad. Si hace doscicntos aiios,
la racionalidad cicntifica comenzaba su camino de
apropiacion dcl saber, hoy ya cs insuficicnte para
explicar y comprender ¢l mundo en todas sus
dimensiones; la misma verdad cientifica ha mostrado
quc su modernidad consiste cn la provisionalidad y
autosupcracion de si misma, ¢n términos de validez y
dc verdad. Esto ha podido realizarsc por la constantc
confrontacion y discusion que sc da en el interior dc
las comunidades académicas.

La cultura oricntal ha penctrado en ¢l campo espiritual
de la cultura occidental, fundamentalmente a partir de
la scnsibilidad de artistas ¢ intelectuales destacados
que, desde finales del siglo XIX, cmpczaron a
comprender que lo mas moderno podia ser lo mas
antiguo, y quc otras culturas distintas a la cultura
curopcea, tenian una riqueza inmensa desde todo punto
de vista. Y cste descubrimicnto tuvo su génesis cn el
romanticismo nacionalista c¢n el cual, a partir de la
investigacion de los origenes de la cultura curopea, se
llego al reconocimicnto de la presencia y la influencia
de otras formas dc scr, cn la cultura occidental.

La incorporacién dc formas y contenidos estéticos dc
Egipto, India, China y Java, pcrmitio -
paradogicamente- la aparicion del arte moderno. En
tanto quc la modernidad implicaba la renuncia
conscicnte dcl hombre a lo sagrado, para llcgar al
¢jercicio pleno de la racionalidad cn su grado mas
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clevado: la autoconcicncia, el arte moderno se nutria
dc formas misteriosas, sagradas, clementos tomados
dc los rituales milenarios del lejano oriente. En qué
residia alli la renuncia a lo sagrado en la busqueda de
lo profano? El arte nunca pudo romper el vinculo con
lo sagrado, por consiguiente, el origen dcl arte
modemo, con sus clevados niveles de abstraccion, con
su nccesidad de integrar todos los ticmpos en ¢l tiempo
(como sucede con ¢l cubismo), reafirma la estética
oricntal mas antigua y la esencia de muchas
expresiones del arte religioso, como por ejemplo el
gecomctrismo abstraccionista islamico.

Estos gloriosos momentos del arte moderno tienen
origen en el ejercicio del dialogo de la razon con la
scnsibilidad, de la intuicion con la ley, de la
comprension  cultural y el reconocimiento de la
diferencia. Vemos pues como en el nacimicnto del arte
moderno se presenta ya una permanente contradiccion,
dialéctica y dinamica nccesarias, entre lo sagrado'y lo
profano, lo antiguo y lo nuevo, la razén y la
sensibilidad, expresandose el movimiento de la vida en
sus diversas manifestaciones culturales, proceso al que
llamamos estctizacion.

Las manifestaciones estéticas han marcado la pauta al
recordarle a la modernidad que ella misma soélo puede
darse si rcconoce que cn su scno se mueven las fuerzas
de lo sagrado, como otras fuerzas diferentes a las de la
propia razén. Esta ha sido una dc las causas por las
cuales, sin abandonar la racionalidad, muchos
filosofos se han aventurado a  proponer el
reconocimiento de la difcrencia como una perspectiva
histérica que permitiria la coexistencia de la filosofia,
de las cicncias y de la tecnologia, con otras formas de
saber del mundo de la vida (Noguera. 1996).

Entendemos por cultura la manifestacion simbolica
de las diferencias del mundo de la vida simbdlico-
bidtico de las distintas comunidades. Este concepto
es una construcciéon provisional que nos permite
movcmos en el plano de la integralidad entre cuerpo y
mundo de la vida. Para ello, e¢s necesario comenzar
por el reconocimiento de la existencia real de otros que
son diferentes a mi. Este ha sido uno de los mayores
problemas de la Filosofia Moderna que ha creido que
su verdad es la verdad universal. Esta creencia se
manifiesta en propuestas como la del sujeto
transcendental de Kant, o la del espiritu absoluto de
Hegel, el sujeto social de Marx, la intersubjetividad

trascendental dc¢ Husserl, ¢ incluso en la razén
comunicativa de Habermas o el sujeto del lenguaje de
la hermencutica. Todos los grandes filosofos de la
modcmidad coinciden en creer en una racionalidad
universal, lo cual indudablemente es una certeza: todos
los hombres y mujeres de la tierra tenemos el derecho
a ejercer tal capacidad esencial a nosotros: la razén. El
problema ha radicado cn convertir esa capacidad
humana cn un fin en si mismo, en instrumento de
dominacién y destruccion de la vida y en la tnica
forma de ser y de verdad. La razén moderna inicia su
carrera con Descartes, quien con su descubrimiento
del cogito ergo sum funda los cimientos, las bases de
la modernidad europea.

Este descubrimicnto, paraddjicamente, se convirtio en
el nuevo dogma unido a las pretensiones universalistas
de la burguesia capitalista. La constituicion del yo
europeo, en su forma de cogito ergo sum inici6 su
carrera exitosa contando con el desarrollo de un tipo
de ciencia y de técnica que satisfacia sus propios
intereses. En tal carrera ese yo no podia comprender
su propia fragmentacion. Cicgo por el enriquecimiento
y el poder que el dominio de la racionalidad cientifica
Ic otorgaban, ¢l yo pienso, tejio sus redes originando
una seric de sistemas cuasi perfectos dentro de los
cuales y sélo alli, debia funcionar la humanidad.

Los sistemas educativos fueron los mas permeables a
la reproduccion de seres humanos que se adaptaron
perfectamente a los sistemas econdomicos, sociales o
politicos, generando una intelectualidad acritica, para
engrosar las filas de la burocracia encargada de
sostener tales sistemas. La educacién, reducida a los
fines del sujeto cartcsiano, renunciaba,
paradojicamente, a su esencia segun la idea ilustrada:
formar hombres y mujcres que ejercieran libremente su
derecho a pensar. Si pensar es poner en marcha la
razon, pcnsar es nccesariamente criticar en sentido
estricto; y para lograrlo es necesario €l otro y el
mundo de la vida. ’

Llegamos asi a la pregunta: jen que consiste la
experiencia del otro y del mundo de la vida?

La experiencia del otro como otro y del mundo de la
vida cotidiana dcbe scr tratada desde la perspectiva de
la fenomenologia hermenéutica, pues es un problema
que Husserl descubre pero que no alcanza a
desarrollar. En nuestra reflexion critica sobre el paso
de un concepto de educacion centrada en la relacion
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sujcto-objcto, a un concepto de educacion que aticnde
a la rclacion actores-escenarios en ¢l mundo de la vida
simbdlico-bidtico, quc llamamos cultura 2, cste
problema dcl otro surge no como problcma
cpistemologico en scntido cstricto, sino  como
problcma complcjo de¢ comprensiéon cstética.  Sin
cmbargo, cs preciso mirar como Husscerl busca desde
¢l camino dec la fenomenologia cncontrar una pista,
una salida para cste problema que él ya presiente muy
complejo, porque en la razon moderna, atn en la que
Husserl cree, no es posible ¢l otro ¢n su dimensién de
otro. Y la solucion s¢ encamina en la dimension de la
corporcidad, que por scr en Husserl una dimensién de
la racionalidad, abre una pucrta quc nos brinda un
potencial complejo para la construccion de la
propucsta de una cducacion intcgral, con base cn la
dimension estética y cn la expansion de lo cstético en
¢l mundo de la vida cotidiana.

En la fenomenologia, ¢l rcconocimicnto del otro a
partir dc la experiencia de lo extraiio partc de la
cxplicitacion de lo que no cs extraiio, o sca, dc la
esfera primordial del yo; y ¢l descubrimiento de csta
csfera primordial la lleva a una analogia con ¢l otro, o
alter ego (Husserl. 1979). Pcro lo que no me cs
cxtrafio ¢s mi mismo yo, con mi cucrpo, mis
pensamicntos, mis modos dc representacion.  Mi
corporcidad me permite representarme a mi mismo en
la cspacialidad y cn la temporalidad, como punto de
referencia a partir del cual yo puedo percibir el mundo
y ¢l otro. Mi corporcidad c¢s punto de concxion
esencial con ¢l otro; clla me permite ser y cstar,
moverme;, no es un elemento adicional de mi yo; clla
esta presente, de mancra originaria, cn la
intencionalidad de mi conciencia, del mundo, del otro y
dc mi mismo.

El plantcamicnto que hace Hussscrl sobre como mi
corporcidad  ¢s ¢l lugar donde sc rcaliza la
transcendencia de mi yo hacia el mundo y ¢l otro, y el
lugar donde sc constituye la difcrencia gracias a la
scnsibilidad, nos permitc mostrar como cn Husserl
cxiste una preocupacion profunda por la intcgralidad
en  movimiento permancnte.  Interpretamos  esta
integralidad dc varias formas: la integralidad entre

2 Un desarrollo amplio de este aspecto lo constituye el capitulo
primero de mi trahajo Educacion estético - ambiental y
Jenomenologia, 1997. Tesis de Doctorado. Universidad de
Campinas Brasil

razon y scnsibilidad. cntre ¢l yo y ¢l mundo, entre cl
yo y cl otro. Husserl abre asi, la pucrta a una cspecie
de revolucion anti-copernicana: la descentralizacion de
la razon (Husserl S.F.) y, portanto, la reconciliacion
dc lo cscindido por medio del rcconocimiento de la
difcrencia. Reitcramos que ¢s en cste sentido que
tomamos genéricamente la esteticidad.

En Idcas Il Husscrl desarrolla su tcoria de la
Constitucion. Encontramos cn clla cl origen de nucstra
propucsta cstética. Al referirse a la constituicion de la
cosa matcrial, Husserl afirma quc la cosa se constituye
cn la multiplicidad,

..dont 'unité est continue, des intuitions
sensiveis de ['ego de I'experience, ¢ 'est-a-dire
dans la  multiplicité des «sensualiay de
différents  stades:  multiplicités  d unités
schématiques, d'etats réaux et d'unités réales
de différents stades. (Husscrl. 1982, P. 92).°

La multiplicidad de clementos que constituyen la cosa
se reficre a la ausencia total de homogeneidad de lo
rcal. El sujcto mismo dc percepcion, no tienc una
scnsibilidad homogénca, pero ¢s gracias a clla ¢n su
multiplicidad, quc la cosa pucde ser constituida en la
multiplicidad.

Il en ressort que la complexion des choses
materielles en tant qu'aistheta, telles qu'elles
se présentent a moi dans l'intuition, dépend de
ma complexion, da complexion du sujet de
l'experience, ¢ 'est-a-dire de mon corp et de ma
«sensibilité normaley (Husserl. 1982, p. 92).*

En mi cucrpo, como organo de percepeion, sc
manificsta la multiplicidad de¢ formas dc constitucion.
Depende entonces, del mayor o menor desarrollo de la
sensibilidad, que habra una mayor o menor riqueza de
formas de constitucion de las cosas. Si la educacion
modecma ha cstado dcterminada por el racionalismo

3 . donde la unidad es continua, de las intuiciones sensibles
del ego de la experiencia, es decir, en la multiplicidad de las
‘sensualia ‘de diferentes estados: multiplicidades de unidades
esquemdticas, de estados reales y de unidades reales de
diferentes estados” (1 de a)

Y “Se encuentra que la complexion de las cosas materiales en
tanto que aistheta es decir, como ellas se apresentan a mi en la
intuicion, depende de mi complexion, de la complexion del sujeto
de la experiencia, es decir, de mi cuerpo y de mi sensibilidad
normal” (1. de a.)
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positivista, cl desarrollo de la scnsibilidad habra sido
escaso. De la misma mancra, cn nuestra cultura ha
existido la tendencia a la ncgacion de la corporalidad
en favor de un ascetismo intelectual. Esta idca no ha
sido heredada solamente del cristianismo, sino también
del reduccionismo racionalista. Paraddjicamente, en la
época dc mas desarrollo de la expcrimentacion
cientifica, dc la investigacion fisicalista, y del
conocimicnto cuantitativo de la naturaleza, ha sido la
¢poca de mayor ncgacion dc la corporalidad entendida
csta como scnsibilidad o dimension cstética.

El cucrpo cs, scgun Husserl, ¢l ambito dc toda
percepeion; los ojos son en cuanto quc ven, y jqué
ven? El sentido de ver es intencional, porque yo no
puedo no ver nada. Yo sicmpre veo algo. No ver, csta
implicito en lo quc veo. lgualmente, los oidos son
oidos porquc cscuchan, las manos lo son porque tocan,
agarran, moldcan, construyen, acarician, ¢,
igualmente, los demas scentidos son en cuanto tiencn
una intencionalidad de algo. El flujo de vivencias de
mi concicncia sélo es posible gracias a mi
corporcidad, porque cn clla s¢ encuentra, de mancra
originaria, la intencionalidad. El mundo c¢n su
diversidad, solo es diverso gracias a mis sentidos, a mi
cucrpo y por cndc mi intencionalidad puesta en mi
sensibilidad  originariamente,  para  permitirme
constituir las cosas como cllas son. Y cllas son lo otro,
a lo cual yo no tengo otro acceso que el constituido de
sentido para mi; mi scnsibilidad me_ permite dar
sentido a las cosas, constituir mundo cultural,
identidades simbolicas, formas familiarcs a las cuales
pertenezco y me pertenecen. Esta constitucion se da en
grados, dc acucrdo con ¢l movimiento de relacion entre
ego y cosa, dc tal mancra quc la constitucion cs
espacio-tcmporal y no inmediata; depende de una serie
de factorcs, quc permiten la diversidad de modos de
constitucion.

Une expérience normale dans laquelle le
monde se constitue originairement en tant que
monde «comme il est» comporte encore
d‘autres conditions normales d'expérience: par
exemple la visdo a travérs l'air -laquelle est
considerée  comme  vision directe  sans
médiation d'aucune chose- le toucher por
contact direct, etc. Si j'interpose entre mon
oeil et les choses vues un milieu étranger,
toutes les choses subissent alors un
changement d’apparence; pour parle plus

precisément: toutes les unités de fantdéme
subissent un changement. On dira alors que
c'est la méme chose qui est vue, mais au
travers de différents milieux. La chose ne
dépend pas de tels changements, elle reste la
méme. Mais le mode de apparition da chose
(dans ce cas, du fantéme) dépend du fait que,
entre l'oeil et la chose s'interpose tel ou tel
milien. (Husserl. 1982, p. 97)°

Asi la totalidad es una aproximacion. El sujeto aislado
nunca ticne la posibilidad de constituir una totalidad
cosica absoluta; csto es posible si se considcra que
toda constitucion es intcrsubjctiva y por lo mismo
historica, y ahi Husscrl abre cl portillo para dudar de
las pretendidas totalidades absolutas, en tanto que
terminadas, de algunos sistcmas racionalistas como
por cjemplo los métodos cducativos que pretenden
fundamentar la verdad en un solo tipo de
conocimiento : cl cientifico. El conocimiento cientifico
no puede tener la objctividad de que ha hecho gala
durantc mas dc doscientos afios. Es la subjctividad, en
su modo de intersubjetividad (por ejemplo las
comunidades académicas de investigacion), la que ha
constituido criterios de verdad provisionales; no de
otra mancra podrian cxplicarsc las sucesivas
revolucioncs cn diversos campos de las ciencias
naturales®. Por consiguiente lo transcendental scria que

S e . . .
* “Una experiencia normal en la cual el nundo se constituye

originariamente en tanto que mundo ‘como él es precisa entonces de
otvas condiciones normales de experiencia : por ejemplo la vision a
través del aire - la cual es condiderada como vision directa sin
mediacion ninguna- o tocar por contacto directo, etc. Si yo coloco
entre mis ojos y las cosas mirvadas un medio extraiio, todas las cosas
experimentan un cambio de apariencia. Para decirlo con mds
precision: todas las wnidades de imdgenes subsisten al cambio.
Puede decirse, entonces que es la misma cosa que es vista, pero a
través de diferentes medios. La cosa no depende de tales cambios,
ella permanece la misma. Pero el modo de aparicion de la cosa (en
este caso de la imagen), depende del hecho de que entre el gjo y la
cosa se interpone uno 1 otro medio (1. de a.)

SUtilizamos aqui el concepto de ciencia natural husserliano, que
incluye las ciencias historico sociales, por estar éstas inmersas en el
movimento del mundo natural. En filosofia como ciencia eshicta
(S.F.c) Husserl hace una reflexion sobre este aspecto, con el cual
concordamos en el sentido de que todas las ciencias son naturales
segtin nuestra perspectiva ambiental, pero no concordamos con la
tentacion husserliana (tentacion de los filosofos modernos idealistas)
de querer apartar la razon de la natureza. pensamos que la razon es
tambien naturaleza, tema que trabaja niy bien Edgar Morin en su
texto El Paradigma perdido (1996)
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todos los scres humanos cn la diferencia que le ¢s
esencial a cada forma cultural con respecto a otras,
buscan la verdad o la belleza; pero son infinitos los
modos cn que se manifiestan, lo que hace que la
racionalidad filosofica moderna y sistematica no pucda
scr omniabarcantc; mucho menos la cicncia o el arte. y
a pesar de que cn Husserl encontramos una posicion
cminentemente curocentrista, su misma propucsta cn
la practica filosofica, ha permitido la apertura de la
filosofia a las otras formas dc expresion humanas,
como son la litcratura o la diversidad de cotidianos
quc sc dan cn las culturas como formas validas y
genuinas de ser. ‘

Las cosas mismas siempre me remiten a lo otro’. Ellas
son corrclato a partir del cual yo me comunico con
otro quec no ¢s solo aquello que csta frente a mi en este
momento, aqucllo con lo cual me identifico por ser
diferente, pero también por participar dc las mismas
cstructuras de sentido, principalmente aquellas que en
¢pocas pasadas o futuras participaron o participaran
de dichas cstructuras de sentido, dinamicas y abicrtas,
cn una perspectiva de perspectivas.

2. CUERPO Y MUNDO DE LA VIDA: MUNDO
DE LA VIDA SIMBOLICO - BIOTICO

La identificacion en la diferencia, constituye un efhos-
cstético que posibilita ¢l movimiento de las formas
culturales, de las cstructuras de sentido, dentro del respeto
por lo multiple; es aquello que permite la coexistencia de
distintas culturas cn la propia vida de la humanidad,
manifestandosc dc distintas formas. Mi corporcidad me
conccta con ¢l otro y con ¢l mundo de la vida, de mancra
sicmpre diferente; cn ningun caso puedo-dccir que ¢l otro
debe ser como ¢s para mi, o que ¢l otro ¢s como cl otro
yo. Por supucsto, cuando tengamos la nccesidad de
rcconocer que las cosas que son para mi como cllas son,
no nccesariamente deben ser para ¢l otro como son para
mi, cstamos cn ¢l terreno de un cicrto escepticismo, sano
cscepticismo como principio fenomenologico de apertura
y anti-dogmatismo.

El cuerpo, dice Husserl, ¢s ¢l punto cero, el aqui y el

"La cosas mismas no son sélo agucllas gque puedo ver, oler,
tocar, sahorear; son tambien las ideas, las ciencias, las artes,
las esctruturas politicas, las formas de organizacion social, el
mundo simbélico-bidtico, es decir, el contexto de la cultura.

ahora a partir del cual ¢l ¢go puro ticne la intuicion del
cspacio y del mundo scnsible en su totalidad; pero la
percepcion  a  partir del  cuerpo  como  concctor
intencional c¢s una percepcion  por cscorzos; la
constituicion dc la. totalidad no pucde por tanto
deducirse, sélo intuirsc en un ambito creativo
originario. El cucrpo, como forma de mi corporcidad,
me remite inmediatamente al mundo y al otro. De otra
mancra no podria yo identificarme conmigo mismo.
Solo a partir del otro como otro, ¢s que yo pucdo
identificarme como yo. Mi contexto cultural ¢s mi
contexto cultural v lo reconozco como tal, porque he
tenido la cxperiencia de otros contextas culturales ¢n
los cualcs me he sentido extraiia y ¢s a partir de mi
corporcidad que voy, gradualmente, apropiandome de
dicho contexto cultural. Cuanto mayor sca ¢l desarrollo
de mi scensibilidad, ¢s decir de mi corporeidad, mayor scra
la comprension que pucdo tener del otro como otro. Sin
cmbargo, uno de los primeros problemas que
vislumbramos como fundamentales, para que cse otro
como otro no sca reconocido dentro de una educacion
racionalista, cs la reiterativa insistencia cn que ¢s desde la
perspectiva del yo, y tnicamente desde clla, que pucdo
reconocer al otro-yo, como si fuese yo, y no como lo que
cl cs: ¢l otro.

La insistencia de la filosofia modemna en ¢l yo-sujcto
cognoscente, sc fundamenta cn ¢l descubrimiento
cartesiano del ego cogito, por ¢l camino de la duda, lo
quc permitio durante el apogeo del racionalismo
cicntificista  solo una posibilidad dc¢ verdad, una
posibilidad de belleza, y una posibilidad dc ética y
politica: aqucllas dc la Europa ilustrada. Esta actitud,
origind, asi, los reduccionismos cicntificos, éticos, y
cstéticos, como también la compartimentacion del
mundo y por consiguicntc de la ensciianza y
aprendizaje sobre csc mundo.

Por ¢l contrario la racionalidad dc la fenomenologia
husscrliana, al exponcrse en grados y al contemplar
las diversas perspectivas de mundo, que forman lo que
Husserl llama horizonte de mundo de la vida; abre la
pucrta a un cambio radical dc actitud, el cual ha sido
asumido por filosofos, cicntificos, artistas y
pensadores originando movimicentos influyentes en la
actualidad y que colocan en tela de juicio, a la manera
husscrliana, los absolutismos hasta ahora impuestos
como unicas formas de¢ comprensiéon del mundo y del
hombre.
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La constitucion de objetos y en general de un
mundo real tiene su origen en esta actividad
privilegiada de la conciencia en el ambito de
la experiencia sensible. Ll mundo de la vida
constituye en un contexto motivacional,
intencional, en el cual actiia la corporeidad en
todas sus formas de actividad motora: alli se
manifiesta el sentido mds originario de la
libertad 'y de la praxis como 'yo puedo’.
(Hoyos. 1986, p.33)

La racionalidad, no es el tinico camino, ni la tnica
forma dc scr del hombre; la racionalidad es tan sélo la
dimension que nos permite comprender el mundo
explicable, un mundo cuyos limites coinciden con los
limites de la matematica, de la légica, de la medicion y
la argumentacion, limites por consiguiente, muy
cstrechos, lo cual habia impcedido considerar que el
mundo cn su totalidad podia tencr dimensioncs
diferentes y que la razon no pucde dar cuenta de la
totalidad dcl mundo. Que la razén cocxiste con otras
formas dc ser, y que le ha llegado ¢l momento de
‘agachar la cabcza' - que tan pretenciosamente levantod
cuando descubrioé la posibilidad’ dc dominarlo todo -,
para rcconocerse como limitada y asumir una posicion
modcsta frentc a otras formas dc ser.

La desilusion de la razén occidental, que enfrenta, junto
con ¢l desvanccimiento en ¢l aire de los paradigmas mas
solidos de la modernidad, la crisis cultural de valores y
normas, la crisis ambicntal que exige un nuevo tipo de
cticidad cn las formas de relacion de la especic humana
consigo misma, y con los otros scres, son inncgables
llamados dc atencion para abandonar la subjetividad
egolatra que historicamente ha estado cn ¢l fundamento
de la cultura modema. Es necesario que la filosofia aporte
a la apcrtura de un dialogo permancnte entre la razon en
sus diversas formas de ser y otras dimensiones del ser; es
nccesario que la filosofia se coloque al scrvicio de la vida,
y no la vida al scrvicio de la razon, como ha sucedido en
muchos casos como son los racionalismos dc la guerra, la
cxplotacion del hombre por ¢l hombre, o la explotacion
abusiva de la naturaleza.

La manera dc aproximarse cl yo al otro, que para
nuestro caso se concretizaria en términos dc una
cultura a otra, de la cultura modema a otras culturas,
de un yo a otro y de un yo consigo mismo cn sus
diferencias internas constitutivas, tiene qué reconocer
unos limites que son los limites de la racionalidad

légica e instrumental. Sin embargo, Europa, extasiada
por las grandes idcas de la Hustracion, buscé imponer
al resto de la humanidad, su particular vocacion
racional. Convencida de  haber descubicrto una
formula para dar cuenta de la totalidad de lo existente,
olvidé quc la racionalidad logico-instrumental es sélo
un momento, una de las formas de la vida. La Cultura
Modema pierde asi ¢l mundo de la vida, pues ella se
cree superior a ¢sc mundo y no participe de él. Esta
pérdida del mundo dec la vida, puede Illamarse
perfectamente mucrte. Por cllo, ¢l mundo se convierte
en objcto cuantificable, medible, congelado en el
laboratorio, descuartizado por el analisis, precisado, es
decir, mutilado. (Janke, 1988) La escncia de la
Moderidad c¢s la negacién de la vida en aras de la
objetivacion y la reduccion de las formas de la
naturalcza a mercancia para cl Ginico fin del mundo
moderno: el lucro econdmico gracias a una
racionalidad instrumental.

Los filésofos modernos incluido Husserl cncontraron que
a partir de la 'perdida’ del mundo, y por tanto de la
corporeidad, conector originario del yo con ¢l mundo, el
yo sc cncontraba absolutamente solo; por lo quc cra
necesario retornar a dicho mundo con una nucva actitud :
ser sujeto determinante de ese mundo. En Descartes dicho
mundo aparcce por un proceso de deduccion o pars
construens; no pudo ser de otro modo, dado que el more
geométrico serd la manera como la modemidad
cartcsiana mirara al mundo: como objeto matematico,
ordenado, pucsto para que la razén lo descomponga a
partir dc la deduccion racional.

En Husserl dicho mundo reaparece por medio de la
tcoria de la constituicion.

"Desafortunadamente, Descartes (...) no puede
volver a reconstruir la relacion necesaria entre la
subjetividad pura 'y su modo de darse
sicologicamente, corporea y cotidianamente. La
razon es muy sencilla: en el camino de la duda
ante las solicitaciones del sujeto emplrico de
imponerse como garante de la verdad, el
radicalismo  cartesiano  opté  por  cortar
definitivamente con él" (Hoyos. 1986, p.39)

Y esta negacion del sujeto empirico es un contra sentido,
porque era de él, como filosofo que sc colocaba en la
actitud espiritual de reflexionar 'una vez en la vida' y de
manera radical, que emanaba dicha actitud. Ademas, la
negacion de cste sujeto empirico ¢s negacion de mundo,
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de naturaleza y por tanto de corporcidad, de sensibilidad,
de csteticidad que es esencial en el propio ser humano.
Husscrl, con su método de suspension: la epojé, no nicga
¢l mundo natural sino que le da un sentido radicalmentc
distinto:

"La  reduccion  transcendental de la
Sfenomenologia es posible en el momento que yo
suspendo’ como  posible origen de toda
experiencia la supuesta objetividad ‘en si y para
si' del mundo y me vuelvo hacia lo tinico que
tengo del mundo: conciencia de él. Mi conciencia
de mundo es el flujo de vivencias intencionales
como represeniaciones de algo, originadas en la
subjetividad, no tinicamente como 'yo pienso’ que
pueda acompariar mis representaciones de
mundo, sino como subjetividad operante, que
constituye en cada caso, con base en sus
vivencias, el sentido especifico de los objetos y
mediante él, el sentido de realidad objetiva de
cada uno de ellos y del mundo en general”
(Hoyos. 1986, p. 45)

La fenomenologia, por mecdio dc su concepto dc
mundo dc la vida, nos ha pcrmitido comprender que no
todo ¢s racionalidad matecmatica. Quc ¢sta cs solo una
dimension del saber que cs vital, y no sélo racional. La
corricnte postmoderna, que para nosotros csta presente
cn Husserl a partir de su obra La crisis de las ciencias
europeas y la fenomenologia trascendental, (1991),
dimensiona la racionalidad 16gica instrumental, cs
decir, la ciencia y la tecnologia, dandole un contexto
dc sentido: el mundo de la vida. La crisis radical dc la
humanidad curopca no ticnec su fundamento cn la
cientificidad de la fisica, ni en ¢l progreso arrollador
dc la tccnologia. La crisis cs de scntido, plantca
Husscrl en su obra. Este cs cl plantcamicnto dcl
enfoque culturalista, dondc el sentido de las cosas
depende de la significacion comunitaria dentro de su
historia propia y particular, la cual por cso mismo, no
dcja dc participar del sentido universal dc la
humanidad, que a diferencia de la vision curocentrista
y homogencizante del racionalismo cientificista, no cs
pensar la misma cosa, sino pensar; no cs hacer el
mismo arte, sino hacer artc; no es vivir las mismas
formas de la vida politica, econémica y social, sino
organizarsc politica, social y econémicamente, segiin
sus nccesidades propias; no, finalmente, sometersc a la
tirania de una y sélo una racionalidad: la instrumental
subyugando incluso la vida misma cn todas sus

formas, sino colocar al scrvico deec la mas elevada
vocacion de vida a csa racionalidad instrumental,
scgun cl grado dc significacion que ¢ésta tiene para
cada cultura.

Es a través dcl mundo dc la vida que yo me constituyo
como yo a partir dc la constitucion dcl mundo desde
mis perspectivas. Esta ¢s una especie de cadena en la
cual para yo rcconocerme como yo, tcngo quc
reconocer al otro como otro y al mundo como mundo
quc cs a su vez corrclato para que sc dé la
intersubjetividad.®

Si, como hemos cncontrado cen nucstra cxpericncia
vital, cs cn cl artc donde ha podido presentarse con
mayor vigor cl conflicto dc la vida contra la tirania de
la razén, sc decbe en alto grado a la posibilidad que
ticne cl artista como csteta, de reconocer su vinculo

Musserl dedicard varias paginas de su texto Meditaciones
cartesianas (1979), en mostrar el problema que se suscita al
construir su concepto de intersubjetividad trascendental; uno de
los problemas es que ésta tiene su inicio, en grados, por medio
de la constituicion de comunidades donde los yoes psicofisicos -
es decir los yoes con sus cuerpos y su manera de ser propia de
cada uno-constituirén en cada caso una intersubjetividad
cultural. IEn esa ocasion, para Husserl la corporeidad deviene
en limite para la constituicion de la intersubjetividad
trascendental. 'Y es solo con una epojé filosifica, que ésta
supera las determinaciones del mundo natural, y puede
constituirse como ego trascendental.

Cuando IHusserl escribe su Crisis de las ciencias europeas y la
JSenomenologia trascendental (1976), muestra claramente que la
pretension de subjetividad trascendental constituida por él en
su filosofia anterior, no riiie con la historicidad de los yoes
psicoflsicos que conforman cada comunidad. Por supuesto,
como modemo que es, Iusserl teme una cuestion tedrica
necesaria, a saber: comprender como es esto posible. Por
medio da epaojé trascendental, ITusserl descubre que por encima
de la relacion sujeto-objeto inmersa no mundo natural, existe
una correlacion sujeto-objeto en la actitud trascendental que
/..., nos conduce, en efecto a reconocer antorreflexivamente lo
siguiente: que el mundo que es para nosotros, que es nuesiro
mundo  segin ser-asi vy ser, toma su sentidq.. de ser
absolutamente de nuestra vida intencional, en un tipico apriori
que cabe mostrar; una tipica mostrable, y no construida
argumentativamente o imaginada en un pensar mitico”
(Husserl. 1991, p.191)

Por otra parte, la idea de grados en la teoria de la
constituicion, permite, no exclair sino ampliar la constituicion
de las cosas en su complejidad propia. Asi, la intersubjetividad
trascendental no excluye la diferencia, como hemos mostrado
en nuestro trabajo fitulado Identidad y Diferencia en la
JSenomenologia trascendental. (Noguera. 1996)

Gestion y Ambiente - 2000

61



intcrsubjctivo con ¢l mundo. Es asi como, para el
romantico, ¢l mundo tiecnc una especie  de
comportamicnto o psiquc humanos; el nivel de
representacion  del arte  romantico, dentro de su
indudable tirania subjctivista, abarca al mundo. Los
limites del mundo son los mismos iimites del alma.

El artista, al contrario del cicentifico o del filésofo
moral, s¢ sumerge en ¢l mundo de la vida para poder
crcar. El cientifico "s¢ aparta” de ese mundo de la
vida, lo objctiva, lo verifica y pone a su disposicion. El
filosofo moral normatiza la relacion con los otros de
acucrdo a sus propios intereses. El artista no se somete
a ninguna tirania; de tal manera, el lugar de la libertad
pucde encontrarse en la creacion artistica.

La suspension que el artista hace del mundo para
poder recrcarlo, es una suspension diferente a la
suspension analitica del cientifico. Tal suspension
comporta un caracter crcativo sin limites que, por
consiguicnte, cngloba un clemento transformador y
critico. No es casual, que los grandes crcadores hayan
tenido que huir de los absolutismos imperialistas del
Estado. Micntras cl cientifico se ha reducido a ser un
burécrata de la teenologia, o el politico un burécrata
del partido, cl artista es un transformador radical de
las estructuras de sentido del mundo de la vida; por tal
razon, la educacion cstética ha sido relegada al plano
reducido de aquel que cjercera la profesion de artista y
de mancra desconectada con ¢l resto del mundo, y sélo
los grandes artistas transcicnden las barrcras de su
academia para claborar, por medio de las propias
formas, propucstas criticas que le permiten abrir
pucrtas a las nuevas posibilidades dc mundo. Tal
actitud cs la que debe propiciarse en el ambito cducativo:
formar pcrsonas creativas, cs decir, cstetas, que en lugar
de cngrosar las filas dc los hombres andnimos,
funcionarios de un sistcma que nunca conocen y menos
aun, que nunca intentaron cambiar, s¢ convicrtan cn
constructorcs de mundos bellos y buenos.

Sin embargo, cn el recconocimicnto dc lo otro como
otro hay gran oscuridad; a pesar de las tentativas decl
propio Husserl para elaborar una filosofia que rescate
la razén -o sca la filosofia misma- de lo que el llama
decapitacion (Husserl. 1991), Husserl no consigue -ni
es su intencion- renunciar al concepto de sujcto
modcrno, que cs, para la modemidad, y por tanto, para
la filosofia modema, el centro, el punto cero desde el
cual ¢l mundo es, desde la perspectiva racional.

Se parte aqui dc que en la actitud cultural moderna,
para llegar al otro, sc toma el camino del.yo y de su
esfera primordial; y es desde alli que sc presenta al
otro como si fuesc ¢l yo. Es ahi -a pesar de las
miltiples tentativas de sustentar este “como si’, desde
la propia fecnomenologia- donde esta la oscuridad dado
que "del otro yo tnicamente tengo representacioncs
sensibles" por medio de las cuales puedo por
transferencia, configurar un yo diferente al mio, cuya
rcalidad "transcicnda las posibilidades de mi yo" no
solo en el sentido de que cualquier objeto "pueda
constituirse como un yo en el proceso intencional de
mi vida dc conscicncia”, sino en el sentido de la
transcendencia del otro yo, que es radical y
especificamente distinta:

"L otro yo solo podria ser constituido a partir
de mi yo, a la vez como yo que constituye
mundo, como yo principio de accion libre, de
espontaneidad 'y de responsabilidad y en
ultima instancia como yo que pueda a su vez
constituirme también a mi" (Husserl. 154-155.
in: Hoyos. 1986, p. 60)

La percepcion del otro como otro, y del mundo de la
vida como mundo simbolico-bidtico, cstablece una
relacion distinta a la percepeion egocéntrica de la
filosofia moderna. Micntras la filosofia moderna busca
que el otro sca como si fucra yo y lo otro sca para mi,
csté a mi servicio como lo que me ¢s dado, ¢n la
percepcion fenomenoldgica, que Husserl no alcanzd a
desarrollar, sc intuyc la propuesta del reconocimicnto
de la diferencia, y con clla la critica al racionalismo
homogencizante que, reitcra Husserl, no cs la filosofia
en su sentido genuino. La filosofia cn sentido genuino
sc postula como una tarca infinita por desarrollar y no
como un supucsto terminado que debe ser impucsto.

El paso critico: la 'revolucion copernicana’ que implica
tal cambio dc paradigma, esta expuesto ya desde
Husserl, en el concepto de intersubjetividad y en cl de
mundo dc la vida. En la Crisis de las ciencias
europeas y la  fenomenologia transcendental,
cncontramos bascs muy solidas para el desarrollo del
concepto de intersubjctividad transcendental; no puede
existir subjetividad sin mundo de la vida. El mundo de
la vida se constituye en el a priori para todo tipo de
intersubjctividades: tanto la intersubjetividad cultural
como la transcendental solo pueden darse cn relacion
con su correlato que es el mundo vital. La forma
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como sc dan cstas relaciones intcrsubjetivas incluye
csencialmente (y no circunstancialmentc) al mundo de
la vida (desde ¢l mundo de los objctos, artcfactos y
lenguaje, hasta el mundo de las idcas y los conceptos),
lo cual nos muestra que toda cultura cs esc mundo de
la vida constituyéndosc, creandose y recrcandose a
partir de la intcrsubjetividad. y la expresion de este
movimicnto son las formas del lenguaje.

El lenguaje, cn todas sus formas de ser: tactil, visual,
auditivo, sonoro ¢s la manifestacion de los modclos
dcl mundo constituidos; si la cscencia y funciéon del
arte, como un tipo de lenguaje, ¢s comunicar, podemos
hacer una lectura de la cultura en sus diversas
manifcstaciones  simbdlicas, por medio dc la
interpretacion de la obra de arte y de las demas formas
estéticas. El hecho de que cl espectador de la obra de
arte sca participe de clla, radica cn la comunicabilidad
cultural y transcendental que existe cn si ¢n la obra,
pucs ésta cxiste gracias a csta actitud cultural, a cstas
relaciones culturales y interculturalces.

Si una de las bases fundamentales de la constitucion
dc un modo dec ser cultural, c¢s la construccion dec
procesos identificatorios, como por cjemplo las formas
del habla, los simbolos estéticos, los valores ¢ticos, las
formas técnicas, los modos dc saber, o los mitos, otra
dc las bascs constitutivas del modo dc scr cultural, es
la diferencia, tanto cn su interior, como cn ¢l exterior.
Una cultura que tenga una actitud comprensiva y
dialégica frentc a otra, estara rcconocicndo a otra
como otra. Una cultura que centralice toda su atencion
cn si misma y solo cn los valores quc la identifican
consigo misma necgando la existencia de lo otro,
cxpresado en otras formas culturales scra una cultura
dc caracter homogeneizants y omniabarcante. La
propucsta cultural cuyo scntido es acabar con cl
imperio del sujeto solipsista cartesiano, y, de otro
lado, con ¢l objetivismo reduccionista, cs la que ha
inspirado nucstro proyccto de cducacion cstético -
ambicental.

La Crisis cxpucsta por Thomas Mann ¢n sus obras La
Montafia Magica y Doctor Faustus es la crisis radical
dc una Europa solipsista, autd engafiada por su propio
idcal suprcmo: la Razén (logico-instrumental) La
propuesta husserliana apunta a la supcracion de este
auto engafio. La tarea infinita de la razon, consiste
para Husserl, en su constantc mudanza, cn la
autorrcflexion: sin embargo, la propuesta radicalmente

critica que ticnc cn Husserl una raiz muy profunda,
cxige ampliar infinitamente ¢l concepto de razén, lo
que significa pensar que la imaginacion, la intuicion,
la fantasia y la locura son formas racionalcs, o,
reconocer los limites de la razén, reconociendo el valor
dc cstas otras dimensiones, como difcrentes a la razon,
mas no por cso, inferiores.

Reconocer los valores fundamentales de la cultura
modcrna, cs y debe scr punto de partida de nuestra
propucsta. Romper con csa especic dc membrana
solipsista dcl imperio dc la cultura modcrna, es
también un deber que se impone afrontar sin micdo a
cquivocarnos. En la modernidad cstan ya las propias
bascs dc nuestra critica. La provisionalidad de la
verdad  cientifica, los  inacabables  adclantos
tecnoldgicos, los cambios sociales, expresan ya la
dinamica intcrna, la vitalidad de la cual sc nutre la
propia modcmidad.

El concepto de yo relacionado con el concepto dc
sujcto ¢s una posicion cmincntemente provistonal de la
modernidad. Los conceptos s¢ mueven, y cs en la
modernidad donde aparcce la concicncia de  estc
movimicnto quc s¢ da cn la medida en que cl ser
espiritual del hombre

...entra en el movimento de una progresiva
reformacion. Iiste movimiento se efectiia desde
el principio de un modo comunicativo,
despierta en el ambito vital un nuevo estilo de
existencia personal y en su comprension un
devenir  correspondientemente  nuevo.  Se
extiende primero dentro de él (y en serie
sucesiva también mas alla de él) una
humanidad pecudiar que, viviendo en la finitud,
tiende hacia polos de infinito. (Husserl. s.f,
p-108)

Hay  dcterminantes que  influyen  en  las
transformacioncs y revoluciones espirituales mas
profundas y cn ¢l movimicnto de las idcas; pero.es, sin
cmbargo, una vez rcalizada la epojé filosofica, que
podremos dcscubrir con cl desinterés propio dcl
filosofo, la amplitud o 'infinitud' del mundo de la vida
y de la prospeccion filosofica de un concepto, visto
éste como tema dc la conciencia intencional. Es en este
sentido que tomamos el respeto por la diferencia como
principio basico para la comprension de las diversas
formas dc scr,. siempre mutantes, siempre
provisionalcs.
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“Iin el marco de la epojé tenemos libertad para
dirigir consecuentemente nuestra mirada en
exclusiva hacia este mundo de la vida, o bien
hacia sus formas esenciales aprioricas; de otra
parte, cambiando  correspondientemente  la
mirada  podemos dirigirla /../ hacia las
multiplicidades de formas de dacion y sus formas
esenciales correlativas. Pero en tal caso también
hacia los sujetos y comunidades de sujetos que
actiian en todo ésto segun las formas esenciales
yoicas que les pertenecen” (Husserl. 1991,
p.183-184)

La epojé filosofica husscrliana permite mirar el
movimicnto de las culturas, sus transformaciones, de
mancra csencialmente desinteresada, lo cual es
necesario para nuestra propucsta de integralidad por
cuanto sélo haciendo una epojé de lo que ha sido el
precdominio del racionalismo instrumental podremos
buscar alternativas de accion universal responsable, en
estc momento de crisis de la _modernidad, que ha
pucsto en tela de juicio la forma como ¢l hombre
moderno sc relaciona con su medio ambiente, y csta
produciendo transformaciones profundas cn las formas
de educacion. La epojé no cs negacion sino suspension
mctodologica, que libera al ser que reflexiona de los
intereses particulares, y le permite asi una mayor
libertad cn la reflexion.

La razon monoldgica instrumental, que también cs
llamada cominmente positivismo, no nos permite ver
ni ¢l otro, ni ¢l mundo de la vida como lo extraiio,
como aqucllo de lo que yo sélo tengo escorzos. La
razon monologica instrumental, busca abarcar lo otro
en si mismo, para ¢l yo que supucstamente lo pucde
conocer y aprchender como si fucse yo. En la razén
monoldgica no cabe aceptar que algo del mundo no se
puede conocer desde esa misma razon instrumental
con rclacién a fines; querer abarcarlo todo, describirlo
todo desde la perspectiva de su légica y ese todo
incluye lo otro. La razén monoldgica instrumental ha
penetrado todas las disciplinas cspeciales cuyo objeto
de estudio es el propio hombre; el crror ha sido
suponer que ¢l hombre no es mas que un objcto de
estudio objetivo de esas disciplinas cspeciales olvidando
asi aquella csfera primordial de orden esencial del yo, que
es absolutamente impenctrable, -reconocimicnto que hace
la fenomenologia transcendental en la constituicion del
yo-, csfera primordial que posibilita lo otro y que marca
la identidad y la diferencia.

Sin cmbargo, la superacion del sujeto cartesiano
claborada por Husserl, no alcanza a ahondar en el
problema dc la pérdida de la corporeidad, que es uno
de los problemas mas significativos de la escision
moderna en la educacion y en la pedagogia, hay aiin
una gran fe en la cxistencia de la subjetividad
trascendental y por lo tanto en la racionalidad
universal, lo cual niega radicalmente la corporeidad
como lugar de construcciéon simbdlica y como tinica
forma posible de construccion de lenguaje.

El sujeto cartesiano que se impone en la educacion y
cn la pedagogia modernas niega el cuerpo como punto
de partida, como lugar de construcciones significativas
de relacion, como forma de ser del hombre. Jamas
imaginaria la modernidad cartesiana o la kantiana, que
cl concepto de cuerpo como lugar dec desco, de
emocion, de pasion, de comprension, de aparicion del
hombre, y sobre todo, como lugar del lenguaje, diera
una pauta para la construccion de un proyecto o mejor
de una propuesta educativa intcgradora.

El cuerpo ha venido recuperandose como lugar de
origecn dc la cultura, desde la fenomenologia
husscrliana hasta las recientes filosofias de la cultura y
dc lo ambiental, lo cual ha contribuido a que el
racionalismo' moderno se encucntre con propucstas no
venidas precisamente de ¢l mismo, en las cuales el
cuerpo se descubre, s¢ propone y se explicita como
lugar de construccion simbolico-bidtica. Tanto lo
estético en sentido lato, como lo ambiental, se
encuentran en un lugar y cn un problema comin a los
dos: el cuerpo. La negacion de éste en su forma del yo-
otro-mundo de la vida, (cuyo ser ahi es corporeidad),
ha ocurrido en la modernidad, paralelamente con el
acento idealista que ha tenido tanto la ciencia, como la
misma filosofia ain en su forma positivista.

Si el mismo Husserl comicnza a encontrar una
contradiccion entre su filosofia de la subjetividad
como racionalidad trascendental, y por otro lado, su
teoria del mundo-de-la-vida-cotidiana, y si en su época
de madurcz filosdfica, nuestro filésofo encucntra una
especie de contradiccion cntre el sujeto trascendental y
el sujeto natural o psicoldgico contra el cual ha
luchado para fundamentar su filosofia primera, y si,
finalmente, Husserl despliega a nivel filosofico los
primeros y mas importantes elementos de la crisis de
la cultura modema, o de la humanidad europea como
él la llama, encontrando que el punto central de la
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crisis ¢s la auscncia de sentido de las ciencias y las
técnologias, o sca del racionalismo cicntificista, no es
por mcra casualidad. Es porque otras fucrzas
diferentes de la racionalidad occidental, iniciaron su
aparicion en cl escenario dc la modernidad misma,
cstablccicndo con clla ya sca dialogo, ya sea discusion,
o ya sca una scrie de rclaciones violentas quc cs
urgente y necesario no solo explicar sino y ante todo
interprctar 'y comprender, para poder plantcar
alternativas cducativas que permitan proccsos de
resignificacion cultural.

La fenomenologia hermenéutica como método y como
filosofia plantca una scric dc alternativas tcorico-
mctodologicas con algunas de las cuales hemos
construido no solo nucstra vision retrospectiva del arte
como forma de educacion, sino nuestra critica al
cicntificismo y, por supuesto, esta propucsta tcorico
mctodologica. La idea del cucrpo como lugar dc
reconstruccion cultural cs realmente innovadora, pucs
cxige una transformacion profunda del concepto de
cducacion occidental moderno y del concepto de
pedagogia.

El cuerpo es una de las cosas mas sui-generis de todas
las cosas. El cucrpo, como cosa dcl mundo, cs
presencia y, por cllo, cs ser percibido, cs decir, él cs
concicncia de si mismo, y del otro. (Scr presencia para
Heidegger, es mostrarse "ante los ojos" y captar su
significado). El cucrpo c¢s entonces, una red
significacional, él mismo, en su cxistencia, es
significacion. El cucrpo, cs-cl punto dc partida de
cualquicr forma de cultura, dc comunicacion. El
cuerpo, como corporcidad, es dccir, como nccesario
concctor, ¢s cl punto dc partida dc toda otra
construccion de cultura. La trama de la afectividad,
los hilos quc tejen las éticas, las formas politicas, las
cconomias, las tecnologias, los diversos saberes, no
pueden ser sino a través de la corporcidad, donde ticne
lugar cl lenguaje cn todas sus formas y gracias a las
relaciones intencionales de los sujctos con ¢l mundo y
con los otros sujetos.

Los significados que se van tejiendo cn la trama de las
rclacioncs intersubjetivas, no s¢ pucden dar aparte de
la significacion quc para nuestra cultura ha tenido el
cucrpo como concepto. No pucden cstar desligados
unos de otros, sino que cxiste una correspondencia
entrc unos y otros. Por ejemplo cn los procesos
cducativos de nuestra cultura moderna, hay una

permancnte negacion del cucrpo. La razon cartesiana
sc impuso sobre ¢l sujcto dcl lenguaje o el sujeto
simbolico, y pretendid desde alli, y sélo desde alli, dar
cucnta de todo lo existente,

A pesar de cste reino del positivismo modemo,
originado cn cl cartesianismo racionalista, el cucrpo,
como accidente, como cosa que podria ser de una u
otra mancra y que ¢so no altcraba a la racionalidad, sc
rclegd a un scgundo plano; y con él, los campos de la
lidica y dc la sensualidad; era imposible ensefiar un
contenido a través del jucgo, de la identificacion y
apropiacion, y por tanto de la reconstruccion de dicho saber.

Los saberes cnsciiados cn la escucla, no podian scr
mas que discursos; d¢ ninguna forma podrian scr
imagenes, formas cstéticas, ni menos aun tener olor,
sabor. Los sabcres abstractos, permanccian cn cl
anaqucl de los valores eternos y el macstro acudia a
cllos, para garantizar que si estaba enseiiando algo.

Para Gadamer, cl lenguaje cs la unica forma cn que sc
devela el scr; las verdades y valores son cntonces
formas simbolicas y significacionalcs a través de las
cuales ¢l ser sc devela como formas de ser. Por tanto,
la verdad csta sujcta a la interpretacion, lo que nos
hacc pensar, c¢n quc para la hermenéutica
gadameriana, cl cucrpo como forma de lenguaje por
excelencia, como forma simbolica concctora,
imprescindible para que todo saber se dé, es el
develamicento del scr. El ser-ahi, ¢s entonces, punto de
partida de toda posibilidad dc scr, y cs la posibilidad
de ser, del ser. El scr-ahi, cs por tanto, el contexto
cultural cn cl cual sc¢ construyen las verdades, los
valores, los artcfactos, los objetos, las obras y las
idcas; pcro sobre todo, cl ser-ahi, es el lugar donde se
devela cl scr.

Si definimos ¢l cucrpo siguicndo a Sergio Rabade
(1985, p. 235-238), dircmos que "mi cuerpo cs cl
tejido cn ¢l que sc enhcbran todos los objctos
significantcs y cs ¢l instrumento general que. tengo
para comprenderlos”, "mas que un objcto, mi cuerpo
es aqucllo por virtud de lo cual hay objctos". "El
cuerpo es mi anclaje cn el mundo, mi insercion en él,
mi plataforma de proycccion sobre el mundo." "El
cucrpo no se pucde considerar como un objeto del
mundo, sino como medio dec comunicacidén con ese
mundo, al que, pertcneciendo de alguna manera, lo
devela significativamente. En una palabra, ¢l cuerpo
es nuestro medio general de tener un mundo ".
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Para cstc fcnomendlogo, ¢l cucrpo c¢s el lugar o
punto dc arranquc de toda significacion, que para la
hermencutica cs comprension y interpretaciéon y
para cl pensamicnto ambicntal, c¢s ¢l cncucentro
nccesario entre mundo de la vida ccosistémico y
mundo dc la vida cultural.

Y aunque cl método hermenéutico heideggeriano se
difcrencic del gadameriano, en que para ¢l primero,
cl ser termina sicndo comprension, micntras quc
para cl scgundo, los sujctos en dialogo supcran su
perspectiva  individual  de  la  cosa, para
comprenderla por medio del conscnso y la
formacion dc tradicion, en los dos métodos, el
cucrpo como corporcidad, cs ¢l origen del
comprender  (Gadamer), o es c¢l comprender
(Hcidcegger)

El cucrpo, cn cualquicra de las posiciones dec la
hermencutica, desde Heidegger hasta Gadamer, y
por supucsto de las cscuclas actuales, comicnza a
jugar un papcl fundamental cn los nuevos conceptos
sobrc cducacion y pedagogia. en tanto que cs cl
gestor y constructor dc cultura.

El deseo, ¢l placer y otras formas dc conocimicnto y
dc realidad, comicnzan'ya a ocupar sus dimensionces
rcalcs, junto con la racionalidad légico-discursiva.
Se ha iniciado ¢l rcconocimicnto dc cstas
dimensiones, desde dondec sc lideran propuestas
pedagogicas quc buscan construir conocimicntos, a
partir dc los sujctos de lenguaje implicados cn el
proccso.

Adcmas de la superacion del concepto de sujcto 'y
dc objcto de la relacion educativa, ¢l cucrpo como
lugar dc construccion de significantes, de lenguajes,
dc cultura, dcbc comprenderse como clemento
intcgrador decl mundo de la vida simbélico-biotico.
Si la cultura moderna pretendid. intencionalmente,
cscindir cl cuerpo no sélo del alma, sino dc la
naturalcza ecosistémica, los procesos cducativos dc
la modcrnidad, respondicron perfecctamente a esta
doblc cscision, dejando al ser humano sin alma, sin
cuerpo y sin naturaleza cxterna. reducido entonces,
a sujcto racional.

La educacion, cn consonancia con este proccso, se
dedicé6 al desarrollo de las cicncias y de las
técnicas, abandonando la construccion integral de la

cultura, en la cual, ¢l cucrpo como complcjidad
‘fractal”® cs cl punto de partida, el punto dc llegada y
el lugar donde sc construye cultura. Y no es que las
ciencias o las téenicas fucran ajenas a la cultura, sino
que ¢l concepto de cultura fuc reducido por la
mentalidad ilustrada a artc, y por tanto, pasé a ocupar
como concepto. un scgundo o tercer lugar en el
panorama dc la reflexion moderna. Con mucha razon,
en la cducacion formal moderna sc hablo de “clases de
cultura general’, o dc ‘clascs de estética’ donde se
ensciiaba cn ¢l mejor de los casos filosofia del arte, o
pintura, o musica. Como si la matematica no tuvicra
una gran relacion con cl arte, o como si no existicra la
posibilidad dc cstudiar la geografia de nucstros paiscs
a través de la belleza de sus regiones, o como si no se
pudicra poctizar la fisica.

Por csta razén, cn la cducacion formal, ¢l arte poco se
rclaciona con la naturalcza, o la creatividad dcl artista
con la biodiversidad de la vida, o la biologia con la
antropologia o la ccologia con la sociologia. La
cducacion formal partec del concepto modemo de
cnsciiar unas cicncias naturales sin hombre, y unas
cicncias sociales sin naturalcza. Para la educacion
formal modera, ¢l concepto de curriculum ha sido
trascendental c¢n la construccion de sus programas,
cstando ausente ¢l “problema’, como eje dinamizador
de los procesos de conocimicnto, cn sentido cstricto.

El abandono dcl cucrpo conllevo, por supucsto al
abandono no soélo dcl hombre sino del mundo de la
vida, lo cual contribuy6 a que la educacion se redujera
a un proceso intclectualista y sin sentido, scparado de
las complcjas rclaciones culturalcs, que por otro lado,
y cn otros cspacios, s¢ construjan permanentemente.
La problematica vital dcl hombre se le entregd a la
sicologia, quc intentd como toda cicncia moderna,
adaptar las diferencias a formas homogéncas de
comportamicnto. El cucrpo con todo lo que éste
comporta, sc ‘scpard’ o sc cscindio del ser humano,
mutilandosc asi lo erdtico, lo cstético, lo ludico y el
lugar dcl desco y del lenguaje. Por csta razon, era
imposible concebir la cducacion moderna cn la
diferencia. Si la racionalidad cra universal y la misma

® Utilizamos el término por analogia con la teoria matemdtica
de los fractales que plantea que un fragmento del universo es
autosimilar al univeso todo. Esta teoria ha trascendido la
matemdtica, y ha influido en la fisica y en la estética, mostrando
la presencia de una cosa en las otras.
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cn cualquicr tiempo y lugar, las verdades cran
universales y homogéncas, asi como los sistcmas
politicos y ccondmicos igualmentc debian scr los
mismos para toda la humanidad. El problecma sc
complica cuando aparccen las diferentes fuerzas de la
vida, llamandole la atcncion a c¢sa racionalidad
omniabarcante y mostrandole desde otras perspectivas
la nccesidad de bajarse de su pedestal supremo y
entrar cn dialogo con csas fucrzas.

La actitud cstética dec la cducacion formal la
conccbimos cntonces  como  csa  apertura,  esc
rcconocimicnto de la otredad, csc didlogo con otros
actores del mundo de la vida cotidiana de la cultura.
Esta actitud se rcconoce como parte importante de la
construccion cultural, pcro no la tunica forma dc
construccion cultural, por lo que dcbe abrirsc al
dialogo con otras formas y rcconstruirse inter y
transdisciplinariamente con cllas.

Dcsde la actitud estética de la cducacion formal que se
proponc cn cste trabajo, ¢l cucrpo comicnza a scr
comprendido como cl potencial creativo que es, a
partir dc la red dc significacioncs y sentidos'. Esta
forma natural dcl cucrpo humano, al scr estudiado por
la anatomia, o la biologia humana, ha sido reducido a
sus funciones dejando de lado sus significacionces, sin
las cualcs sus funciones no hubicran sido posibles, y
viceversa. Morin (1996). nos mostraba ya quc lo
simbdlico o sca la cultura, no aparcce “después’ (cn
una concepceién de ticmpo como sucesividad lincal) de
aparccer todas las caracteristicas biologicas dcl
primatc elegido (¢l hombre), sino que éstas
transformaciones aparccen en una red complicada de
relaciones simultancas, complejidad que la educacion
modcrna simplificé y redujo en extremo.

El cucrpo cn nuestra propucsta de cducacion intcgral,
no pucde ser visto como un objcto dc cstudio dc la

" "7l Dasein por si mismo desempeiia ipso facto, el papel de
condicion de posibilidad de su actuar en el mundo” (Buhner.
1992, p.8) Esta vision de Heidegger, no es otra cosa que una
apertura a la facticidad, a la historicidad oéntica; el cuerpo
coma cosa es en el mundo, y su _forma de ser es comprender e
interpretar el mundo. Para Heidegger el comprender afecta toda
la estructura del ser-en-el-mundo; (Bubner. 1992 p. 6) en
cambio, Gadamer en Verdad y Método explica: "Nosotros
partimos de la proposicion: comprender significa ante todo
comprenderse mutuamente. La comprension es ante todo
acuerdo” (Bubner, 1992, p. 6)

biologia humana modcrna, sino como c¢l lugar donde
acontcce la cultura, pucs ¢l cuerpo no cs cuerpo sino
en la medida en que sc relaciona con el mundo de la
vida, cn la medida en que nombra, da sentidos y
significacioncs a dicho mundo de¢ la vida. Y c¢n csc
sentido cs corporcidad que se desplicga permancnte,
crcativa y transformadoramente c¢n e¢sc mundo dc la
vida quc da sentido al cucrpo como corporeidad.

Por csta razén, cl cucrpo cs entonces lenguajc no
mediado. No cs ¢l instrumento a través del cual cl
cspiritu habla a otros cspiritus, sino que cl cucrpo
como corporcidad c¢s lIenguaje, significantc y
significado. sentido cn si mismo y dador de sentido. La
scparacion centre cucrpo y mundo de la vida ya no ticne
sentido como no lo ticne la separacion entre cucrpo y
alma.

El cuerpo solo es cuerpo en la medida en que es
mundo de la vida simbélico biotico di: otro. El m indo
dec la vida sc manificsta sicmprc como mundo
interpretado, a partir de que para mi, y para el otro, cl
mundo dc la vida c¢s nccesariamente lenguajc.
Entoncces, cn donde cstaria la scparacion entre cucrpo
y mundo de la vida, si ambos son lenguaje? Ambos
son actorcs cn los diferentes cscenarios que sc
constituyen a partir de las diferentes formas de scr.
Ambos son desde nucstra perspectiva, lenguaje que se
CXpoNnc y sc propone.

El mundo dc la vida como co-relato del que nos hablan
Husserl y Habermas, no ¢s ya mas un co-relato cn
sentido pasivo, como contcnedor de las relaciones
intcrsubjctivas, sino que es un “co-rclato’en sentido
activo : rclata, habla, dicc cosas que son interpretadas
a través dcl hombre, como ser que a través de la
palabra poctiza pcrmancntemente ¢l mundo, cs decir,
hace posiblc ¢l acontccimicnto del mundo como
palabra, como imagen y como simbolo ; no lo puede
hacer posible dec otra forma, porquc ambos—cstan
‘condenados’a scr palabras, imagencs, sonidos, poesia.
Y csa es la mancra de ser de la relacion originaria
hombre-mundo-de-la-vida. Después vino la razon
cicntifica y preciso los limites cntre mundo y hombre,
y al precisarlos sc produjo la primera escision, aquella
quc sc ha llamado mctaféricamente, la salida del
paraiso'’. Y a ésta Ic sucedieron otras formas de

I Iin nuestro texto titulado El Paraiso Perdido : La Crisis de la
Poesia en la Modernidad (1995b), hacemos una reflexion sobre
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separacion, quedando ambos, ¢l mundo y cl hombre
sin poesia (Janke. 1988). Eso ha sido llamado
Modernidad por Hélderlin. Un mundo y un hombre
abandonados dec los dioscs, ¢s decir dc la Palabra
Original, Creadora, Transformadora."

Poctizar la educacion no significa cnsciiar poesia,
como una parte del curriculum, sino transformar
radicalmente ¢l concepto de mundo y de hombre, de
cucrpo y dc alma, dc verdad y vida en el sentido de
comprenderlos  como lenguajes.  Significa que la
palabra vuclva a tener diferentes significaciones 'y
sentidos.

2

el porqué la poesia en la Modernidad es absolutamente diferente
a la paoesia anterior: mientras la anterior se realizaba gracias a
la asistencia de los dioses, como creian los griegos, la poesia de
la modernidad es una poesia que llora la ausencia de los dioses,
la tragedia de esta escision originaria.

2“Ifacer la experiencia del lenguaje como Zeigen o, lo que es lo
mismo, conio Sage (como decir originario) significa que ‘el
lenguaje no es una simple facultad del hombre'.. El lenguaje
‘cesa de ser algo, con aquellos con las cuales nosotros hombre
hablantes, tenemos una relacion’ y salta claramente a la vista
en cambio, que el lenguaje es ‘la relacion de todas las
relaciones’. El lenguaje es Zeigen no conio un instrumento para
mostrar las cosas, Zeigen significa mdas bien ercheinen lassen,
hacer aparecer, pero en el sentido de hacer reflejar cada cosa
en el juega de espejos del Geviert” ...(que significa cuadratura )
(Vattimo. 1985, p. 64)
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