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En septiembre de 1988 tuvo lugar en Santiago de Compostela el primer
Congreso International de Fenomenologia en Espaifia, en cuya organizacion
participaron pricticamente cuantos en Espafia se sentian de diversos modos
vinculados con la misma. Al final de ese Congreso los casi setenta profeso-
res y catedrdticos de Universidad presentes fundaron la Sociedad Espaifiola
de Fenomenologia. Eso no era, por otro lado, mas que el dltimo paso cohe-
rente con una historia que habia empezado ya al principio del Gltimo siglo.
El indudablemente primer protagonista de esa historia no es otro que José
Ortega y Gasset (1883-1955), que ya en 1912 habia empezado a estudiar en
serio fenomenologia'. El afio 1911 lo pasé en Marburgo, estudiando con el
neokantiano Cohen; teniendo-ese-afio-la-oportunidad-de-teer; junto-con Ni-——————
kolai Hartmann, las Investigaciones légicas de Husserl. A su vuelta a Es-
pafia, pudo leer con detenimiento y asi utilizar un libro decisivo, los
Beitrige zu einer Phinomenologie der Wahrmehmung de Wilhelm Schapp.
Al afio siguiente, por tanto, 1913, ley6 las Ideas de Husserl y tan pronto
como el mes de junio de ese afio ya escribié una presentacion de la fenome-
nologfa, que es el primer texto de fenomenologia en espafiol”. Ortega consti-
tuye la primera generacién de la fenomenologia en Espaiia; después de €l, la
segunda generacion, consta de alumnos de Ortega pero que no ensefiaron en
Espafia porque todos tuvieron que emigrar por la Guerra Civil. La tercera
generacién de fenomendlogos la constituyen profesores cuya formacién ya
no se dio en el ambito de Ortega, y que incluso no trabajaron con cuidado y

' OC VIII (Prélogo para alemanes), 47

% «Sobre el concepto de sensacién», OC., pp. 245-261. Puede leerse un comentario sobre este
texto en J. San Martin, «El primer texto de fenomenologia en espafiol», en Ensayos sobre
Ortega, UNED, Madrid 1994 [http://www.liberuned.es], 241 ss.
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detenimiento las obras filoséficas de Ortega, pero son los que ensefiaron en
Espaiia después de la Guerra, y en consecuencia empezaron a estudiar fe-
nomenologia de nuevo directamente. Son ciertamente pocos pero su influjo
en la cuarta generacion, a la que yo mismo petenezco, no es pequeiio, espe-
cialmente porque ellos nos dieron la posibilidad de ir a Alemania a estudiar
directamente los textos de Husserl. Aquella tercera generacién no nos tras-
miti6 la fenomenologia de Ortega, incluso no nos hablé de Ortega como fe-
nomenologo, tal vez porque aquellos alumnos de Ortega que estudiaron con
él en los afios cercanos a la Guerra, le oyeron decir a él mismo, que habia
abandonado la fenomenmologia tan pronto como la habfa conocido’. Sélo la
cuarta generacion ha conseguido revitalizar la fenomenologia de Ortega y
Gasset",

Desde su fundacion la Sociedad Espafiola de Fenomenologia ha orga-
nizado muchos congresos, ha editado varias publicaciones, y en general ha
promocionado los estudios de fenomenologia, de manera que en este mo-
mento la fenomenologia es una de las orientaciones de la filosofia mas esti-
madas en Espafia.

Pero quisiera también exponer una interesante aportacién de la fenome-
nologia espaiiola, no porque sea absolutamente original, sino porque la filo-
sofia de Ortega estd impregnada por ella y, al menos asi me parece, puede
ser ttil, primero, para comprender un concepto fundamental de la fenome-
nologia husserliana y, asi, ayudarnos a comprender la fenomenologia. Se-
gundo, para subrayar una aportacién de Ortega a la fenomenologfa. Y ter-
cero, porque ese ensayo contribuye también a la comprensién de la filosoffa.

La epojé fenomenoldgica es uno de los conceptos més conocidos e im-

~portantes pero a la vez de 1os peor comprendidos de Ta fenomenologia de
Husserl. La incomprensién proviene, en principio, de que este concepto per-
tenece a un contexto dificil de entender y que tiene que ser comprendido
para poder entender la epojé, que es la que tiene que cumplir la funcién de
ayudarnos a apropiarnos de ese contexto. La epojé es la puerta o acceso a la
fenomenologia, pero necesitamos de la fenomenologia para poder entender
la epojé. En mi opinidn, con-ella se piensa ese momento clave que al menos
una vez en la vida deben vivir aquellas personas que quieren reconocerse
como filésofos. Es decir, la epojé trata de pensar el trinsito de la vida ordi-
naria a la vida filosdfica, lo que significa que la epojé significa realmente el
comienzo de la filosofia, y que por tanto por eso es dificil de entender: para
practicarla, tenemos que saber qué es la filosoffa a la que aquella nos quiere
introducir.
El comienzo de la filosofia se puede entender en un triple sentido, como
comienzo absoluto de la filosofia en el tiempo histérico, a saber, en Grecia,

: Ortega lo dice exactamente en La idea de principio en Leibniz, OC., VIII, S. 273,
4 Cf. La fenomenologia de Ortega, (J. San Martin, ed.) UNED, 1992.
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segundo, como comienzo de la filosofia en la vida de cada filésofo; y ter-
cero, como comienzo de la actividad de filosofar en cada momento en que
empezamos a actuar como filésofos y pasamos de la vida ordinaria a la pro-
fesion de fil6sofos. Evidentemente estos tres momentos del comienzo de la
filosoffa se suponen mutuamente. Cada vez que actuamos como filésofos
nos identificamos con dos tradiciones, con la tradicidn histérica de la historia
de la filosofia, y con la tradicién personal.

Quiero defender la tesis de que la epojé husserliana es un concepto ade-
cuado para comprender ese dificil momento, de manera que el comienzo de
la filosofia implica en general el ejercicio de una epojé. Puesto que mi tesis
es bastante osada, me obliga a aclarar qué es la epojé, cudl es su funcién y
cémo ejerce esa funcion. Para lograr este objetivo, deberia en primer término
exponer los diversos conceptos tépicos o, respectivamente, malentendidos
sobre la epojé. En segundo lugar, deberfamos aplicar esos conceptos tépicos
para pensar el comienzo de la filosoffa. Pero lo que mds me interesa es pre-
sentar aquellos momentos de la vida que pueden ser pensados como ejem-
plos del comienzo de la filosofia, porque incluyen una ruptura con la vida
cuotidiana, y en esa medida también son ejemplos de la misma epojé. Y es
justamente Ortega y Gasset quien nos ha ayuda a llegar a este pensamiento.
Estos tres momentos, que se ejecutan en la misma actitud que la filosofia, al
menos que la filosofia fenomenoldgica, son los viajes, la experiencia estética
y la experiencia religiosa. Pero antes de explicar el sentido de estas expe-
riencias como ejemplos de la epojé, permitanme adelantarles una pequeiia
seccion sobre la epojé.

La epojé es para Husserl el primer paso del filésofo que comienza y que

quiere volver a las cosas mismas, para que aquello que es se pueda mostrar
tal como es. El filésofo tiene como objetivo el ente, es decir, «dado un hecho
—un hombre, un libro, un cuadro ... un dolor—, llevarlo por el camino mas
corto a la plenitud de su significado»’. Pero jqué significa epojé? Epojé es
una puesta entre paréntesis de las tesis de la actitud natural, 1a neutralizacién
«de todas las tesis cogitativas» (Hua III, § 50), es decir, nos prohibimos hacer
uso, en nuestra investigacion, de esas tesis. Eso significa que en la filosofia
debemos intentar, ante todo, prescindir de todos los presupuestos de la vida
ordinaria para que las cosas puedan manifestarse tal como son. Todo esto es
muy conocido y no necesitamos volver a esta descripcion dada en férmulas.
Lo que nos interesa es sefalar que para el comienzo de la filosofia es im-
prescindible interrumpir la actividad de la vida ordinaria —€ste es precisa-
mente el significado lingiiistico de la palabra epojé: detenimiento, alto,
parada— para poder ver mejor o de modo mds agudo, y asi pensar o reflexio-
nar sobre los caminos que hemos tomado en la vida. Epojé es ante todo
interrupcién de la actividad de la vida cuotidiana.

3 Meditaciones del Quijote, OC., 1, 311.
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Husserl capta este momento con la metafora de la puesta entre parénte-
sis de la tesis de la actitud natural. Pero si hablo de una *tesis”, entiendo la
actitud natural como “ponente”, lo que ya la hace depender de una teoria que
s6lo después de haber entrado en la fenomenologia se puede entender. La
actitud natural se concibe frente a la actitud trascendental, a la que sdlo
puedo acceder por la epojé, a saber, por la puesta fuera de juego de la tesis
de la actitud natural, lo que significa que esa tesis no estd en activo en la ac-
titud trascendental, que estd neutralizada, y que por consiguiente en la vida
trascendental no debemos hablar del ente, pues el ente puesto es tipico de la
actitud natural, sino de un Pre-ente. Todo esto es el tema de la consideracién
de Fink sobre el método fenomenoldgico en su Sexta Meditacion cartesiana.

En sus descripciones de la epojé Husserl utiliza, por lo general, como
ejemplos, actos de percepcidén como actos ponentes de realidad. Entonces, lo
que nos queda después de la epojé es un mundo de pura percepcidn, en el
que las cosas en general no pueden ser caracterizadas como instrumentos o
cosas que estdn encajadas en un mundo cultural. La actitud natural es enton-
ces menos el modo ordinario del ser humano que el modo como el cientifico
se ha posicionado. Por eso es necesario subrayar que la epojé es el comienzo
de la filosoffa porque interrumpe la vida ordinaria. Asi, la critica de Heideg-
ger, si le eliminamos todas sus exageraciones, en relacion al modo de expre-
sarse Husserl en la presentacién de la epojé, debe ser tenida por acertada.

La vida ordinaria es la vida habitual que llevamos en los marcos de
las determinaciones bioldgicas, sociales y culturales. Todo recibe su sentido
desde esos marcos de determinacién, que configuran la estructura de signifi-
cacion de las acciones de nuestras vidas. Entre esas determinaciones estdn las
ocupar a lo largo del dia. En Ser y tiempo Heidegger ha descrito muy bien la
estructura de esta vida, al menos en lo que se refiere al mundo técnico que
ofrece el soporte para las acciones humanas en sentido estricto. Pero en torno
a como habria que caracterizar esas acciones humanas, a saber, las activida-
des profesionales o también las actividades que son consecuentes a los dife-
rentes roles sexuales o a la edad, Heidegger apenas ha dicho nada. Por otro
lado, los antropélogos culturales son los cientificos sociales competentes
para investigar esa vida ordinaria y, asi, describirla e intentar aclararla.

La epojé es ante todo una interrupcidén de esta vida cotidiana. Pero
Jtiene razén Heidegger frente a Husserl cuando critica que podamos com-
prender la vida ordinaria bajo la figura de una actitud ponente que podriamos
poner entre paréntesis, justo porque esta vida ordinaria no es ninguna actitud
consciente sino lo que hace posible cualquier actitud? Yo creo que ambos
tienen razén, porque la actitud natural surge de esos marcos generales que
hemos mencionado, pero también es verdad que estd acompafiada de una
creencia originaria que nos da confianza para poder actuar en el mundo di-
rectamente y sin reparos. La vida cuotidiana se caracteriza por estar atrave-
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sada de una creencia originaria en la realidad que da seguridad, y sin la cual
nos serfa dificil llevar a cabo nuestras acciones.

Por eso la palabra actitud es una palabra ambigua, pues, por un lado,
supone una toma de postura consciente, pero, por otro, incluye también la
confianza en la realidad, que en si misma es un sentimiento. Ese sentimiento,
por lo general, es inconsciente, pero es fundamento de todos los otros senti-
mientos. Ahora bien, Husserl ha concebido la epojé como la puesta entre pa-
réntesis de aquella creencia originaria. La pregunta es entonces qué tipo de
interrupcién necesita la filosofia. La filosoffa tiene que empezar con una in-
terrupcién de la vida ordinaria y sélo después debe extender la interrupcidn.
Mas ;Por qué interrumpimos el curso ordinario de las acciones de nuestra
vida? Heidegger habla de la obstinacion, sorpresa, e impertinencia como
diversos casos en los que interrumpimos el desarrollo ordinario de nuestras
acciones. En todos estos casos, que Heidegger, al menos en Ser y tiempo,
aclara aplicdndolos al mundo técnico, pero que también pueden ocurrir en la
actividad préctica, no proseguimos el curso ordinario de la accién, sino que
nos plantamos para ver qué ocurre. Normalmente estamos embebidos en
nuestras acciones, pensando sélo en el objetivo que perseguimos. En sentido
estricto estamos perdidos en el mundo, en la ejecucién o consecucion de
nuestras metas, de manera que nos olvidamos de nosotros mismos, pues para
mi no existo conscientemente. Pero cuando el curso de las acciones se ve
impedido, entonces queda interrumpido nuestro modo ordinario de vida, y
debemos reflexionar preguntandonos qué ocurre. Aquel estar perdido en el
mundo queda interrumpido, ante nosotros ya no aparece la meta que perse-
guiamos, sino el obsticulo del curso de la accién; entonces nuestra vida ha

cambiado: ahora miramos cuidadosamente nuesira percepcion, para recor-
darla o, respectivamente, para repetirla. Eso significa que volvemos a noso-
tros, a nosotros o a nuestra experiencia pasada, que volvemos a nosotros
mismos, que nos introducimos en nosotros mismos. Desde el estar perdido
en el mundo volvemos a nosotros mismos. Puesto que Heidegger habla sélo
del mundo técnico, lo que aparece en las interrupciones citadas por él, son
s6lo cosas del mundo de la percepcién, a saber la Vorhandenheit de las co-
sas, que han perdido su caricter de Zuhandenheit, de “a la mano”. Pero a
nosotros nos interesa mds el hecho de que en esa interrupcion se da una
vuelta a nosotros mismos, que voy a designar con la palabra “ensimisma-
miento”, para utilizar la palabra con que la llama Ortega y Gasset.

Lo que a mi me interesa es la pregunta de en qué medida esas interrup-
ciones de las actuaciones normales de la vida ordinaria nos dicen o ensefian
algo sobre lo que va a ser la filosofia, porque esas interrupciones se dan
siempre respecto a una accion particular, al menos la sorpresa y la obstina-
cion son obsticulos superables, pero también la impertinencia, que supone la
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interrupcién de una accién particular®. Pero, ademds, estas interrupciones
ocurren muy frecuentemente en la vida de cada uno, y no todos hacen filoso-
fia. Mas entonces, ;cudl es la interrupcion de la vida ordinaria que es el ca-
mino a la filosofia? Pues bien, hay que tener claro que, en las interrupciones
anteriores, la actitud respecto a la funcién o lugar que ocupa una cosa o per-
sona en el curso de la accidn queda en entredicho. En el ensimismamiento se
produce una alteracién de la situacién anterior, los compromisos anteriores
se debilitan, mis convicciones sobre el ajuste del mundo se hacen dudosas.
En esas interrupciones siempre se da una critica, lo que es especifico del gé-
nero humano. Pero si esto es la condicién de posibilidad de la filosofia, no es
sin més filosofia. ;Qué interrupcién de la vida ordinaria define la filosofia y
por qué sucede?

Uno de los problemas mds dificiles de la filosofia es el de su propio
comienzo. Aristételes nos ha explicado que el comienzo de la filosoffa estd
en la admiracién sobre la totalidad de la realidad. Descartes ha dedicado las
mas bellas pdginas de sus escritos al comienzo de la filosofia. También Hus-
serl toda su teoria de la epojé la produjo como una teoria general del co-
mienzo de la filosofia, o la transformé en tal, teniendo en cuenta que al prin-
cipio sélo era una técnica para poder describir el tiempo subjetivo.

La interrupcién de la filosoffa es muy especial. En la explicacién de
Aristoteles de la bisqueda de los ultimos principios, o de las causas primeras
de la totalidad de la realidad, se puede vislumbrar esa especificidad, de la
misma manera que en la reflexién cartesiana sobre el comienzo. Pero ;po-
demos encontrar alguna ayuda para entender la interrupcién necesaria para
la filosofia? Efectivamente, tenemos tres experiencias en nuestra vida con

ayuda de Ias cuales podemos comprender esta inferrupcion, a saber, la expe-
riencia de los viajes, la experiencia estética, y 1a experiencia religiosa.

En los viajes nos trasladamos de un lugar del espacio en el que vivimos
a otro. Para que se trate de un viaje, este traslado ha de durar un rato. Preci-
samente en ese rato hemos dejado atrds nuestras acciones para dedicarnos a
las acciones especificas del viaje que tienen muy poco en comtn con las ac-
ciones ordinarias. En los viajes normalmente no hacemos nada de aquello
que hacemos en casa, y es muy frecuente que utilicemos los viajes para acla-
rarnos sobre nuestros planes o proyectos, que aprovechemos, incluso, para
pensar sobre los diversos aspectos de la realidad, sobre diversos pasajes o
episodios de nuestra vida. Ortega escribié uno de sus textos mis hermosos
justamente como reflexién en un viaje, «Estética en el tranvfa»7, donde
ofrece una brillante investigacién sobre la belleza de una mujer. En el viaje
los compromisos estdn interrumpidos, el viajero no pueden en ese momento
hacer nada respecto. También llama la atencién la diferencia entre la vida

5 Sobre este tema ver J. San Martin, Teoria de la cultura, Sintesis, Madrid, 1999, 156 ss.
7
OC,, 11 33.
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biolégica, que sigue su curso, y la vida biogréfica, personal o profesional que
han interrumpido sus acciones. Una ventaja de los viajes para la reflexion es
que en ellos no hay que tomar decisiones urgentes, —exceptuando natural-
mente aquellas que conciernen al mismo viaje—, podemos aplazarlas, y pre-
cisamente ese aplazamiento puede dejar aparecer en la conciencia posibles
motivos criticos. S6lo en los viajes, también en los paseos (pequefos viajes),
tenemos experiencia del paisaje, cuando el espacio ya no es el espacio en el
que vivimos sino algo asi como un especticulo que esta delante de nosotros.
En los viajes se libera un periodo de tiempo que nos permite observar nues-
tra vida, juzgarla y evaluarla.

El recién mencionado descubrimiento del paisaje nos abre a la expe-
riencia estética. Entre los viajes y el placer de la experiencia estética hay
ciertos parecidos, entre ellos es el principal que en los viajes la superficie de
la tierra es vista de modo distinto que en la vida ordinaria. Los viajes nos
abren la posibilidad, bien de volver a nosotros mismos y juzgar nuestro
modo de vida, bien de cambiar el modo de mirar al espacio, para convertir el
espacio en un paisaje. De esa manera surge una nueva percepcion, en la cual
las cosas ya no son meros instrumentos o cosas de uso sino cosas inttiles.
Este cambio es fundamental para la experiencia estética. La experiencia es-
tética tiene efectivamente como su condicién de posibilidad introducir una
pausa en el trdfico de la vida, para que los objetos sean transferidos a un en-
torno sélo en el cual se puede tener de ellos experiencia como objetos estéti-
cos. La experiencia del museo parte precisamente de la necesidad de reti-
rarse de la vida ordinaria para poder observar la obra de arte. En la experien-
cia estética debe inhibirse, y mantenerse asi, el contexto de significacién que

les da sentido a los objetos. Pero esto no debe hacerlo solamente el observa-
dor sino también el artista, pues éste debe crear objetos en los que se haya
anulado el uso, justamente esto es lo que Ortega ha llamado “la deshumani-
zacién del arte”. Esto lo escribié Ortega en 1924, pero ya en 1912 habia
aclarado la poesfa de Machado® y la técnica artistica de Azorin'® en ese sen-
tido. Pero en el arte el artista y el observador no solamente se separan del
sentido de uso de las cosas sino, y esto es muy importante, del sentido moral
de las acciones humanas, y por eso es también posible el arte en la maldad.
Todos los deberes del ser humano sucumben a la epojé del arte.

El arte siempre ha estado vinculado, por otro lado, a la religién. Y con
esto iniciamos el comentario de la tercera experiencia cercana a la filosofica,

§ Cf. Ortega y Gasset, J., OC., III, 353 ss.

? Ver «Los versos de Antonio Machado» donde Ortega escribe: «una estrofa es una isla
encantada, donde no puede penetrar ninguna palabra del prosaico continente sin dar una
voltereta en la fantasfa y transfigurarse...». OC., I, 571. El texto es de 1912.

10 «El arte de Azorin consiste en suspender el movimiento de las cosas haciendo que la pos-
tura en que las sorprende se perpetie indefinidamente como en un perenne eco sentimen-
tal», en «Nuevo libro de Azorin». OC., I, 240. El texto también procede de 1912.
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la experiencia religiosa. El arte y la religién tienen en comiin que en ambos
se nos muestran mundos que estin al otro lado del espejo, y precisamente
por ello la religion usa medios artisticos para hacer intuitivo su mundo. La
experiencia religiosa, por su parte, también necesita de una interrupcién de
los intereses de la vida ordinaria, pues ella s6lo vive en su espacio y su
tiempo. La religion no solo necesita su propia espacialidad, de manera que el
pequefio espacio de la iglesia permanece vinculado con la totalidad del espa-
cio, sino que necesita también su propia temporalidad, una temporalidad que
es incluso una “eternidad”. En la experiencia religiosa se pueden encontrar
muchas de las caracteristicas de las dos experiencias citadas anteriormente.
Desde la experiencia religiosa el mundo se me hace de otra manera; lo que
en nuestro mundo puede tener un valor, puede muy bien en el mundo reli-
gioso carecer de €l, ademds el conjunto de todos nuestros intereses de vida
puede quedar desvalorizado, todo nuestro mundo puede incluso convertirse
en un mundo de sombras, en el que todos los objetivos vitales mundanos se
muestran irrelevantes. De las tres experiencias citadas la dltima es la que
mas se acerca a la filoséfica, por eso compara Husserl su famosa epojé con
la conversién religiosa.

Y ahora ya podemos aplicar a la filosofia lo que hemos aprendido en las
paginas anteriores, para comprender el comienzo de la filosofia, y con ello
aprender algo sobre las caracteristicas de la filosofia misma. Pues bien, la
filosofia es ante todo una actividad que incluye una reflexién global sobre la
vida y la totalidad del mundo, pero esto sélo lo entenderd después de haberse
iniciado. No hay una decisién previa de hacer filosoffa sino que sucede y
después reflexionamos sobre ello. Lo tnico por lo que nos podemos decidir

es a aprender [1losolia como una profesion, sin saber lo que ella realmente
es. Para nosotros los fenomendlogos, la filosofia es ante todo una actividad
para la cual tenemos que interrumpir las otras actividades de la vida, del
mismo modo que tenemos que interrumpir la actividad ordinaria para entrar
en una iglesia o para entrar en un museo o cuando viajamos. En ese mo-
mento solo sigue la vida biolégica y los medios de la comunicacién y el pen-
samiento, el lenguaje, con todos los presupuestos que van con €L En la filo-
sofia conservamos nosotros solo estos dos “encadenamientos”, el de nuestra
vida biolégica y la minima solidaridad social del lenguaje; todo el resto debe
ser parado o interrumpido, sélo entonces podemos preguntar por la totalidad
de la vida, por la totalidad del mundo, o admirarnos de la realidad. Preguntar
por las tiltimas causas o principios sélo es posible si no nos contentamos con
aquellos principios que no son dltimos.

Pero ;qué significa esta interrupcion total? La tradicidn filosdfica nos
ensefla mucho sobre ello. Aristételes, Descartes, Platn, casi todos los gran-
des pensadores han reflexionado sobre ese momento. Para hacer filosofia,
segiin Husserl, debemos romper, mediante ejercicio de la epojé universal,
con los intereses vitales. En el § 50 de las Ideas describe Husserl ese mo-



Epojé y ensimismamiento 21

mento con tres verbos: segin €l debemos sofrenar, poner entre paréntesis y
no secundar las tesis cogitativas. No voy a seguir sin embargo a Husserl,
sino utilizar las palabras que Ortega emplea en sus lecciones de 1929 publi-
cadas después como el libro Qué es filosofia'' Las lecciones, que yo he co-
mentado en otro lugar'?, son una exposicién del camino de la filosofia segiin
el camino de la fenomenologia. Ese camino estd concebido como un viaje en
espiral hacia dentro, en el que, en cada giro, el fil6sofo se acerca un poco
mas a su meta. El viaje va desde la realidad mas externa y mads fifa, el frio
cosmos, hasta la realidad mds intima, célida y latiente”, la realidad radical
en la que todo se da, la realidad de nuestra vida, aquello que Husserl deno-
mina subjetividad trascendental. Los dos primeros circulos sirven de prepa-
racién para la filosofia, sélo el tercero y el cuarto pertenecen en sentido es-
tricto a la filosofia. Para entrar en ella necesitamos tomar la decisién de vivir
s6lo en la verdad, lo que significa utilizar como medio de legitimacién sélo
la intuicién; para este paso se hace sin embargo necesaria la epojé fenome-
nolégica'.

La filosofia exige abstenerse o desasirse de todos los prejuicios, de to-
das las creencias mds intimas de la vida ordinaria, ponerlas entre paréntesis,
para poder seguir seguros. Pero si por norma, vivimos y tenemos experiencia
en el modo ordinario de la vida, la epojé significa en sentido estricto ir con-
tra la vida ordinaria, por eso la filosoffa es un contra-vivir, una actividad
que no sigue el flujo de la vida, sino que justamente va contra ese fluir, y
porque eso solamente se puede hacer en el pensamiento, la filosoffa en
cuanto contra-vivir es s6lo un no-vivir virtual. Si la vida es una doxa, la filo-
sofia es una Para-doja y, en ese sentido, paradojal. Su sentido es, desde el

lugar recién conquistado, querer fundamentar todas las autoevidencias, y asi
garantizar todas las creencias vitales. Segiin la filosofia, todo, pero especial-
mente nuestro modo de vida, todos nuestros intereses de vida, y en general la
vida misma, y atin mds, el mundo como totalidad deben lograr su legitimi-
dad. Todo debe someterse a la mirada del filésofo. Justo por ello la conver-

''OC., VIII, 275 ss.

12 Cf. Fenomenologia y cultura en Ortega. Ensayos de interpretacion. Editorial Tecnos, 1998,
cap. VL.

13 “Latiente” porque la realidad radical es una realidad cordial.

" Ortega no habla de “Epojé”, pero la define con las palabras usuales. Cf. Qué es filosofia,
OC VII, 364. El traductor [al aleman] Karl August Horst, no se ha dado cuenta de que las
palabras espafnolas 'desasirse' y 'desasimiento’, que emplea Ortega, son exactamente traduc-
cién de las palabras alemanas 'sich enthalten’ y 'Enthaltung’, y por eso traduce el texto de
Ortega como 'losmachen' y 'Sich-Losmachen', por més que la teoria fenomenolégica siem-
pre haya hablado de la 'Enthaltung’: «Filosofar no es vivir, sino desasirse [sic losmachen —
sich enthalten] concienzudamente de las creencias vitales». Este desasirse [Losmachen,
habria que decir Sich-Enthalten], «s6lo puede ser virtual» (OC VII, 364). La traduccién
desconoce también el significado de esta palabra en la filosoffa de Ortega, traduciendo la
voz 'virtual' como lo que s6lo puede «ocurrir en cuanto a su posibilidad de forma mental».
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sién del filésofo se parece a una conversion religiosa. El filésofo no niega
los principios o causas segundas sino que sélo los sitiia en su lugar, ya que
incluso algunos de ellos, después de la filosoffa, pueden convertirse en prin-
cipios aparentes.

Esto hace del filésofo, sin que €l lo busque, un filésofo prictico, pero
con un sentido distinto al usual, pues €l no estd interesado en la practica con-
vencional, a saber, aquella en la que dominan motivos que desde la visidn
del filésofo pueden convertirse en absolutamente irrelevantes, pues €l va tras
las primeras causas que pueden servir de medida para las segundas, y segun
las cuales éstas ultimas pueden perder su valor. El fil6sofo, que ha partido
del mundo usual y lo ha abandonado, vuelve al mundo, naturalmente no
como un politico, sino con su reflexion y palabra. El espectador desintere-
sado que menciona Husserl asume de nuevo un interés, aunque no pueda
dejar su campo de juego filoséfico.

Abstract

Mi intencidn en esta ponencia es hacerles una presentacién de la fenomenolo-
gia en Espaifia, para lo cual repetiré ideas que he expresado en la introduccién al li-
bro de Ortega Schriften zur Phinomenologie® y, en segundo lugar, resumiré una
parte del contenido de la conferencia que pronunme en el pendltimo Congreso de la
Sociedad Espafiola de Fenomenologfa.'®

15 Ortega y Gasset, José. Schriften zur Phiinomenologie, editado por Javier San Martin, traducido
por Arturo Campos y Jorge Uscatescu, con una Introduccién del editor, Karl Alber, Friburgo;
Munich 1998.

18 Tuvo lugar en Sevilla en Noviembre del afio 2000.



