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RESUMEN

Este trabajo propone un analisis de los fendmenos afectivos desde una perspectiva filosofica,
principalmente, ontoldgica. En este texto se investiga las diferentes y principales propuestas
tedricas que versan sobre las emociones, los sentimientos y estados de &nimo, pero,
principalmente, la angustia y el deseo desde propuestas filos6ficas hasta psicolégicas y
neurocientificas. Destacan autores como Descartes, Hobbes, Spinoza, William James, Antonio
Damasio, Kierkegaard, Heidegger, Freud y Sartre. La presente investigacion propone, por
medio del andlisis y la reflexion filoséfica, una relacion entre deseo y angustia como
disposiciones afectivas primordiales del ser humano desde una perspectiva ontoldgica.

Palabras clave: angustia, deseo, disposicion afectiva, emociones, estado de animo, fenémenos
afectivos, ontologia, sentimientos.



ABSTRACT

This work proposes an analysis of affective phenomena from a philosophical perspective,
mainly ontological. In this text, the different and main theoretical proposals that deal with
emotions, feelings, and moods are investigated, but mainly angst and desire from
philosophical to psychological and neuroscientific proposals. Authors such as Descartes,
Hobbes, Spinoza, William James, Antonio Damasio, Kierkegaard, Heidegger, Freud and
Sartre stand out. This research proposes, through analysis and philosophical reflection, a
relationship between desire and anguish as primordial affective dispositions of the human
being from an ontological perspective.

Keywords: angst, desire, affective disposition, emotions, state of mind, affective phenomena,
ontology, feelings.
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INTRODUCCION

El tema de las emociones ha sido, hasta cierto punto, tratado de una manera poco
profunda en la filosofia. Si bien desde los antiguos griegos, principalmente Platon y
Avristoteles, ya teniamos una nocion de lo que eran las emociones, estas no recibieron la
importancia que, posteriormente, en la modernidad y posmodernidad, alcanzaron. Esta
nocion, segun la cual el humano es un animal emocional, estaba subsumida a la de animal
racional. No es sino hasta Descartes que encontramos un tratado que analiza las emociones,
Ilamado Las pasiones del alma, de 1649. Dos afios después, Thomas Hobbes publica el
Leviatan o la materia, forma y poder de un estado eclesiéstico y civil, y dedica el capitulo
“De Homine” para hablar sobre las sensaciones, la imaginacion, el lenguaje, la razén y, por
altimo, los afectos. En 1677, Baruch Spinoza publica su obra Etica demostrada segun el
orden geométrico, en la cual dedica la tercera y cuarta parte a los afectos con la intencion de
conocerlos y modularlos. Las teorias mas actuales sobre las emociones tienen sus
explicaciones desde la psicologia, la neurociencia y las ciencias conductuales, no obstante,
desde la filosofia también se han dado aportes, dando origen a un campo de investigacion y
reflexion llamada filosofia de las emociones.

En el presente escrito se hard un andlisis de las diversas teorias que se han ocupado de
los fendmenos afectivos con la intencion de diferenciar emociones, sentimientos y estado de
animo. Para esto nos serviremos de autores como William James, Antonio Damasio, Natalie
Depraz, Jenefer Robinson y Robert Solomon. Posteriormente, se plantea un estudio sobre el
fendmeno afectivo llamado angustia que ha permitido hablar sobre la libertad y fundamentar
la pregunta por el ser del Dasein. Kierkegaard es el primer filésofo que habla sobre la
angustia, pero es Heidegger quien al plantear el concepto de disposicion afectiva ubica a la

angustia en el seno mismo de la pregunta por el ser. Por Gltimo, se propone investigar la



relacion entre angustia y deseo con el objetivo de encontrar un lugar comun desde el cual,
tanto deseo como angustia, se puedan considerar como disposiciones afectivas y reveladoras
del modo de existencia del ser, mas concretamente, del ser humano. Para esto, nos serviremos
de las ideas de Freud, especialmente las recogidas por Laplanche y Pontalis, y Sartre.

Como todo analisis filosofico que no pretenda la categoria de teoria, debe apuntar
hacia las posibles relaciones entre filésofos con respecto a una tematica especifica, este
trabajo de investigacion tiene por finalidad plantear una posible relacion entre deseo y
angustia desde una perspectiva ontolégica que permita comprender como estos dos
fendmenos permiten el despliegue de las posibilidades de ser y del proyecto existencial del

ser humano.
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DESARROLLO DEL TEMA
Emociones, sentimientos y estado de animo

Al hablar sobre los fendmenos afectivos e intentar alcanzar una delimitacion de los
mismos, encontramos un campo minado tanto de conceptos como de etiologia de los mismos.
Por fendmenos afectivos se entendera todo un conjunto de términos: pasiones, emociones,
sentimientos, sensaciones, afectos, estado de &nimo, entre otros tantos. No obstante, la
presente investigacion tomara como conceptos principales las emociones, sentimientos y
estado de &nimo; asumiendo el riesgo de, quiza, abusar tanto en el uso como en la
delimitacion de los mismos.

En este apartado lo que nos compete es conseguir una delimitacion conceptual que, al
caracterizar y diferenciar cada término, nos permita un mejor entendimiento de los Ilamados
fendmenos afectivos. Para esto, se hara un recorrido terminologico y conceptual desde
Descartes, pasando por Hobbes, Spinoza y James hasta llegar a las teorias mas
contemporaneas desarrolladas desde los estudios cognitivos y neuropsicoldgicos.

Descartes es considerado el padre del pensamiento moderno, pues introdujo el
conocido dualismo cartesiano: mente-cuerpo; asi como también el famoso cogito ergo sumy
€g0 sum, ego existo y la existencia de las tres sustancias, esto es, la res extensa, la res
cogitans y la res infinita o divina. Con estos términos bastante conocidos y de los cuales no
hace falta una explicacion detallada, se puede pasar directamente a explicar el
funcionamiento mecanicista del cuerpo humano. Descartes argumentaba que el ser humano
estd formado por dos sustancias, la res extensa, es decir, el cuerpo y, la res cogitans, la
mente; las cuales se vinculaban por medio de la glandula pineal, el lugar en donde reside el

alma.
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Antes de considerar la definicion de lo que Descartes entiende por emocion, o
pasiones, como las denomina, es necesario detenernos en la explicacion mecanicista del
cuerpo o sobre como entendia que funcionaba el cuerpo humano. Para Descartes, el cuerpo
estd compuesto por: fluidos corporales, como la sangre y la bilis, y lo que él llama espiritus
animales, los cuales son transportados por todo el cuerpo a traves de la sangre, el cerebro, la
glandula pineal donde reside el almay el resto de érganos destacando, principalmente, los
sensoriales (Descartes, 1997). Asi pues, cuando un 6rgano sensorial o sensitivo percibe un
objeto, se produce una afectacion en el cuerpo que es recibida en el cerebro a través de la
sangre que contiene entre otras sustancias los espiritus animales. Estos, al llegar al cerebro
dejan un registro o una huella que la mente recepta y, posteriormente, se da una respuesta que
consiste en una accion de los drganos corporales; en pocas palabras, “Lo que es pasion para
el alma, es accion para el cuerpo” (Descartes, 1997, p. 58). No obstante, a pesar de que esta
explicacion resulte anticuada, formalmente es la misma que encontramos en la actualidad, es
decir, a partir de las explicaciones neurocientificas, la diferencia radica en los términos que se
utilizan.

Asi pues, al considerar el fendmeno afectivo, en este caso llamadas pasiones,
Descartes (1997) las define de la siguiente manera:

Las pasiones del alma se las puede definir como percepciones, sentimientos o

emociones del alma que se refieren particularmente a ella, y que son causadas,

mantenidas y fortalecidas por algin movimiento de los espiritus.

Pueden llamarse percepciones, cuando nos servimos en general de esta palabra para

designar todos los pensamientos que no son acciones del alma, o voliciones [...]

También se las puede denominar sentimientos, porque se reciben en el alma del

mismo modo que los objetos de los sentidos exteriores, y no se conocen por ella de
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otra manera. Pero, mejor aun, se les puede denominar emociones del alma, no sélo

porque puede atribuirse este nombre a todos los cambios que ocurren en ella, es decir,

a todos los diversos pensamientos que le llegan, sino particularmente porque, de todas

las clases de pensamientos que puede tener no hay otras que la alteren y conmuevan

tan fuertemente como lo hacen estas pasiones. (pp. 95-100)

Segun Descartes, el alma puede tener dos pensamientos: voliciones y pasiones. La
diferencia radica en lo que puede y lo que no puede controlar el alma. A este ultimo grupo
pertenecen las pasiones pues dependen de las acciones bajo las cuales son producidas, esto
es, los objetos exteriores, la percepcion de los mismos, el movimiento de los espiritus
animales y las reacciones corporales que se producen. Sin embargo, Descartes sefiala que el
alma puede, aunque de manera indirecta, modificarlas por medio de la voluntad, excepto
cuando el alma es la causa de una pasion, es decir, cuando esta se empefia en querer y
alcanzar un determinado objeto (Descartes, 1997). Asi pues, las pasiones pueden ser causadas
por accién del alma, por la constitucién del cuerpo y/o por las impresiones que se encuentran
ya en el cerebro.

Por otra parte, Descartes apunta hacia los objetos que estimulan los sentidos, es decir,
los objetos percibidos, los objetos externos, para explicar la causa de una pasion, lo cual no
significa que sean estos, con sus atributos, los causantes de las pasiones, sino por su
capacidad de, por ejemplo, dafiarnos o aprovecharnos. Ademas, menciona que las pasiones
tienen su utilidad, es decir, predisponen al alma para que alcance aquello que le es
provechoso y que se mantenga en esta intencion. De igual forma, los espiritus en el cuerpo lo
predisponen de tal manera que su movimiento tiene por fin el alcance de aquello atil y
provechoso (Descartes, 1997). Asi pues, una primera definicién de emocion se la plantea de

la siguiente manera: una emocion es el fenomeno que se produce con la percepcion de un



13

objeto externo, el cual estimula los 6rganos sensoriales y genera una agitacion de los espiritus
animales que llegan hasta el cerebro y mueven la glandula pineal donde reside el alma, la
cual es afectada y tiene diversos pensamientos bajo los cuales se juzga si el objeto es
provechoso o no, bueno o malo, dafiino, til, etc., de lo cual se sigue el movimiento del
cuerpo, el cual puede ser: alcanzar y mantener el objeto o alejarse y rechazarlo segun el juicio
que se dé.

En el capitulo VI, del Leviatan de Hobbes, llamado “Del origen interno de las
Mociones Voluntarias, Comunmente Llamadas Pasiones, y Términos por Medio de los
Cuales se Expresan”, encontramos una idea bastante similar a la alcanzada anteriormente con
Descartes. La diferencia radica en la explicacion fisiologica que dan ambos autores. Segun
Hobbes, las pasiones son movimientos en los drganos sensoriales causados por la sensacion
que dejan los objetos externos y/o por pensamientos que la mente humana tiene con respecto
a estos (Hobbes, 2011). Ahora bien, para Hobbes “la sensacion es el elemento primordial del
pensamiento. EI pensamiento es una representacion o apariencia de cierta cualidad o de otro
accidente de un cuerpo exterior a nosotros, de lo que comiinmente 1lamamos objeto” (2011,
p. 6). Lo que la mente aprehende del objeto no es sino las variaciones de la materia y del
movimiento, méas no caracteristicas propias del objeto que, por lo demas no las tiene en si
mismo.

Cabe sefalar que mocion, movimiento y esfuerzo para este filésofo son sinbnimos.
Entonces, cuando un objeto se presenta ante los 6rganos sensoriales, estos perciben el
movimiento del objeto y este movimiento pasa a través de todos los 6rganos hasta el corazon
y distingue dos tipos de mociones 0 movimientos: las vitales y las voluntarias; estas tltimas
dependen de la imaginacién que es una actividad de la mente (Hobbes, 2011). Las pasiones

entran en el grupo de las mociones voluntarias y son acompariadas del esfuerzo que no es
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sino “tenues comienzos de la mocion, dentro del cuerpo del hombre, antes de que aparezca en
la marcha, en la lucha y en otras acciones visibles" (Hobbes, 2011, p. 40). El esfuerzo
acompariado por el dirigirse hacia aquello, es decir, la intencionalidad, que lo causa se
denomina deseo y particularmente apetito cuando se refiere al hambre o la sed; por el
contrario, cuando el esfuerzo consiste en apartarse de un objeto se considera aversion
(Hobbes, 2011). El amor y el odio son variaciones en el estado de presencia o ausencia del
objeto deseado o aversivo; por otra parte, el objeto nos puede resultar despreciable, esto es, ni
odiado ni deseado y esto se debe a que, el desprecio es causado por la ausencia del esfuerzo
(Hobbes, 2011).

Como vemos, el principio rector del concepto de pasiones que argumenta Hobbes es
el esfuerzo, mocién o movimiento, los cuales no son sino el efecto que causa el movimiento
de un objeto pues, para Hobbes todo esta en constante movimiento, al percibirlo por los
organos sensoriales y que llega hasta el corazon. La sensacion que es el elemento esencial del
pensamiento completa la formula de las pasiones que describe Hobbes.

Se habia dicho que lo que diferenciaba a Hobbes de Descartes es la explicacién
fisioldgica de las pasiones y esto es correcto, hasta cierto punto, pues Hobbes vuelve a usar el
criterio de lo bueno y lo malo para designar, clasificar las pasiones y considerar el placer o
deleite y la molestia o desagrado que las cosas provocan a nivel de los sentidos y de la mente
(Hobbes, 2011). Por ejemplo, una cosa puede ser agradable o desagradable a los sentidos, si
es lo dltimo se lo denomina dolor; por otro lado, cuando un objeto genera gran expectacion
en sus consecuencias y resulta agradable a los sentidos se la llama alegria, cuando genera un
estancamiento y resulta desagradable a los sentidos se la Ilama pesar (Hobbes, 2011). Por
altimo, las siete pasiones simples que se ha mencionado: apetito, deseo, amor, aversion, odio,

alegria y pena; varian segun las diversas consideraciones que pueden ser: 1) la idea de la
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posibilidad de alcanzar, 2) si el objeto es amado u odiado, 3) en conjunto: una acompana a la
otra'y 4) la sucesion de las pasiones (Hobbes, 2011).

Entonces, para Hobbes, una pasion es el movimiento o ausencia de este en el cuerpo
causado por la impresion que la materia y el movimiento de una cosa comunica al cuerpo y la
sensacion dejada por esta en el mismo. La variedad de los nombres de las pasiones se debe a
las cuatro consideraciones mencionadas y de aqui se deriva, al igual que con Descartes y,
como veremos en Spinoza, una taxonomia de las pasiones que, aqui consideramos como
emociones.

En la tercera parte de la Etica demostrada segtin el orden geométrico de Spinoza
publicada en 1677, encontramos una nueva explicacion sobre los afectos que, por una parte,
va a guardar una relacion con Descartes y Hobbes en relacion con criterios tales como la
utilidad, bueno o malo, aquello que mueve a la actividad o a la pasividad, entre otras cuyo fin
altimo es aprenderlas para controlarlas y no ser preso de las mismas. Por otra parte, el
sistema filoséfico de Spinoza, al plantear una suerte de paralelismo entre cuerpo y alma,
cuestionar el dualismo cartesiano y argumentar que no hay una causalidad entre cuerpo y
alma hace que el tema de los afectos se vuelva ain méas complejo.

Spinoza sostiene que existe una Unica substancia infinita, la cual se manifiesta bajo un
infinito numero de atributos, de los cuales el ser humano sélo puede percibir dos: el atributo
de la extension y el atributo del pensamiento; los cuales se expresan en un infinito nimero de
modos, esto es, cada objeto del mundo y cada idea (Spinoza, 2011). Uno de los conceptos
mas importantes en la filosofia de Spinoza es el del conNatus, o esfuerzo, el cual se aplica a
toda la naturaleza: “Cada cosa se esfuerza, cuanto esté a su alcance, por perseverar en su ser”

(Spinoza, 2011, p. 131). Cuando el conNatus se refiere al alma es voluntad, cuando se refiere
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tanto al alma como al cuerpo es apetito y cuando el apetito es acompafiado por la conciencia
del mismo se lo llama deseo y es exclusivo del hombre.

Ahora bien, los objetos o las cosas del mundo Unicamente pueden afectar al cuerpo,
pero no al alma de manera directa pues, tanto el cuerpo como los objetos son modos bajo los
que se expresa el atributo de la extension (Spinoza, 2011). Para Spinoza, el almay el cuerpo
no son diferentes cosas, sino unay la misma cosa expresada bajo diferentes atributos; de tal
manera que, “el orden de las acciones y pasiones de nuestro cuerpo se corresponde por
naturaleza con el orden de las acciones y pasiones del alma” (Spinoza, 2011, p. 126). Resulta
dificil leer esto sin caer en la causalidad cartesiana de mente-cuerpo, de donde se seguia que
un objeto era percibido por los érganos sensoriales y tenia una consecuencia en el alma, dicha
consecuencia eran las pasiones; sin embargo, en Spinoza esto no es posible porque la
causalidad cartesiana es reemplazada por un paralelismo, no hay una conexion de causa-
efecto entre cuerpo y alma, sino una diferencia en el atributo bajo el cual se considere la
concatenacion causa-efecto.

Asi pues, ¢cOmo un objeto puede provocar una pasion o emocion, o un afecto? La
respuesta consiste, al menos con este autor, en comprender que “la esencia del alma no es
otra cosa que la idea del cuerpo existente en acto” (Spinoza, 2011, p. 129). Entonces, lo que
el alma tiene es la idea del cuerpo interactuando con el mundo, es decir, con otras cosas u
objetos. Esto es importante pues, para Spinoza no se puede aprehender un objeto y llevarlo a
la mente, sino que esta, aqui llamada alma, lo que tiene es una idea del cuerpo siendo
afectado por una cosa y las pasiones no son sino ideas inadecuadas que tiene el alma, es
decir, cuando no tiene clara la causa de algo sea una idea o la idea del cuerpo siendo afectado
por un objeto concreto. Por la ley del conNatus mencionada se sigue que, “nosotros no

intentamos, queremos, apetecemos ni deseamos algo porque lo juzguemos bueno, sino que, al
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contrario, juzgamos que algo es bueno porque lo intentamos, queremos, apetecemos y
deseamos” (Spinoza, 2011, p. 132). Asi pues, aquello que aumente o disminuya, favorezca o
reprima la potencia de obrar del cuerpo también tendra el mismo efecto en el alma y las
pasiones dependeran de si favorecen, aumentan y llevan a una mayor perfeccién al alma o, al
contrario.

Spinoza sostiene que la alegria, la tristeza y el deseo son los afectos primarios y todos
los demas surgen de estos tres. La alegria potencia el obrar del alma, mientras que la tristeza
la disminuye, cuando la alegria se refiere tanto al cuerpo como al alma se denomina placer o
regocijo y en el caso de la tristeza se llama dolor o melancolia (Spinoza, 2011). Desde la
proposicion X111 hasta el final de la tercera parte, se trata, nuevamente de una taxonomia de
las emociones y sus distintos nombres, por lo que, siguiendo el objetivo de este apartado, no
seran consideradas a detalle. Sin embargo, hay una diferencia entre afectos y emociones, a
saber, los afectos son tres: deseo, alegria y tristeza; las emociones son los afectos combinados
con la idea de una causa externa o exterior. Ademas, las emociones no dependen
exclusivamente de nuestra experiencia con objetos externos sino, también, de la experiencia
de otros humanos y la idea que tenemos de ellos, de nuestra propia mente y sus acciones
como la imaginacion, de la cual se siguen las asociaciones y semejanzas entre un nuevo
objeto y el recuerdo de otro.

En los ultimos siglos, los fenémenos afectivos han sido considerados desde otra
perspectiva, ya no filoséfica sino psicoldgica y, en la actualidad, las explicaciones cognitivas
y neurocientificas abundan. James sostiene que las emociones son estados mentales con un
correlato fisioldgico, esto es, un conjunto de reacciones fisiologicas que son desencadenas a
partir de la percepcion de un objeto externo (James, 1985). Para James, no hay una idea o un

ingrediente mental en la emocidn, Unicamente hay la sensacion consciente de esos cambios
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corporales que, a posteriori, reconocemos y nombramos como alegria, tristeza, enojo, etc. El
mecanismo de las emociones, segun James (1989) seria el siguiente:

Una vez dado un objeto a la percepcidn, este afecta a un 6rgano o grupo de 6rganos

sensibles, los excita y esta excitacion es traducida en el cerebro. Ahora bien, estas

excitaciones o alteraciones percibidas junto con el objeto causante son traducidas por
el cerebro y convierten al objeto-aprehendido-simplemente en un objeto-sentido-

emocionalmente. (p. 934)

Asi pues, a diferencia de los tres primeros autores, aqui podemos observar que la
accion del alma o de la mente pasa a un segundo plano en lo que se refiere a las emociones
gue ya no son causadas por un juicio del alma o por la idea que esta tenga con respecto a su
potencia de obrar, sino que, se limita a un simple conjunto de reacciones fisioldgicas.
Ademas, las emociones tienen como caracteristica la actualidad, esto es, no pueden
producirse con el acto de recordar: uno no puede recordar la alegria per se, sino solo
producirla al evocar el recuerdo, en el presente, de lo que causé alegria (James, 1985).
Entonces, ahora una emocidn es un conjunto de reacciones fisioldgicas desencadenadas por la
percepcion de un objeto sin que medie algun pensamiento o idea, sino solo la sensacion que
acomparia a tales reacciones. Ademas, las emociones son in vivo, esto es, actuales, no se
puede recordar una emocion sino volverla a sentir al evocar el recuerdo de aquello que lo
causo.

Las emociones jamesianas han sido objeto de fuertes criticas, a pesar de la distincion
entre emociones basicas, universales y emociones sutiles: morales, intelectuales y estéticas.
La principal critica es la anulacion del componente mental y su descripcion de emociones

primarias que son innatas y sirven para la adaptacion y sobrevivencia, pero existe un segundo
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grupo de emociones que James olvida y que Damasio (1997) las expone de la siguiente
manera:

después de los cambios corporales es necesario sentir la emocién, esto es, tomar

consciencia del nexo entre objeto y estado emocional fisico. La ventaja que se deriva

de esta toma de consciencia es que al sentir los estados emocionales se obtiene una

"respuesta flexible basada en la historia particular de tus interacciones con el medio

ambiente". (pp. 156-157).

De esta manera, no se niega el correlato fisiologico de las emociones ni la
preponderancia del cuerpo como el lugar en donde acaece una emocion y es sentida; no
obstante, este tipo de emociones que, se las denomina primarias o basicas, se limitan a la
funcion de ser adaptativas se mezclan con las reacciones instintivas hasta tal punto, segun
James, que se vuelven indiferenciadas mientras se desarrollan e incluso estan en un nivel
inferior a los instintos y esto porgue la emocion termina en el mismo organismo y el instinto
en la interaccién con el medio y el objeto causante (James, 1989).

Pero si se cuestiona el rol de la mente que, no obstante, Damasio resulta ser un fuerte
critico del homdnculo cartesiano. Damasio va a sostener que tanto emociones como
sentimientos operan como puentes entre los procesos racionales e irracionales, entre
estructuras cerebrales de grado superior e inferior y que la valoracion mental que existe en las
emociones no obedece en ningln sentido a una especie de conciencia que reside en alguna
parte del cerebro como el alma de Descartes (Descartes, 1997). EI componente mental de las
emociones sera el componente neural, es decir, las reacciones a nivel neuronal que se dan con
la percepcién de determinado objeto, seguido de la representacion mental de dicho objeto y
acompafiadas por todo el correlato fisiologico corporal (Damasio, 1997). Ahora bien, Depraz

hace una fuerte critica no solo a la neurofisiologia, sino también, al correlato fisiologico
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sosteniendo que son criterios extremos que no permiten el acceso al fendmeno emocional, al
menos en las tonalidades menos perceptibles y, a la par, critica a Descartes y Spinoza por
considerar y poner énfasis en aquellas emociones fuertes o pasiones-shock (Depraz, 2012).
Entonces, las emociones y, mas aun, los fenémenos afectivos no pueden ser reducidos a
explicaciones meramente fisiologicas, 6rganos, neuronas, neurotransmisores y demas, pero,
tampoco se agotan en las explicaciones filoséficas como las de Descartes, Spinoza y Hobbes.
Con todo lo dicho, se puede comenzar a arriesgar posibles distinciones entre los
fendmenos afectivos mencionados, a saber, emociones, sentimientos y estado de animo. La
razén no obedece solo a la extension del presente trabajo, sino también, al hecho de que
propuestas posteriores van a dejar de problematizar las diferencias y a considerar de manera
conjunta todo esto. Por ejemplo, la propuesta de Solomon consiste en decir que las
emociones son juicios que nos comprometen con el mundo, la palabra compromiso hace
referencia a aspiraciones, expectativas, evaluaciones, necesidades, valoraciones, demandas y
deseos. Ademas, argumenta que los juicios no son meramente actos intelectuales, frios y
objetivos, sino una forma de hacerle frente al mundo (Solomon, 2004). Por otra parte,
Robinson define las respuestas emocionales como el efecto de una evaluacion afectiva, se
sigue entonces que, aunque haya una respuesta fisioldgica, habra también una evaluacion
mucho mas compleja cuyo fin es una modificacion en la respuesta (Robinson, 2004). Ya sea
que la respuesta emocional, en los casos mas simples, sea preprogramada o incluya deseos o
intereses, lo que significa que hay méas informacion por evaluar, sigue siendo una evaluacion
automatica (Robinson, 2004). Ninguno de estos autores tiene la intencion de problematizar y
plantear fronteras de distincion entre emociones, sentimientos y estado de &nimo. Por el

contrario, se puede percibir un criterio de pragmatismo y de utilidad en sus propuestas.
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Damasio plantea tres tipos de sentimientos: sentimiento de emociones universales
béasicas, sentimiento de emociones universales sutiles y sentimientos de fondo. Mas alla de
esta distincion, nos interesa la definicion como tal que da de sentimientos:

Si una emocidn es una coleccion de cambios en el estado corporal, conectados a

precisas imagenes mentales que han activado un sistema especifico del cerebro, la

esencia de sentir una emocion es la experiencia de dichos cambios en yuxtaposicion
las imagenes mentales que iniciaron el ciclo. En otras palabras, un sentimiento
depende de la yuxtaposicion de una imagen del cuerpo propiamente tal con una
imagen de alguna otra cosa, como la imagen visual de un rostro o la imagen auditiva
de una melodia. El sustrato de un sentimiento se completa con los cambios en los
procesos cognitivos que son simultaneamente inducidos por sustancias quimicas.

(Damasio, 1997, p. 170)

Entonces, un sentimiento es el resultado de un monitoreo, tanto de cambios
fisiol6gicos como de pensamientos, que acompafia al primero y que se origina por la
percepcion subjetiva de un objeto. Mas adn, un sentimiento es la percepcion de la respuesta
emocional con todos los cambios fisicos que se dan (Damasio, 1997). La diferencia entre
emociones y sentimientos se podria plantear de la siguiente manera. Una emocion se produce
cuando una cosa o el recuerdo de la misma se presenta ante la conciencia y se vuelve objeto
de ella, afectandola de distintas maneras y desencadenando una serie de respuestas
fisiologicas acompafiadas por la idea del objeto; mientras que, un sentimiento es la sensacion
sentida de la emocidn, esto es, cuando la conciencia dirige su atencion ya no al objeto de la
emocion, la causa, sino al efecto que este tiene en la interaccion con el cuerpo y la idea que la

mente tiene de esta interaccion.
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Nos queda tratar el tema del estado de &nimo. Si utilizdsemos el criterio de la
intensidad, de manera intuitiva el estado de animo seria el menos intenso en comparacion con
los sentimientos y las emociones. Damasio sostiene que el estado de &nimo es propiciado por
lo que él denomina sentimientos de fondo. Dice:

el sentimiento de fondo no es lo que sentimos cuando brincamos de alegria [...]

corresponde, en cambio, al estado corporal que predomina entre emociones. [...] El

sentimiento de fondo es nuestra imagen del paisaje corporal cuando no esta sacudido

por la emocioén” (1997, p. 175).

Sin embargo, no logra decirnos qué lo diferencia de un estado de &nimo, sino,
simplemente, que “es probable que el conjunto de sentimientos de fondo contribuya a un
estado de animo, bueno, malo o indiferente” (Damasio, 1997, pp. 175-176). Por otra parte,
Heidegger, en el capitulo quinto de Ser y tiempo, es mucho mas claro en lo que respecta al
estado de animo. “Lo que en el orden ontologico designamos con el término de disposicion
afectiva [Befindlichkeit] es dnticamente lo mas conocido y cotidiano: el estado de animo, el
temple animico” (Heidegger, 1995, p. 138). Y contintia diciendo: “El estado de &nimo
manifiesta el modo 'cdmo uno estd y como a uno le va'. En este 'como uno estd’, el temple
animico pone al ser en su 'Ahi"”” (Heidegger, 1995, p. 138-139). Para Heidegger, el Dasein
esta animicamente templado, lo cual significa que el Dasein no esta-en-el-mundo de manera
cognitiva sino afectiva, se relaciona con este a través de su estado de &nimo. Lo que el estado
de animo o, mejor dicho, la disposicidn afectiva del Dasein hace es contextualizarlo, ubicarlo
0, mas bien, muestra como habita el mundo, sefiala el Ahi del estar-en-el-mundo con su
facticidad y en su condicion de arrojado (Heidegger, 1995).

En conclusion, la disposicion afectiva que menciona Heidegger es un existencial del

Dasein que se manifiesta a través del estado de animo, los cuales pueden ir variando a través
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de cdmo el Dasein se encuentra en-el-mundo. Resultaria infructifero para los objetivos de
este trabajo detenernos en la explicacion del edificio tedrico heideggeriano. Asi pues,
arriesgamos una primera conclusion. Las emociones, antes llamadas pasiones y afectos, asi
como los sentimientos y los estados de animo, son las manifestaciones onticas del fenémeno
ontologico llamado disposicion afectiva que mienta el como se encuentra el Dasein, el ser
humano, en su mundo y que posibilita la interaccién con el mismo.

Angustia y la disposicion afectiva

El andlisis de la angustia como fendmeno afectivo y como disposicion afectiva se
llevara a cabo por medio de dos autores: Kierkegaard y Heidegger. Kierkegaard es el primer
filésofo que lleva a cabo un estudio exhaustivo sobre la angustia. En 1844 publico El
concepto de la angustia, obra en la cual se encuentra la primera y gran caracteristica de la
angustia: la indefinicion del objeto (Kierkegaard, 1844). Si bien Kierkegaard va a hablar
sobre la angustia, la pregunta que guia este libro es acerca del pecado y la pecaminosidad, no
obstante, la angustia va a ser el medio por el cual logra llegar hacia el tema principal. Por otra
parte, en el capitulo sexto del Ser y tiempo, Heidegger va a intentar unificar todos los
existenciarios en uno solo, la angustia es el fenémeno que le permite unificarlos y el
existenciario correspondiente es el cuidado. De aqui que el paragrafo 40 se titule “La
disposicion afectiva fundamental de la angustia como modo eminente de la aperturidad del
Dasein”.

Para Kierkegaard, el hombre es una sintesis lograda entre el almay el cuerpo cuyo
resultante es el espiritu, con lo cual se diferencia de Hegel, pues no considera que el espiritu
es el resultado de una dialéctica entre contrarios, sino un producto logrado por la voluntad
(Kierkegaard, 1844). Si el hombre es una sintesis lograda que da como resultado el espiritu,

esto no significa que, el alma se une al cuerpo y da como resultado el espiritu como si de una
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relacion diadica, de dos términos, se tratara; por el contrario, la relacion debe ser triddica, es
decir, el espiritu debe estar implicado en la relacion, debe “querer” lograrse o alcanzar, pues
es el espiritu el que quiere producir dicha relacion (Kierkegaard, 1844). Asi pues, el espiritu
perturba la relacion entre el almay el cuerpo, manifestandose como un poder hostil y, a la
vez, quiere producir esta sintesis entre cuerpo y alma por lo que también es un poder
favorable (Kierkegaard, 1844).

Para explicar la angustia, Kierkegaard recurre al relato biblico de Adan en el Jardin
del Edén. Adéan se encontraba en un estado de inocencia, es decir, de ignorancia, no tiene aun
ningun conocimiento sobre el bien y el mal, esto es posterior; ademas, en este estado, el
hombre no esta determinado como espiritu, de ahi que, Kierkegaard diga que, “el espiritu esta
entonces en el hombre como sonando” (1844, p. 87). En este estado, mientras el espiritu esta
sofiando, hay una armonia, pero también hay algo mas, algo que va a perturbar esta unidad:
“;Qué es entonces lo que hay? Precisamente eso: jnada! Y ;qué efecto tiene la nada? La nada
engendra la angustia” (Kierkegaard, 1844, p. 87). A diferencia del miedo que se refiere a algo
concreto, la angustia no tiene un objeto concreto, sino uno indefinido: la nada.

Cabe sefialar que lo que le interesa a Kierkegaard es el paso de la inocencia a la culpa,
que se da a través del pecado y por ello recurre al ejemplo de Adéan, pues este es el primer
pecador. En el Jardin del Edén, Adan se encuentra en un estado de inocencia, en una
completa armonia con su condicion natural y el espiritu estd como sofiando, es decir, ain no
es una actualidad; no obstante, esta armonia se ve perturbado por algo méas que todavia no es
nada, pero que engendra la angustia y que va a cobrar peso cuando Adan recibe la primera
prohibicion por parte de Dios de no comer del arbol del bien y del mal. Para Kierkegaard,
este no podia comprender dichas palabras pues, supondria que ya tenia un conocimiento

previo y, ciertamente, lo que caracteriza a Adan es ese estado de inocencia, es decir, de
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ignorancia; ademas, tampoco podria comprender la consecuencia de comer el fruto, la de
morir, pero si tener una precomprension de la misma, pues estas palabras fueron dirijas hacia
él (Kierkegaard, 1844). Kierkegaard sefiala que:

La prohibicién le angustia en cuanto despierta en él la posibilidad de la libertad. Lo

que antes pasaba por delante de la inocencia como nada de la angustia se le ha metido

ahora dentro de él mismo y ahi, en su interior, vuelve a ser una nada, esto es, la
angustiosa posibilidad de poder. Por lo pronto, Adan no tiene idea de qué es lo que
puede [...] Este espanto no es mas que angustia, porque Adan no ha entendido lo que
se le ha dicho y, por ende, es otra vez la ambigliedad de la angustia la Unica que
domina la situacion. Ahora se acerca todavia mas a aquella posibilidad de poder que
la prohibicion puso en vela, pues tal posibilidad pone de manifiesto una nueva

posibilidad como consecuencia suya. (1988, pp. 91-92)

Que la angustia tenga por caracteristica esencial la ambigiiedad trae varias
consecuencias, a saber: “la angustia es una antipatia simpética y una simpatia antipatica”
(Kierkegaard, 1944, p. 86)., si la angustia pone de manifiesto la posibilidad de poder ser y
hacer, se siente como algo que atrae y repulsa al mismo tiempo; la angustia no es una
angustia ante una posibilidad, sino ante el cimulo de posibilidades que pueden ser, en
consecuencia, es la experiencia de la total libertad de elegir; por ultimo, la angustia no es la
causa, sino la condicién de poder elegir.

Heidegger va a retomar la caracteristica de la ambigliedad de la angustia. Como se
mencion0 anteriormente, las emociones, los sentimientos y el estado de animo son las
manifestaciones onticas del existenciario denominado disposicion afectiva. Asi pues,
Heidegger, considera que el Dasein no esta existencialmente en el mundo de una forma

cognitiva sino afectiva, la cual le permite darse cuenta de su actualidad, es decir, de como se
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encuentra en-el-mundo (Heidegger, 1995). Pero, también, el Dasein se encuentra en su Ahi de
modo comprensor, tiene una cierta comprension de su ser: es una condicion abierta por
definirse o por realizarse; en una palabra, poder-ser.

El Dasein se encuentra arrojado en-el-mundo desde donde proyecta sus posibilidades,
también se encuentra caido en el uno o das Man, es decir, en el anonimato o mundo publico.
El Dasein cotidiano se relaciona con el mundo por medio de la ocupacion, es decir, se
relaciona con los demas entes que tienen la caracteristica de entes intramundanos, entes que
estan ahi y entes a-la-mano o utiles, a través del uso y, a la vez, en un coestar con otros
Dasein (Heidegger, 1995). Ahora bien, Heidegger analiza la cotidianidad con la finalidad de
dar con un existencial que pueda responder a la pregunta por el quién del Dasein cotidiano y
dice:

El 'quién’ no es éste ni aquél, no es uno mismo, ni algunos, ni la suma de todos. El

‘quién’ es el impersonal, el 'se’ 0 el 'uno’ [das Man]. [...] Sin llamar la atencién y sin

que se lo pueda constatar, el uno despliega una auténtica dictadura. Gozamos y nos

divertimos como se goza, leemos, vemos y juzgamos sobre literatura y arte como se

Ve Y se juzga; pero también nos apartamos del ‘'monton’ como se debe hacer;

encontramos 'irritante’ lo que se debe encontrar irritante. El uno, que no es nadie

determinado y que son todos (pero no como la suma de ellos), prescribe el modo de
ser de la cotidianidad. [...] El uno responde a la pregunta por el quién del Dasein
cotidiano, es el nadie al que todo Dasein ya se ha entregado siempre en su estar con

los otros. (Heidegger, 1995, pp. 130-131)

El Dasein en la cotidianidad se encuentra “en-el-mundo cadentemente abierto,
arrojado-proyectante, al que en su estar en medio del 'mundo’ y coestar con otros le va su

poder-ser mas propio” (Heidegger, 1995, p. 182). A la condicion de caido del Dasein en el
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uno y en el mundo de la ocupacién, Heidegger la denomina una huida ante si mismo y desde
este punto parte el analisis de la angustia que tiene dos elementos: el ante-qué de la angustia y
la angustia por...

El ante-qué de la angustia es, a diferencia del ante-qué del miedo, indeterminado, esto
es, no tiene un objeto concreto que se presenta como un ente intramundano perjudicial y
amenazador como en el miedo (Heidegger, 1995). “El ante-qué de la angustia es el estar-en-
el-mundo en cuanto tal” (Heidegger, 1995, p. 187). Ningtn objeto, ni lo que esta a la mano,
ni lo que esta-ahi es por lo que la angustia se angustia, no es nada y tampoco esta en ninguna
parte, lo que para Heidegger significa que, el ante-qué de la angustia es el mundo en cuanto
tal (Heidegger, 1995). En consecuencia, no es el contenido de la experiencia, sino la forma de
la experiencia, el lugar en donde se da, esto es: el mundo en cuanto tal. Si consideramos que
el mundo no es un ente intramundano, sino la condicion de existencia del Dasein; entonces,
la angustia pone de manifiesto la mundaneidad del mundo, esa forma a priori en la que el
mundo puede articularse, esta forma abstracta y en bruto en la que ninguna cosa se da y, por
lo tanto, la nada se manifiesta en el centro mismo de la existencia del Dasein (Heidegger,
1995).

Aquello por lo que la angustia se angustia es, nuevamente, el estar-en-el-mundo
mismo, no es un determinado modo de ser del Dasein ni una posibilidad del mismo. La
consecuencia de la angustia por... es que, al revelarse el mundo en su mundaneidad, en
forma a priori, no puede ofrecerle nada para su ocupacién ni tampoco la coexistencia con
otros Dasein, ya no puede comprenderse a si mismo a través del das Man: “Arroja al Dasein
de vuelta hacia aquello por lo que él se angustia, hacia su propio poder-estar-en-el-mundo”
(Heidegger, 1995, p. 188). Con el mundo revelandose como una nada y sacado del mundo del

das Man, la angustia pone al Dasein frente a si mismo y le revela “su ser libre para la
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libertad de escogerse y tomarse a si mismo entre manos. La angustia lleva al Dasein ante su
ser libre para... la propiedad de su ser en cuanto la posibilidad que él mismo es desde
siempre” (Heidegger, 1995, p. 189).

Asi pues, si en el centro de la existencia del Dasein se encuentra la nada, la funcion
del das Man es hacer que el Dasein se sienta comodo, 'estar como en casa’, pues el das Man
le ofrece un mundo cémodamente interpretado y significativo, entonces la angustia quita el
velo que puso el das Man en el Dasein y lo trae devuelta a su mundo, poniendo de manifiesto
la pura contingencia y finitud del mismo. Mas atin, como dice Heidegger, “solo en la angustia
se da la posibilidad de una apertura privilegiada, porque ella aisla. Este aislamiento recobra al
Dasein sacandolo de su caida, y le revela la propiedad e impropiedad como posibilidades de
ser” (Heidegger, 1995, p. 191). En pocas palabras, la angustia resalta el hecho de que las
posibilidades de ser dependen de mi-mismo o de si-mismo, las puedo elegir de manera
auténtica y propia o delegar esto al das Man.

De esta manera se llega a entender por qué Heidegger pone a la angustia como la
disposicion afectiva eminente del Dasein. Ahora bien, los nexos entre Heidegger y
Kierkegaard se vuelven mas claros. No solo es que el objeto de la angustia sea indeterminado
y que esta despliega las posibilidades de ser y poder ser, sino también, la consecuencia de la
angustia que es la libertad de elegir y elegirse de manera propia y auténtica.

Plantear una especie de dos momentos de la angustia al intentar unir las explicaciones
de Kierkegaard y Heidegger carece de todo sentido, si se tiene en cuenta que, en la
explicacion del primero, la angustia rompe un estado armonioso del ser humano en dénde el
espiritu no es una actualidad, un estado de inocencia que es, esencialmente, ignorancia. De
cierta manera, se podria decir que la condicion de caido mienta esta ruptura del estado

armonioso previo al aparecimiento de la angustia; no obstante, la condicion de caido no
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significa un estado previo de gracia del Dasein, sino un existenciario mas, es decir, un
elemento mas del todo estructural que no se articula como la suma de las partes.
Adicionalmente, el efecto de la angustia en Kierkegaard, esto es, la ruptura del estado
armonioso, es definitivo, mientras que, la angustia heideggeriana no provoca la salida del
Dasein del das Man de una vez por todas, al contrario, la condicién de caida del Dasein en el
mundo cotidiano y mediano interpretado y significado por el das Man, Gnicamente puede ser
modificado porque éste es un existenciario constitutivo del ser del Dasein. La angustia al
sacar al Dasein de este mundo cotidiano y mediano abre en él la posibilidad de interpretarse y
significarse desde si-mismo, no obstante, el Dasein puede en cuanto poder-ser volver
nuevamente al cobijo del das Man y vivir de manera inauténtica e impropia, caracteristicas
que no tienen ningn valor moral, pues es un andlisis ontolégico existencial, analisis que es
previo a cualquier valoracion moral y ética.
Deseo como disposicion afectiva

La presente investigacion que partio con el andlisis de los fendmenos afectivos:
emociones, sentimientos y estado de animo; asi como, el analisis del fendémeno afectivo
Ilamado angustia y, mas concretamente, como disposicion afectiva inminente del Dasein nos
sefialan aquellas caracteristicas que debe tener el deseo para ser considerado en el mismo
nivel que la angustia. Este apartado tiene la intencidn de hacer manifiestas las relaciones
entre deseo y angustia e intentar hacer el paso del deseo desde lo éntico hacia lo ontolégico.

El deseo se diferencia desde el inicio de cualquier otro fenémeno afectivo por su
caracteristica principal que es la indeterminacion del objeto, esto es, el objeto deseado
pareciera que se nos muestra de manera clara y determinada; sin embargo, al realizar un

analisis mas elaborado que aquel hecho por Descartes, Hobbes y Spinoza, se presenta una
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duda de si el deseo es tan claro, al menos, en cuanto a su objeto se refiere tal como estos
autores lo argumentan.

Para Descartes (1997), el deseo es una predisposicion del alma que se dirige tanto
hacia aquello que juzgamos como bueno y conveniente como a evitar aquello que nos es
perjudicial; por otra parte, Hobbes (2011) sefiala que el deseo es aquel movimiento o
agitacion interna que provoca el movimiento del cuerpo hacia aquello que es su causa. En
estas dos definiciones se echa en falta la problematizacion sobre el objeto del deseo y
pareciera que este sigue la misma dinamica que cualquier otra emocion. Ahora bien, el
paralelismo de Spinoza no hace sino apoyar alin mas esta tesis, a pesar de que, Spinoza al
definir el deseo implica en esta misma definicion su idea del conNatus; no obstante, la idea
de que el objeto del deseo o, mejor dicho, el objeto deseado sigue siendo algo concreto y
especifico se mantiene, pues “el deseo es el apetito acompanado de la conciencia del mismo”
(Spinoza, 2011, p. 132). Esto no es otra cosa que la aplicacion del conNatus. Entonces, el
deseo es aquel esfuerzo consciente que tiene el alma por alcanzar y preservar en ella aquello
gue incrementa su potencia de obrar; asi pues, aquello que se nos presenta como bueno lo
juzgamos de esta manera porque lo deseamos y queremos alcanzarlo.

Con la llegada del psicoanalisis inaugurado por Sigmund Freud y su libro “La
interpretacion de los suerios” (1900), no solo el deseo sino toda la vida afectiva va a ser
problematizada. El psicoanalisis, especialmente el freudiano, al igual que Sartre hacen una
fuerte critica a las explicaciones fisioldgicas y conductuales de las emociones rechazando la
idea segun la cual las emociones no son sino un cimulo de reacciones fisioldgicas y
conductas degradadas que no alcanzaron un nivel racional adecuado (Sartre, 2018). Lo que

une a Freud y a Sartre con respecto a las emociones es que estas son significaciones, es decir,
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tienen un sentido; no obstante, lo que los diferencia es el proceso mediante el cual las
emociones son significaciones.

El problema fundamental con respecto al deseo desde el psicoanalisis es que, a
medida que, este iba progresando en investigacion de la mano de Freud, se iba agregando,
rechazando, cambiando y variando algunas ideas. De cierta manera, explicar el edificio
tedrico del psicoandlisis resulta bastante extenso e infructuoso pues, tendriamos que
detenernos en las definiciones de libido, pulsién: pulsiones sexuales, yoicas, caracteristicas
de las pulsiones y sus destinos; no obstante, el pasar por alto tales definiciones pueden
Ilevarnos a entender de una manera muy escueta al deseo. Asi pues, se recurrird a las
definiciones otorgadas por Laplanche y Pontalis en su Diccionario de psicoanalisis, 2004.

La libido se la puede definir como aquella energia que, para Freud tiene un caracter
principalmente sexual, mientras que, para Jung se refiere a la energia psiquica presente en
todo aquello que es ‘tendencia a' como tal (Laplanche y Pontalis, 2014). Por otra parte, la
definicion méas conocida de pulsién se refiere, como el propio Freud lo sefiala, un concepto
fronterizo entre lo somatico y lo psiquico que se diferencia de un estimulo porque este
proviene desde el exterior, mientras que, la pulsion nace en el interior del organismo y
alcanza el alma; ademas, un estimulo puede ser descargado por medio de una accion, la
pulsion requiere de varias acciones cada vez mas elaboradas para alcanzar la satisfaccion
(Laplanche y Pontalis, 2014). Asi pues, podemos argumentar que la nocién de deseo de
Descartes, Hobbes y Spinoza es completamente equiparable a la nocién de pulsién en Freud
por las siguientes caracteristicas: movimiento dirigido hacia algo (Hobbes-deseo, Freud-
esfuerzo y objeto de una pulsion), se origina en el interior del cuerpo (Descartes-deseo,
Freud-fuente) y va a tener una meta (satisfaccion- Freud, conseguir cosas convenientes-

Descartes e incrementar la capacidad de obrar-Spinoza).
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Ahora bien, el concepto de deseo en el psicoanalisis ha sido como muchos otros
términos definidos por su negatividad, es decir, por lo que no es; ademas, el deseo esta
revestido y sostenido por el complejo de Edipo y el triangulo edipico, y alejado del terreno de
la filosofia. No obstante, en Laplanche y Pontalis (2004), se encuentra una definicién
bastante elaborada del deseo que se refiere a la experiencia de satisfaccion. Asi pues, hay un
vinculo entre la imagen mnémica de una determinada percepcion y la huella mnémica de la
excitacion resultante de una necesidad, cuando esta necesidad vuelve a aparecer surge una
mocion psiquica, el deseo, que tiene por objetivo recargar esta imagen mnémica e incluso
evocarla de manera alucinatoria con el fin de reestablecer la situacion de la primera
satisfaccion, esta evocacion se la conoce como el cumplimiento del deseo (Laplanche y
Pontalis, 2004).

Cabe recalcar que deseo y demanda no son equiparables, pues la segunda se refiere a
las tensiones internas y las acciones por las cuales se reducen o se cancelan y aqui se
encuentra la experiencia de la satisfaccion; mientras que, el deseo se encuentra enlazado a la
marca que dejé la excitacion de una necesidad en la psique, las percepciones de esta
funcionan como signos de satisfaccion. No obstante, el mismo hecho de que funcionen como
signos complica bastante la definicién y la explicacion, pues los signos apuntan hacia algo
mas, algo por fuera de si mismo y es en este punto desde donde Sartre va a criticar
fuertemente al psicoandlisis. Ese hacia algo mas, algo pro fuera de si mismo es el
inconsciente, pues, si bien, este es una parte de la estructura psiquica que Freud postula en la
primera topica del aparato psiquico, lo cierto es que el yo o, si se quiere, la conciencia no
tiene una idea completa del material que alberga el inconsciente; por lo tanto, termina

nuevamente estando por fuera de la conciencia (Sartre, 2018).
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Las emociones, dice Sartre, son conductas magicas que se efectan en un mundo
magico que crea la conciencia y a la que esta se entrega por completo, quedandose atrapada
hasta el agotamiento de la emocion (Sartre, 2018). Con esto Sartre rompe por completo la
idea, segun la cual, una emocion es una conducta derivada o degradada, como un desorden,
por ejemplo, romper en llanto y no concluir un relato; pero, también, rompe con la idea
freudiana de que las emociones, en cuanto, significaciones provienen del inconsciente como
ya ha sido mencionado (Sartre, 2018). Lo que es importante sefialar es que, cuando Sartre
habla sobre las emociones, no lo hace de una manera taxonomica como Descartes, Hobbes y
Spinoza, sino que, se refiere a la totalidad del fendmeno afectivo y, més aun, a la totalidad de
su ser; es decir, las emociones no son una parte mas de la conciencia, como la psicologia
intenta explicar, sino que, expresan la totalidad de la conciencia del ser humano y de este en
cuanto es lo que es.

Antes de analizar si el deseo puede cumplir con esta idea de la emocion de Sartre
como conducta mégica, reflexionemos sobre el fenémeno afectivo llamado miedo. Cuando
experimentamos esta emocidn, no hay conciencia de tener miedo, sino conciencia de un
objeto que se aparece bajo la modalidad de temeroso o amenazante. Ahora bien,
objetivamente no hay un objeto que exista bajo esta modalidad. Entonces, ¢por qué la
conciencia percibe dicho objeto bajo estas modalidades? Porque el caracter de amenazante se
manifiesta con respecto a mi existencia, a mi proyecto, esto es, la conciencia percibe como
amenazante un determinado objeto porgue este representa una amenaza hacia mi existencia,
pone en peligro mi proyecto y la realizacion del mismo. Asi pues, para Sartre, la conciencia
emocionada que siente miedo hacia dicho objeto que me pone en riesgo o en amenaza tiene

que modificar el mundo en el cual aparece este objeto, esta modificacion se da a partir de las
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conductas magicas que tienen la intencion de impactar en el mundo en el cual mi proyecto
esta en jaque.

Se habia sefialado que el deseo no es una emocion, tampoco un sentimiento, por lo
que, si intentamos hablar sobre un objeto que se manifiesta bajo la modalidad de deseado, se
estaria concluyendo que el deseo es una emocion, pues tiene un objeto determinado. A pesar
de que, se argumente que no es que haya objetivamente un objeto que se manifieste bajo esta
modalidad, sino que es la conciencia la que le atribuye esto, se regresa nuevamente al factum
de un objeto del deseo. Asi pues, para evitar este regreso habra que preguntarse si es posible
que el deseo, como expresion de la totalidad de la conciencia, sea el posibilitador de otras
emociones; es decir, ¢es capaz el deseo de posibilitar el entramado de las conductas magicas
y la conciencia creando y entregandose al mundo méagico de las emociones?

La respuesta es si y con la explicacion del ser-en-si y el ser-para-si se intentara aclarar
esto, no obstante, hay que mencionar la siguiente salvedad. No se intenta argumentar que el
deseo es algo por fuera de las emociones y de la conciencia, sino, méas bien, argumentar que,
el deseo es otra forma en la que la conciencia se manifiesta en su totalidad y que posibilitan
la diversa gama de emociones, pues el deseo tiene que ver con el proyecto y, mas aun, con la
totalidad de la existencia misma.

El proyecto ontoldgico de Sartre que, también usa, al igual que Heidegger, la
fenomenologia para hacerlo, parte de una tesis fundamental: la existencia precede a la esencia
y no al contrario (Sartre, 2011). Lo que nos interesa es la oposicion entre el ser-en-si'y el ser-
para-si. A breves rasgos el ser-en-si son los objetos del mundo y el ser-para-si es el ser
humano, ahora bien, esta distincion guarda cierta relacion con la oposicién heideggeriana del
Dasein y los objetos intramundanos, aquellos entes que no tienen la estructura del ser del

Dasein. En una palabra, el ser-en-si y los objetos intramundanos o entes intramundanos son



35

lo que son, no pueden ser otra cosa, su ser esta desde siempre determinado; mientras que, el
Dasein, es ese ente al que le va su ser y tiene cierta comprension del mismo y no tiene la
estructura de ser de los demas entes intramundanos, esto es, su ser es una cuestion abierta por
el mismo poder-ser que ya se mencioné (Heidegger, 1995). El ser-para-si que plantea Sartre
surge de un acaecimiento absoluto en el cual el en-si al querer fundarse en su ser instauro
cierta distancia entre el fundamento y lo fundado, asi pues, el para-si surgio en tanto que ser
que “es lo que no es y que no es lo que es” (Sartre, 2011, p. 36). Ahora bien, ;coémo se puede
aplicar esto a la cuestion del deseo como disposicion afectiva? Mas concretamente, con todo
lo mencionado ¢puede el deseo abrir el mundo de la misma manera que lo hace la angustia?

Sartre menciona que, el deseo no es algo que el sujeto tiene 0 que experimenta deseos,
sino algo que el sujeto es, se sigue, entonces, que el deseo, al menos en el pensamiento
sartreano, ha de entenderse en prolongacion con ese acaecimiento originario, pues todo sujeto
detras de sus diferentes conductas, siempre esta en una perpetua busqueda del ser perdido que
le permitird existir en tanto que fundamento de su ser, en tanto que, causa sui (Sartre, 2011).
Si el deseo es algo que el sujeto es, ¢quiere decir que es algo que le va a su ser? Cualquier
definicion del deseo implica una constante, a parte de la ya mencionada sobre su objeto, esta
es: el deseo es insatisfecho. Pero, més aun, con Lacan se sabe que el deseo es metonimico,
metaforico, insatisfecho e indestructible (Laplanche & Pontalis, 2004).

El analisis de Sartre sobre las emociones, demostré gque estas son conductas magicas
que tienen la intencidn de impactar en el mundo cuando pareciera que todas las demas
conductas habituales fracasan, ademas, si no hay objetivamente un objeto que aparezca en
cuanto objeto temeroso, amenazante, deseado, placentero, etc., sino que es una caracteristica
que le es conferida por la conciencia y que esta en constante relacion con el proyecto

existencial. Entonces, se tendra que aceptar la idea del deseo en el seno de la perpetua
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busqueda del para-si de ser fundamento de su ser y de esta manera llegar a la conclusion que
el deseo posibilita ese mundo magico del que habla Sartre, pues al no encontrarse la manera
de darse ese fundamento buscado, la conciencia niega el mundo “real” y crea un mundo
magico, con conductas magicas que buscan tener impacto donde antes este ha sido negado.

Asi pues, pareciera que se ha encontrado la manera de entender el deseo desde lo
ontolégico como disposicién afectiva y que tiene la caracteristica de la aperturidad que
Heidegger le confirio a la angustia. No obstante, si analizamos el existenciario heideggeriano
del cuidado [sorge] que es bajo el cual retine todos los existenciarios que expone en “Ser y
tiempo”, encontraremos una refutacion bastante fuerte. Heidegger argumenta que:

El cuidado, en cuanto totalidad estructural originaria, se da existencialmente a priori

‘antes', es decir, desde siempre, en todo factico ‘comportamiento’ y 'situacién’ del

Dasein. [...] La voluntad y el deseo arraigan ontolégicamente de un modo necesario

en el Dasein como cuidado. [...] El deseo es una modificacion existencial del

proyectarse comprensor, que, sumido en la condicion de arrojado, se limita a afiorar
las posibilidades. Esta afioranza cierra las posibilidades; lo presente en el afiorar
desiderativo se convierte en el ‘mundo real’. EIl deseo pre-supone ontologicamente el

cuidado. (1995, pp. 194-195)

Esto quiere decir que, si hay algo a lo que se pueda llamar voluntad, deseo y/o
intencion es porque en el plano ontoldgico existencial existe un existenciario llamado
cuidado, si como ser al que le va su propio ser que tiene una precomprensién de su ser y cuya
condicidn de existencia es el mundo, el estar-en-el-mundo, entonces se sigue que su
existencia es una cuestion abierta por definir y en cuanto posibilidad de ser le importa su
existencia. Es decir, cuida de su existencia, tiene una preocupacion ontoldgica por su sery si

desea algo es precisamente porque en su ser existe este cuidado como estructura del mismo;
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asi pues, voluntad, deseo o intencion no es sino la manifestacion dntica del existenciario
ontologico llamado cuidado. Que le Dasein cuide su existencia quiere decir que, le importa
su existencia, en tanto en cuanto, se entiende esta como proyecto, es decir, el Dasein proyecta
sus posibilidades mas propias y se ocupa de las mismas, le preocupa su proyecto y se dirige
hacia aquello que va con su proyecto existencial, esto es, con su posibilidad de ser mas propia

y auténtica.
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CONCLUSIONES

La presente investigacion partio del analisis de las emociones, sentimientos y estado
de animo que se englobd bajo el concepto de fendmenos afectivos, mostrando diferentes
concepciones que se ha tenido de los mismos. Autores como Descartes, Hobbes y Spinoza
sirvieron para mostrar un primer momento del estudio de las pasiones cuyo objetivo principal
era conocerlas y modularlas. Este primer momento es el taxondmico. Posteriormente,
encontramos un segundo momento en el cual ya no interesaba la taxonomia de los fendmenos
afectivos, ni definiciones que permitan diferenciar unos de otros, sino propuestas cuya
finalidad es comprenderlos, ya sea como reacciones fisiologicas y neuroldgicas sin un
sustrato mental preponderante, por ejemplo, James y Damasio; ya sea como juicios que
comprometen al mundo, Solomon, o como el efecto de una evaluacion afectiva, Robinson, y,
por ultimo, una critica de Depraz hacia los correlatos fisioldgicos, neurolégicos y lo que ella
Ilama pasiones-shock, donde concluye que estas explicaciones no agotan los fenGmenos
afectivos.

Por otra parte, Heidegger con su proyecto ontoldgico existencial posibilité entender
estos fenomenos afectivos como las manifestaciones onticas del fendmeno ontoldgico que
Ilama disposicién afectiva, argumentando que los afectos permiten ubicar al Dasein en el Ahi
del estar-en-el-mundo con su facticidad y en su condicién de arrojado, es decir, nos permite
la contextualizacion o, mejor dicho, nos sefiala como nos encontramos en-el-mundo
(Heidegger, 1995). Con el estudio de la angustia como disposicion afectiva por medio de
Kierkegaard y Heidegger, se encontro la fundamental caracteristica de la angustia, a saber,
que su objeto es indeterminado, pero, méas aun, que este permite el despliegue de las
posibilidades. La angustia heideggeriana tiene el acento en las posibilidades de ser propio y

auténtico al sacar al Dasein del Das Man y ponerlo ante-si-mismo, mientras que Kierkegaard
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hace énfasis en revelar la experiencia de la completa libertad de elegir, de poder ser y hacer,
sefialando que la angustia no es la causa, sino la condicién de poder elegir.

Adicionalmente, Heidegger plantea la angustia como la disposicion afectiva eminente
de la aperturidad del Dasein, es decir, la angustia tiene la funcion de abrir el mundo al
Dasein y mostrarle las posibilidades propias e impropias y el poder elegirlas de manera
auténtica o inauténtica a partir de aislarlo del mundo publico que se manifiesta en su estar-
caido. Asi pues, se planted que el deseo podia, al igual que la angustia, abrir el mundo de las
posibilidades y ubicarlo ya no en el plano éntico sino en el ontoldgico, teniendo siempre
presente la idea de proyecto existencial.

En conclusion, el andlisis del deseo como disposicion afectiva ha mostrado la
negatividad de ser considerado desde el plano ontoldgico. Parece, mas bien, que el deseo abre
una suerte de paralelismo similar al de Spinoza. El ser humano, para-si, se encuentra en una
perpetua busqueda de aquello que le sirva como fundamento de su ser, esta busqueda
perpetua es la evidencia del deseo en su caracter de insatisfecho, al no poderlo encontrar en el
mundo “real”, 1a conciencia niega dicho mundo y crea y se entrega a un mundo magico en el
cual a través de conductas magicas puede impactar o tener un efecto en el mundo y es aqui
donde se da esa conciencia emocionada. Ahora bien, Sartre sefiala que “hay emocioén cuando
el mundo de los utensilios se desvanece de repente y es sustituido por el mundo magico”
(2018, p. 31)., y sigue diciendo: “la emocion no es un accidente sino un modo de existencia
de la conciencia, una de las formas en que comprende su 'Ser-en-el-Mundo™ (2018, p. 31).
Tan pronto la emocion se agota, el mundo magico se desvanece y el deseo vuelve a
manifestarse en el aspecto ontico, pues, como sefala Heidegger: “El deseo pre-supone
ontologicamente el cuidado” (1995, p. 195). Y el existenciario llamado cuidado no es uno

mas sino el todo estructural bajo el cual los demas existenciarios se llegan a comprender.
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¢Podria pensarse al deseo en un umbral entre lo 6ntico y lo ontoldgico? Quiza esto sea
posible, no obstante, esta cuestion se deja abierta para futuras investigaciones que tengan
objetivos similares a la presente. Por ultimo, cabe sefialar que la conclusion negativa a la que
se ha llegado, lejos de zanjar el tema, puede ser producto de una limitacion de esta
investigacion: el olvido de autores como Gilles Deleuze y Félix Guattari y su obra “El Anti
Edipo” y de Jean-Luc Marion, asi como también un analisis mas profundo del psicoanalisis

lacaniano. Sirva esto como una recomendacion para posteriores investigaciones.
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