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Resumen 

 

La empatía se conoce como el acto por el que accedemos a la mente ajena. Su 

estudio se ha vuelto trascendente a fines del siglo XIX y comienzos del siglo XX para 

comprender la dimensión intersubjetiva del hombre y explicar conductas del ser humano. 

Ciertas posiciones psicologistas, las llamadas teorías genéticas sobre la empatía, 

proponían una explicación naturalista del hombre. Frente a ello, surgió entre los 

fenomenólogos del momento la necesidad de un estudio de la esencia de dicho acto. Con 

esto buscaban dar fundamento a una descripción trascendente del hombre y sentar las 

bases que permitan un acceso objetivo al mundo mediante el intercambio racional.  

En este contexto Edith Stein, discípula de Husserl, escribe Sobre el problema de 

la empatía, cuyas implicaciones epistemológicas y antropológicas se analizan en este 

trabajo. En primer lugar, Stein señala la esencia y peculiaridad del acto de empatía, el 

cual resultará ser originario en la vivencia y no originario en su contenido, siendo su modo 

de darse el de la presentificación. La claridad alcanzada por Stein en su análisis permite 

corregir los errores en la concepción de empatía planteada por Theodore Lipps y Max 

Scheler. 

Esta forma de entender la empatía permite alcanzar la constitución de la persona 

espiritual, que se analizará en el segundo capítulo de este trabajo. En el tercer capítulo se 

propondrá una idea de hombre que resalta la corporalidad y la causalidad psicofísica, así 

como el mundo de los valores (con la intencionalidad afectiva) y la motivación. Así se 

logrará formar un entramado de sentido, un esquema de implicación para la constitución 

de la persona. Bajo esta concepción, la persona se trasciende a sí misma hacia la 

comunidad en la vida intersubjetiva. 

 

Palabras clave 

Empatía; Persona espiritual; Individuo psicofísico; Intersubjetividad; Fenomenología; 

Constitución. 
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Abstract 

 

Empathy is known as the act by which we access the mind of others. Its study has become 

relevant at the end of the 19th century and the beginning of the 20th century to understand 

the intersubjective dimension of man and to explain human behavior. In opposition to 

genetic theories of empathy, which propose a naturalistic explanation of human nature, 

phenomenologists respond with the need for an essential study of the act of empathy. 

With this, they seek to provide the foundations of a transcendent description of man and 

the basis for an objective access to the world through rational exchange. 

In this context Edith Stein, one of Husserl’s early students, writes On the problem 

of empathy, the epistemological and anthropological implications of which are analyzed 

in this work. In the first place, Stein points out the essence and peculiarity of the act of 

empathy, which will turn out to be originary in the experience and not originary in its 

content, occurring through presentification. The clarity achieved in her work allows to 

correct the errors in Theodor Lipps’ and Max Scheler’s conceptions of empathy. 

Stein’s concept of empathy enables the constitution of the spiritual person, which 

will be the second central theme of this work. It will conclude with an idea of man that 

highlights corporality and psychophysical causality, as well as the world of values (with 

affective intentionality) and motivation. In this last part we achieve a structure of meaning 

that provides a scheme of implication for the constitution of the person. Under this 

conception, the person transcends himself to the community through intersubjective life. 

 

 

Keywords 

Empathy; Spiritual person; Psychophysical individual; Intersubjectivity; 

Phenomenology; Constitution. 
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Introducción 

 

 

Parece darse por sentado en nuestro relacionamiento con los demás que podemos 

conocernos e influenciarnos unos a otros. La socialización, ese proceso en el que mediante 

el vínculo con la comunidad vamos estableciendo una forma de entender el mundo y 

vamos configurando nuestra personalidad, nos parece familiar e inevitable. Los vínculos 

que configuran nuestras vidas y nuestro mundo afectivo nos son naturales y, por ende, 

obvios.  

Siendo constitutivo para nosotros el vivir con otros y el encontrarnos en relación 

constante con ellos es clave para comprender la naturaleza humana lo que esta realidad 

implica para el hombre. Se ha llamado empatía el acto mediante el cual llegamos a 

conocer a los demás. Su estudio nos acerca a la esencia relacional que habla de cómo nos 

vinculamos, pero también de cómo somos y en qué nivel esta dimensión relacional, 

intersubjetiva define al ser humano. El estudio del acto de empatía será clave, entonces, 

para acercarnos a una antropología trascendente. 

Al mismo tiempo, surge la necesidad de establecer un fundamento que haga 

posible el acceso a los otros. En varias ocasiones, las descripciones del acto de empatía y 

de nuestra dimensión intersubjetiva han dado lugar a definiciones reduccionistas del 

hombre y a preguntas como: ¿el hombre está determinado por sus vínculos?, ¿es posible 

un vínculo generoso de apertura hacia el otro o solo alcanzamos relaciones de interés e 

instintivas?, ¿realmente llegamos al conocimiento de los otros más allá de nuestras ideas 

o nos proyectamos sobre ellos? Incluso se hace necesario esclarecer epistemológicamente 

cómo es posible el acceso a los otros, más específicamente a la mente ajena, así como se 

hace necesario encontrar un fundamento para el acceso objetivo al mundo y la posibilidad 

de su conocimiento. 

Estas son algunas de las interrogantes que dan lugar a las discusiones sobre la 

empatía. Partiendo de inquietudes epistemológicas encontradas en Husserl, Stein llegará 

a la necesidad de dar un fundamento fenomenológico a la empatía que permita 
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fundamentar objetivamente el acceso al mundo, así como dar una respuesta antropológica 

integral y amplia a la pregunta por el hombre. En concreto, podemos decir que lo que 

Stein estudia para dar fundamento a estas inquietudes es cómo llegamos a conocer 

realmente la persona ajena. Con la intención de retomar y revivir los resultados 

alcanzados por esta filósofa, en este trabajo analizaremos su obra Sobre el problema de 

la empatía con la que alcanza en 1917 su título doctoral.  

En el primer capítulo se hará una introducción al estudio fenomenológico de la 

experiencia del otro. Considero necesario para el seguimiento del resto del trabajo hacer 

un acercamiento a los conceptos esenciales de la fenomenología como método de estudio 

y modo de hacer filosofía. Por ello se ubicará su surgimiento habiendo consultado las 

obras de Husserl, Filosofía como ciencia estricta, Ideas para una fenomenología pura y 

una filosofía fenomenológica e Investigaciones Lógicas. Se explicará a grandes rasgos en 

qué consiste la reducción fenomenológica, pasando por la epoché, la constitución, la 

variación eidética y la corroboración intersubjetiva, a la vez que se explicarán los 

conceptos de vivencia y del yo. Seguidamente se hace una presentación de la perspectiva 

desde donde se realiza este estudio, que es la perspectiva de primera persona, propia de 

la fenomenología, que posibilita el estudio de este tipo de objetos, de contenidos.  

A su vez, se hará un recorrido desde el comienzo de la discusión moderna por el 

acceso a la mente ajena entre las teorías genéticas y las teorías descriptivas y luego con 

la fenomenología. Se presentará a Theodor Lipps, Edmund Husserl, Max Scheler y la 

propia Edith Stein. Así se enmarcará la obra central de este trabajo, Sobre el problema de 

la empatía, que se presentará a continuación junto con el resto de sus obras, así como la 

relación de las mismas con ella. 

Finalmente, para concluir el capítulo primero, se presentará la inquietud 

antropológica de esta filósofa, inquietud que atraviesa toda su filosofía y puede decirse 

que comienza con este estudio. 

En el segundo capítulo de este trabajo tomará protagonismo el acto de empatía en 

sí mismo. Seguiremos el análisis que Stein realiza del mismo con minuciosidad y claridad 

hasta establecer la peculiaridad de la esencia de la empatía y cómo eso la diferencia de 

otros actos, así como posibilita un acceso real a los otros. Al ver esto, descubrirá ciertos 
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puntos débiles en las ideas psicologistas, pero también en lo propuesto por Lipps y 

Scheler, en cuyas teorías no queda garantizado dicho acceso. Debido a esto es que 

podemos decir que con este estudio Stein realmente consigue colocar a la fenomenología 

como asiento de otras ciencias. 

Además, en este capítulo haremos una repaso por los distintos momentos o fases 

del proceso de empatía. Iremos encontrando los momentos en que ese acto se vuelve sobre 

nosotros mismos y nos hace vernos desde distintas ópticas, reorientando y descubriendo 

aspectos de lo que somos.  

Finalmente, en el tercer capítulo de este trabajo nos volveremos sobre las 

objetividades alcanzadas en el proceso de empatía. Primero, llegaremos a la constitución 

del individuo psicofísico para luego llegar a la constitución de la persona espiritual, para 

varios autores tema central del estudio de Stein sobre la empatía. Al hablar del individuo 

psicofísico encontraremos la comprensión de la corporalidad como un factor muy 

importante para entender la causalidad psicofísica. A su vez, en la persona espiritual 

reconoceremos la idea de intencionalidad afectiva como fundamental para entender el rol 

que da Stein a los sentimientos como fundamento de los valores. Así llegaremos a generar 

una estructura personal bajo la que enmarcar a la persona. 

En ningún momento este trabajo pretende ser una explicación suficiente o 

exhaustiva del método fenomenológico ni de sus implicaciones en el estudio de la 

intersubjetividad. Tampoco busca cubrir todo lo que respecta a la empatía, sabiendo que 

quedan muchas preguntas por responder y es posible profundizar en aspectos que aquí no 

se mencionan o se les hace referencia de forma parcial. Es una de las riquezas de esta 

autora haber sentado en este estudio una base firme que posibilita una profundización y 

un desarrollo muy amplio del pensamiento en torno al hombre, como veremos a lo largo 

de esta breve exposición sobre sus ideas principales y como se resume en las 

conclusiones. 
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Capítulo 1 

El estudio fenomenológico de la empatía en Stein: una antropología 

 

 

1.1 Conceptos previos: el método fenomenológico 

1.1.1 La reducción fenomenológica  

Para comprender el estudio de Stein sobre la empatía considero necesaria una 

introducción general a los conceptos principales del método fenomenológico. Con esa 

intención en este apartado se plantean los conceptos de reducción fenomenológica, 

fenómeno, vivencia y su vínculo con la conciencia. 

La fenomenología aparece con Edmund Husserl en su obra Investigaciones 

Lógicas en 1900-1901. El mismo autor ya había publicado Filosofía de la Aritmética, 

donde comienza a establecer su pensamiento. Pero podemos remontarnos aún más atrás, 

a la psicología descriptiva de Franz Brentano (1838-1917), cuyas ideas Husserl conoció 

a través de Carl Stumpf (1848-1936). En Investigaciones lógicas plantea la posibilidad y 

necesidad de una fundamentación filosófica de la lógica en lugar de la interpretación 

psicologista que, a su entender, la encerraba en un sinsentido. 

Sus intenciones quedarán claras en su obra Filosofía como ciencia estricta (1910-

1911). La fenomenología nace como un intento de hacer posible el conocimiento 

científico, ocupándose de la conciencia pura, que la psicología había naturalizado. Esto 

sucede a la psicología por no definir a fondo el objeto que estudia y por no ocuparse de 

explicar el significado de los términos que utiliza para referirse a él. La fenomenología 

quiere analizar y describir metódicamente este objeto para darle el carácter científico que 

merece. En sentido general, la psicología parece ignorar científicamente la vida interior 

de la conciencia del hombre que ella misma afirma y por la que se para con superioridad 

frente a las otras ciencias.  
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No solo a la psicología le sucede esto, sino también a la ciencia en general en tanto 

afectada por principios empiristas. El empirismo sigue al naturalismo en su afán de hacer 

desaparecer la costumbre pasada de ver todo como dado apriorísticamente. Busca dar un 

fundamento a las verdades alcanzadas que parta de lo real y entiende como válido solo lo 

que se obtiene por la experiencia, sin poner en cuestión los términos a veces vagos que 

emplea para describir lo percibido o alcanzado en esa experiencia, fomentando así la 

hostilidad de los psicólogos frente a ciertas ideas. Queda entonces una ciencia sin 

fundamentos, que no se fija siquiera en cómo los términos que utiliza afectan su acceso a 

la experiencia. Husserl entiende que así termina haciendo una “construcción especulativa 

a priori”,1 lo mismo que en un principio quiso evitar, aceptando únicamente las ideas que 

tienen un fundamento empírico.  

Este rechazo a ciertas ideas por el supuesto de la inevitable subjetividad en las 

mismas, inaceptable en la caracterización de lo científico, es lo que viene a cuestionar la 

fenomenología. Husserl entenderá que los juicios pueden ser de diversa índole y las ideas 

pueden también ser intuidas mediante la percepción en forma de esencias y no como una 

interpretación subjetiva, como esas corrientes psicológicas suponían. “Queremos 

retroceder a las cosas mismas. Sobre intuiciones plenamente desenvueltas queremos 

llegar a la evidencia de que lo dado aquí, en abstracción actualmente llevada a cabo, es 

verdadera y realmente lo mentado por las significaciones de las palabras…”.2 

La fenomenología no se trata, entonces, de un nuevo sistema filosófico. Tampoco 

es reducible a un método de descripción de la experiencia en tanto que su modo tiene 

intenciones concretas: la preocupación por un fundamento objetivo del conocimiento, 

como fruto de un análisis del contexto. Lo que sí podemos asegurar es que establece un 

modo de pararse frente a la realidad antes de comenzar a hacer filosofía, un tipo de análisis 

filosófico. Digo “antes” ya que pretende atender a la esencia de las cosas antes de que se 

quiera trabajar sobre ellas. Para ello estudia la estructura de las experiencias subjetivas, 

el mundo en tanto es dado a la conciencia, para no dar nada por sentado y para alcanzar 

 

1 Edmund Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológica, Libro primero 

(México: Fondo de Cultura Económica, 1949), 49. 
2 Edmund Husserl, Investigaciones lógicas, I (España: Alianza Editorial, 2006), 218. 
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así el fundamento. “Esta esfera es la que debemos explorar como preparación y aclaración 

de la lógica pura, en el sentido de crítica del conocimiento”.3 

Teniendo en cuenta el contexto podemos comprender los objetivos de la 

fenomenología en las palabras de Stein: “objetivo de la fenomenología es la clarificación 

y, con ello, la fundamentación última de todo conocimiento”.4 La fenomenología no se 

basa en otras ciencias porque quiere ser la clarificación de esas otras ciencias y para ello 

se debe fundar en sí misma. Tampoco se apoya en la experiencia natural porque ella puede 

ser interpretada de muchas formas distintas. Lo que pretende, en este sentido, es clarificar 

esa experiencia. Todo conocimiento científico y toda interpretación directa de la 

experiencia quedan “cancelados”.  

Puedo dudar si esa cosa que veo ante mí existe, pues subsiste la posibilidad 

de un engaño: por eso debo excluir la posición de existencia, no me está 

permitido hacer ningún uso de ella; pero lo que no puedo excluir, lo que no 

está sometido a ninguna duda, es mi vivencia de la cosas (el aprehender 

percipiente, recordante o como quiera que esté determinado) con su correlato, 

el fenómeno-cosa completo (el mismo objeto como dándose en series 

variadas de percepciones o recuerdos), que permanece inalterado en su 

carácter total y puede ser hecho objeto de consideración.5  

En resumen, se trata de eliminar la posición de existencia y conservar el carácter completo 

de la percepción. Este proceder es llamado por Husserl epoché, la primera reducción del 

método, y puede resumirse en la suspensión del juicio, en poner la existencia entre 

paréntesis, no porque se dude de su existencia sino para no asumir concepciones de 

antemano. Nos permite observar el mundo con una mirada reflexiva distinta, sin dar nada 

por supuesto, acercándonos así a la realidad tal y como se da a la experiencia. Esta epoché 

debe mantenerse presente como actitud en toda la tarea para poder desarrollar 

descripciones fenomenológicas. 

Luego de adquirido el punto de partida, la actitud necesaria para este estudio, 

hemos de considerar la reducción fenomenológica en un segundo paso, en el que los 

 

3 Husserl, Investigaciones Lógicas, 216. 
4 Edith Stein, Sobre el problema de la empatía, en Obras completas. Escritos filosóficos: etapa 

fenomenológica, 1915-1920, editado por Julen Urquiza y Francisco Javier Sancho, (Madrid: Editorial de 

Espiritualidad, 2005), 79. 
5 Stein, Sobre el problema de la empatía, 80. 
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objetos de la conciencia son reconducidos reflexivamente de la forma en que nos fueron 

dados. En este momento podemos percibir los distintos movimientos y relacionamientos 

de la conciencia y la realidad. Así concebiremos los objetos como percibidos, como 

recordados, como imaginados, etc., lo que conocemos como fenómenos. Estos dos puntos 

–la epoché y la reducción– obligan a reconocer a la conciencia como nuestro único acceso 

al mundo y son los que hacen de la fenomenología un proyecto trascendental. 

Antes de continuar con el método debemos hacer referencia aquí al término 

«constitución», que aparecerá de manera repetida en este trabajo. El mismo refiere al 

proceso que acompaña la reducción, este proceso que permite reconocer los objetos de la 

conciencia como lo que son. Es decir, que la constitución indica el hacerse presentes las 

cosas y lo que ellas significan en tanto que son, más allá de nuestra interpretación. Los 

objetos se constituyen en los actos de conciencia, es decir que los objetos se aparecen en 

las vivencias. Este constituirse no es elaborar una definición directa del objeto, sino que 

implica la constitución de un esquema de implicación, es decir, la comprensión de los 

esquemas que explican las diversas posibilidades de experiencia o perspectivas de una 

cosa. Así se puede concebir el objeto como un todo en unidad.  

También debemos reconocer lo que conocemos como vivencias, ese “algo … 

pasado, … terminado, ...constituido como un todo”,6 que no es excluible de la reducción 

y es a lo que se vuelve nuestro estudio. La vivencia completa será nuestro fenómeno en 

sus tres elementos: el contenido que se recibe en la conciencia (por ejemplo, dato de 

temperatura), la vivencia del contenido según es acogido en la conciencia (la sensación 

de frío) y la conciencia de esa vivencia.7 Esto es lo que se considera como fenómeno, 

objetivo y producto de la reducción. Estos, los fenómenos, serán los objetos propios del 

estudio de la fenomenología. Serán fenómenos de un tipo particular, ya que al darse en la 

conciencia tienen el yo como sujeto de las vivencias. Lo que se reduce, entonces, no es la 

realidad misma sino nuestra forma de acceso a ella, forma considerada por Gallagher y 

 

6 Edith Stein, Los problemas de la subjetividad, en Obras completas. Escritos filosóficos: etapa 

fenomenológica, 1915-1920, editado por Julen Urquiza y Francisco Javier Sancho, (Madrid: Editorial de 

Espiritualidad, 2005), 782. 
7 Edith Stein, Causalidad Psíquica, en Obras completas. Escritos filosóficos: etapa fenomenológica, 1915-

1920, editado por Julen Urquiza y Francisco Javier Sancho, (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2005), 232-

233. 
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Zahavi como una cierta “ingenuidad” en la que solemos ignorar la actividad de la 

conciencia en nuestra interpretación del mundo.8 

Seguidamente tiene lugar la intuición de esencias, o variación eidética, el ejercicio 

por el cual se puede quitar de lo percibido lo que no es la esencia “pura” del objeto.  

…la “colocación entre paréntesis” que ha experimentado la percepción 

impide todo juicio sobre la realidad percibida… Pero no impide juicio alguno 

que diga que la percepción es conciencia de una realidad… ni impide, en 

absoluto, describir esta “realidad en cuanto tal” que aparece en la percepción, 

con los modos especiales en que se tiene entonces conciencia de ella… Con 

minucioso cuidado tenemos que atender a no hacer entrar en la vivencia nada 

más que lo realmente encerrado en su esencia, y a no “hacerlo entrar” sino 

exactamente tal como de suyo “entra” en ella.9 

Por ello, la fenomenología podría ser considerada como ciencia eidética, debido al querer 

considerar la esencia pura de los objetos que se ponen en juego en los fenómenos 

conscientes. No se trata de conceptos, que requieren una elaboración mental, sino de 

esencias intuidas en la percepción.  

Como último paso del método se da la corroboración intersubjetiva, que no es más 

que una forma de corroborar la esencia alcanzada y ponerla en comparación con la que 

han alcanzado otros en un intento de universalizarla. Es decir, los fenomenólogos 

comparten sus experiencias y la búsqueda de esencias. 

Todavía hay que volver sobre un punto en el análisis de la reducción que tiene 

particular relevancia para nuestro estudio de la empatía. Este punto es el lugar que tiene 

el “yo” en la vivencia. El contenido del fenómeno es una vivencia desde una conciencia 

para la que siempre hay un yo presente, de tal forma que solo se encuentra a sí mismo en 

ella. Reconocer otros sujetos de vivencias en el mundo será trascendente, no como un 

conocimiento certero de los otros, pero sí como seguridad de que, así como existe el 

fenómeno de mi vivenciar psíquico, existe el fenómeno de la vida psíquica ajena.10 

 

8 Shaun Gallagher y Dan Zahavi, La mente fenomenológica (España: Alianza, 2013), 50. 
9 Husserl, Ideas relativas a una fenomenología, 220. 
10 Ricardo Gibu profundiza en este aspecto como una consideración trascendente para nuestra comprensión 

del rol de los otros: reconocer que hay otros sujetos con vivencias propias habla de una experiencia del mundo 

compartida, intersubjetiva. “Dice Stein: «Dos cosas están implicadas en la intersubjetividad de la experiencia: 



9 

 

1.1.2. El análisis de primera persona 

Es necesario aún volver sobre un aspecto metodológico fundamental a la hora de entender 

cómo es posible el estudio de la conciencia. Este aspecto tiene que ver con la perspectiva 

desde la que se pretende estudiar a la misma. Suelen considerarse dos perspectivas 

posibles: la de tercera persona y la de primera persona entendida como introspección. La 

fenomenología plantea otra alternativa de perspectiva de primera persona diferente de la 

introspección. 

En tanto contenido, el estudio de la conciencia es de un carácter particular, ya que 

el análisis externo propio de la ciencia, llamado de tercera persona, no es posible. La 

conciencia no permite un acceso externo del todo completo. Su actividad es de una 

pertenencia total del yo, no de otros. Esto parece estar claro incluso para aquellos que 

defienden la posibilidad de un estudio externo de ella ya que, por lo general, cuando se 

da un estudio en tercera persona sobre la conciencia, la información sobre la que se trabaja 

está conformada por análisis de primera persona de la experiencia de los sujetos que los 

aportan. Solo con estos datos la interpretación de otros estudios sobre el cerebro o la 

mente cobra significado.11 

Ahora bien, el análisis de primera persona también requiere una clarificación. Por 

lo general, cuando se habla del mismo en un sentido introspectivo. Lo que se obtiene en 

este caso es la reflexión sobre la experiencia consciente, que requiere un volver voluntario 

sobre ella. Este procedimiento puede brindar una descripción sobre lo vivido, pero 

siempre afectada por una interpretación posterior. Además, ¿cómo podríamos recordar lo 

vivido como vivido de forma consciente, si solo podemos hacernos de ello mediante un 

proceso reflexivo posterior? Para un estudio fenomenológico es necesario otro alcance de 

 

(1) que la experiencia del mundo externo comprende el ser dado de otros sujetos que experimentan –al menos 

según la posibilidad–; (2) que el contenido de la experiencia, a pesar de las diferencias individuales, es 

idéntico». Este punto es fundamental porque se plantea el papel que los otros sujetos juegan en mi experiencia 

del mundo. Los otros no sólo aseguran que estamos de frente a la misma realidad objetiva, sino revelan 

también que en la experiencia subjetiva no se agota la constitución ni del mundo natural ni de mi propia 

conciencia. Los otros en tanto que son capaces de constituir conmigo la experiencia objetiva del mundo, en 

un sentido, también me constituyen. En este sentido afirma Stein: «El poner otros sujetos co-

experimentadores posee un particular significado metafísico»”. Ricardo Gibu, “La empatía como problema 

de constitución en la obra filosófica de Edith Stein”, La lámpara de Diógenes, vol. 5, n°008 y 009 (2004): 

51. Stein, Sobre el problema de la empatía, 81. 
11 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 37-45. 
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la conciencia, es decir un análisis de primera persona que pueda trabajar sobre el modo 

en que se le da el mundo.12 

Podemos considerar entonces que el análisis de tercera persona y la introspección 

no son los únicos análisis que pueden hacerse de la conciencia. El análisis de primera 

persona en tanto conciencia pre-reflexiva es el que utiliza la fenomenología y permite que 

haya una ciencia de la conciencia. Este no implica una interpretación de lo que se es 

consciente sino un simple reconocer la experiencia como propia. Hay una cierta distancia, 

que permite que la fenomenología en su método realmente logre “volver a las cosas 

mismas” en tanto experienciadas.13 Esto se conoce como autoconciencia “pre-

reflexiva”.14 Es una característica intrínseca de nuestro experienciar y es lo que aúna a 

todas las experiencias como propias de una misma persona. Sucede de forma tácita con 

ellas, en la medida en que es involuntaria y no depende de su percepción humana. Por el 

contrario, tiene un carácter no-observacional ya que no es fruto de la observación de uno 

mismo, y tampoco pone a la experiencia como el objeto de una conciencia temática, por 

lo que también es de carácter no-objetivador. Es por esto llamada pre-reflexiva.  

No por pasar inadvertida pierde trascendencia. De esta manera se adquiere una 

posición aparentemente “inconsciente” desde la cual nos paramos frente al mundo y que 

permite una reflexión y autoconocimiento posterior. Todo lo que es familiar para el 

hombre lo es porque siempre estuvo familiarizado con la experiencia con la que conoció 

esos asuntos y se vinculó con ellos. Para los fenomenólogos la perspectiva de primera 

persona es la base de nuestra comprensión posterior como hombres, sujetos, personas y 

como yo mismo. El saber que esta experiencia me pasa a mí y no a otra persona me da 

una visión de mí mismo como sujeto. Sujeto distinto de la experiencia en sí misma y a su 

vez, por reconocer la experiencia como lo que es, distinto también del objeto de esta.  

Esta conciencia pre-reflexiva es posibilitadora de la conciencia y esto es radical 

para la fenomenología, que tiene presente el problema de la conciencia y la subjetividad. 

Asumir que las vivencias se dan a un yo, no en un vacío puro de significado, obliga a 

 

12 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 37-45. 
13 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 37-45. 
14 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 84. 
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partir de la descripción y análisis cuidadoso de lo vivido.15 La diferencia entre la 

explicación de la experiencia subjetiva y la explicación subjetiva de la experiencia es 

radical.16 Esto es lo que antes se ha mencionado como un enfoque “no natural”, en el que 

se presta especial atención a la descripción de la experiencia con la finalidad de identificar 

la centralidad del sujeto. 

1.2 Contexto y antecedentes: posibilidad del estudio fenomenológico de la 

intersubjetividad y del otro 

La preocupación por el acceso a la mente de los otros cobró especial relevancia a fines 

del siglo XIX y comienzos del siglo XX. Tal preocupación surge como un intento de la 

psicología de fundamentar las ciencias basándose en el comportamiento humano, 

entendiendo que de ese modo se logra un acceso suficiente a la mente humana. Podemos 

señalar tres tipos de explicación que se daba a este acto: la teoría de la imitación, la teoría 

de la asociación y la teoría de la inferencia por analogía, las tres consideradas como 

teorías genéticas sobre la empatía.17 Se llamó psicologismo a esta corriente y es de 

especial relevancia para entender el contexto en el que surge el estudio de la empatía. 

Se puede decir que la inquietud por la comprensión de la mente ajena en términos 

de empatía comienza con la propuesta del filósofo y psicólogo alemán Theodor Lipps 

(1851-1914), quien en la primera década del siglo XX la posiciona como el principal 

medio epistemológico para alcanzar un conocimiento de la mente de los otros, 

proponiendo una variante de lo que hoy se conoce como teoría de la imitación. Hasta 

entonces, la teoría de inferencia por analogía había sido la más aceptada para conocer la 

vida anímica ajena. La misma planteaba que conocemos empáticamente mediante un 

 

15 Mariano Crespo comparte la opinión de estos autores y resalta la riqueza de la fenomenología y de Stein 

en particular, al hacer manifiesto que no se puede hacer filosofía primera, como fundamento de otras ciencias, 

si no se tiene en cuenta la vida consciente que es donde la realidad cobra sentido. Mariano Crespo, “Aspectos 

fundamentales del método de Edith Stein”, Teología y vida, vol. 51, n° 1-2 (2010): 67, 

https://dx.doi.org/10.4067/S0049-34492010000100004. 
16 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 45. 
17 Así las llama Franz Brentano por buscar la explicación de fenómenos psíquicos en causas no psíquicas, 

basando el análisis en razonamientos inductivos y mediciones empíricas. Las diferencia de las teorías 

psicológicas descriptivas porque estas últimas se manejan siempre dentro de los fenómenos psíquicos, 

catalogándolos, identificando sus características esenciales y su forma de vincularse entre sí, utilizando una 

mirada directa sobre los fenómenos de estados intencionales. Kris McDaniel, “Edith Stein: On the Problem 

of Empathy”, en The Neglected Classics of Philosophy, editado por Eric Schliesser. Syracuse University: 

Oxford University Press, 2014, 199.  
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razonamiento lógico: identificamos los gestos de los demás y los asociamos a gestos 

similares propios y, según lo que estos gestos representen para nosotros, atribuimos ese 

contenido a la expresión ajena y de ahí, a la vida anímica de su portador.18 

Lipps será uno de los grandes críticos de esta teoría, junto a varios fenomenólogos, 

principalmente Husserl, Scheler y Stein. En su artículo El conocimiento de los otros yoes 

(1907) Lipps expresa que la empatía tiene un carácter particular, sui generis, que no puede 

ser reducido a la inferencia analógica. Para Lipps, el contenido de lo que se expresa y la 

expresión (incluidos sus gestos), tienen un vínculo único que no se reduce a una simple 

analogía. Ese vínculo no es comparable a como el humo analógicamente representa el 

fuego.19 No puedo explicar la vida del otro entendiendo que los gestos y expresiones se 

refieren a una subjetividad como la mía, ya que así nunca llegaría a conocerlos como 

“otros”. Más adelante se profundizará esta crítica. 

Como alternativa a la teoría de inferencia por analogía, Lipps entiende la empatía 

como una actividad instintiva (automática e irreflexiva) de imitación y expresión. El 

conocimiento de la mente ajena se da al interponerse la imitación y la expresión, ya que 

al imitar el gesto se produce en mí la emoción correspondiente (expresión) y en ese 

momento conozco lo que sucede en la mente del otro.20  

Luego de las críticas y propuesta lippsianas, comienza a hablarse del concepto de 

empatía dentro de la fenomenología. Husserl (1859-1938), como iniciador del método 

fenomenológico, tiene una preocupación particular por la crisis antropológica que 

significaba el psicologismo y quiere dar un fundamento más profundo a las ciencias que 

remarque el rol de la razón teórica y práctica.21 A pesar de no estar de acuerdo con los 

 

18 Karten Stueber, “Empathy”, en The Stanford Encyclopedia of Philosophy, editado por Edward N. Zalta, 

(2019), https://plato.stanford.edu/archives/fall2019/entries/empathy/. 
19 Dan Zahavi, “Empathy, Embodiment and Interpersonal Understanding: From Lipps to Schutz”, Inquiry, 

vol. 53, n° 3, (2010):  288. 
20 Alan Patricio Savignano, “Contribuciones al estudio de la teoría de la empatía de Husserl en textos 

póstumos”, Areté, vol. 31, n° 2 (2019), http://dx.doi.org/10.18800/arete.201902.008. 
21 Javier San Martin, La fenomenología como utopía de la razón (Madrid: Editorial Biblioteca Nueva, 2008), 

48-51. Resulta relevante la idea de San Martin acerca del problema del psicologismo. Parece ser solo 

epistemológico al sostener que la razón y la evidencia son una cuestión del cerebro, pero no se reduce solo a 

ello ya que es también “un problema moral y político… un problema antropológico”. Lo que hace entonces 

la fenomenología es tratar de luchar contra la crisis antropológica que invadía la Europa moderna partiendo 

de la crisis epistemológica del psicologismo e intentando restaurar el sujeto racional. El ser humano está 
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mecanismos de resonancia y proyección interior de Lipps, apoya su crítica a la teoría de 

la analogía y utiliza el término empatía en sus obras reconociéndolo como un fenómeno 

en sí mismo, distinto, con un rol trascendental en su método, en el que el reconocimiento 

de los otros como seres cognoscentes es fundamental para que el conocimiento del mundo 

sea posible.22  

Podemos decir que el estudio de la empatía comienza a transformarse con Husserl 

en el estudio de la constitución del otro, es decir de cómo se aparece a la conciencia el 

otro como objeto en su totalidad. Ya no será solo la explicación de su comportamiento, 

sino que ahora hará referencia a nuestra consideración del otro como sujeto cognoscente, 

lo que es trascendental para el problema central de la fenomenología: nuestro acceso al 

mundo, la posibilidad de su conocimiento. Ella es el punto de partida, tal como lo sostuvo 

Lipps al posicionarla como el principal medio epistemológico para alcanzar conocimiento 

sobre la mente de los otros, pero con una intención distinta (epistemológica también): la 

búsqueda de la verdad en el intercambio cognoscitivo. La objetividad de la 

fenomenología de Husserl depende de la intersubjetividad. En este marco surge la 

necesidad de estudiar la empatía como fenómeno de la vida psíquica ajena, primero, en 

tanto visión inmediata del otro, reconocerlo como otro, para luego acceder a su vida 

subjetiva.23 

Edith Stein y Max Scheler, seguidores de Husserl en su fenomenología y 

compañeros del círculo de Gotinga,24 realizarán un estudio crítico de la empatía bajo un 

análisis fenomenológico que les permitirá hacer una muestra sistemática de los errores e 

insuficiencias de las teorías anteriores, incluyendo la propuesta de Theodore Lipps. 

 

sujeto al mundo y es sujeto del mundo y es por ello que no debemos ser considerados solo hechos sino sujetos 

donde la razón es lo que es por sí misma no como una consecuencia de las circunstancias. 
22 En concreto, el conocimiento de la mente ajena es necesario para el cuarto paso del método: la 

corroboración intersubjetiva. La misma implica una primera trascendencia al reconocer al otro como 

verdadero tú y reconocerse uno mismo dentro de una racionalidad mayor, un nosotros racional desde el que 

se experimenta el mundo. En esto consistirá la reducción intersubjetiva como una ampliación de la reducción 

fenomenológica a la constitución del otro. San Martin, La fenomenología como utopía, 98-100. Ver Stueber, 

“Empathy”. 
23 San Martin, La fenomenología como utopía, 100-105. 
24 El círculo de Gotinga fue un espacio donde estudiantes de Lipps y Husserl se reunían a discutir y comentar 

en profundidad en torno a las obras de estos dos autores en torno al comienzo de la fenomenología. Stein 

participará de este círculo desde 1912 hasta 1916, donde frecuentará a Adolf Reinach, Max Scheler, Hans T. 

Conrad, Conrad y Hedwig Martius, Hans Lipps, Rudolf Clemens, entre otros. 



14 

 

Max Scheler (1874-1928) aplica de un modo particular el método fenomenológico 

en la esfera ética para estudiar el mundo de los valores, a los cuales entenderá ubicados 

en un reino independiente. Su primera obra en este respecto será Formalismo en la ética 

y ética material de los valores entre 1913-1916, y volviendo sobre ella publicará en 1922 

Esencia y formas de la simpatía, donde incluirá la propuesta de Stein y las críticas que 

ésta le había realizado. Su intención será llegar a la clasificación y orden de los valores. 

Los sentimientos serán el órgano por el cual podamos conocer los valores de un modo 

intencional no subjetivo. En este ámbito hablará de simpatía como la forma de conocer la 

vida psíquica del otro entendida como el sentir en el cual sentimos el sentimiento ajeno y 

de alguna manera lo comprendemos. Esto no consistirá en un sentir “participando” de las 

vivencias ajenas, pero sí un sentir mayor que el mero saber del sentimiento del otro o de 

un juicio que informa sobre el sentimiento ajeno.  

Para este autor la empatía de Lipps no se trata de simpatía, sino de un contagio 

afectivo. No tengo que vivir el sentimiento del otro para comprenderlo. De hecho, la 

necesidad de que la imitación del gesto ajeno produzca en mí un sentimiento y así poder 

saber del sentir del otro encierra la contradicción de que la referencia siempre será hacia 

mí vida psíquica proyectada en la ajena. Edith Stein (1891-1942) comparte con Scheler 

esta crítica de la teoría de imitación de Lipps, pero está en desacuerdo con el primero en 

su comprensión de la percepción interna. Para Stein la empatía no comienza en la 

comprensión del sentimiento del otro en tanto tal, ni se reduce a ello, sino que consistirá 

en algo previo y mucho más radical para la persona. Siguiendo fielmente el método 

fenomenológico presentado por su maestro y percibiendo la trascendencia del concepto 

de empatía en el mismo, realizará su tesis doctoral sobre el fenómeno de la vida psíquica 

ajena teniendo como director al mismo Husserl. Dicho estudio se publicará en 1917 bajo 

el nombre de Zum Problem del Einfühlung (Sobre el problema de la empatía). 

1.3 El fenómeno de la empatía en Sobre el problema de la empatía. Lugar de este escrito 

en la obra de Stein 

Edith Stein da por primera vez con Investigaciones Lógicas en la Universidad de Breslau 

en el invierno de 1912-1913. Le encuentra particular sentido y para el próximo semestre 

se traslada especialmente a la Universidad de Göttingen, donde conocerá en profundidad 

el pensamiento de Husserl. Allí participará del grupo de pensadores del que también 
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participarían Max Scheler, Adolf Reinach, entre otros. Así comienza la época en la que 

ubicamos la primera etapa de su obra, la etapa fenomenológica, que culminará en 1922 

con su bautismo. Durante este período sus obras tendrán la rigurosidad propia de la 

fenomenología, actitud que mantendrá a lo largo de su vida. Puede decirse que desde estos 

tempranos escritos están su preocupación antropológica y sus ideas centrales en torno al 

hombre y la verdad, que retomará en su filosofía posterior. Luego de su conversión sus 

estudios tomarán un giro hacia el tomismo, que marcará otra etapa de su pensamiento. En 

ella trabajará en una síntesis entre el método fenomenológico y el realismo clásico; de 

ello son muestras Acto y Potencia (1931) y Ser finito y ser eterno (1936). No abandona 

su modo de hacer filosofía, pero incorpora algunos conceptos ontológicos que enriquecen 

su estudio de la persona. En una tercera etapa ubicamos la influencia de los místicos y 

sus obras espirituales. A esta etapa pertenecen Ciencia de la cruz (publicación póstuma 

de 1950) y las relacionadas con el conocimiento y la relación con Dios, como Caminos 

para el conocimiento de Dios (1941). 

Stein misma narra el modo en que las investigaciones de su maestro le atrajeron al 

tema de la empatía como centro de sus estudios: 

En su curso sobre la Naturaleza y el Espíritu, Husserl había hablado de que 

un mundo objetivo y exterior sólo puede ser experimentado 

intersubjetivamente, esto es, por una pluralidad de individuos cognoscentes 

que estuviesen situados en intercambio cognoscitivo. Según esto, se 

presupone la experiencia de los otros. A esta peculiar experiencia, Husserl, 

siguiendo los trabajos de Theodor Lipps, la llamaba “empatía” (Einfühlung); 

sin embargo, no había precisado en qué consistía. Esto era una laguna que 

había que llenar: yo quería investigar qué era la “empatía”.25  

Se plantea Edith la necesidad de estudiar la empatía en tanto fenómeno de la vida psíquica 

ajena,26 con una originalidad personal que la independizará de su maestro. El enfoque de 

este estudio será la empatía como el darse de sujetos ajenos y sus vivencias.27 Stein la 

define como la modificación de conciencia que se da con la aprehensión de vivencias 

 

25 Edith Stein, Autobiografía. Vida de una familia judía, en Obras completas. Escritos autobiográficos y 

cartas, editado por Julen Urquiza y Francisco Javier Sancho, (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2002), 

374. 
26 Stein, Sobre el problema de la empatía, 81. 
27 Stein, Sobre el problema de la empatía, 79. 
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ajenas en todas sus variantes.28 Este análisis implica entonces un estudio más allá de la 

percepción de los otros, como menciona la autora: “todos estos datos del vivenciar ajeno 

remiten a un tipo fundamental de actos en los que este vivenciar es aprehendido y que 

ahora (…) designaremos como empatía”.29 

Se separa entonces de la dirección que habían tomado los estudios de Husserl, de 

quien era asistente y quien fue director de su doctorado, además de su examinador. Es 

muestra de su carácter independiente la capacidad de crítica que Stein tuvo frente a su 

propio maestro en cuanto al idealismo trascendental, manteniéndose dentro del “fondo 

ontológico” compartido por el círculo de Gotinga. Sin embargo, será fiel al método 

fenomenológico en la radicalidad del planteo husserliano, defendiendo la necesidad de 

esa rigurosidad para alcanzar resultados confiables.30 

Este estudio de la empatía en particular será evaluado con entusiasmo por Husserl 

y finalmente publicado como tesis doctoral en 1917. La magnitud de esta tesis doctoral 

fue mucho mayor a lo que conocemos como Sobre el problema de la empatía. Lo que 

hoy conocemos bajo este nombre corresponde a las partes II-IV, habiéndose perdido la 

primera parte con un estudio histórico de los problemas de la empatía desde Herder hasta 

su momento, y luego una sección V sobre la comunidad social y la formación 

comunitaria, así como otras dos posibles secciones en torno a las esferas ética y estética 

de la empatía. Es un estudio amplio y original.31  

 

28 Stein, Sobre el problema de la empatía, 142. 
29 Stein, Sobre el problema de la empatía, 82. 
30 Hans Sepp, “La postura de Edith Stein dentro del movimiento fenomenológico”, Anuario Filosófico, vol. 

31, n°3 (1998): 725. Según Hans Rainer Sepp, Edith “superó de antemano la dicotomía entre investigación 

trascendental y ontológica con su comprensión de la investigación de las correlaciones sin abandonar los 

extremos conductores en el objeto de la investigación fenomenológica:  la subjetividad de conciencia y el ser 

infinito”. Según Mariano Crespo, ella será quien dé validez al método fenomenológico sin que éste implique 

un idealismo trascendental y cita a la misma Stein: “«Sin duda es absurdo hablar de un ser que no puede ser 

experimentado en principio. Pero es absurdo, no porque ‘ser’ no implique sino ser experimentado o al menos 

poder ser experimentado, sino porque lo que no es espiritual no puede ser a partir de sí mismo [...], sino que 

sólo puede ser como creado. Lo personal-espiritual, sin embargo, por ser, es consciente de sí mismo y, por 

crear lo que es distinto de sí mismo, sabe de aquello de lo que es distinto» (Stein, Excurso sobre el idealismo 

transcendental, 39)”. Crespo, “Aspectos fundamentales del método”, 70. 
31 Julen Urquiza y Francisco Sancho, “Nota introductoria”, en Obras completas. Escritos filosóficos: etapa 

fenomenológica, 1915-1920, editado por Julen Urquiza y Francisco Javier Sancho, (Madrid: Editorial de 

Espiritualidad, 2005), 55-70. 



17 

 

En lo que ha quedado publicado de esta tesis podemos encontrar tres grandes 

apartados. En el primer apartado, Stein realiza la reducción necesaria para la constitución 

del fenómeno del conocimiento de los otros, es decir, quiere conocer la esencia del acto 

de empatía. Para ello tendrá que hacer una revisión crítica sobre las ideas propuestas al 

respecto por Lipps y Scheler. Seguidamente, dedica el segundo apartado a enfocarse en 

la constitución del individuo psicofísico como primer acercamiento de la empatía. Se 

tratan temas como el yo puro, el alma, la unidad psicofísica y las relaciones intersubjetivas 

(lenguaje y comunicación). Finalmente, en el tercer apartado, surge la preocupación por 

la persona de una forma trascendente, del ser personal, de la constitución de la persona 

espiritual. Comienza a salir a luz la inquietud central de nuestra autora, que seguirá 

desarrollando desde distintos enfoques a lo largo de su vida. 

Las obras publicadas en 1922 como Contribuciones para una fundamentación 

filosófica de la psicología y de las ciencias del espíritu, con las que aspiraría a acceder a 

una cátedra universitaria, pueden considerarse una continuación de las ideas presentadas 

en Sobre el problema de la empatía. Dicha publicación, tiene dos partes: Causalidad 

psíquica (1918) e Individuo y comunidad (1919). Para Stein era muy importante la 

publicación conjunta de estas obras para la correcta interpretación del asunto a tratar. En 

la primera hace un análisis de los procesos mentales, en particular del proceso de la 

conciencia, intentando aclarar los fundamentos de la causalidad. En la segunda estudia 

las comunidades sociales y cómo participa de ellas el individuo, buscando como siempre 

delimitar la esencia de cada uno de ellos. Finalmente, en Una investigación sobre el 

Estado (1920) llevará sus reflexiones en torno al individuo y la comunidad hacia el 

fundamento de la soberanía del Estado y su rol. Aquí terminará de investigar y aplicar de 

modo personal las ideas que servirán de base para el resto de sus obras siguientes.32  

Se puede observar la importancia de entender las obras de Edith Stein como una 

continuación de su pensamiento. Las mismas responden a pocos objetivos comunes y 

complementan su pensamiento, que acabará por establecerse luego de esta etapa inicial. 

En el contexto de esta etapa, que la psicología diera por hecho el concepto de hombre sin 

ocuparse de él estaba influyendo en la concepción de las dimensiones fundamentales del 

 

32 Urquiza y Sancho, “Nota introductoria”, 55-70. 
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hombre. En opinión de Stein, le estaban quitando lo más preciado: la libertad y la fuerza 

de voluntad.33 Se trata de una inquietud antropológica radical que la lleva a buscar 

explicar con claridad la estructura de la persona humana, como luego llamará a una de 

sus obras (1933) en la que ordenará de forma pedagógica los conocimientos alcanzados 

sobre el hombre en sus estudios previos.34 

1.4 Sobre el fenómeno de la empatía en Stein como conocimiento antropológico 

El rol que juega esta obra en la preocupación antropológica de Edith Stein es introductorio 

y crucial.35 En el contexto que se ha comentado anteriormente –el psicologismo y la 

justificación causal de las ciencias exactas– el fenómeno de la empatía es la propuesta de 

esta autora como la forma de acceder al espíritu humano.  

Así como las cosas naturales tienen una estructura sujeta a leyes esenciales, 

vg., así como las formas espaciales empíricas representan realizaciones de 

formas geométricas ideales, así también hay una estructura esencial del 

espíritu y tipos ideales de los que los personajes históricos aparecen como 

realizaciones empíricas. Si empatía es la conciencia experiencial en la que 

vienen a dársenos personas ajenas, entonces es al mismo tiempo la base 

ejemplar para la obtención de estos tipos ideales, como la experiencia de la 

naturaleza lo es para el conocimiento eidético de la naturaleza.36  

La empatía es entonces una oportunidad para acceder al tipo ideal de persona espiritual. 

Desde esta perspectiva es que se organiza Sobre el problema de la empatía. Luego de 

analizar el acto de empatía, se pasa al análisis de la constitución de individuo psicofísico, 

para luego llegar a la persona espiritual, a la conciencia personal en tanto espíritu. Que 

para Stein el problema de la empatía sea el problema de la constitución es crucial. No 

solo encuentra la constitución de objetos naturales a través del intercambio cognoscitivo, 

 

33 Edith Stein, Estructura de la persona humana, en Obras completas. Escritos antropológicos y 

pedagógicos, (Magisterio de vida cristiana, 1926-1933), editado por Julen Urquiza y Francisco Javier 

Sancho, (Madrid: Editorial de Espiritualidad, 2003), 564-566; 572. 
34 Urquiza y Sancho, “Nota introductoria”, 55-70. 
35 McDaniel entiende que la empatía se enmarca dentro de la búsqueda de la verdad objetiva y considera que 

Stein entiende que el problema de la empatía es central para la filosofía en tanto investigación científica. Le 

da una interpretación epistemológica y no antropológica a su estudio, aunque las consideraciones en torno a 

las conclusiones de Stein son las mismas. Por lo que podemos afirmar que, aunque en este trabajo solo se 

mencione al inicio el aspecto epistemológico de origen, está presente en el asunto de la empatía y es una de 

las consideraciones que mencionaremos al final de la tesis. McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of 

Empathy”, 195-221. 
36 Stein, Sobre el problema de la empatía, 178-179. 
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sino que llega a la constitución del sujeto cognoscente, independiente de las objetividades 

del mundo natural.37 Esta será una de las ideas que le permitirán alcanzar una 

antropología. 

Además, lo interesante de considerar el tema de la empatía como el de la 

constitución del otro y de mí, es que estamos hablando de la constitución de la persona 

humana. La empatía en tanto constitución del otro a través del conocimiento de la mente 

ajena aparece como puerta al conocimiento de uno mismo y de la naturaleza humana. “En 

primer lugar hay que hacer constar que, para la experiencia de la persona humana, hay 

dos caminos: el de la experiencia de sí mismo y el de la experiencia del otro (…) ambos 

caminos se entrelazan… Si en nuestras investigaciones anteriores hemos partido de la 

«actitud natural» con la cual contemplamos ingenuamente el mundo, se nos ofrecerá 

ahora la experiencia del otro como el camino más obvio”.38 

Este camino recorrido por Stein es el que intentamos repasar en el capítulo 2 de 

este trabajo, luego de una breve comparación de su comprensión de la esencia del acto de 

empatía con las de Lipps y Scheler. Luego, en el capítulo 3, se recogerán las objetividades 

alcanzadas en este recorrido junto a las implicancias que la empatía pudo haber 

demostrado para el autoconocimiento.  

  

 

37 Gibu, “La empatía como problema”, 47-48. 
38 Stein, Los problemas de la subjetividad, 824. 
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Capítulo 2 

El fenómeno de la vida psíquica ajena 

 

 

Este capítulo tiene como objetivo esclarecer el concepto de la empatía como fenómeno. 

Stein dedica la primera sección de la obra en cuestión, La esencia de los actos de empatía 

(apartado II), a este objetivo ya que quiere llegar a establecer la vivencia pura del 

fenómeno de la vida psíquica ajena, como ella lo define. Para ello, primero hace una 

caracterización de la empatía y la diferencia de otros fenómenos de la conciencia y, luego, 

compara lo que ella entiende por empatía con lo que otros autores comprenden bajo ese 

nombre. Se parará de forma especialmente crítica frente a las teorías genéticas de la 

imitación y de la asociación demostrando que al final de su explicación no terminan 

hablando de empatía sino de otra cosa, a la que le pone nombre: contagio de sentimiento. 

Así, ahondará en lo mencionado en el capítulo anterior sobre el problema del 

psicologismo y en la fenomenología como intento de ir al fundamento, buscando la 

esencia de las cosas.39 Además, realizará una crítica a lo que Scheler señala por empatía, 

queriendo esclarecer el estudio fenomenológico. En este trabajo seguiremos ese esquema, 

ya que es trascendental comprender la esencia del fenómeno del que nos habla para 

comprender las implicaciones que tiene para la autora, enfocándonos particularmente en 

las críticas a Lipps y Scheler.  

Con este mismo objetivo es que en el apartado B de este capítulo se hará un repaso 

de los movimientos principales que se dan en la empatía; no de las objetividades que se 

alcanzan con ellos (eso se profundizará en el tercer capítulo de este trabajo), sino de los 

distintos pasos y actos que participan de la empatía. Es fundamental estudiarlos para 

identificar ese vaivén desde el yo ajeno al yo propio, del reconocimiento de la propia 

 

39 Stein, Sobre el problema de la empatía, 100-107. 
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naturaleza y de la dimensión del mundo externo, ambos característicos del fenómeno a 

estudiar. 

2.1 La esencia del acto de empatía 

2.1.1 La esencia y peculiaridad de la empatía para Stein 

Hasta ahora, lo más cerca que hemos estado de una definición de la empatía ha sido el 

referirnos a ella como el fenómeno de la vida psíquica ajena. Así es como lo llama la 

autora en cuestión en su tratado. Teniéndolo como punto de partida, es posible adentrarse 

en su descripción y significado. 

Como bien menciona Stein, “la aprehensión de vivencias ajenas –sean 

sensaciones, sentimientos o lo que sea– es una modificación de conciencia unitaria, típica 

(aunque diferenciada de varias maneras) y requiere un nombre unitario; para ella hemos 

elegido el término «empatía»”.40 Se trata entonces de estudiar la esencia del acto de 

empatía como el correlato total de vivencias de un yo ante el darse de sujetos ajenos. En 

el acto de empatía, por ejemplo al percibir afección en el otro, se quiere responder a la 

pregunta  “¿Qué es ese notar? … Lo que quiero saber es esto, lo que el notar mismo es”,41 

no el contenido de ese notar o las formas/símbolos en que se me hace presente. Se trata 

de la empatía en tanto “la experiencia de la conciencia ajena en general … la experiencia 

que un yo en general tiene de otro yo en general. Así aprehende el hombre la vida anímica 

de su prójimo”.42 

Para Stein, la empatía es un acto distinto de aquellos otros actos de la conciencia 

con los que comparte algunas características. El recuerdo, la espera y la fantasía son actos 

no-originarios, como lo es la empatía, ya que su objeto no se encuentra de modo presente, 

sino que se dice que está “presentificado”. Sin embargo, la no-originariedad de la empatía 

tiene una peculiaridad que la distingue en el modo de darse del otro individuo. La empatía, 

a diferencia de estos otros actos, comienza por la percepción externa, aunque luego no se 

 

40 Stein, Sobre el problema de la empatía, 142. 
41 Stein, Sobre el problema de la empatía, 82. 
42 Stein, Sobre el problema de la empatía, 88. 



22 

 

quede en ella. Sucede, entonces, que hay originariedad43 en la vivencia presente, pero no 

originariedad en el contenido de la vivencia. Esto es posible ya que “el sujeto de la 

vivencia empatizada… no es el mismo que realiza la empatía, sino otro”.44 

Por esta razón se distingue de la fantasía, la espera y el recuerdo, porque es una 

vivencia no originaria de un vivenciar ajeno originario, considerando siempre sujetos en 

general y no de un tipo específico. En el recuerdo la originariedad corresponde al 

contenido recordado que tiene carácter de ser y reduce al recuerdo a una posición frente 

al mismo. En la espera pasa algo similar y en la fantasía sucede que la no-originariedad 

se da en el yo de la fantasía y sus vivencias, es decir, en el contenido, quedando la 

originariedad en el yo real que fantasea.45 

La necesidad de comprender correctamente esta peculiaridad de la experiencia 

empática es que sólo gracias a ella podemos diferenciar la empatía del sentir lo mismo 

que el otro y del contagio de sentimientos con el que se la suele confundir. Puedo sentir 

la afección del otro como del otro, sin sentirla originariamente, y conocerla, sabiendo que 

es originaria para el otro sujeto.46 Nada quita que luego de esto pueda darse un contagio 

de esa afección, pero requiere previamente el acto de empatía. Incluso, será posible 

diferenciarla de la reflexión sobre el conocimiento de la vida psíquica del otro, 

distinguiéndola del saber acerca del vivenciar ajeno.  

2.1.2 Comparación con la teoría de la empatía de Lipps y Scheler 

Como se mencionó anteriormente, en la primera sección de la obra Stein dedica un 

espacio considerable a analizar las propuestas de otros autores, sobre todo, lo sostenido 

por las teorías genéticas de imitación. Si bien existen algunas especificidades, considero 

que las críticas principales son las realizadas a Lipps y el contagio de sentimientos, y a 

Scheler por el lugar que da a la reflexión; en ellos se centrará este apartado. Para Stein, la 

necesidad de esclarecer lo que es la empatía es trascendental en este punto. Un estudio 

 

43 McDaniel entiende que todavía no queda del todo claro a lo que Stein se refiere por originariedad y dedica 

una parte de su artículo a distinguir lo que es originariedad de lo que es “dado corporalmente”. McDaniel, 

“Edith Stein: On the Problem of Empathy”, 195-221. 
44 Stein, Sobre el problema de la empatía, 87-88. 
45 Stein, Sobre el problema de la empatía, 84-86. 
46 Stein, Sobre el problema de la empatía, 88. 
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fenomenológico no puede reducir este acto a percepción externa e inferencias del otro 

basadas en la experiencia propia como hacían las teorías psicologistas, sino que debe 

partir del reconocimiento del otro como otro. Explicar con detalle aquellas zonas de error, 

aquellas afirmaciones apresuradas y reduccionistas, le permitirá introducir la novedad de 

su estudio sobre la empatía, y será muestra del aporte que la fenomenología puede hacer 

a la ciencia. 

El estudio de lo propuesto por Theodore Lipps comienza con un pedido del mismo 

Husserl, ya que compartía puntos con su teoría en la opinión sobre la empatía por 

analogía, entendiendo que la misma es un acto particular y distinto, pero sin atenerse a un 

estudio fenomenológico. Es interesante tener en cuenta la aclaración que hace Stein del 

estudio de este autor: estamos frente a un enfoque diferente. Primero, porque sus teorías 

genético-causales y de imitación están mezcladas con sus intentos de descripción pura, y 

segundo, porque solo se reduce al análisis del individuo psicofísico y el darse simbólico. 

Siendo tanto más amplio el alcance del fenómeno en cuestión para nuestra autora, es de 

entender que considere como parciales las generalizaciones que Lipps propone, como 

veremos a continuación. 

La teoría de Lipps implicaba la imitación y la expresión como medio de 

conocimiento de la vivencia del otro. Si numeramos los pasos de este proceso de empatía, 

se comenzaría por la percepción externa del otro; luego, se daría la imitación (exterior o 

al menos interior) por parte del yo que observa, de forma instintiva y al producir en mí a 

través de ella el mismo gesto se produciría en mí el mismo sentimiento que en el otro. Es 

decir, hay un pasaje hacia el lugar del otro para aprehender su vivencia como propia y 

luego se traspola esa vivencia a una originaria propia.  Según Stein, Lipps se confundiría 

al considerar que al final de esos movimientos seguimos hablando de empatía. Además, 

al considerarlo un movimiento instintivo quitaría valor racional a nuestro conocimiento 

de los otros, que es lo que Stein recupera al realizar su estudio fenomenológico.  

Para visualizar la diferencia con la propuesta de Stein, volveremos sobre los pasos 

que ella menciona en este acto. Son tres movimientos posibles, con diferente profundidad 

y que no necesariamente se dan en conjunto o secuencia: “1°, la aparición de la vivencia; 

2°, la explicitación plenaria; 3°, la objetivación comprehensiva de la vivencia 
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explicitada”.47 El primer paso consiste en estar frente a la vivencia del otro como objeto, 

por ejemplo, el cansancio que leo en la postura de otro. El segundo paso se trata de 

ponerse en el lugar del otro de forma tal que se pueda percibir la experiencia como propia, 

punto en el que se identifica con el pensamiento de Lipps, pero solo para volver a objetivar 

la experiencia ahora clarificada, lo que ya corresponde al tercer y último movimiento. En 

ningún momento se percibe de forma originaria el contenido de la vivencia empatizada, 

efectivamente siendo yo mismo el sujeto de la vivencia; no es más que un acercamiento 

poniéndome en el lugar del otro, “contemplando” la vivencia desde su posición, como si 

estuviera en su lugar, pero sin sentirlo como originario para mí. Si, como menciona Lipps, 

luego de la explicitación plenaria salto (y es posible) a vivencias propias, originarias mías, 

similares a esa, ya no estoy en el acto de empatía. En esta puntualización se encuentra la 

diferencia con el contagio de sentimiento, nombre que Stein encuentra más adecuado para 

el proceso descrito por Lipps, ya que al final de estos actos terminaría efectivamente 

sintiendo lo mismo que el otro como si fuera mío y no como del otro. 

Lo mismo sucede con la cuestión que Lipps llama empatía negativa, cuando no se 

logra empatizar con la experiencia ajena, por contraposición a la vivencia originaria 

anteriormente descrita, a la que llama empatía positiva. La empatía negativa sucedería 

cuando al momento de la imitación, donde hay una tendencia del vivenciar empatizado a 

convertirse en originario propio, algo impide su realización, ya sea la personalidad o una 

vivencia propia momentánea (como una tristeza profunda propia no me permite 

alegrarme del todo por la buena noticia de mi amigo) y la imitación no tiene el efecto de 

producir en mí el sentimiento percibido en el otro. Stein resuelve este hecho encontrando 

en eso algo distinto, la discrepancia, el fenómeno en el que dos vivencias distintas buscan 

al mismo tiempo hacerse actuales en la conciencia, queriendo transferir al yo dentro de 

ellas. No se trata de una peculiaridad de la empatía sino de movimientos del yo, que pasa 

de un cogito a otro, como podría suceder también en el percibir, recordar, etc., cuando 

hay en él tendencias no cumplidas.48 Estas diferencias son obvias para Stein tras 

identificar el error en la teoría lippsiana. 

 

47 Stein, Sobre el problema de la empatía, 87. 
48 Stein, Sobre el problema de la empatía, 92-93. 
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La diferencia radical entre sus propuestas es la existente entre la empatía y el sentir 

a una. Lipps sostenía que al empatizar “no hay distinción entre el yo propio y el ajeno..., 

sino que ambos somos uno”,49 entendiendo ese movimiento como una tendencia natural. 

La proyección que hacemos de las emociones nuestras sobre las de los demás al imitar 

sus expresiones y reconocer un significado se debe a que, en el fondo, solo podemos 

conocer las emociones y sentimientos en nuestra experiencia. Al final, según Lipps, solo 

tenemos acceso a nuestros estados psíquicos y entendemos los de los demás bajo nuestra 

experiencia.50 

Muy por el contrario, como ya se mencionó, para Stein el fenómeno de empatía 

consiste en un acto no originario en el contenido de la vivencia. No es lo mismo ser uno 

con el otro que estar “cabe” el otro. Esta distinción es necesaria ya que, si no es así, se 

pierde la experiencia del cuerpo vivo como propio, “permanecería completamente 

incomprensible lo que hace a mi cuerpo vivo mío y al ajeno”.51 Es necesario que yo pueda 

pasar de mi cogito a otro de forma no originaria para que luego pueda reflexionar sobre 

ello y pueda identificar en mí las vivencias que he aprehendido empáticamente en el otro. 

Reconocer esto es fundamental para Stein porque es lo que permite considerar que un 

primer nivel de reconocimiento del otro, el principio de la empatía podríamos decir, 

posibilita que mis percepciones del mundo puedan ser compartidas y contrastadas con los 

demás, intentando salvar la subjetividad y ganar objetividad en su conocimiento. Es la 

preocupación fundante de Husserl que nombramos en el capítulo 1: fundamentar la 

objetivación del mundo en un intercambio racional. Además, en un desarrollo completo 

de la empatía, el movimiento de vaivén entre yo y el otro permite cada vez un mayor 

conocimiento, dándose en simultáneo el conocimiento propio y de los otros, como se 

mostrará en el apartado siguiente.  

En ese sentido, la consideración de Lipps, al igual que las teorías precedentes, 

reduce las posibilidades de conocimiento de los demás y de conocimiento propio. Solo 

puedo empatizar con el otro en la medida de mis vivencias. No puedo ampliar mi 

existencia ya que el otro no es una fuente de aprendizaje para mí. Tampoco podría 

 

49 Stein, Sobre el problema de la empatía, 93-94. 
50 Zahavi, “Empathy, Embodiment and Interpersonal”, 288. 
51 Stein, Sobre el problema de la empatía, 94. 
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enfrentarme a otro y no terminar sintiendo lo mismo que él, por lo que las posibilidades 

de comprender y ayudar al otro con lo que siente estarían debilitadas. Además, y casi que 

más importante, es que no podríamos empatizar del todo con las mentes de los demás 

porque teñiríamos de nuestras vivencias las ajenas. No nos pondríamos en el lugar del 

otro para ver cómo ve el otro, sino que solo lo explicaríamos desde nosotros mismos. No 

se podría salvar la subjetividad. Además, si es así, ¿cómo se resuelve la constitución de 

nuestra mente para nosotros mismos? Esta es la gran diferencia entre el contagio de 

sentimiento y la empatía.52 

Todavía es necesario hacer una aclaración antes de seguir avanzando en el tema. 

Podemos encontrar otros actos vinculados al tema de estudio, como es el sentir a una, que 

es posible luego del acto de empatía y consiste en un acto distinto. Con posterioridad a la 

empatía es posible que se dé el sentir a una y el enriquecimiento del propio vivenciar, al 

igual que sucede con el cosentir, ambos actos distintos del contagio de sentimiento que 

es lo único que, para Stein, se explica con la teoría lippsiana de imitación.53 Así mismo, 

la empatía también se diferencia del saber sobre el vivenciar ajeno o de conclusiones 

sobre la vivencia de los demás en base a inferencias o asociaciones.54 Más que un 

conocimiento explicativo, la empatía es ponerse en el lugar del otro y percibirlas desde 

su lugar.55  

 

52Zahavi, “Empathy, Embodiment and Interpersonal”, 290-291. Scheler también apoya esta crítica que hace 

Stein a Lipps, pero en Esencia y formas de la simpatía agrega dos tipos de actos a ser comparados y 

separados de la empatía que no fueron comparados por ninguno de ambos autores: los actos en los que la 

unificación afectiva se da “en la dirección en que el yo ajeno es totalmente producido por el propio” y 

cuando el “yo esté tan consternado, preso e hipnóticamente encadenado por el otro yo, que en el lugar de 

mi yo formal aparezca llenándolo el yo individual ajeno”. Max Scheler, Esencia y formas de la simpatía 

(Buenos Aires: Ediciones Losada, 1957), 36.  
53 Stein, Sobre el problema de la empatía, 95-101. 
54 Esto sucede con la teoría de la asociación y la teoría de la inferencia por analogía. En la asociación, el 

conocimiento del otro es una conclusión sobre lo percibido externamente, asociándolo con una experiencia 

similar en nosotros y dirigiendo el sentimiento interno reconocido a la otra persona. No es un acto 

experiencial directo sobre la persona del otro, sino que nosotros hacemos de representantes. Por otro lado, 

la teoría de inferencia por analogía, sostenida principalmente por John Stuart Mill, no se mueve en el campo 

de la vivencia de la conciencia ajena como tal, sino que reduce la empatía a una explicación lógica de la 

conducta ajena basándonos en nuestra comprensión de la conducta propia. Tanto la asociación como la 

inferencia por analogía pueden darse en la empatía en cierto punto, pero no explican del todo lo considerado 

aquí como empatía e incluso la necesitan previamente. Stein, Sobre el problema de la empatía, 102-107. 
55 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 271-272. 
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Veamos ahora la crítica que realiza Stein al concepto de simpatía de Max Scheler. 

En Esencia y formas de la simpatía (1913-1922)56 la define como el sentir por el que 

conocemos el sentimiento ajeno. Es necesario mencionar que si bien las obras en base a 

la que Stein realiza sus críticas son El formalismo en la ética y la ética material de los 

valores (1913-1916) y Sobre la fenomenología y la teoría de los sentimientos de simpatía 

y sobre el amor y el odio (1913), y Esencia y formas de la simpatía tiene una reelaboración 

posterior incluso a la tesis doctoral de Stein, en este texto podemos ver cómo lo que él 

llama simpatía no es el fenómeno de la empatía que analiza Stein desde un punto de vista 

epistemológico, sino que hace énfasis en la carga afectiva del fenómeno. 

A pesar de su enfoque diferente, Scheler defiende la unidad psicofísica del 

individuo (como señala Stein y mencionaremos en el próximo capítulo) y entiende que el 

acto de empatía es un acto de percepción interna, que se diferencia del contagio de 

sentimientos.57 Puede verse su intención de entrar en lo profundo más allá de las teorías 

genéticas de imitación y asociación, frente a las que comparte postura con Edith, y de 

incluir en la empatía la consideración de lo afectivo y emocional del individuo que está 

presente en su expresión. “Haremos resaltar sólo que la aprehensión y comprensión de 

ella no se produce ni por medio de un razonamiento («razonamiento por analogía»), ni 

por medio de proyección afectiva e impulsos de imitación (Lipps). El hecho de estar dado 

en general un yo, cuando no está dada una vivencia, está fundado inmediatamente en la 

conexión esencial e intuitiva existente entre vivencia y yo; no es menester para ello 

ninguna proyección afectiva del yo propio...”58  

Según Stein el problema en la concepción de Scheler fue confundir reflexión y 

percepción interna. Al considerar el error de las teorías anteriores sobre la empatía al 

separar lo físico de lo psíquico, termina diciendo que la percepción interna es todo aquello 

que se percibe como anímico, donde no hay diferencia en objetos (es lo mismo la vivencia 

de mi vida anímica como de la vida anímica de los demás), sino solo una distinción 

esencial del darse (lo anímico). Da una primacía epistemológica al tipo de contenido 

 

56 Se publica por primera vez en 1913 y se reedita en 1922, corrigiendo o respondiendo a varias de las 

críticas que había recibido en un comienzo. 
57 Scheler, Esencia y formas, 169. 
58 Scheler, Esencia y formas, 26. 
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percibido y no al modo en que se percibe. Esto no parece acertado para Stein, por un lado, 

porque en la percepción interna las vivencias son originarias y en la empatía sucede lo 

contrario. Por otro lado, la empatía, así como la reflexión, es actual y la percepción interna 

puede ser inactual ya que puede acercarme los complejos de vivencias y las inactualidades 

que hacen a mi vivenciar presente.59 Teniendo esto en cuenta es que Stein prefiere 

llamarla apercepción trascendente, donde el yo se da distinto que el yo puro del vivenciar 

actual. Así es que, en sentido opuesto a lo que señalamos al comienzo del capítulo sobre 

la peculiaridad de la empatía, para este autor percibimos tanto las vivencias propias como 

las ajenas como una presentificación no-originaria. Es decir, las percibimos como 

sentidas sin saber si somos el sujeto de las mismas o no. Solo posteriormente, en un acto 

reflexivo se podría aprehender el ser absoluto de la vivencia de manera actual. Pero 

Scheler no hace esta distinción.  

El problema que otros fenomenólogos además de Stein han visto en esta postura 

es que Scheler termina diciendo que tenemos acceso directo a la vida experiencial de los 

demás como lo tenemos de la nuestra. Stein coincide con las ideas de Husserl en este 

respecto (podría decirse que las retoma). Es verdad que podemos tener experiencia del 

otro de forma directa pero no tener acceso a las experiencias del otro. Es decir, la 

percepción de una vida psíquica ajena es directa, originaria, en tanto la vivimos en 

primera persona en nuestra conciencia, y se nos da a través de un descubrimiento de lo 

psicofísico en la percepción externa del otro. Pero esto no quiere decir que lo que 

percibimos como interior se nos dé directamente. Por el contrario, el contenido de la vida 

psíquica ajena no se da en primera persona. Esto es lo que Stein sostiene cuando dice que 

el contenido de las vivencias de la vida psíquica ajena no es originario, pero sí lo es la 

percepción del otro y la experiencia de la mente ajena.60 

Para ser más específicos, retomemos las palabras de Scheler cuando explica la 

corriente de vivencias: 

No acontece, pues, como suponen aquellas teorías, que tengamos que 

forjarnos imágenes de las vivencias ajenas con el material de “nuestras” 

propias vivencias dado “ante todo”, para ingerir luego en los fenómenos 

 

59 Stein, Sobre el problema de la empatía, 107-115. 
60 Stein, Sobre el problema de la empatía, 107-115. 
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corporales de los otros aquellas vivencias, que jamás podrían presentársenos 

inmediatamente como “ajenas”; sino que “ante todo” se da curso una 

corriente de vivencias indiferente con respecto al yo y al tú, que encierra de 

hecho indistinto y mezclado lo propio y lo extraño; y en el seno de esta 

corriente van formándose sólo paulatinamente remolinos de forma más fija 

que van arrastrando lentamente en su círculo elementos siempre nuevos de la 

corriente y que en este proceso van siendo coordinados sucesivamente y muy 

poco a poco a diversos individuos.61 

Según Stein, Scheler llega a estas conclusiones por considerar el yo de manera incorrecta. 

Lo reduce a individuo anímico sin mayor trascendencia, no como núcleo del vivenciar y 

sujeto de la conciencia.62 Al no entender el yo de esta manera, la vivencia puede atribuirse 

a cualquiera sin criterio, lo que de todos modos no es posible en una consideración 

fenomenológica. Esta confusión de lo propio y lo ajeno no tiene sentido en la 

consideración de la vivencia y la conciencia siempre correspondientes a un yo personal, 

propia de la fenomenología. Entonces, también critica la corriente de vivencias postulada 

por Scheler en sí misma en la que no hay ningún principio por el que luego de esa 

indiferenciación de vivencias se llegue a una diferenciación final. No hay una explicación 

para el pasaje del yo general al tú y yo posterior. 

Además, en términos de Stein, incluir la empatía en la percepción interna reduce 

la empatía a la necesidad de tener al yo ajeno en frente y no a cuando podemos recordarlo 

reviviéndolo por el carácter de originariedad que la percepción interna requiere. Solo 

cuando el otro está frente a mí puedo llegar a la simpatía pasando primero por la 

unificación afectiva, que luego evoluciona a sentir lo mismo que el otro y finalmente a 

simpatía. Por esto Stein menciona que este terreno de estudio es distinto al de las 

consideraciones que ella hace en Sobre el problema de la empatía, ya que en la simpatía 

de Scheler no estamos en la esfera del dato absoluto, de la conciencia pura.63 

 

 

61 Scheler, Esencia y formas, 321. 
62 Se vuelve a explicar el yo al comienzo del capítulo 3, sección A. 
63 Frente a este desencuentro entre autores Zahavi sostiene que es posible una reconciliación, ya que el 

pararnos desde la primera persona no necesariamente tiene que reducir nuestra experiencia de los demás. 

Es posible complementarla al cruzarla con un acercamiento desde segunda o tercera persona y llegar a un 

acceso a la vida psíquica de los otros, como Stein y Husserl plantean, porque eso nos permite diferenciarnos 

de ellos y ver a los otros como otros. Zahavi, “Empathy, Embodiment and Interpersonal”, 295. 
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2.2 El proceso de empatía 

En este apartado resumiremos el proceso de empatía. Cuando nos enfrentamos al otro lo 

percibimos como un todo de manera inmediata. Se trata de una “apercepción 

trascendente” por la que percibimos el conjunto de varios componentes distintos.64 Lo 

primero que se percibe externamente es el cuerpo físico con un significado limitado, pero 

al que se resignifica al identificar cualidades permanentes más allá de los cambios 

externos y una fuerza o impulso interior que genera el movimiento. Así se puede 

reconocer como cuerpo animado, en los principios anímicos del ser vivo. Además, se 

llega a reconocer la sensibilidad como una cualidad del cuerpo vivo que servirá de puente 

entre éste y la vida psíquica. Se pasa así de la sensación a los sentimientos y a los 

fenómenos de expresión de la vida anímica que ya cargan consigo lo espiritual del 

individuo. 

2.2.1 De la percepción externa a la reorientación en el punto cero del espacio: el 

cuerpo vivo 

La empatía comienza, entonces, mediante la percepción externa del cuerpo físico ajeno, 

que será referencia para todo el proceso empático. Es innegable que a través de mis 

sentidos externos percibo un otro, material, físico, distinto de mí. Sin embargo, es un error 

frecuente reducir la empatía a esta percepción externa. Cuando decimos que empatizamos 

con la vivencia ajena nos referimos a un tipo de información que la sola percepción del 

cuerpo físico aquí y ahora no puede darnos. La empatía va más allá. Esa corporalidad no 

cumple solo el rol de referencia externa, sino que aparece como un puente entre el yo y 

los otros. Es el soporte de la percepción externa que nos acerca a los otros en tanto 

compartimos con los otros un experienciar a través de un cuerpo.  

Este experienciar la vida desde una corporalidad peculiar como es la del ser 

humano implica un vivir con otros, una forma concreta de ser siempre en interrelación 

con los otros y con el medio, en la esfera de la sensación. Hablamos de una corporalidad 

por la que percibimos un cuerpo vivo en tanto empatizamos en el nivel de la sensación, 

como cuando notamos sensación de frío o calor. Lo que se percibe como cuerpo físico 

 

64 Stein, Los problemas de la subjetividad, 824. 
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parece tener entonces un móvil interno donde recae lo sentido y se percibe ahora como 

cuerpo vivo. Éste será el lugar de la sensación, que comienza a hacer referencia a un yo, 

aunque todavía no se identifique del todo con él al modo del cogito. Por sí sola no nos 

habla de un quién, reflexionando sobre ella no puedo llegar al yo, pero si puedo volver 

sobre el cuerpo vivo como el lugar donde radica y desde él seguir el movimiento hacia el 

yo.65 De la misma manera que se percibe la sensación como movimiento anímico, percibo 

que, en el movimiento del otro, lo que se mueve es un cuerpo físico dado como cuerpo 

vivo sentiente. 

Con el reconocimiento del cuerpo vivo en la sensación comienza la transición al 

yo ajeno. Primero se debe ser capaz de reconocer el cuerpo ajeno como cuerpo vivo, 

reconocer los campos de sensación del otro, que a pesar de un darse no originario 

permiten ese reconocimiento. Eso se logra mediante la presentificación empatizante en la 

que se siguen las tendencias del accionar del otro y uno se transfiere a él, pero siempre 

desde el con y percibiéndolo como cuerpo ajeno. Sucede al reconocer al otro como cuerpo 

vivo semejante al propio, del typos que le permite empatizar las sensaciones; typos que 

se entiende como una forma determinada dentro de las posibilidades del cuerpo físico.66 

La presentificación implica una forma de percepción de la sensación ajena sin que 

ello signifique para mí una originariedad en ellos. Por ello Stein prefiere llamarle 

presentificación, para distinguir este hacérseme presente las tendencias del otro, pero sin 

el carácter de percepción interna que tendrían esas tendencias si se me dieran de forma 

originaria propia. La aprehensión de mi cuerpo vivo es siempre distinta de la aprehensión 

del ajeno. El ejemplo al que refiere la autora es particularmente clarificador:  

La mano que descansa sobre la mesa no está ahí como el libro a su vera, ella 

“presiona” contra la mesa…, descansa distendida o estirada, y yo “veo” esa 

sensación de presión o de tensión según el modo de la cooriginariedad; en 

tanto sigo las tendencias de cumplimiento que hay en este “coaprehender”, se 

desplaza mi mano (no realmente, sino “en cierto modo”) al lugar de la ajena, 

entra en ella, adopta su posición y su postura y siente entonces sus 

 

65 Stein, Sobre el problema de la empatía, 122. 
66 “Mi cuerpo físico y sus miembros no están precisamente dados como tipo fijo, sino como realización 

fortuita de un tipo variable dentro de límites fijos. Este tipo, por otra parte, ha de permanecer conservado. 

Sólo con cuerpos físicos de este tipo puedo empatizar, sólo a ellos puedo considerar como cuerpos vivos”. 

Stein, Sobre el problema de la empatía, 140. 
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sensaciones. No originariamente y no como propias, sino “con”, exactamente 

en el modo de la empatía…67 

Esa es la clave del darse de las vivencias ajenas: se dan “con” el otro. Hay un cierto 

transferirme hacia el cuerpo del otro, pero siempre percibiéndolo como ajeno y al mío 

como propio.  

Esta posibilidad de empatizar en el campo de la sensación se da gracias a la forma 

de entender el cuerpo vivo en el individuo, que es a la vez cuerpo físico y cuerpo vivo. 

La garantía de esta empatía es la posibilidad de la percepción externa y de la percepción 

corporal que me permiten identificar un mismo individuo a pesar del movimiento. Por 

ahora decimos individuo simplemente como poseedor de un yo dado por su estado de 

sensación.68  

No solo hablamos de sensaciones sino también de los sentimientos producidos por 

esas sensaciones en el individuo que se hacen presentes en el cuerpo vivo como afluencia 

del vivenciar. Esto sucede, por ejemplo, con el cansancio o la languidez. Al mismo 

tiempo, se dan otro tipo de sentimientos, como pueden ser los estados de ánimo que de 

alguna manera también influyen sobre el cuerpo vivo y pueden percibirse a través de él, 

aunque de manera diferente. Como se mencionó anteriormente, la corporalidad nos revela 

una forma de existir pública bajo la que podemos percibir externamente el sentir y el 

accionar de los otros. Estos son la expresión de ciertos “estados corporales” que, a su vez, 

serán condicionantes de los estados mentales. Así, el acceso a la mente de los otros es 

obvio, está dado desde un principio en la corporalidad, el ser humano no esconde del todo 

su interioridad.69 Se nos da entonces el primer acercamiento al otro como individuo 

psicofísico. 

Pero antes de pasar a la empatía de lo anímico es necesario considerar las 

consecuencias que provoca en el observador este reconocimiento del yo ajeno. El 

reconocer a otro individuo psicofísico provoca una reorientación del propio individuo ya 

que se ve el mismo mundo bajo la perspectiva del yo ajeno, enriqueciendo mi imagen de 

 

67 Stein, Sobre el problema de la empatía, 139. 
68 Stein, Sobre el problema de la empatía, 139-141. 
69 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 226. 
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la realidad, al tener  ambas imágenes en simultáneo. En palabras de Stein, con el 

movimiento empatizante “volvemos a tener … un ejemplo del modo en que la experiencia 

propia y la experiencia ajena se entrecruzan en la aprehensión de la persona y, además de 

eso, se entrecruzan en la percepción del mundo exterior”.70 El punto cero de orientación 

del otro en el mundo me hace considerar el mío como uno entre muchos, acercándome 

mi propia naturaleza. Dentro de esa ubicación como uno más que comparte un mundo 

amplio, esta reorientación permite ver el mundo y enriquecer mi visión de este con la 

visión de los otros. En esto radica la relevancia de la empatía para la condición del mundo 

externo real, en presentarnos al ser humano en relación que no conoce solo sino con 

otros.71 Además, al reconocer mi cuerpo físico como uno entre muchos, puedo reconocer 

mi propia experiencia como una más y dar a mis vivencias el mismo valor que a los de 

los otros. Es decir que, en empatía reiterada, uno está dado a sí mismo como individuo 

psicofísico, se entiende en su condición y dimensiona sus relaciones con el cuerpo físico. 

2.2.2 Causalidad psicofísica y unidad de sentido 

Podemos ver que en este punto ya no estamos meramente frente a la sensación, al 

considerar la corporalidad. Surge la vida psíquica al percibir en los estados corporales 

fenómenos de expresión de lo anímico. Como menciona Stein, “todo lo psíquico es 

conciencia corporalmente ligada”. Por ello los fenómenos de expresión pueden ser 

considerados como conexión simbólica de las vivencias y sus expresiones. Los 

sentimientos liberan energía motivando fenómenos de expresión por los cuales se 

descarga, siendo esta descarga una necesidad que, si no se logra en expresión, se logra 

mediante la acción o la voluntad.72 La naturaleza de los sentimientos y la causalidad 

psicofísica se profundizará en el capítulo siguiente, ahora nos centraremos en el 

movimiento empático que permite llegar a la psiquis ajena.  

Cuando hablamos de fenómenos de expresión nos volvemos hacia un carácter 

distinto del de las sensaciones y los sentimientos. Stein sigue la explicación que Lipps 

hace de ello y explica que cuando empatizo a través de estos últimos lo hago al modo del 

 

70 Stein, Los problemas de la subjetividad, 843. 
71 Stein, Sobre el problema de la empatía, 144. 
72 Cuando estos se reprimen la energía es descarga en forma de deseos o a través de la fantasía. Stein, Sobre 

el problema de la empatía, 133. 
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símbolo, percibo la tristeza “con” el semblante triste. Por otro lado, en los fenómenos de 

expresión los sentimientos o estados de la persona se perciben “a través de” un gesto, 

movimiento, sonido, forma fija, entre otros signos, como, por ejemplo, el fuego se percibe 

a través del humo. Relacionamos el humo con el fuego como su causa, aunque se los 

entiende como cosas distintas. Del mismo modo, los fenómenos de expresión tienen una 

esencia distinta del sentimiento, pero los vinculamos de forma relacional. Estos símbolos 

y signos también cumplen una función de anuncio, de ser “indicio de”, como sucede 

cuando percibimos la tristeza en el modo de caminar. Ambos son ejemplo de causalidad 

psicofísica cuya presentificación se nos da de modos diversos pero que sin duda nos dan 

a conocer al menos un estado de la vida anímica ajena. Incluso podemos percibir un 

habitus externo, modo y manera de moverse, que nos revele la personalidad del individuo 

ajeno. 

Aún podemos ir más allá en las posibilidades de la empatía con la sucesión causal 

y las vivencias de trasfondo. Percibimos una sucesión causal de vivencias por las que 

podemos aprehender la vivencia ajena de una situación en su complejidad. Stein utiliza 

el ejemplo del niño que revuelve enérgica y apasionadamente todo y luego queda cansado 

e irritable.73 Podemos percibir las tres vivencias como distintas, pero vinculadas 

causalmente, y podemos empatizar con las tres. Incluso, muchas veces podemos percibir 

vivencias de trasfondo en la vida anímica ajena, es decir, percibimos cierto sentir o cierto 

darse que sucede simultáneamente de una forma distinta a las vivencias del ahora. Por 

ejemplo, percibimos miedo, ansiedad, preocupación que invaden o se mantienen latentes 

durante otras vivencias actuales. 

Con estas variadas formas de empatía se alcanza la idea de unidad de sentido de 

lo que implica el individuo y se logra reconocer que otros puedan verlo a uno en unidad 

de sentido, tener apariencias de uno mismo, lo que vuelve nuevamente a la persona a 

mirarse desde una percepción interna. Este procedimiento empático y de 

autoconocimiento permite la corrección de engaños que pueden presentar las personas 

 

73 Stein, Sobre el problema de la empatía, 153. 
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sobre su propia condición y sobre la comprensión de los demás, y en esto radica su 

importancia. 

Antes de profundizar en la unidad de sentido, tenemos que aclarar que en muchos 

casos la empatía no puede corregirse a sí misma y necesita de la percepción externa para 

ello. Esto se debe a que la “percepción tiene su objeto ante sí en un darse inmediato, [y] 

la empatía no”,74 aunque tampoco necesita de un representante ya que su ser está en el ser 

de lo empatizado. En la percepción externa percibimos la corporalidad y en ella la 

sensación, eso nos puede dar indicios que permitan corregir lo percibido como interno, 

con la empatía completa, es decir, con la empatía de lo anímico. “En la medida en que el 

contenido de la percepción externa y de la empatía “concuerdan” entre sí, en esa misma 

medida contemplo yo como realidad la moción vital original que yo trato de ver 

intuitivamente, empatizando”.75 Este recurso a la percepción externa será el primero de 

todos que, además, va de la mano de la corrección de actos de empatía cuando notamos 

el error en la unidad de sentido.  

Como se mencionó anteriormente, la constitución del individuo anímico implica 

una unidad de sentido que enmarca los actos de empatía y permite su corrección. Todo lo 

que va en contra de la unidad de un sentido pareciera engaño que podría deberse a diversas 

situaciones internas que lleven al individuo empatizado a no expresar directamente lo 

sentido, así como a errores frente a la falta de información del que empatiza, 

permitiéndole incluso completar una unidad que no ha podido empatizar completamente 

o de la que mediante percepción externa recibe información aparentemente 

contradictoria. 

Un paso más allá en este asunto tiene que ver con la posibilidad que nos da la serie 

de actos de empatía de ir conociendo ciertos estados o modos de darse de los demás como 

cualidades habituales, generando su carácter. El carácter de un individuo podrá hacer de 

referencia para la interpretación y corrección de actos de empatía. La elaboración de ese 

entramado de sentido que me permite concebir un carácter del individuo ajeno habla de 

 

74 Stein, Sobre el problema de la empatía, 98. 
75 Stein, Los problemas de la subjetividad, 827. 
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un acceso a su vida espiritual y de un empatizar con la persona ajena en su integralidad 

que veremos más adelante.  

Llegados a la constitución del individuo psicofísico ajeno es necesario volver 

sobre cómo influye en la constitución del individuo propio. La posibilidad de la 

constitución del carácter va concretando el individuo psicofísico ajeno en nuestro proceso 

empático y esta elaboración nos completa también la constitución del individuo anímico 

propio. Comenzamos este proceso al hablar de la reorientación del cuerpo vivo en el 

espacio y ahora nos referimos a nuestras vivencias y a sus expresiones. Somos levemente 

conscientes de ellas, pero no llegamos a contemplarlas como un todo, no las percibimos 

como objeto de forma cotidiana. Mediante la percepción externa no tenemos la 

posibilidad de percibir nuestros mayores signos expresivos externos. Es por ello que al 

percibir externamente las expresiones de los demás y reconocer un movimiento anímico 

concreto, podemos objetivar el nuestro del mismo modo. Incluso, es gracias a la mirada 

ajena sobre nosotros, y su opinión sobre nuestras expresiones que podemos visualizar o 

dar luz a ciertos aspectos de nuestro vivenciar que eran ajenos a nuestra experiencia.76 

Al reconocer al otro en cierta completitud me veo como semejante. Así como 

tengo impresiones de la apariencia del yo ajeno, entonces reconozco que los demás tienen 

apariencias de mí. La diferencia es que puedo volver de forma originaria sobre ellas en 

percepción interna. Este autoconocimiento en percepción interna no es indispensable a la 

empatía, puede darse independientemente de ella, pero la misma permite compararlo con 

lo que los demás perciben en mí. La misma hace de posibilitador y este hecho señala una 

de las riquezas de las relaciones interpersonales, ya que será el intercambio con los otros 

lo que me permita conocerme mejor y corregir los engaños que tengo sobre mí mismo. 

2.2.3 Persona espiritual: sentimientos y mundo de valores, estructura personal 

Stein insiste en un paso más que, ya nos ha sido dado en conjunto con el individuo 

psicofísico: la persona espiritual. Se acerca a ella como último apartado en Sobre el 

problema de la empatía y luego, en Los problemas de la subjetividad, profundiza en cómo 

 

76 Stein, Los problemas de la subjetividad, 840. En esta obra Stein ve con mayor detalle este movimiento 

que la empatía va haciendo entre nuestra experiencia del otro y la propia. En Sobre el problema de la 

empatía también lo nombra, pero no llega a desarrollarlo con tanta extensión. 
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eso puede volverse sobre el observador. La persona espiritual se entiende como la 

conciencia que se da como espíritu, en tanto correlato del mundo de objetos. Esto nos ha 

sido dado anteriormente en el darse del individuo psicofísico. Con el cuerpo vivo se 

empatiza un yo conciencia que tiene al mundo como su correlato. Además, con la empatía 

de los sentimientos hemos percibido los valores de los individuos que son de carácter 

espiritual. Podemos empatizar con sentimientos y estados de ánimo, como hemos visto 

anteriormente, lo que nos permite ponernos en el lugar del otro y reconocer distintas 

formas de estar en el mundo. Pero yendo aún más allá, dentro de los distintos tipos de 

sentimientos,77 los sentimientos espirituales nos permiten acceder al mundo de valores 

que nos develan toda una forma de actuar, un conjunto de criterios, una estructura 

personal. 

Los actos del sujeto espiritual están vinculados unos con otros por lo que Stein 

denomina “motivación”. Se trata de un “entramado de sentido” que permite percibir la 

conexión de una vivencia con otra, conexión que no es causal, sino que juega en el plano 

espiritual y permite pasar de una vivencia a otra del yo. Con ella se obtiene una totalidad 

de sentido vivenciada que es legalmente racional y, por ende, comprensible. Para Stein, 

las emociones tienen base cognitiva, es decir, están fundados en actos como percepciones, 

imaginación, suposiciones, entre otros, sobre la realidad vivida y en este sentido pueden 

ser comprendidos, ya que no están atados a una subjetividad radical e inalcanzable. 

Gracias a esta condición, Stein afirma que es posible la empatía en este grado.  

Con el alcance del mundo de los valores podemos constituir la personalidad, ya 

que al percibir un querer puedo conocer valores que me determinen un cierto modo de ser 

y ver el mundo, llegando a acceder en profundidad a la mente ajena.  

Así como en los propios actos espirituales originarios se constituye la persona 

propia, así la ajena se constituye en los actos vivenciados empáticamente. 

Toda acción de otro la vivencio como procedente de un querer, y éste a su vez 

de un sentir sentimiento; con ello me está dado al mismo tiempo un estrato de 

su persona y un dominio de valores aprehensibles en principio para él, el cual 

 

77 Stein distingue 5 tipos de sentimiento que detallaremos en el capítulo siguiente. 
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motiva además con pleno sentido la espera de posibles actos volitivos y 

acciones futuros.78 

La empatía de sentimientos es trascendental en este estudio por la idea, compartida por 

varios fenomenólogos del momento, de que los valores solo pueden conocerse en actos 

afectivos porque no son visibles directamente a la razón.79 Esto significa que la 

personalidad es conocida al empatizar en actos afectivos, que en los sentimientos se nos 

da el mundo de valores que nos hace visible una estructura personal bajo la que entender 

el accionar ajeno. Entonces, en adición a la legalidad racional de la motivación de las 

vivencias personales y su comprensibilidad, Stein encuentra que en la persona hay un 

núcleo inmutable, mundo de valores, que guarda una estructura personal que delimita las 

posibilidades innumerables de acción en cada circunstancia. Esto fundamenta la 

posibilidad de la empatía en profundidad: “entender una acción quiere decir no sólo darle 

cumplimiento empático como vivencia singular, sino vivenciarla plenamente como 

procedente de la estructura total de la persona”80. Esta estructura personal está 

fundamentada en la concepción de la afectividad intencional compartida por Stein, para 

la cual, como veremos en el próximo capítulo, los valores son guías del accionar de las 

personas, es decir, que lo afectivo determina lo que hacemos. 

Llegados a este punto consideremos los efectos de la personalidad ajena en mí que 

no es otra cosa que prestar atención a cómo las vivencias se dan también en respuesta o 

condicionadas por las vivencias de los demás. Cuando capto la peculiaridad del otro, es 

decir, las cualidades propias de su personalidad, puedo sentirme potenciado o amenazado, 

puedo percibir mi vida espiritual ampliada o estrechada, puedo abrirme a mayores niveles 

de intimidad o, por el contrario, cerrarme frente a la otra persona; y es posible que en este 

proceso en el que yo me conozco más a mí mismo, pueda a su vez conocer más la 

peculiaridad del otro según los efectos y alcances que tiene en mí.81 Además, bajo la idea 

del mundo de valores la empatía aparece como posibilidad de conocer varias formas de 

valoración del mundo, lo que nos permitiría corregir y ampliar la valoración propia. 

 

78 Stein, Sobre el problema de la empatía, 192.  
79 Ingrid Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing and feelings in Stein’s early work”, Human Studies, 

vol. 38, n°4 (2015): 495, DOI 10.1007/s10746-015-9346-4. 
80 Stein, Sobre el problema de la empatía, 195. 
81 Stein, Los problemas de la subjetividad, 847. 
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Incluso, al tener los valores base cognitiva podemos llegar a reconocer suposiciones, 

percepciones, ideas mediante las cuales los otros como sociedad pueden haber 

influenciado o transformado ciertos valores.82 

Ya no se nos dará como vacío aquello percibido como interior de la persona que 

no podíamos alcanzar al comienzo con la percepción externa. Hemos accedido a ello a 

través de la empatía y, por tercera vez en este proceso, tenemos una vuelta desde lo 

empatizado a la persona espiritual propia: “Esos actos mismos son de índole 

representativa y señalan, yendo más allá de sí mismos, hacia otra conciencia -original-: 

la conciencia del propio ser y de la vida interior, la experiencia propia. Vemos cómo la 

experiencia ajena encierra en sí la referencia a la experiencia propia, y cómo el análisis 

de esta última está exigido necesariamente para completar la investigación efectuada 

hasta ahora”.83 

Con lo mencionado hasta aquí se pueden resumir tres funciones de la empatía: 

primero, ser fundamento de la experiencia intersubjetiva, la persona en su darse al mundo 

y en su verse afectado por el mismo; segundo, ser la condición de posibilidad de conocer 

el mundo externo venciendo el solipsismo (el cambio en el punto cero de orientación al 

ponernos en el lugar del otro y luego reconociendo distintos mundos de valores); y, 

tercero, está integrada a ella la posibilidad de ampliar el autoconocimiento físico, psíquico 

y espiritual. 

  

 

82 Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing”, 481-502. 
83 Stein, Los problemas de la subjetividad, 852. 
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Capítulo 3 

Relevancia de la empatía para alcanzar una antropología 

 

 

La razón de que Sobre el problema de la empatía termine desarrollando temas como el 

individuo, la persona, el alma, la relación cuerpo-psique y cuerpo-espíritu, los 

sentimientos, la personalidad, es que, como se mencionó anteriormente, para Stein el 

conocimiento de uno mismo como hombre y como persona particular se realiza a la par 

del descubrimiento de los otros.  

En este capítulo trabajaremos sobre la consideración de las objetividades referidas 

a la empatía. Es decir, vamos a hablar de la empatía como acto mediante cuya reducción 

llegamos a la constitución del individuo psicofísico y luego de la persona espiritual. Stein 

misma establece el análisis de la empatía como problema de la constitución al comenzar 

la tercera parte de su obra, si bien no pretende en esta obra ahondar en una descripción 

antropológica completa y detallada sino explicar qué caminos sigue cada persona para 

constituir estas objetividades (como se menciona en el capítulo 2). Ahora, siguiendo lo 

alcanzado en Sobre el problema de la empatía y de la mano de La estructura de la persona 

humana y Causalidad psíquica podemos hacer un análisis enfocado en esas objetividades 

como descripción antropológica que nos permita, a su vez, fundamentar el modo de darse 

la empatía y la posibilidad del autoconocimiento y el conocimiento interpersonal. 

La distinción que se hará entre individuo psicofísico y persona espiritual no tiene 

sentido más que para su análisis antropológico. Es una distinción posible para su estudio 

aunque en la realidad encontramos a ambas inseparables en la unidad del ser humano 

como un todo. El alma es el eje central y por eso se nombrará primero, porque es base de 

toda la persona, de lo psicofísico y de los valores espirituales. Es lo que hace al cuerpo 

vivo una persona y nunca solo un cuerpo sentiente sin yo. Sin embargo, el centro de este 

estudio es la persona espiritual como puede observarse en las tres obras mencionadas. 
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Varios autores84 encuentran clave el estudio de las emociones (es decir, el contenido de 

la vida espiritual) en Stein para entender toda su fundamentación de la empatía y la vida 

intersubjetiva ya que permite el reconocimiento de una estructura humana que nos acerca 

al otro como persona, y también al autoconocimiento y la autovaloración.  

En un apartado final se volverá sobre el autoconocimiento como fruto de la 

empatía (aunque esta no sea su único medio) y sobre la apertura como una característica 

constitutiva del hombre que demarca su vínculo consigo mismo, con los demás y con el 

mundo. 

3.1 El individuo psicofísico 

Para comenzar un estudio del individuo psicofísico debemos aclarar lo que se entiende 

en primera instancia por yo, o por centro de un individuo que nos hace referirnos a cada 

uno como distinto y a lo que le sucede a cada individuo como propio. El yo puro como 

menciona Stein es reconocido como mismidad frente a la alteridad del otro, como “tú” en 

tanto “otro yo”.85 Es el sujeto del vivenciar con una individualidad basada en el saber que 

lo vivenciado es en él, con una mismidad que se distingue de la otredad, que permite 

reconocer lo mío en sentido actual. Además de esta mismidad cada persona tiene una 

corriente de conciencia como trasfondo en su vivenciar actual, constituido por una serie 

de vivencias pasadas que convierte lo propio en algo personal, ahora ya no solo con una 

diferencia en la autorreferencia, sino con una diferencia cualitativa en lo vivido y desde 

donde se vive. Estas dos cuestiones, el yo puro como mismidad y la corriente de 

conciencia, son las primeras en constituir el yo individual, cuyas propiedades vivenciales 

están unificadas en un alma sustancial que da estructura.86 

En nuestra obra en cuestión tenemos una primera aproximación al alma como 

unidad sustancial que subyace a todas las vivencias del individuo y aparece como su 

portador. Es clarificadora la definición que aparece posteriormente en Los problemas de 

la subjetividad: “el alma es el centro de un ser anímico-corporal-espiritual, como la 

 

84 Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing”, 481-502. McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of 

Empathy”, 195-221. 
85 Stein, Sobre el problema de la empatía, 118. 
86 Stein, Sobre el problema de la empatía, 119. 
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profundidad de la cual emerge la vida de ese «yo», y en la cual se sumerge lo que él vive 

y experimenta. El alma es concebible únicamente como centro de tal ser y de tal vida, y 

no por sí sola”.87  Sabemos entonces que hay un centro, “centro interior” donde recae lo 

vivido y de donde nace toda reacción e intercambio.88 En el alma se unen entonces la 

mismidad (yo puro) y la corriente de vivencias constitutivas del yo individual.  

A su vez, en el hombre, el alma está unida al cuerpo y ello determina una forma 

de existir en el mundo en la que Stein hace particular énfasis cuando estudia la empatía. 

Para esta autora, el cuerpo es un medio fundamental en el vínculo empatizante y en las 

formas de conocimiento del otro y del mundo.  

Recordemos el acceso del cuerpo físico a través de la empatía. Como se mencionó 

en el capítulo anterior, la primera forma de conocimiento del cuerpo físico es mediante la 

percepción externa, que rápidamente deja de ser solo referencia de un objeto físico en 

tanto se descubre como un sujeto sentiente. El cuerpo físico es nuestra primera referencia 

objetiva en el espacio, es el aquí del cuerpo vivo que lo hace siempre aquí del resto de los 

objetos que están allí. Como señala McDaniel, para Stein esta realidad de cuerpo físico 

se nos da a través de la empatía, con el reconocimiento del punto cero de orientación.89 

Cuando reconozco a otros cuerpos físicos como cuerpos vivos, reconozco en mí una 

unidad en las partes de mi cuerpo que me hace estar a la misma distancia de todos ellos 

y, al mismo tiempo, me hace centro desde donde percibo el mundo. 

Además, en el contacto de ese cuerpo físico con el espacio se da un intercambio 

que nos permite percibirnos como sujetos sentientes, afectados por el entorno, como 

cuerpos vivos. Las sensaciones90 de este cuerpo vivo son en sí mismas vivencias del 

individuo, y permiten reconocer que el cuerpo propio tiene movimiento y que es por tanto 

no solo cuerpo físico sino cuerpo vivo, cuerpo que constituye al hombre de manera tal 

que no puede desligarse de él. Este cuerpo vivo es una forma de estar como personas que 

posibilita la empatía en tanto que nunca percibimos el cuerpo de una persona solo como 

 

87 Stein, Los problemas de la subjetividad, 822. 
88 Stein, Estructura de la persona humana, 611. 
89 McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of Empathy”, 218. 
90 Para Ricardo Gibu, el lograr un estudio de las sensaciones colaboró con la posibilidad de la constitución 

y el problema fenomenológico de la objetividad para el conocimiento del mundo. Gibu, “La empatía como 

problema”, 43-56. 
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un objeto, sino que lo reconocemos como persona de la misma manera que cuando leemos 

en nuestro idioma no vemos palabras sueltas, sino que percibimos por sobre todo su 

significado (y también su forma por supuesto).91 

Encontramos en los primeros fenomenólogos la corporalidad como una dimensión 

constitutiva del ser humano, como recoge Zahavi: 

Por un lado, es la forma en que el cuerpo aparece en la experiencia. Por otro 

lado, es mucho más que eso: es la forma en que el cuerpo estructura nuestra 

experiencia. El cuerpo no es una pantalla entre yo y el mundo, sino que da 

forma a nuestra forma primaria de ser-en-el-mundo. Esta es la razón por la 

que no se puede primero explorar el cuerpo por sí mismo y, posteriormente, 

examinarlo en su relación con el mundo. Por el contrario, el cuerpo ya está 

en-el-mundo, y el mundo se nos revela como corporal.92 

Esta corporalidad es puente para la vida de las emociones, para la expresión, para la vida 

del espíritu. Stein aparece, junto con otros primeros fenomenólogos, impulsando la idea 

del cuerpo como sentiente, de la dimensión corporal de las emociones por el que podemos 

comprender la intencionalidad afectiva (que se explicará más adelante), es decir, el darse 

al mundo de los sentimientos. Esta característica del cuerpo vivo, esta forma de ser habla 

de una unidad en el individuo donde recae la interioridad de lo vivido y de donde surge 

lo expresado. El cuerpo vivo habla del alma y de un funcionamiento causal con la psique. 

En palabras de la misma autora: 

El cuerpo vivo… posee una cualidad que… ocupa toda su extensión, pero que 

no se halla en ninguna mera cosa espacial: la impresionabilidad, la capacidad 

de ser portador de sensaciones… Estas sensaciones… se extienden sobre 

ciertas partes del cuerpo… Pero pertenecen a la vez a la conciencia, a cuyo 

sujeto está ordenado el cuerpo vivo, al que éste se halla ligado. Constituyen 

una parte de la vida sensible de ese sujeto, son una parte del material sobre el 

que se fundamenta su vida espiritual.93 

Esto significa que el asunto no es que uno no pueda pensarse sin el cuerpo, sino que es 

más bien el cuerpo físico que necesita de un yo para ser cuerpo vivo, ya que las 

sensaciones que lo constituyen son componentes de una conciencia y esa conciencia 

 

91 McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of Empathy”, 205. 
92 Husserl, Ideas relativas a una fenomenología, 128. 
93 Stein, Los problemas de la subjetividad, 790. 
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siempre pertenece a un yo. De dicha relación entre las sensaciones y la conciencia se 

concluye que “todo lo psíquico es conciencia corporalmente ligada”, es decir que hay una 

unión entre el alma y el cuerpo vivo, y ambos constituyen el individuo psicofísico.94   

Llegados a este punto parece necesario delimitar el ámbito de lo psíquico que no 

ha sido mencionado hasta ahora. La psique en sí misma no es analizada en profundidad 

de forma independiente en esta obra sobre la empatía. Allí se la entiende como la vida de 

la conciencia en el cuerpo vivo con la peculiaridad de que tiene tiempo, pero no espacio 

y depende de cómo la afectan las circunstancias.95  Sin embargo, la diferencia entre psique 

y conciencia es crucial y es una de las razones por las que Causalidad psíquica, la obra 

publicada por Stein luego de Sobre el problema de la empatía, es complemento de su 

tesis, ya que profundiza en los parámetros de comportamiento de lo psíquico y de lo 

espiritual. Para esta filósofa es indispensable el estudio concreto de cada uno de estos 

conceptos y de la causalidad, ya que esa diferencia fundamenta la separación entre 

fenomenología y psicología realizada por Husserl. El ámbito de la psicología será el del 

mundo natural entendiendo al ser humano con características singulares en su 

funcionamiento y relación mientras que “el mundo sobre el que recae nuestra mirada en 

su actitud natural, juntamente con lo que hay en él, es el correlativo de nuestra conciencia” 

y ello es el objeto de la fenomenología. 96 

Frente a esta distinción, la causalidad aparece como una forma de comportamiento 

de lo psíquico, no así de la conciencia que se encuentra en el ámbito del vivenciar puro. 

Lo psíquico es portador de lo que Stein menciona en Sobre el problema de la empatía 

como fuerza psíquica y luego especifica en Causalidad psíquica como energía vital. Esa 

energía vital se manifiesta con diversas intensidades en las vivencias según sus 

contenidos, constituyendo los estados de ánimo y la expresión de los sentimientos, es 

decir, constituyendo lo psíquico. Frente a ello, la conciencia permanece como lo 

inmanente, como el ámbito del vivenciar puro. 

 

94 Stein, Sobre el problema de la empatía, 130. 
95 Stein, Los problemas de la subjetividad, 799. 
96 Stein, Causalidad Psíquica, 221. 
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Stein llama causalidad psicofísica a la unidad de esa psique con el cuerpo. Las 

vivencias guardan en sí mismas lo psíquico y suceden en unidad con el cuerpo vivo 

ordenadas bajo las leyes de la causalidad. Constituyen “efectos que ejerce la vivencia en 

su realización psíquica sobre las funciones del cuerpo vivo”.97 Ejemplos de esto son los 

cambios en la respiración y en el ritmo de las palpitaciones al vivenciar asombro, alegría 

o ansiedad; o de un modo aún más trascendente en la expresión de sentimientos. Si bien 

el vínculo entre la expresión de un sentimiento –una sonrisa– y el sentimiento –la alegría– 

es esencial y de sentido, cuando yo vuelvo sobre la expresión en sí misma la percibo como 

percepción corporal causada por el sentimiento.98 

De esto se sigue que a pesar de que algunos sentimientos, por ejemplo, puedan 

concebirse puramente psíquicos (cuando sabemos que en realidad hay tipos que son 

espirituales; lo mencionaremos más adelante), ellos tienen efectos en las funciones del 

cuerpo vivo. Por ende, se hace necesario prestar atención al fenómeno de la expresión de 

los sentimientos que se vale de la causalidad psicofísica, ya que el sentido de descarga 

que tienen los sentimientos se actualiza en el cuerpo vivo de diversas maneras, aun cuando 

se lo intente ignorar. Debido a la unidad de cuerpo y alma, en la manifestación de los 

sentimientos pueden conocerse propiedades anímicas.  

Es importante aclarar que para Stein no hay una determinación psíquica. Si bien 

los sentimientos parecen obligar a la expresión, la realidad es que solo motivan el acto de 

la voluntad que tiene la particularidad de dominio sobre el mecanismo del cuerpo vivo. 

La voluntad utiliza el mecanismo psicofísico para llegar a la acción, como el sentimiento 

lo utiliza para la expresión, pero con la diferencia de que la voluntad presenta cierto 

dominio sobre el mecanismo. Se trata de una voluntad libre que permite diferenciar lo 

que el sentimiento no: lo querido, el sujeto que quiere y la resolución de querer que lleva 

a la ejecución del acto. Con esa distinción puede sobreponerse a las tendencias del cuerpo, 

por ejemplo, el cansancio, y proseguir con la acción elegida. Se puede decir que está 

 

97 Stein, Sobre el problema de la empatía, 130-131. 
98 Stein, Sobre el problema de la empatía, 134. 
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condicionada causalmente ya que su instrumento para actuar está regulado de este modo, 

pero no es parte de su esencia, por lo que no la determina.99 

Con las objetividades mencionadas hasta ahora podemos decir que hemos llegado 

a la constitución del individuo psicofísico que Stein sintetiza de la siguiente manera: 

un objeto unitario en el que la unidad de conciencia de un yo y un cuerpo 

físico se ayuntan inseparablemente, por lo que cada uno de ellos adquiere un 

nuevo carácter; el cuerpo aparece como cuerpo vivo; la conciencia, como 

alma del individuo unitario. La unidad se atestigua en que ciertos procesos se 

dan como pertenecientes al alma y al cuerpo vivo a la vez (sensaciones, 

sentimientos comunes); además, en el enlace causal de procesos físicos y 

psíquicos y de la relación causal mediada por ellos entre el alma y el mundo 

externo real. El individuo psicofísico como totalidad es un miembro en el 

entramado de la naturaleza. 100 

La mención de las sensaciones y sentimientos comunes nos da pie a considerar los 

diferentes tipos de sentimientos que Stein identifica en Sobre el problema de la empatía, 

de los cuales estos dos tienen relación directa con el cuerpo (los primeros de forma 

puntual y los segundos de forma general), pero los siguientes empiezan a ser cada vez 

más espirituales y nos permiten cambiar el foco de estudio y pasar a hablar de la persona 

espiritual. Luego de los sentimientos comunes, tenemos los estados de ánimo que no están 

directamente conectados con el cuerpo. En cuarto lugar, Stein ubica los sentimientos 

espirituales en sí mismos que no tienen relación corporal, como pueden ser el disfrute 

estético o la alegría. Estos sentimientos están dirigidos hacia un objeto en concreto y son 

los que representarán los valores de la persona espiritual. Finalmente, la autora ubica los 

sentimientos de amor, odio y gratitud. Todos estos sentimientos se viven de forma 

constante y se afectan entre sí, pudiendo alterarse en intensidad, duración, alcance y 

profundidad e incluso causarse unos a otros (según la naturaleza de cada uno). Esto en 

Stein es de suma importancia porque muestra una mirada amplia e integradora hacia las 

vivencias del individuo. 

Como última observación sobre lo visto hasta ahora, mencionaremos que el 

individuo psicofísico no existe sin espíritu, es una primera constitución que alcanzamos 

 

99 Stein, Sobre el problema de la empatía, 136-137. 
100 Stein, Sobre el problema de la empatía, 137-138. 
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en el acercamiento al ser humano. La persona espiritual está siempre presente y se 

manifiesta a través de este individuo psicofísico, pero ya no solo con las leyes de la 

causalidad sino con las leyes de la motivación, del entramado de sentido, como veremos 

en el próximo apartado. 

3.2 La persona espiritual 

Al observar la empatía en tanto aprehensión de sentimientos se entra en un campo no 

abarcado hasta ahora, que es el del espíritu. Para tratarlo Stein dedica la última sección 

de este tratado a la constitución de la propia persona y de la ajena, diferenciándola del 

individuo psicofísico y profundizando en los sentimientos como develadores de la 

estructura personal a través de los valores. 

Al yo individual cuya constitución nos ocupó hasta ahora lo considerábamos 

como miembro de la naturaleza, al cuerpo vivo como un cuerpo físico entre 

otros, al alma fundada en él como padeciendo y ejerciendo efectos, 

incorporada a la conexión causal, a todo lo psíquico como un acontecer 

natural, a la conciencia como una realidad. Pero esta concepción no se puede 

sostener consecuentemente por sí sola; ya cuando hablamos de la constitución 

del individuo psicofísico se traslucía en varios lugares algo que va más allá 

de este marco. La conciencia se nos mostraba no sólo como acontecer 

causalmente condicionado, sino a la vez como constituyendo un objeto, con 

lo que sale del entramado de la naturaleza y se la coloca enfrente: la 

conciencia como correlato del mundo de objetos no es naturaleza, sino 

espíritu.101 

El reconocimiento de la persona espiritual comienza al empatizar con los sentimientos, 

ya que con ellos se va develando la vida del espíritu, al que se llega en primera instancia 

por la apariencia que el cuerpo vivo da de ellos permitiendo entender que hay un trasfondo 

efectivo por sobre la naturaleza física. Es un “hacerse visible el espíritu en el cuerpo vivo, 

posibilitado por la realidad psíquica que corresponde a los actos como vivencias de un 

individuo psicofísico y que encierra en sí la efectividad sobre la naturaleza física”.102 

Entendemos a la persona como una unidad en la cual el espíritu se expresa y vive de 

manera libre, constante y total. 

 

101 Stein, Sobre el problema de la empatía, 173. 
102 Stein, Sobre el problema de la empatía, 174. 
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La empatía en sí misma aparece en su totalidad cuando se llega a la persona 

espiritual, ya que en el acto de empatía se aprehende un sentimiento que nos trae como 

objeto un valor, lo que nos permite entrar en el reino del espíritu y ahondar en la 

personalidad. Esto comienza por entender que “en la alegría tiene el sujeto frente a sí algo 

gozoso, en el temor algo temible, en el miedo algo amenazador”.103 A esto se refiere Stein 

cuando menciona que a través de los sentimientos se nos da el mundo de valores de un 

individuo. De esta manera el análisis de los sentimientos y el mundo afectivo tiene un 

primer rol epistemológico en tanto permite el conocimiento de la persona. El lugar que 

estos ocupan dentro de ella es de una fuerza especialmente relevante, configurando 

diferentes mundos de valores y modos de estar en el mundo, como podemos ver incluso 

en los estados de ánimo: “para los serenos, el mundo está inmerso en rosados 

resplandores, para los afligidos es gris sobre gris”.104  

Si volvemos sobre los sentimientos propiamente espirituales, es clave considerar 

una característica que Stein les atribuye y que fundamenta su teoría de las emociones o 

su comprensión del funcionamiento afectivo. Estos sentimientos requieren de actos 

teoréticos para su constitución, por lo que podremos decir que los valores tienen base 

cognitiva. Cuando siento gratitud por una acción me está dada la bondad de esa acción 

(entre otras cosas), y para poder sentir gratitud sobre ello debo conocer el acto, es decir, 

saber de la acción buena. Ese saber pertenece a un acto de reflexión y tiene cierta 

profundidad distinta de, por ejemplo, la que podría tener un acto de gratitud sobre una 

acción buena pero que no valoraba como necesaria o no deseaba, o como podría ser 

distinta la tristeza por la pérdida de un ser querido o de un objeto. 

Aquí podemos volver sobre lo que nota Ingrid Vendrell Ferran sobre el desarrollo 

del mundo emocional que hace Stein en Sobre el problema de la empatía. Sostiene que 

la de Stein no es cualquier forma de entender la estructura cognitiva de las emociones, 

sino lo que se llama “broad cognitivism”, que entiende las emociones como influenciadas 

por el entorno y no solo por lo que conocemos conscientemente. Entender que nuestras 

emociones tienen base cognitiva en sentido amplio (percepciones, imaginación, 

creencias, suposiciones) permite comprender que nuestras emociones pueden ser 

 

103 Stein, Sobre el problema de la empatía, 174. 
104 Stein, Sobre el problema de la empatía, 174. 
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influenciadas en gran medida por la sociedad, en tanto las creencias, suposiciones, formas 

de percibir, nos sean impuestas socialmente y afecten lo que valoramos y nuestro modo 

de ver el mundo. De esta manera se comprende la intersubjetividad en un nivel 

constitutivo de la personalidad, lo que permitirá a Stein profundizar en la comunidad y 

darle tanta relevancia en su antropología.105 

Otra idea que fundamenta el modo de entender el mundo afectivo como 

constitutivo de la personalidad es la idea de intencionalidad de los sentimientos y 

emociones. La intencionalidad es una característica propia de la conciencia desde el punto 

de vista fenomenológico, ya que siempre se encuentra a la conciencia como conciencia 

de algo.106 De un modo similar, los sentimientos (en sus distintos niveles) tienen 

intencionalidad, están dados al mundo y nos muestran lo que tiene valor y lo que no, 

permitiendo identificar los valores. En este sentido, según Vendrell Ferran, damos un 

paso más en la comprensión de las ideas fundantes de la personalidad en Stein, si llegamos 

a comprender la intencionalidad afectiva propuesta por Brentano, que dará importancia 

ética a los sentimientos.107 Si bien Stein no nombra a Brentano en Sobre el problema de 

la empatía, sí lo hace en Causalidad psíquica, aunque esto no quiere decir que comparta 

la totalidad de su teoría. Ese análisis queda por fuera del alcance de este trabajo. Lo que 

resulta trascendente considerar es que Stein comparte la idea de que los valores serán la 

guía de la acción y que lo afectivo determina lo que debemos hacer, nos orienta en lo 

correcto e incorrecto. Así es que el mundo de los valores implica una forma de ver e 

interpretar el mundo e inclinar el tender y el querer, siendo constitutivos para la persona. 

Aquí se manifiestan las conexiones esenciales entre el orden de rango de los 

valores, el orden en profundidad de los sentimientos de valor y el orden de 

los estratos de la persona que ahí se descubren. Así, pues, todo avance en el 

reino de los valores es al mismo tiempo un acto de conquista en el reino de la 

propia personalidad. Esta correlación posibilita una legalidad racional de los 

sentimientos y su anclaje en el yo, y una decisión sobre lo “correcto” y lo 

“equivocado” en este terreno.108 

 

105 Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing”, 494-495. 
106 Gallagher y Zahavi, La mente fenomenológica, 171. 
107 Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing”, 487-489. 
108 Stein, Sobre el problema de la empatía, 184. 
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Entre esa cantidad de posibilidades de acción y expresión de sentimientos cada persona 

esconde una estructura personal concreta, reflejando un mundo de valores que constituyen 

el sujeto espiritual. Este está ligado a esas leyes racionales que permiten que sus vivencias 

se ubiquen dentro de lo comprensible y que los sentimientos, en lugar de conformar una 

infinitud de voluntades, se mantengan dentro de lo posible. Gracias a esto es que se puede 

entrever una estructura esencial del espíritu que permite generar tipos ideales de personas 

y, al mismo tiempo, comprender al ser humano como trascendente. Stein llega a pensar 

un tipo ideal de persona completa a la que corresponderían todos los valores positivos en 

su desarrollo. Sin embargo, es una consideración en abstracto, ya que los tipos de personas 

son modos distintos de estar en el mundo que se van configurando en el vivir. “En ella -

la persona- encontramos una unidad de sentido que se constituye plenamente en el 

vivenciar, que además se distingue por el hecho de que está subordinada a las leyes 

racionales. Encontrábamos una correlación general entre persona y mundo o, dicho con 

más exactitud, mundo de los valores”.109 

Así, el esbozo de las personas y su personalidad no es meramente circunstancial, 

es decir, afectado y constituido por los efectos causales de lo psicofísico. Como se 

mencionó anteriormente, la persona no es una posibilidad de variantes infinitas, porque 

hay en ella un alma con una estructura personal. Las cualidades anímicas de esta 

estructura personal llenan de sentido y unifican el actuar de la persona real guiadas por el 

mundo de valores. La naturaleza de la persona tiene algo de casualidad en su historia y 

por eso las circunstancias hacen de la persona de una manera y no de otra, pero no es una 

“variabilidad indefinida”, ya que las cualidades anímicas no están dentro de la “conexión 

causal del individuo psicofísico”. Pueden estarlo, como sucede cuando las propiedades 

personales que muestran cualidades anímicas son percibidas en un individuo psicofísico, 

pero “son pensables como propiedades de un sujeto espiritual puro” y “conservan su 

esencia propia”.110 

 

109 Stein, Sobre el problema de la empatía, 191. 
110 Stein, Sobre el problema de la empatía, 192-193. Para una mayor profundización en la no determinación 

psíquica de la persona consultar el capítulo 5: “Engranaje entre causalidad y motivación”, de Stein, 

Causalidad psíquica, donde se concluye que esto no es así porque la determinación no entra en la propia 

esencia de lo psíquico. 
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Este contenido espiritual que hemos reconocido en los valores presenta una forma 

de vinculación de vivencias particular: el del sentido. Así como el funcionamiento del 

individuo psicofísico se regía por la causalidad, en la persona espiritual encontramos que 

las vivencias espirituales están ordenadas de acuerdo a la motivación que genera un 

entramado de sentido. Los actos están enlazados por la motivación, que no implica una 

fusión o una relación secuencial, “es un proceder de lo uno partiendo de lo otro, un 

realizarse o ser realizado de lo uno en virtud de lo otro, por razón de lo otro”.111 Es 

clarificador el ejemplo que utiliza Stein en otra de sus obras: “Cuando me notifican un 

suceso que tiene para mí un valor objetivo o una significación positiva, entonces el hecho 

de captar ese valor me llena de gozo, el gozo me anima, y brota de él el vivo deseo de 

proporcionar gozo a otros, por el gozo que me proporcionó a mí. Por consiguiente, entre 

ambas vivencias existe no sólo una relación causal sino también una relación de 

motivación”.112 Esta legalidad de la vida espiritual a través de la motivación genera una 

“totalidad de sentido vivenciada” que hace de la misma algo comprensible. Lo espiritual 

se comprende por sobre lo psíquico, que solo se aprehende.113 Otro factor en torno al 

funcionamiento de los actos del espíritu es que los mismos se viven desde una energía 

vital “espiritual”, distinta de la energía “psíquica”, pero con la cual está vinculado de 

forma constitutiva. Muchas veces, la fuerza psíquica y la organización psicofísica son 

condicionantes para el modo de vivir los sentimientos espirituales, es decir, influyen en 

la intensidad y duración de su vivencia.114 Aunque no hay una aclaración todavía de cuál 

sea la fuente de esa energía espiritual, sí se hace referencia a que la misma no tendría por 

qué ser únicamente la energía psíquica, ya que de allí podría seguirse un determinismo.115 

Al haber identificado la estructura de la persona, en conjunto con una estructura 

del alma, una organización psicofísica y un mundo de valores, la vida se trata de un 

despliegue de la personalidad, de un desarrollo psíquico de la persona que podrá llegar a 

ser en toda su plenitud o no, dependiendo de cómo las circunstancias y sus características 

personales afecten su voluntad y cómo se deje afectar por las mismas. “Así puede la 

persona psicofísica empírica ser una realización más o menos perfecta de la persona 

 

111 Stein, Causalidad Psíquica, 253. 
112 Stein, Causalidad Psíquica, 293. 
113 Stein, Sobre el problema de la empatía, 179. 
114 Stein, Sobre el problema de la empatía, 188. 
115 Para profundizar consultar en Stein, Causalidad psíquica, 293-305. 
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espiritual”.116 Esta persona empírica presenta una naturaleza, guiada por la causalidad, y 

un espíritu, que se guía por el sentido, es decir, por las cualidades anímicas propias y su 

mundo de valores. La individualidad, entonces, va mucho más allá de la diferenciación 

material que nos hace singulares. Se trata de un ser únicos, diferentes a los demás y de 

que podemos hacernos a nosotros mismos a través de los actos libres, característica 

trascendental en Stein.117 

Como conclusión hasta aquí, podemos decir que en el mundo afectivo de la 

persona espiritual se encuentra el acceso epistemológico al conocimiento de la 

personalidad y la estructura personal, y a su vez esto puede tener relevancia ética, ya que 

nos muestra lo correcto e incorrecto, lo que vale y lo que no o en qué medida, guiando así 

la acción. 

3.3 La constitución de la persona propia y la apertura del hombre como característica 

antropológica 

El movimiento continuo de empatía permite una profundización de un primer 

reconocimiento del otro a la constitución del individuo psicofísico ajeno, para luego llegar 

al reconocimiento de la persona espiritual y la apertura que ésta implica. Por esto podemos 

decir que Stein llega a una antropología trascendente. 

Volviendo sobre las objetividades alcanzadas en la constitución de la persona 

encontramos que comenzamos identificando al hombre con un cuerpo material, que 

resultó ser, además, un cuerpo sentiente, es decir, animado. Mediados por esas 

sensaciones, la vida psíquica y el cuerpo vivo son entendidos con un centro interior, una 

conciencia sujeto de lo vivido, el alma, el yo de la persona espiritual. Stein llega a 

considerarlo un microcosmos en el que se “reúnen los distintos estadios del reino del 

ser”.118 Al mismo tiempo, en su persona espiritual, se da la existencia como individuo, su 

 

116 Stein, Sobre el problema de la empatía, 194. 
117 Una acotación interesante sobre el aporte que hace Stein en la concepción de la persona es la que 

menciona Mariano Crespo quien profundiza en esa idea con las propuestas por John Crosby y encuentra un 

fundamento antropológico para la dignidad humana, aparte de la racionalidad. Crespo, “Aspectos 

fundamentales del método de”, 75-76. 
118 Stein, Estructura de la persona humana, 591-592.  
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personalidad, su posición social, su vínculo comunitario y cultural. Podemos ver una 

estructura humana en vínculo constante con el mundo.  

Así como se experimenta la persona ajena, el hombre también se experimenta a sí 

mismo y su condición denota apertura a su intimidad, al mundo y a los demás. “La 

existencia del hombre está abierta hacia dentro, es una existencia abierta para sí misma, 

pero precisamente por eso está también abierta hacia afuera y es una existencia abierta 

que puede recibir en sí un mundo”.119 Es por ello que desde la empatía encontramos 

conexión constante con el autoconocimiento y con la comprensión de la vida 

intersubjetiva, es decir, la comunidad. 

En el transcurso del capítulo 2, al ver los movimientos del proceso de empatía, así 

como en este capítulo al reconocer la persona espiritual, pudimos identificar la empatía 

como puente hacia el conocimiento propio. El reconocimiento de la estructura personal 

que hemos alcanzado como constitución de la persona espiritual lleva a un 

autoconocimiento profundo que se va ahondando en la medida que descubro el mundo 

del otro y puedo darme cuenta de mi mundo y mi posible crecimiento, impulsándome a 

un desarrollo pleno. 

A todo sujeto en el que aprehendo empáticamente una captación de valor lo 

considero como una persona cuyas vivencias se asocian en una totalidad 

inteligible de sentido. Todo cuanto de su estructura vivencial me pueda traer 

a intuición plenaria depende de la mía propia. En principio es susceptible de 

tal plenitud toda vivencia ajena que se pueda derivar de mi propia estructura 

personal, aun cuando ésta no haya llegado todavía a un despliegue real. Al 

empatizar puedo vivenciar valores y descubrir estratos correlativos de mi 

persona para cuyo desvelamiento mi vivencia originaria no ha ofrecido 

todavía ocasión.120  

Al dársenos la persona del otro nos estamos dando nosotros mismos en un sentido 

teorético, pero no solo de autoconocimiento racional sino también de autovaloración. 

Podemos recoger esta referencia a la constitución de la persona propia comenzando por 

hacernos objetos, por impulsarnos al desarrollo, mostrándonos lo que no somos y 

 

119 Stein, Estructura de la persona humana, 594. 
120 Stein, Sobre el problema de la empatía, 199. 
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reforzando nuestra estructura personal.121 Al entender la empatía con una distinción 

esencial entre las vivencias ajenas y las propias, como se mencionó en el capítulo 2, 

podemos reconocer al otro como distinto y vernos a nosotros mismos a la luz de este acto 

sin que ello se confunda con lo que es propio.122 

Además, la posibilidad de reconocer el mundo de valores a través de la 

comprensión de las emociones nos permite una identificación de nuestro mundo de 

valores y una revaloración de nosotros mismos. Incluso podemos ir más allá retomando 

la interpretación del cognitivismo amplio que hace Stein y ver cómo los valores que 

descubro en las emociones me pueden permitir incluso reconocer la influencia de otros 

en mí, reforzando mi criterio y mis valores al diferenciarme no solo de los valores de otro, 

sino de la influencia que los otros tienen en mí. 

La empatía no sólo lleva al autoconocimiento, sino que da la certeza de la vida 

comunitaria. El poder empatizar con otros y conocer otras personas implica que existan 

otras personas capaces de empatía que me conozcan de esa forma.123 Así se descubre 

nuevamente la comunidad, porque puedo encontrarme a mí mismo en la mirada de otros 

y conocerme en la comprensión que otros tienen de mí, mientras que puedo reconocer a 

los otros en mí. Al mismo tiempo, puedo reconocer la influencia de unos sobre otros y de 

la comunidad como un todo, incluyéndome, sobre cada uno. 

Esta apertura a los demás permitirá a Stein hablar también de la vida comunitaria. 

La persona espiritual es la que da lugar a la vida comunitaria porque es en la vida 

comunitaria donde podemos ver al hombre desde una perspectiva completa, conocer y 

compartir su persona, su historia, su destino. La vida cultural cobra sentido y el mundo 

del hombre se expande en diversidad de formas sociales. Dimensionamos nuestro propio 

mundo y cómo se da para el hombre, ubicando de algún modo nuestra propia existencia 

como seres humanos. “En él está el hombre, en él vive, dentro de él mira, en él le salen 

al encuentro la existencia y la condición humanas”.124  

 

121 Stein, Sobre el problema de la empatía, 200. 
122 Vendrell Ferran, “Empathy, emotional sharing”, 481-502. McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of 

Empathy”, 195-221. 
123 McDaniel, “Edith Stein: On the Problem of Empathy”, 218. 
124 Stein, Estructura de la persona humana, 594. 
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Conclusiones 

 

 

Como hemos podido observar a lo largo de este trabajo, el interés de Stein por la empatía 

surge como respuesta a una necesidad de fundamento epistemológico a partir de los 

estudios de Husserl y, si bien esas cuestiones son tratadas en su estudio, termina siendo 

sobre todo de un inmenso carácter antropológico. Por un lado, la empatía descrita por 

Stein logra ser fundamento para conocer el mundo externo, lo que podemos apreciar como 

un aporte de carácter epistemológico. Por otro lado, consigue identificar a la empatía 

como base de la experiencia intersubjetiva. Su posibilidad asegura el relacionamiento y 

lo que eso conlleva para el hombre, es decir, cómo afecta al desarrollo de uno mismo, y 

a su vez, resulta ser clave para el autoconocimiento. 

Para llegar a esto fue necesario clarificar la esencia del acto de empatía y reafirmar 

lo que para ella es una peculiaridad de este acto: la originariedad de la vivencia del otro, 

pero la no originariedad del contenido de la vivencia. Esta distinción, que la aparta de las 

teorías propuestas por Lipps y Scheler, es clave para que sea posible el acceso a la mente 

del otro y es una de las conclusiones principales de su trabajo. Por un lado, la teoría 

lippsiana quitaba el valor racional al acto de empatía, no permitiendo la comparación y el 

compartir futuro de formas de ver las cosas y perdiendo la posibilidad de colaborar en el 

conocimiento racional del mundo y en el autoconocimiento, ya que encerraba de algún 

modo al sujeto en sí mismo. Por otro, el estudio de Scheler olvidaba la existencia 

indispensable de un yo para la conciencia desde donde vive, algo fundamental en la 

fenomenología.  

En esta búsqueda de claridad, en especial al hacer la crítica a Scheler, Stein busca 

esclarecer el estudio fenomenológico. Con su aplicación minuciosa del método busca 

hacer un análisis riguroso que siga las intenciones de su maestro. Esto le permite 

identificar la particularidad de la empatía de un modo concreto y diferenciarla de otros 

actos. Por ello considero importante resaltar que el método fenomenológico parece haber 

sido particularmente útil a esta autora para alcanzar estos resultados en la búsqueda de la 
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esencia de la empatía. Resulta fundamental la perspectiva de primera persona que 

posibilita la conciencia y da la certeza de un yo desde donde se vive, dejando lugar a 

considerar positivamente la existencia de otras conciencias desde las que los otros 

vivencien el mundo, dando sentido al acto de empatía.  

El estudio de Stein no solo incluye la esencia de la empatía, sino también su 

proceso, es decir el modo de acercarse al contenido de la vivencia ajena de modo no 

originario: la presentificación. Lo primero que se alcanza mediante ella es la constitución 

del individuo anímico. En este punto es muy importante la concepción que se tiene de la 

corporalidad. Es una dimensión constitutiva del ser humano que nos hace estar entre los 

otros siempre como personas y nunca tan solo como un cuerpo físico. Además, es el 

instrumento a través del cual vivimos la experiencia y determina un modo de estar en el 

mundo. Pero sobre todo la corporalidad es crucial porque permite que haya un puente real 

a la interioridad, permite llegar a conocer al otro en unidad de sentido. Ese ya es un paso 

muy importante en la empatía que nos da una interpretación del hombre, una concepción 

antropológica que nos acerca a la psique, en la que se nos da la causalidad. 

La sensibilidad es bien descrita por esta autora. La corporalidad como puente entre 

el yo y el mundo en conjunto con el espíritu, resulta de una riqueza en la que se podría 

seguir profundizando. Los tipos de sentimientos, desde las sensaciones hasta los 

sentimientos espirituales, nos dan acceso a la persona en distintos niveles de hondura, en 

los que valdría la pena detenerse en futuros estudios. Su conocimiento puede dar a la 

persona una sabiduría de autoconocimiento en las diversas dimensiones del hombre.  

Otro punto crucial es el reconocimiento del mundo de valores para el que es 

trascendente la forma de entender la intencionalidad afectiva en el hombre. Lo importante 

aquí es que se suma una forma de dar unidad, mejor dicho, estructura a la persona, 

pudiendo enmarcarla dentro de un sentido. Eso, unido a la legalidad racional que rige la 

motivación de actos espirituales, hace que tengamos los esquemas de implicación de la 

persona espiritual, la objetividad que se ha constituido en este estudio de la empatía.  

Sin embargo, en esta área encontramos aristas que necesitan profundizarse en 

futuras consideraciones: la delimitación y el análisis detallado del mundo afectivo. Si en 

la intencionalidad afectiva, los valores alcanzados en nuestro desarrollo afectivo explican 
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éticamente la conducta de las personas, entonces es necesario un mayor estudio de ellos 

y mayor énfasis en la educación de esta dimensión humana. La empatía puede tener un 

valor educativo en este sentido mucho más importante que el que creíamos, ya que no 

solo aportará al autoconocimiento de quién soy sino de qué voy a hacer con mi vida. Es 

muy importante entonces cómo interpretamos lo que vivimos y cómo queremos. 

Desarrollar herramientas en esos ámbitos parece fundamental para que lo afectivo sea 

sano y guíe nuestra conducta con libertad. A su vez, se entiende que los sentimientos 

tienen base cognitiva, por lo que las experiencias de vida, el conocimiento del mundo, el 

nivel de reflexión e inteligencia, pueden influir en ellos y, por ende, en los valores de una 

persona. Además, llegados a este punto, surge la pregunta por la libertad del hombre. 

¿Dónde radica la libertad del ser humano cuando entendemos la conducta desde la 

intencionalidad afectiva? Stein reconoce un rol fundamental al manejo del mundo 

afectivo en el hombre. 

Otro aspecto por considerar es cómo el revelar el entramado de sentido aleja esta 

concepción del ser humano de la concepción naturalista que reducía al hombre a 

explicaciones de leyes empíricas naturales, “científicas”. Descubre que las razones que 

impulsan al hombre a actuar o que despiertan en él sentimientos, guían su querer, están 

ordenadas por la motivación que guarda la legalidad del sentido y es distinta de la 

causalidad psicofísica. No se niega esta causalidad, sino que se agrega una dimensión 

distinta, espiritual, que redimensiona al ser humano. 

Llegados a este punto podemos identificar un segundo tema central que ha sido 

alcanzado en este estudio, además de la esencia del acto de empatía: la constitución de la 

persona espiritual, tema que varios autores consideran la preocupación inicial de esta 

filósofa. La inquietud antropológica la lleva a un estudio detallado y amplio de la empatía 

que permite llegar a una descripción trascendente y de carácter espiritual de la persona 

humana. 

Durante todo el proceso empático, Stein ha demostrado cómo el conocimiento del 

otro se cruza con el autoconocimiento. Desde la reorientación en el espacio al comienzo 

del reconocimiento del cuerpo vivo, pasando por el reconocimiento de una unidad de 

sentido y la percepción del carácter en la constitución del individuo psicofísico, que me 

permite tomar conciencia de que yo también debo tener un carácter o que los demás 
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perciben en mí formas de expresión; hasta la constitución de la persona espiritual y cómo 

los demás afectan lo que es mi mundo de valores y afectan lo que soy. Si bien el 

autoconocimiento no es único de la empatía, la misma lo posibilita, complementa y 

corrige lo que pueda alcanzarse en percepción interna. Allí radica su riqueza y su 

potencial para el hombre. 

Esto lleva a Stein a la certeza de la vida comunitaria y cómo nos encontramos 

todos en los otros, como analizará en sus estudios siguientes. Lo novedoso en esta obra 

es reconocer que a la comunidad se accede por la persona espiritual ya que desde ella es 

que se trasciende y se comparte lo que somos. Por ello se ve favorecido nuestro 

conocimiento personal y el conocimiento del mundo, revalorando y reinterpretándolo 

todo. 

Podemos terminar volviéndonos sobre la preocupación humana de Stein, que 

queda clara en esta obra y en sus otros estudios. El ser humano es su pregunta central y 

el lugar donde encontrar respuestas a quiénes somos, a nuestra vida comunitaria, a nuestro 

proceder científico e incluso a nuestro acceso epistemológico al mundo. 
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