Alvaro Zamora

La subjetividad del mundo

Summary: This essay considers some
determinations of Descartes’s and Husserl’s con-
ceptions of ego-cogito (specially in the Meditations
from both philosophers and The crisis of european
sciences and the transcendental phenomenology,
from Husserl). The subject is treated in the way of
three thematic articulations of the problematic:
the transcendental subjectivity, doubt and epojé
and the idea of pre-given world.

Resumen: Este ensayo considera algunas
determinaciones del ego-cogito en Descartes y
en Husserl; fundamentalmente las concepciones
que aparecen en las Meditaciones de ambos fil6-
sofos y en La crisis de las ciencias europeas y la
fenomenologia trascendental, de Husserl. Dado
que la aventura exegética del cogito es enorme
en determinaciones, se han escogido tres ejes de
articulacién temdtica, a saber: la subjetividad
trascendental, la duda y la epojé, asi como la
idea de mundo-pre-dado.

I. Bisqueda de una certeza

En los albores de esta centuria las ciencias
estaban inmersas en los dogmas del empirismo
positivista y del psicologismo. Al igual que en el
siglo XVII, la actitud dubitativa de un filésofo se
afincé en la problematica del conocimiento, para
tratar de cimentar sus bases con certeza radical.
Se trataba de una tarea andloga a la que Descartes
intent6 en su momento, frente a la escoldstica y

"A diferencia de la fenomenologia, la ciencia moderna
nunca ha preguntado por el fundamento de su relacién con
el mundo”

-D. Wyss-

las instituciones del Antiguo Régimen. Ese
filésofo contemporédneo es Husserl.

El proyecto filosé6fico husserliano se levan-
ta frente al positivismo cientificista, que quiso
hacer de la filosofia una simple sintesis de las
ciencias y sumi6 la epistemologia en el psicolo-
gismo naturalista.

Como indica Kolakowski, Husserl procura
"hallar el fundamento trascendental de la certeza"
para "salvar la confianza en la Razén, en la vali-
dez del conocimiento, y preservar el significado
mismo del concepto de verdad"'. Por eso en la
fenomenologia se halla un replanteamiento de la
via cartesiana y de algunos propdsitos epistemo-
l6gicos generales, que fluyen en el pensamiento
de Descartes y, més tarde, en el de Kant.

II. Realidad subjetiva del mundo

Los griegos toparon con la subjetividad
trascendental, pero no supieron poseerla, porque
su pregunta por la ovoia los ancl6é en un objeti-
vismo 2, que dominé el pensamiento occidental
hasta finales de la Edad Media.

Quien descubri6 el horizonte filoséfico de
la subjetividad fue Descartes, inaugurando la
epistemologia del ego, al percatarse de que el yo
es el centro de los actos que revelan el mundo.

Segin apunta Husserl en sus Medita-
ciones, hay una doble dimensién temadtica en el
descubrimiento cartesiano: por una parte el ego
aparece como un eidos, que remite a la esencia
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de lo psiquico o, dicho en el lenguaje kantiano:
con el ego-cogito se abre el campo trascendental;
por otra parte, ese ego se presenta como yo empi-
rico, es decir, como remisién permanente al sujeto.

El cartesianismo rechazé la metafisica aris-
totélico-tomista, que habia prohijado epistemolo-
gias ingenuas, andlogas a la actitud del naturalis-
mo. Superaba, ademds, la psicologia escoléstica,
que sostenia la existencia de diversas clases de
almas, cada una de las cuales tenia funciones
especificas (vegetativa, sensitiva, intelectiva) que
animaban a sus poseedores.

El verdadero radicalismo cartesiano consis-
tia en la actitud inquebrantable de rechazar toda
clase de supuestos. Descartes queria apartar del
conocimiento "todo aquello en que podia imagi-
nar la menor duda" * y encontrar, para fundamen-
tarlo, un punto fijo y seguro. Ese punto arquimé-
dico es el cogito, al que llega en la segunda de sus
Meditaciones Metafisicas, cuando dice: "esta pro-
posicién: yo soy, yo existo, es necesariamente
verdadera siempre que la pronuncio o que la con-
cibo en mi espiritu" *.

El error de Descartes fue convertir el cogito
en una substancia, creyendo que asi habia "salva-
do una pequeiia parcela del mundo la cual seria lo
unico incuestionable del mundo para el yo que
filosofa, y como si ahora sélo se tratase de afiadir
a ello la deduccién del resto del mundo, mediante
inferencias bien dirigidas, siguiendo los principios
innatos del ego" °. La exégesis epistemoldgica se
escamotea, ademds, porque Descartes presenta el
cogito como la actividad pensante (yo pienso, en
primera persona), pero también como res cogi-
tans, esto es, como algo trascendente (algo que se
presenta en tercera persona). Finalmente, propone
un sustento divino - irreductible e hipostasiado -
al ser del cogito.

En el fondo del descubrimiento cartesiano
habita, pues, el estigma de la tradicién que trata
de abolir. Alli se hallan los conceptos acufiados en
la filosofia cldsica: palabras afiejas, como subs-
tancia (lo que subyace, la permanente presencia
[ovoia] en todos los cambios [accidentes] de las
cosas), le impiden plantearse el modo de ser espe-
cifico del ego trascendental.

Descartes hace del cogito un ser objetivo: la
(res cogitans) es mens sive animus. Si bien lo
separa de lo extenso, es decir, de lo pesado, duro,
movible y figurativo, no puede substraerse al
impulso de conferirle cualidades cosificantes. Por
eso Husserl observa que el cogito fue convertido

por Descartes en un "punto de partida de conclu-
siones regidas por el principio de causalidad"®.

Husserl parte de la idea cartesiana del ego
cogito, pero se deslinda de ella, e investiga sus
determinaciones como fenémeno trascendental
fundante del mundo. En La crisis de las ciencias
europeas y la fenomenologia trascendental escri-
be que el "ego no es un residuo del mundo, sino el
asiento apodictico absoluto, que sélo posibilita la
epojé, la 'puesta entre paréntesis’' de la total
influencia mundana" .

En la fenomenologia no se concibe la subje-
tividad como una substancia o ser en si - a la
manera cartesiana - sino "dnicamente en relacién
con correlatos intencionales; tampoco objetividad
en si (...), pues la posibilidad de ser objeto, es
impensable sin la subjetividad para la cual es
objeto"*

En la férmula cartesiana, el cogito apunta al
ego y a sus cogitaciones. Pero lo que Descartes no
capta es que eso es ya intencional, pues todo
cogitatio implica un cogitatum, como ilustra
Husserl en sus Meditaciones:

"... veo que el conjunto del mundo y, del mismo modo, todo lo
que existe naturalmente, s6lo es para mi en cuanto tiene vigen-
cia para mf con el sentido que en cada caso posee, es decir,
como cogitatum de mis cogitaciones variables, pero en esa
misma variacién ligadas entre sf; y s6lo en cuanto tal yo lo
mantengo en vigencia. En consecuencia yo, fenomenélogo
trascendental, tengo como tema de mis descripciones universa-
les - en particular o en complejos universales - exclusivamente
objetos en cuanto correlatos intencionales de los respectivos
modos de conciencia" °.

Con este replanteamiento del tema cartesia-
no, se abren las posibilidades de comprender la
relacion fundamental de esencia-existencia, exte-
rioridad e interioridad, asi como de reestructurar
la epistemologia de las ciencias.

La idea de Husserl es que el fundamento
dltimo y absoluto de toda experiencia, consiste en
la unidad concreta cogito-cogitatum. Por eso indi-
ca en La Crisis - frente a Descartes - que "una
duda universal se sostiene a si misma. Durante la
epojé universal se me da (steht mir) como necesa-
ria la evidencia absoluta 'Yo-soy'. Pero en la
misma evidencia también hay dispuesta mucha
diversidad . Sum cogitans, este enunciado eviden-
te dice, en concreto: ego cogito-cogitata qua
cogitata" . Esto es lo que se expresa en el con-
cepto de intencionalidad.

La unidad intencional cogito-cogitatum per-
mite dos puntos de partida para el trabajo filoséfico,
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segin se tome uno u otro polo de la correlaci6n,
pues "estudiar no importa qué género de objetivi-
dad ... significa ir tras (nachgehen) sus modos-de-
ser-dado (Gegebenheitsweisen) y agotar hasta el
méximo (ausschopfen) sus contenidos de esencia
(Wessengehalt) en los pertinentes procedimientos
de clarificacién (Kldrung)"". De alli que el prin-
cipio naturalista; segiin el cual sujeto y objeto son
realidades contrapuestas es, para Husserl, un con-
trasentido.

La conciencia y el objeto del que ella e s
conciencia son los dos polos de la relacién inten-
cional que se revela en toda vivencia. El odio
supone necesariamente un correlato intencional,
como la percepcién, la imaginacion, etc. Por eso
el acto de conocimiento no se entiende, en la
fenomenologia, como la relacién causal entre el
mundo y la substancia pensante. Eso no significa
que sea vélida esa interpretacién de los positivis-
tas, segin la cual el enfoque fenomenolégico
debe ser clasificado, sin més, al lado de todos los
idealismos. Lo cierto es, por el contrario, que
contra los prejuicios de lo que Sartre llamé filo-
softa digestiva, Husserl muestra que "la concien-
cia y el mundo se dan al mismo tiempo: exterior a
la conciencia, el mundo es por esencia relativo a
ella" 2.

Para el Husserl de las Meditaciones
Cartesianas la subjetividad no puede tener el
rango de cosa que adquiere en Descartes, porque
con la idea de una subjetividad cosificada se cae
en la actitud epistemolégica natural ingenua. Por
el contrario, afirma que el ego del cogito es de un
género totalmente diferente de esa exterioridad
pura, concebida en las fuentes del realismo.

La actitud fenomenolégica propone una
reinterpretaci6n onto-légica del cogito. Se trata de
delimitar una correlacién mds radical que la dua-
lidad sujeto-objeto (interior-exterior) enunciada
por Descartes. Pero esa correlacién sélo puede ser
aprehendida si la conciencia suspende la creencia
en la realidad del mundo exterior y se constituye
a si misma en conciencia trascendental, condicién
de aparicién del mundo y dadora de su sentido.
Asi la pregunta por lo real no atiende a causas
extrafias al sujeto. Lo que busca es el eidos que se
revela en la intencionalidad.

El término eidos tiene, en la fenomenolo-
gia, un sentido mas amplio que el que aparece,
por ejemplo, en Aristételes, para quien las propie-
dades (161a) serian predicados de la substancia,
mientras que en la posicién de Husserl, el eidos

designa todo lo que constituye necesariamente al
fen6meno. Por eso, frente a Descartes, sostiene
que la constatacién yo soy, implica la tesis de que
el mundo es, porque ese mundo aparece simult4-
neamente, en el plano ontolégico, como el hori-
zonte subjetivo donde aparecen todas las cosas.

El sentido que tienen para el sujeto las
cosas y los conceptos l6gicos, supone la estructu-
ra ontolégica del mundo como unidad noético-
noemdtica. Sin tal comprensién, se cae en los
errores de la filosofia dogmaética que Kant critico,
como por ejemplo, preguntar por el origen causal
del mundo y del alma. En la actitud fenomenol6-
gica, el sentido de lo real se constituye en el hori-
zonte de la subjetividad trascendental.

III. Duda y epojé

La actitud sofistica de los grandes escépti-
cos griegos se transforma, en las Meditaciones
Metafisicas de Descartes, en una actitud positiva,
cuyo fin primordial es darle fundamento firme al
filosofar, asi como cuestionar las pretensiones de
conocimiento que esgrimia la escoldstica tardia.

Descartes hall6, en la encrucijada de su
época, el poder de las ciencias de la naturaleza
que, apoyadas en la matematizacién de las rela-
ciones entre los objetos, procuraba leer - como
queria Galileo - el gran libro de la naturaleza.
Pero esa ciencia carecia de un fundamento radi-
cal, de una idea reguladora - para usar una expre-
sion grata a Kant - que la incorporara como totali-
zacién en los anales filoséficos.

Descartes queria unificar el saber mediante
una gnoseologia indubitable; por eso procuré
rehacer la prima philosophia sobre un principio
de inmanencia radical: la subjetividad.

El cogito cartesiano es el punto de partida
de la filosoffa moderna, pero metodolégicamente
es un punto de llegada. En efecto, la duda metddi-
ca oculta una intencién esperanzada, no un pro-
yecto agnostico.

Descartes quiere certezas, por eso su duda
tiene un caricter positivo: dudar es el medio para
romper las cadenas del prejuicio, pero también es
la via que revela la inmediatez del sujeto que la
esgrime. En la primera Meditacién duda de todo
aquello que los sentidos dan por verdadero. Duda
también del saber matematico (al que consideraba
como el conocimiento cientifico por excelencia)
pues, si bien carece de ingredientes sensibles y su
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légica interna resiste los embates de la duda, no
parece absurdo que el yo pueda dar por verdadera
una proposicién matemadtica falsa. Asi que, frente
al engafioso conocimiento sensible y al elevado
saber intelectual, considera necesario tomar dis-
tancia y dudar, mientras no halle un fundamento
de indudable valor. Tal fundamento aparece,
como se ha indicado, en el cogito.

La hip6tesis del genio engafiador es el recur-
so de una retérica metodolégica, con la que
Descartes procura hacer evidente la unidad de la
conciencia: los engafios del Maligno no podrian
romper nunca la unidad de existencia y esencia,
que se evidencia en la conciencia reflexionante. A
esa unidad Descartes la llama ego y le da el apelli-
do de substancia. Precisamente ahi es donde incu-
rre en la ligereza que Husserl le reprocha, porque
en el cogito lo que se revela no es una subjetividad
sustancializada, sino la unidad indisoluble de con-
ciencia-reflexiva-conciencia-refleja.

El problema que no ve Descartes, es que la
conciencia reflexiva no se toma a si misma como
conciencia (cogitacion) en el cogito. Pero, como
indica Sartre "hay un cogito prerreflexivo que es
condicién del cogito cartesiano" '*. El cogito
reflexivo * enfoca el /ugar donde aparecen unifi-
cadas las conciencias; ese lugar es el yo empirico,
esto es: la unidad personal que se revela a la psi-
cologia como objeto probable. Descartes se deja
atrapar por la conciencia refleja, sin poder captar
todavia, obviamente, lo que la fenomenologia
conceptualiza bajo el término intencionalidad y
que en el cogito aparece como una estructura
revelante-revelado.

Para tener acceso a esa intencionalidad es
preciso repensar el método. Husserl rechaza el
de la duda metédica, por considerar que alli
hay ya una disposicién que prejuzga la realidad.
Dicho con otras palabras: dudar es ya un modo
de pensar, como entender, negar 0 querer, pero,
como apunta Sartre siguiendo a Husserl y a
Heidegger, "mi conciencia inmediata de perci-
bir [...] no conoce mi percepcién; no la pone:
todo cuanto hay de intencién en mi conciencia
actual estd dirigido hacia el exterior, hacia el
mundo” *.

Lo que Husserl propone metodolégicamen-
te, es la reduccién eidética o epojé, que implica la
superacién de diferentes actitudes gnoseolégicas
frente a lo dado, segin se presenta en el siguiente
esquema:

Actitud natural—p> actitud refleja—p reduccién
fenomenolégica M—p» reduccién trascendental

En la actitud natural no se atiende al yo
experiencial, sino a la idea de que es posible
digerir los objetos en la interioridad del espiritu.
Este es el caso de la tradicién realista, cuya epis-
temologia descansa en la idea de que hay una rea-
lidad trascendente. El problema de tal concepcién
es, paradéjicamente, andlogo al problema carte-
siano de vincular las dos substancias: el realismo
tampoco puede explicar satisfactoriamente la
forma en que las esencias trascendentes son asi-
miladas por el sujeto, en el acto cognoscitivo.

En la actitud refleja se descubre la experien-
cia psicolégica y se abre el campo a la reflexién
trascendental (como en Descartes), pero atin priva
un interés predominante por descubrir la esencia
del ser trascendente que se propone, por ejemplo,
en la actitud natural.

La reduccién fenomenolédgica se ocupa de
lo subjetivo, mas en ella todavia se cuelan supues-
tos mundanos (como en Descartes).

En la reduccién trascendental no queda
espacio para la oposicién sujeto-objeto que se
halla en la actitud natural. Aqui hay que entender,
con Funke, que el propésito del método husserlia-
no consiste en "hacer visible desde si mismo todo
lo que se muestra y que se revela en cuanto tal.
Pero lo que verdaderamente se patentiza desde si
mismo es la subjetividad transluciente en los pro-
yectos del hombre decididor" *.

En el pardgrafo 16 de las Meditaciones
cartesianas Husserl establece la diferencia entre
la reflexién psicolégica (donde lo reflejado es un
trozo de mundo al que conocemos como conteni-
do egético) y reflexion trascendental (donde se
capta el sentido de un tal mundo). Como ambas
parten del cogito, su sentido y diferencia s6lo
pueden ser captadas por la reduccién trascenden-
tal (eidética) donde se pierde todo interés por los
objetos, poniéndolos entre paréntesis, para dirigir
la atenci6n hacia el ser subjetivo.

A diferencia de Kant, para quien el cogito
puede acompaiiar mis conciencias (constatacién
de hecho), el cogito husserliano es una constata-
cién de hecho, pues debe revelarse en todo acto
intencional.

Lo que queda de la coseidad, después de la
epojé, es uinicamente el mundo como cogitatum,
es decir, como algo inmanente. La ventaja que
aqui se presenta, en relacién con el planteamiento
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cartesiano, es que se destruye la dualidad cosa-
conciencia y su consecuencia nefasta: la de hacer
del conocimiento una accién digestiva.

Para Husserl el objeto no es "un absoluto
que entraria més tarde en comunicacién con
nosotros" ', sino un correlato intencional de
algin modo de conciencia. Eso es lo que se
expresa en la férmula de Brentano: toda con-
ciencia es conciencia (de) algo. No obstante,
Husserl se deslinda de Brentano, al patentizar la
distincién entre el ego empirico y el ego tras-
cendental.

El ego empirico es el que se conoce en la
introspeccién y la auto-comprensién. Es el resi-
duo - para usar el lenguaje de Sartre - de las
cogitaciones. Se trata del ego concreto, munda-
nal,"y lleno del sentido especifico que el existen-
cialismo descubre luego en las vivencias. En la
reduccién fenomenolégica, lo que aparece es el
ego o subjetividad trascendental, que no es perso-
nal *y - segun lo trata Husserl en /deas -, no tiene
propiedades reales, sino que es la condicién de
posibilidad de las mismas.

El prop6sito husserliano es superar la refle-
Xién cartesiana y abrir la investigacién del campo
trascendental; pero no a la manera de Kant, para
quien el Yo se constituye a si mismo en el querer.
La distincién kantiana del caracter empirico y el
cardcter inteligible del hombre, estd imbricada en
el propésito de unir la determinacién natural y el
mundo de la libertad. Recuérdese que Kant consi-
deraba la apercepcién trascendental del yo, como
un conocimiento de su modo de ser y no como
una conciencia de la funcién trascendental en el
conocimiento de todos los objetos, como aparece
luego en Husserl.

Husserl considera que es necesario redu-
cir fenomenolégicamente - en la epojé - "mi yo
natural humano y mi vida psiquica - el reino de
mi experiencia psicolégica de mi mismo - a mi
yo fenomenolGgico-trascendental, al reino de la
experiencia fenomenolégico-trascendental de
mi mismo"” . Sobre esta distincién egoldgica
escribe, en las Meditaciones Cartesianas, lo
siguiente:

"Si pensamos [...] una fenomenologia desarrollada de modo
puro, segin el método eidético, como ciencia aprioristico-
intuitiva, entonces, todas sus investigaciones de esencias no
son otra cosa que descubrimientos del eidos universal ego
trascendental en general, el cual abraza todas las puras
variaciones de posibilidad de mi ego féctico y a este mismo

como posibilidad. La fenomenologia eidética investiga,
pues, el a priori universal sin el cual no serfa concebible el
yo ni un yo trascendental en general [...] Después de la
reduccién trascendental a mi ego puro, mi genuino interés
estd dirigido al descubrimiento de ese su ego factico. [...] Al
ego trascendental concreto corresponde ahora el yo-hombre
como la psique concretamente captada, puramente en sf y
para s, con la polarizacién psiquica; yo como polo de mis
habitualidades, de las propiedades de mi cardcter. En lugar
de la fenomenologia trascendental eidética pura de la psi-
que, referida al eidos psique, cuyo horizonte eidético, sin
duda, queda sin examinar. Pero si éste fuera examinado, se
abrirfa el camino hacia la superacién de esa positividad,
esto es, la via para pasar a la fenomenologia absoluta, la del
ego trascendental que justamente ya no tiene ningtn hori-
zonte que pudiera ir més all4 de la esfera de su ser trascen-
dental y, por ende, relativizarlo”. *

El ego es concebible, por otra parte, s6lo en
la temporalidad, pues su unidad aparece como la
duracién de un continuo flujo de conciencias. La
constitucién del ego es, pues, una historia.

Esta concepcién ha sido parcialmente criti-
cada por Sartre quien, en La trascendencia del
ego y en El ser y la nada, parte de una perspecti-
va husserliana, pero se niega a aceptar la tesis del
ego trascendental, pues considera que "la concep-
cién fenomenolégica de la conciencia convierte al
rol unificante e individualizante del yo, en algo
totalmente iniitil. Es la conciencia, por el contra-
rio, la que hace posible la unidad y la personali-
dad de mi yo. El yo trascendental no tiene, pues,
razén de ser"?.

La distincién del yo empirico y yo trascen-
dental suscita otros problemas metodolégicos y
conceptuales; verbigracia: la intersubjetividad,
la posibilidad de una antropologia estructural e
histérica e, incluso, fenémenos irracionales,
como el solipsismo sui generis de la conciencia
onirica y de ciertos trastornos mentales %,
Kolakowski considera, a propésito del raciona-
lismo y la fenomenologia, que la palabra yo es
en si misma un problema, pues "decir 'yo existe',
es gramaticalmente incorrecto, y también lo es
decir 'el yo existe' dado que 'yo' es un pronom-
bre y no un nombre (...) Evitamos la dificultad
usando la palabra latina 'Ego’, pero ello es sélo
un truco verbal" . Pero en autores como Sartre,
por ejemplo, se evitan esos problemas retoman-
do de Hegel el término ser-para-si y distinguien-
do las nociones de conciencia y ego. Por otra
parte, cuando se dice Yo existo, la funcién gra-
matical del Yo pronombre cambia a la de
nombre.
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IV. El mundo de la vida

Segin Martin Heidegger, el término ovoia
fue tomado del lenguaje cotidiano por los fil6so-
fos griegos, para designar el ser de todos los
entes; aunque el sentido de tal concepto no fue
determinado por ellos completamente. Es que el
mundo de la experiencia cotidiana se les presenta-
ba ya entonces como un determinante de la forma
en que el mundo se da a la reflexién. Ese mundo
doxolégico - mundo de la vida (Lebenswelt) en el
lenguaje de Husserl - es el lugar primario donde
la conciencia aparece situada.

En la filosofia cldsica, el mundo de lo cotidia-
no fue concebido de acuerdo con la actitud natura-
lista, que se "dirige esencialmente hacia lo que es,
hacia el ente" *, como si ese ente fuera una realidad
absoluta y trascendente, que la conciencia puede
poseer a posteriori cognoscitivamente.

Descartes rechazé la posibilidad de que la
experiencia existencial sea un punto de partida
para la certeza. Su proyecto metodolégico descar-
ta, por ejemplo, la imaginacién y los datos de los
sentidos, como elementos que pueden servir para
fundar algiin tipo de conocimiento verdadero. Tal
rechazo procede de su posicién critica frente a los
supuestos de la Escoldstica. A propdsito escribe:

"Todo lo que he admitido hasta ahora como més verdadero y
seguro lo he tomado de los sentidos o por los sentidos; pero he
experimentado a veces que esos sentidos eran engaiiosos y es
propio de la prudencia no confiar jamds enteramente en. los
que nos han engafiado una vez"*.

En esa via cartesiana no hay posibilidades
de recuperar el mundo pues, como indica Dieter
Wyss en Zwischen Logos und Antilogos, con el
cogito ergo sum aparece un problema filoséfico
fundamental, que afecta a todo el subjetivismo
posterior. Se trata de la- dificultad para compren-
der "la realidad del mundo: cémo esta realidad del
ego cogito puede reconocerse como la realidad
del mundo" .

Descartes procur6 resolver tal problema
afirmando la existencia de Dios. Para eso justific6
la existencia divina mediante un argumento epis-
temolégico que, parad6jicamente, se sostiene
sobre la existencia que intenta probar. He ahi un
argumento circular, donde Descartes confunde lo
ontolégico y lo epistemolégico ¥, merced a lo
cual "no puede advertir el nuevo concepto de
fenémeno" * que puede desarrollarse desde el
cogito.

Con el "ego cogito-cogitata qua cogitata”" »
Husserl propone una via de solucién radical al
asunto de la realidad del mundo. Se trata de sus-
pender todo juicio de existencia (epojé), poniendo
entre paréntesis y sacando de juego toda tesis de
que hay un ser en si que existe en el afuera. No se
trata de negar su existencia, sino de suspender
todo juicio sobre la posibilidad de su existencia
como trascendencia absoluta. Lo que queda, des-
pués de esa puesta entre paréntesis, es la con-
ciencia como conciencia de algo. En efecto, en la
epojé el objeto es considerado "sélo como dado
(...), como pura presencia en el acto cognoscitivo
y sélo como eso" ™.

Husserl no pretende explicar el conocimien-
to como un hecho psicolégico, a la manera del
positivismo o de la psicologia de la introspecci6n.
La subjetividad que aparece en la epojé no es un
trozo del mundo, sino el horizonte de posibilidad
del fenémeno puro. El fenémeno es la vivencia
absoluta pura e inmanente, en cuya estructura
onto-légica se revela la evidencia apodictica del
yo. Las cogitaciones aparecen, pues, como datos
primarios e inmanentes. Detrds del fenémeno no
hay, como en Kant, algo oculto, pues no se trata
de una apariencia sino de un absoluto que, segiin
Husserl, ha de servir de punto de partida para
hacer de la filosofia una ciencia rigurosa.

El método husserliano abre la posibilidad de
acceso a la vivencia pura que permance oculta en
la actitud naturalista, la cual propone acritica-
mente la existencia de una trascendencia absoluta.
Procura comprender, ademds, cémo la inmediatez
de la experiencia consciente, en el mundo de la
vida, se presta para dicha actitud naturalista.

Husserl sostiene que la correlacién de
mundo y conciencia del murido asi planteada
"no es un modo de ver (Auffassung), ni una
interpretacién que se adjudica al mundo. Cada
modo de ver ..., cada opinién (Meinung) sobre
‘el' mundo, tiene su suelo en el mundo pre-dado.
Me he separado precisamente de este suelo,
estoy- sobre el mundo, que ahora se ha hecho
fenémeno para mi, en un sentido preciso" *'.
Esto es lo que se halla en el fundamento de su
nocién de mundo de la vida. Se trata de "el
mundo de las 'cosas’, esto es, de las piedras,
plantas, animales, del ente humano y de las cre-
aciones humanas. Este mundo es subjetivo rela-
tivo, no sélo en relacién con los sujetos indivi-
duales, sino también con diferentes grupos
sociales" *2.
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Como sefiala Bernhard Waldenfels, "el
mundo de la vida no es, para Husserl, el objeto de
una descripcién directa; pero de un metodolégico
preguntar regresivo continuo, se puede reganar el
mundo de la vida en lo pre-dado" *. En la pers-
pectiva de Husserl este preguntar regresivo ha de
servir, entre otras cosas, para fundamentar las
ciencias.

Contra las epistemologias positivistas, con-
tra el racionalismo analitico heredado del carte-
sianismo, contra el psicologismo neokantiano,
Husserl propone la necesidad de integrar el hori-
zonte de lo pre-dado en la fundamentaci6n episte-
molégica. Se trata de un proyecto que, en la
misma obra de Husserl, se ramifica en precisiones
terminolégicas y dificultades conceptuales, pues
su meta es un bastién tedrico y metodolégico
absoluto, que fundamente lo miiltiple y relativo:
las sociedades, las culturas y las historias. Asf, la
propuesta husserliana, para fundamentar el
mundo de lo posible y el mundo de lo probable
(objeto de la ciencia) es una labor interminable.

Pese a que la fenomenologia supera la acti-
tud ingenua del realismo y las limitaciones del
idealismo racionalista, su camino aparece tan s6lo
como un largo y penoso esfuerzo para fundar la
comprensién total del hombre y del mundo. La
bisqueda de la certeza se presenta como una via
que se deslinda del ideario cartesiano: es un
pathos de "la ratio en el constante movimiento de
autoclarificacién" *.
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