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FENOMENOLOGÍA

Urbano FERRER

1. EL ITINERARIO FENOMENOLÓGICO DE HUSSERL

1.1. Los inicios fenomenológicos
Edmundo Husserl (1859-1938) nació en Prossnitz (Moravia) e inició sus estudios matemáticos en Leipzig y Berlín, doctorándose en Viena en 1883 con sus Contribuciones al cálculo de Variaciones. Su encuentro con la Filosofía tuvo lugar en esta ciudad bajo el magisterio de Franz Brentano, y presentó su trabajo de Habilitación en Halle en 1887 con el título Sobre el concepto de número, dirigido por Carl Stumpf. Por aquellos años lee a Locke y Hume, de cuya orientación empirista pronto se distanciaría.

En 1891 aparece su primera obra filosófica Filosofía de la Aritmética, que amplía los resultados de su trabajo anterior. Ejerció la docencia en Halle hasta 1900, en que se trasladó a la Universidad de Gotinga con un contrato facilitado por el Ministerio de Educación; fue también el año en que vio la luz el primer volumen de las Investigaciones Lógicas (completado por las seis Investigaciones del segundo volumen al año siguiente). En Gotinga aglutinó a un grupo de alumnos y jóvenes profesores, la mayor parte procedentes de otras Universidades, que en 1913 lanzaron la revista Jahrbuch für Philosophie und phänomenologische Forschung (Boletín de Filosofía e Investigación fenomenológica), donde se habrían de publicar las más renombradas obras de Fenomenología de aquellos años. Desde 1916 desempeñó, en sustitución de Heinrich Rickert, la cátedra de Filosofía en Friburgo de Brisgovia, que ejercería hasta su jubilación en 1928.

Tras la influencia del positivismo en el siglo XIX, patente en la Psicofísica de Fechner, la difusión del darwinismo en Biología o la interpretación de Kuno Fischer sobre Kant, a fines de siglo habían despuntado nuevas corrientes correctivas, como la Filosofía de la Ciencia de Henri Poincaré y Pierre Duhem, que mostraba las convenciones en las leyes científicas y la no evidencia de la noción de hecho científico, hasta entonces no discutida, el neokantismo renovado y platonizante de Marburgo (Helmut Cohen y Paul Natorp), la fundamentación de las Ciencias del Espíritu llevada a cabo por Dilthey (1883) o la reposición por Brentano de la noción clásica de intencionalidad, como rasgo distintivo de los fenómenos psíquicos. En este contexto de renovación se encuadra la obra husserliana.

Husserl indaga el origen del concepto de multiplicidad numérica, y lo sitúa primeramente en el acto espontáneo de reunir contenidos, cualesquiera que sean sus determinaciones cualitativas; cuando seguidamente nos preguntamos cuántos elementos componen la multiplicidad producida por el acto de conciencia, respondemos con un número determinado. La primera fase englobante se expresa mediante el enlace conjuntivo: “este y aquel y el otro…”, sin que haya todavía una conciencia clara de número; solo cuando efectuamos el acto distributivo subsiguiente nos aparece la suma de elementos indeterminados en que consiste el número.

Parece que el análisis del número ordinal hizo revisar a Husserl la tesis anterior de que el origen del número estuviera en la numeración (según carta a Stumpf de 1890). Por otro lado, sus estudios leibnizianos, la Lógica de Herbart Lotze y la Teoría de la Ciencia de Bernard Bolzano le llevaron a admitir la existencia de unas verdades en sí, en las que se inscribirían los enunciados lógicos y matemáticos. De aquí concluyó que los actos correlativos de los objetos ideales no consisten en producciones espontáneas de la mente que dieran lugar a algo nuevo, tal que empezara a existir a partir de ese momento, sino que, para hacer surgir los objetos, han de seguir los actos el orden objetivo determinado por las leyes ideales por las que se rigen los objetos. Las Investigaciones Lógicas suponen, en este sentido, un avance sobre su obra precedente y una superación de la conceptuación psicologista de los inicios; para ello precisará de una nueva armazón conceptual, que girará en torno a la intencionalidad de la conciencia, retomada originalmente.

Así, pues, con la advertencia de que no solo hay representación psíquica de un conjunto, sino también un contenido unitario e invariable, dado en las diversas representaciones del mismo, Husserl abandonó el psicologismo de su primera etapa y formuló una noción de objeto ideal que le acompañará en el resto de su obra. Una de sus bases está en la multiplicidad ideal, de que la Matemática contemporánea hace uso cuando define los números como relaciones entre clases, en sustitución de la cantidad continua, que estaba tomada de la realidad física, o bien en sustitución de los actos de numerar, de naturaleza psíquica. 

“(Los objetos ideales) son lo que son solamente “a partir de” una producción originaria. Esto no significa, en modo alguno, que son lo que son solo en el acto de esta producción y durante este acto. Si son “en” su producción original, esto quiere decir que se presentan ante la conciencia según cierta intencionalidad, que tiene la forma de una actividad espontánea; se presentan bajo el modo de lo dado originariamente. Esta manera de ser-dados a partir de la actividad originaria no es nada más que su propia manera de ser percibidos” (Husserl, 1974: 176). 

Los Prolegómenos a las Investigaciones Lógicas formulan las objeciones básicas al psicologismo, caracterizable en general por poner las leyes lógicas en función del acaecer psíquico correspondiente, jugando con la ambivalencia de los términos “concepto”, “juicio”, “razonamiento”, “conclusión”, “número”…, que designan tanto el acontecimiento psíquico verbal, variable de unos a otros sujetos y con una connotación temporal determinada, como la validez lógico-objetiva sustantiva, que se sustrae a las condiciones psíquicas y a las variaciones temporales. Ni siquiera se trata, con las leyes lógicas, de reglas relativas a cómo hemos de proceder de hecho, que tuvieran carácter metodológico, sino que las unidades lógicas son idénticas en sí mismas, valideces ideales, inmunes a cualesquiera vicisitudes empíricas y contingentes.

En su etapa más tardía Husserl se seguirá refiriendo a los objetos ideales como unidades idénticas, que no se reiteran con los actos variables en que se hacen presentes como objetos:

“Ellos (los correlatos objetivos) no se agotan, son imperecederos; su producción repetida no genera lo igual, es decir, a lo sumo lo igualmente manejable, sino que genera en cualesquiera de los múltiples actos de la misma persona y de las múltiples personas cualesquiera idénticamente lo mismo, idéntico en el sentido y en la validez” (Husserl, 1962: 323). 

La parte positiva de su programa, desarrollada en el segundo volumen de las Investigaciones Lógicas, es la Fenomenología, a la que define como descripción de las esencias de las vivencias intencionales. No es, por tanto, una indagación explicativo-causal, sino una mera descripción, atenida fielmente a los datos que se ofrecen. Pero, frente al positivismo de la época, estos datos no son los hechos comprobables de modo experimental, que están sujetos a no pocas mediaciones (la experimentación programada, la observación sensorial, la posición adecuada del cuerpo…), sino que consisten en las distintas conexiones de esencias, que anteceden a priori a los hechos observables, tales como que todo sonido ha de tener una intensidad y una altura o que no puede haber adjetivo sin sustantivo. Los hechos solo se pueden constatar dentro de los márgenes que a priori establecen las esencias que los regulan. Y toda teoría es solo posible allí donde se cuenta con unas leyes esenciales que la hacen irreductible al registro empírico de los hechos particulares: por ejemplo, para poder efectuar una taxonomía de especies biológicas es preciso partir de la esencia vida, que a priori identifica a un ente como viviente.

Pero la Fenomenología se ocupa con un dominio peculiar de esencias, el de los actos de conciencia, reconocibles por la intencionalidad de las vivencias. Diferenciamos, a este respecto, las vivencias no intencionales, meramente experimentadas, como una percusión instantánea sobre nuestros sentidos, de la dirección hacia el objeto que caracteriza al ver, al entender, al estimar… De acuerdo con la etimología latina (de intendere), intencional significa el hecho de apuntar a, de ir dirigido hacia… un objeto, y es la especificación objetiva lo que permite diferenciar entre las distintas esencias de los actos. La intencionalidad de los actos está en el “de” genitivo que les acompaña.

Pero el “de” de la intencionalidad ha de excluir toda connotación posesiva. Por ello, Husserl reemplaza la equívoca denominación de “contenido intencional”, empleada por Brentano para el objeto, por la de correlato objetivo. El objeto no está de suyo contenido en la conciencia como una parte o ingrediente real suyo —no inhiere en la conciencia como el accidente en la sustancia—, así como tampoco es un elemento real exterior; su estatuto es el mero ser-dado a la conciencia como ob-jeto (lo que yace ante ella, de ob-jacere), que se extiende indiferentemente a lo percibido y a lo imaginado, a lo real e irreal, a lo lógicamente pensable (como un polígono de mil caras) y a lo sin sentido o contradictorio (como una sombra de oro), a lo verdadero, sea necesario o asertórico, y a lo falso en cualquiera de los dos modos…

La noción fenomenológica de objeto no es tampoco un género lógico de máxima indeterminación ni un trascendental real, sino una formalización lógica que, a diferencia de las leyes formales, no impone ninguna condición a sus contenidos. Esta tesis resultará confirmada cuando examinemos a continuación el alcance fenomenológico de las esencias, ya que el objeto está en conexión esencial con los actos de conciencia en los que es dado.

El procedimiento para circunscribir las esencias es la libre variación (freie Variation) imaginativa. Si queremos averiguar, por ejemplo, la esencia “vivienda”, ideamos casos particulares hasta encontrar aquellos residuos invariantes que no se pueden traspasar; así, si excede determinadas dimensiones, será una residencia, no una mansión; si es un habitáculo natural, será una gruta más bien que una casa… Encontramos, de este modo, que dos notas esenciales de “vivienda” son tener proporciones limitadas a una familia y ser construida artificialmente. Análogamente, el carácter intencional del acto de conciencia pertenece a su esencia como acto, más allá de las variaciones fingidas. 

Es de notar, así, la diferencia de principio entre la esencia fenomenológica y la esencia realista: mientras la segunda es lo que da concreción al esse —su essentia— en cada existente singular, la primera es hallada al término de un proceso imaginativo y prescinde de los rasgos individuantes particulares de los existentes. Es lo que Husserl pone de relieve al ejercer la llamada por él reducción eidética en relación con la posición de existencia (reducida o puesta entre paréntesis) de los ejemplares que caen bajo la esencia correspondiente.

La esencia se sitúa para Husserl a un nivel intermedio entre las formas lógicas vacías y los individuos concretos. En relación con estos, hay un abstraer de los momentos posicionales y de las coordenadas espaciotemporales individuantes; y con relación a aquellas, hay una dotación de contenido, que delimita a la esencia de otras posibles aplicaciones de las mismas formas lógicas. Una consecuencia de lo anterior es que la esencia del fenomenólogo no refiera propiamente al individuo, ni tampoco a una característica de suyo universal, sino que, como impleción determinada de una relación formalizada, manifiesta una conexión eidética —necesaria— entre ciertas notas: “para poder ser vivienda, ha de reunir las condiciones de habitabilidad”, “para poder ser acto, ha de dirigirse a un objeto”, “para poder ser sonido, ha de poseer intensidad y altura”, “para poder ser coloreado, ha de ser extenso”… Son notas esenciales que están entre sí en una relación, bien de implicación, bien de equivalencia lógica, ya que son advertidas sobre la base de las leyes lógico-formales, que ahora se hacen valer para determinados contenidos o regiones ontológicas.

Los estudios emprendidos en las Investigaciones Lógicas corresponden a los distintos dominios esenciales: la expresión significativa, la unidad de la especie lógica, las partes independientes y no-independientes en los todos (con especial incidencia en las significaciones categoremáticas y sincategoremáticas), los modos intencionales de la conciencia… 

Sin embargo, no se trata solo de descripciones eidéticas intencionales, al modo de Brentano, sino que Husserl juega con un concepto sintético de intencionalidad, que preludia sus análisis constitutivos maduros: esto quiere decir que los actos intencionales se enlazan entre sí a su vez intencionalmente, encaminándose a la donación íntegra del objeto, primeramente apuntado de un modo vacío, meramente significativo, y que sucesivamente se va plenificando de modo intuitivo. Así es como la Investigación 1ª —sobre el acto de dar significado (Sinngebungsakt)— se prolonga en la 5ª y 6ª, dedicada esta última al esclarecimiento fenomenológico del conocimiento. La teleología del conocimiento hace posible, en efecto, que los actos de dar significado que lo inician unifiquen intencionalmente, a lo largo de su cumplimiento perceptivo e imaginativo, el proceso cognoscitivo gradual de los objetos mencionados significativamente.

En suma, para Husserl la relación intencional es teleológica, aspirando a la evidencia, en que se pasa del representar impropio a la presentación propia. Esta intencionalidad finalista incorpora la multiplicidad de los modos subjetivos de donación, despsicologizándolos, en continuidad con la Primera Parte de las Investigaciones Lógicas. El comienzo por los objetos ideales prosigue hasta los objetos en general, como polos ideales de identidad, que siempre rebasan la multiplicidad de los sentidos mediante los cuales nos dirigimos a ellos (el vencedor de Jena o el vencido de Waterloo son distintos sentidos unificados por un mismo objeto, en este caso Napoleón). Mientras en los objetos ideales la actividad de la conciencia es productiva, en los demás objetos su unidad es sólo apuntada, no dada con evidencia completa, por más que sea una unidad que se hace presente a la conciencia, en la medida en que los sentidos y escorzos resaltados intervienen como meros lugares de paso hacia el objeto.

1. 2. Sucesivas ampliaciones

La evolución del pensamiento de Husserl es una transformación desde dentro, por ampliación y despliegue de las nociones primerizas. Los conceptos tematizados en un principio por referencia a los objetos ideales, tales como evidencia, intención significativa, síntesis intencional, constitución, neutralización… se van extendiendo a los distintos dominios objetivos (la cosa espacial, la conciencia del tiempo inmanente, los seres vivientes, los valores, las otras subjetividades…), particularizándose en cada caso el a priori universal de la correlación conciencia-objeto. Asimismo, la brecha entre el subjetivismo trascendental y el objetivismo fisicalista, abierta en la Filosofía moderna desde su común entronque cartesiano, se cierra en la teoría husserliana de la razón finalista, que, a la vez que recupera la dimensión histórica de la subjetividad, reconduce la objetividad neutral de la Física al mundo de la vida, impregnado de fines prácticos.

Tres obras posteriores a las Investigaciones Lógicas marcan el tránsito a nuevos géneros de análisis, para los que necesita ampliar el alcance de los conceptos primeramente empleados. Tales son Fenomenología de la conciencia interna del tiempo (1904-1905, editada por Heidegger en 1928), La idea de la Fenomenología (1907) —cuyo título primero era Lección sobre la cosa física (Dingvorlesung)— e Ideas relativas a una Fenomenología pura, I (1913). En el primer libro se trae a la luz la diferencia entre intencionalidad longitudinal (Längintentionalität) e intencionalidad transversal (Querintentionalität) al hilo de las inflexiones del tiempo en la conciencia, partiendo del primado de la percepción en presente. Las cinco lecciones que integran la segunda obra tematizan la reducción fenomenológica como método propuesto para la Teoría del Conocimiento. Y el primer volumen de Ideas I es el esbozo de los campos temáticos incluidos en una Fenomenología universal, que no se limite a un territorio particular de objetos. Examinaremos cada una de estas obras más detenidamente.

            A) Mientras la temporalidad de los acontecimientos mundanos proviene de unos entes determinados en transcurso, la temporalidad de la conciencia es un río o flujo incesante, en el que las distintas fases se sueldan entre sí con arreglo a la sucesión. Esta sucesión se bifurca en el vector transversal, por ejemplo la audición de un sonido, que no es como audición sin la retención de lo que acaba de sonar y sin la protensión o expectativa de lo que queda por oír en cada uno de los instantes presentes, y en el vector longitudinal de la propia conciencia en curso, que remite continuamente a lo que acaba de pasar y a lo que está por venir. No por ello se va engrosando la conciencia, al modo de la bola de nieve bergsoniana, porque el enlace del presente con los momentos pre-cedente y sub-siguiente es intencional, no acumulativo, y tiene por función justamente constituir la conciencia del pasado y la conciencia del futuro desde el instante presente único de la conciencia.

La retención es denominada también recuerdo primario, ya que sobre la base de él es posible que se dé el acto de recordar propiamente dicho o recuerdo secundario; y la protensión es el anuncio del futuro, que hace posible el acto de anticipación de algo proyectado, en el que está supuesta la conciencia interna del futuro. Husserl llega, de este modo, a la capa de la pasividad intencional originaria, constituyente del tiempo y previa a los actos intencionales; es innegable su paralelo con las síntesis de la pasividad sensorial, en que se establecen asociaciones por contigüidad, semejanza o contraste, antes de que el acto de percibir refiera los datos sensoriales así enlazados a uno u otro objeto, como las rayas pintadas son el material asociativo supuesto en la percepción de un dibujo.

El concepto de retención se convierte en la base de la génesis de la conciencia unitaria, que equivale a un fragmento temporal, acotado entre los límites del presente y de un momento ya pasado. Pero, además, por analogía Husserl hará uso de la retención cuando se trate de la génesis del yo habitual, que permanece con una u otra toma de posición, una vez que ha pasado el acto presente en que el yo se pronunciaba con su toma de posición; esta deja de ser actual, pero queda en el yo —es retenida—, presta a ser reavivada en otros momentos y engendrando en él un estilo determinado de comportamiento habitual.

Sin embargo, una de las dificultades a que se enfrenta este planteamiento de la temporalización de la conciencia está en cómo incorporarle el “tener conciencia” o momento de la conciencia interna (también se lo puede designar como el “darse cuenta”), que de suyo no es temporal, ni es tampoco una vivencia dirigida a un objeto, pero que acompaña ineludiblemente a todo acto consciente:

“Todo acto es conciencia de algo, pero todo acto es también consciente. Toda vivencia es sentida, es percibida de modo inmanente (conciencia interna)… Pero la percepción interna no es una vivencia en el sentido pregnante. No es ella misma percibida internamente de nuevo” (Husserl, X, 1966: 126-127).

Como, además, no cabe conciencia interna sin objeto, la temporalidad ha de dejar también a salvo la constancia del objeto hecho presente, al que no pueden afectar las diferencias temporales descritas por Husserl. En otros términos: nuestra objeción a la temporalización husserliana de la conciencia se cifra en que la situación de objeto para la conciencia es tan nulamente temporal como la operación por la que se es consciente del objeto. 

            B) La reducción significa abstenerse de toda posición existencial —ejercer la epojé respecto de la actitud natural— para hacerse presentes las esencias, tal como se dan a la conciencia, como fenómenos. Pero en La idea de la Fenomenología Husserl introduce una segunda reducción, a la que llama fenomenológico-trascendental, en virtud de la peculiaridad del dominio de la conciencia: consiste en reducir los actos de conciencia y sus correlatos a datos absolutos o puras cogitationes con sus cogitata, no afectados ni unos ni otros en su validez por la desconexión del resto de las regiones ontológicas (tales como la cosa física, mi ser psíquico, los otros sujetos…). Según ello, las esencias de los datos de conciencia solo están en conexión con las esencias de otros datos de conciencia.

Hay un motivo típicamente cartesiano en este anclar en la conciencia el ser que resiste todos los motivos teóricos de duda y que se presentaría, de este modo, como el asidero seguro, buscado para la Teoría del Conocimiento:

“He dicho que los conocimientos por donde debe comenzar la crítica del conocimiento no han de contener nada de problemático y dudoso, nada de todo lo que nos ha sumido en la aporía gnoseológica y ha hecho nacer la entera crítica del conocimiento. Hemos de mostrar que así ocurre en la esfera de la cogitatio” (Husserl, 1950: 34). 

Pero, a diferencia de Descartes, lo que halla Husserl al término de la duda no es un existente particular —el “sum”—, sino una estructura esencial insuprimible, tendida entre las cogitationes y sus cogitata; ni la conciencia es una res cogitans, ni el mundo conexo con ella es una existencia natural, pues la reducción comporta que ambos términos se toman solo como correlatos, modificados —en su modo de ser tomados— por el índice de la desconexión existencial.

          C) En coherencia con los desarrollos anteriores, el primer volumen de Ideas extiende a los correlatos noemáticos o noemas las leyes intencionales que en un principio se habían hecho valer solo para los actos. Así, no se trata ya solo de que el acto de desear (o el de afirmar, dudar, negar… y toda la serie de actos derivados del percibir) se funde en alguna percepción cierta como acto simple originario, sino que lo que se acentúa ahora es que lo deseado (afirmado, etc.) únicamente es posible como modificación de un ser que tengo por cierto, de tal modo que el carácter de “deseado” se añade al carácter primitivo de “ser” y a su vez puede convertirse en algo de lo que estoy cierto en tanto que lo deseo. O bien —por poner otro ejemplo— lo que en Investigaciones Lógicas era un acto no ponente, una mera representación que no afirma ni niega, en el nuevo contexto de la conciencia universal pasa por ser la modificación de neutralidad, que puede llevarse sobre cualquier ser tenido por cierto o simplemente creído, suspendiendo su validez. La reducción trascendental transforma, por tanto, en noemas, carentes de efectividad, los términos objetivos especificadores de los actos diversificados en especies, a los que pasa a denominar noesis.

 También la aspiración a la evidencia deja de ser lo que caracteriza a los procesos particulares de cumplimiento cognoscitivo para identificar a la razón en toda su generalidad, en tanto que orientada de suyo teleológicamente, y no simplemente enfrentada de un modo eventual o sobrevenido con lo evidente. En el mismo orden, ya no se parte de las expresiones lingüísticas para descubrir en ellas estructuras esenciales —como, por ejemplo, la nominalización, que convierte los enunciados predicativos en oraciones subordinadas de relativo, adjuntas a un sustantivo, o en adjetivos atributivos—, sino que se ve en la nominalización la ley del crecimiento de la conciencia, según la cual esta apunta de un modo unirradial a lo que fue formado mediante síntesis discretas de miembros, plurirradialmente. Lo que identificamos como “tal cosa” incluye, así, una pluralidad de determinaciones sedimentadas, que en su momento se dieron separadamente.

En términos generales, el lenguaje ya no se estudia en Ideas I en el marco particular de las expresiones a las que se asocia el acto de dar significado, como una especie determinada de acto, sino que, desde la estructura intencional de la conciencia, el lenguaje aparece como una capa fundada, que se caracteriza por consentir en adaptarse a todo noema, al carecer de una productividad noemática propia: cualquier acto de conciencia puede, en efecto, ser expresado en los mismos términos en que originariamente es ejercido.

Quedan por tratar ámbitos fenomenológicos particulares, comprendidos en la estructura universal de la conciencia, pero que ofrecen dificultades específicas. Husserl les prestará atención primordial en otra serie de estudios. Pasaremos revista a continuación a algunos de ellos: a) ¿qué lugar queda para el cumplimiento de aquellos actos dóxicos (de “doxa”, creencia) que son no objetivantes, como el valorar o el proponerse fines?; b) ¿cuál es la estructura de crecimiento del yo, polo activo de la intencionalidad?; c) ¿cómo es posible la intencionalidad de aquellos actos cuyo término no puede ser dado originalmente, como ocurre en la percepción del alter ego?; d) ¿qué hay que entender por mundo, como estructura común a todos los objetos percibidos e inseparable de la conciencia?; e) ¿qué relación tiene la teleología, descubierta en la razón, con el acceso a Dios? 

1.3. Problemas particulares

A) Husserl dedicó a los actos práctico-valorativos sus Lecciones sobre Etica y Teoría del valor, dictadas en Gotinga en los semestres de invierno de 1908/9 y de verano de 1911/14. A su edición por Ulrich Melle (XXVIII, 1988) habían precedido los comentarios de Alois Roth —ordenados por materias— con el título Investigaciones éticas, publicados en 1960 con base en los Manuscritos. En las Lecciones… afronta la crítica al psicologismo ético —señalando las ambigüedades de Brentano al respecto— para exponer seguidamente las bases fenomenológicas del valor objetivo y de su eventual adopción como fin práctico, teniendo en cuenta la dificultad que ofrece de entrada el carácter no objetivante de los actos en que presuntamente son dados los predicados axiológicos (son ejemplos de actos no objetivantes los actos de estimar, aprobar, alegrarse, rechazar, indignarse…).

Brentano había identificado el valor con la corrección en el querer y había puesto en la evidencia su criterio legitimador. Es valioso, en este sentido, querer un conocimiento verdadero y es antivalioso querer un conocimiento falso, en correspondencia con la corrección e incorrección respectivas del correspondiente querer. Ahora bien, esto no es suficiente para superar el psicologismo. Pues aunque la discriminación entre querer correcto e incorrecto presupone una noción de valor no dependiente del curso psíquico efectivo, el recurso de Brentano a la evidencia —al modo cartesiano— sin ulterior justificación no basta para dotar al valor de una consistencia objetiva. ¿Cómo iba a ser dada la evidencia en un acto cuyo término intencional es el objeto valioso? Pues es axiomático que un acto no puede conmensurarse con dos especificaciones.

En respuesta, Husserl aplica a los actos axiológicos el mismo esquema “intención significativa-cumplimiento”, que ya había hecho valer para el conocimiento en general. La intención valorativa se adscribe a actos fundados caracterizados, como el alegrarse, el entristecerse, el indignarse…, cuyo cumplimiento tiene lugar ciertamente en los actos objetivantes que les sirven de base (pues en cuanto aquella situación objetiva por la que me alegro se revela falsa, el acto de alegrase desaparece), pero solo en la medida en que la orientación teleológica de los actos axiológicos incluye explícitamente la referencia noemática a esos actos objetivantes para constituirse como actos fundados: así, porque la alegría es provocada ante tal o cual conocimiento, es el conocimiento correspondiente lo que convierte a la alegría en cumplida. El valor es, pues, el correlato de los actos estimativos cumplidos, y su objetividad se evidencia en el juicio en el que la razón lo refiere como predicado a los objetos fundantes (por ejemplo, A es una acción noble) y en el cumplimiento que el valor invoca relativamente a la posición del objeto fundante (en este caso la acción A). 

Con la proyección de la acción, una vez valorada, se inicia la segunda etapa, consistente en la posición de un fin pretendido. La posición del fin, además de requerir como base algún valor ya manifestado y enjuiciado, prolonga y consolida la racionalidad primera del valor, ya que tiene que ponerlo en relación con los medios para su realización y con los obstáculos a que esta eventualmente haya de hacer frente. Esta voluntad de actuar es teleológica, en tanto que anuda por sí sola —en un proceso de cumplimiento— los distintos momentos temporales de la actuación singular, en vez de asociarlos de un modo meramente externo; y, a su vez, esa teleología interna es lo que pone también en relación los distintos actos voluntarios, al reconocerse en cada uno de ellos una misma voluntad, unificada por sus fines valiosos.

B) El segundo volumen de Ideas relativas a una Fenomenología pura (1928) introduce en la problemática de la estructura de crecimiento del yo activo a través de las motivaciones y de las habitualidades implícitas en su actuación y que decantan en un cuño (Prägung) particular de determinaciones por el que se identifica la persona singular: esta es, en efecto, tanto quien presta su fuerza motriz a los motivos como quien actualiza los hábitos finalistas que subyacen a sus comportamientos. En ambas situaciones hay que sustituir las cosas de la experiencia, tal como intervienen en la explicación naturalista-causal, por los objetos afectados por el índice noemático, de tal modo que puedan ejercer como motivos, o bien ser asumidos como fines en los hábitos. De algún modo estos análisis son una ampliación de los emprendidos por Husserl en su Psicología fenomenológica. 

Esta obra fue trabajada editorialmente por Edith Stein cuando era Asistente de Husserl en Friburgo, e influiría decisivamente en la concepción de la persona humana elaborada por la filósofa hebrea (a E. Stein se le ha dedicado una voz en la presente Enciclopedia).

C) Las cinco Meditaciones Cartesianas (1929/32) se desenvuelven en el terreno del ego trascendentalmente reducido y se proponen  mostrar su génesis a partir del sentido constituido en sus actos y posteriormente mantenido como válido. 

          “Hay que advertir que este yo central no es un polo vacío de identidad (como tampoco lo es cualquier objeto); con todo acto que irradia de él con un nuevo sentido objetivo adquiere, en virtud de las leyes de la génesis trascendental, una propiedad nueva. Si me decido, por ejemplo, por primera vez en un acto de juicio a favor de un ser y de un ser-así, ese acto pasa, pero de ahora en adelante soy y permanezco el yo que se ha de decidido de tal o cual modo, soy de la convicción correspondiente” (Husserl, 1952: 100-101).

            Pero aquí aparece un problema, que se agudiza en especial en la última de las Meditaciones Cartesianas. Entre las valideces de sentido con que el ego cuenta, las más de ellas vienen supuestas desde otros egos o desde comunidades de egos alejadas de la propia comunidad cultural, o bien generacionalmente distantes; y, sin embargo, solo tengo por válidos los predicados correspondientes en tanto que lo son para mí, en las síntesis intencionales de la propia conciencia que les atribuyen el sentido.

“El otro remite por su sentido constitutivo a mí mismo, el otro es un reflejo de mí mismo, y sin embargo no es propiamente un reflejo; es mi análogo, y sin embargo no es un análogo en el sentido habitual… ¿Cómo puede mi ego dentro de su ser propio constituir lo extraño como siéndole extraño, es decir, con un sentido que pone a lo constituido fuera del contenido concreto del yo mismo concreto que constituye el sentido, pero de algún modo como su análogo?” (Husserl, 1952: 125-126).

Para desvelar la paradoja Husserl ejerce una segunda ejpochv dentro de la ejpochv metodológica de rigor, delimitando así aquel conjunto de actualidades y potencialidades de sentido que son accesibles directamente al yo, desde su ubicación corporal privativa. Al resultado de esta operación lo llama esfera primordial o esfera de pertenencia. La clave para el esclarecimiento de la esfera mediada por el alter ego está, entonces, en indagar los supuestos de su constitución en el seno del ego propio a partir de la esfera de pertenencia antes acotada. Tales supuestos son, según Husserl, el emparejamiento (Paarung), que hace posible la aprehensión de las vivencias ajenas, y el entrecruzamiento de las potencialidades propias con las actualidades ajenas.

El emparejamiento consiste en aprehender un elemento dentro de un conjunto, trasponiéndole los caracteres de sentido que son propios de otro elemento ya conocido del mismo conjunto. Es la operación que efectúo cuando transfiero la condición orgánica y psíquica de que tengo experiencia al alter ego, cuyos organismo y psiquismo no me pueden ser dados originariamente. Sin la vivencia de mí mismo no podría tener lugar, en efecto, la transferencia intencional que está implicada en la vivencia del alter ego. Husserl denomina apresentación analógica a la percepción del alter ego, cumplida a través de unas manifestaciones orgánicas y psíquicas que he de interpretar por analogía con las propias.

En cuanto al cruce de las potencialidades y actualidades, significa que la orientación espacial del otro y las experiencias correspondientes son las que yo potencialmente tendría si estuviera donde él está. De este modo, la actualidad ajena llega a interferir con la esfera de pertenencia mía con solo ensanchar el marco de las potencialidades propias. Lo que no queda claro es que el mundo unitario, en el que se cumplen las transposiciones de potencialidades, e impregnado como está de componentes culturales e históricos, pueda ser alcanzado desde el mundo reducido a la esfera de pertenencia, sino que más bien parece suponer circularmente la subjetividad ajena. 

En todo caso, la descripción husserliana se adapta a la comprensión simpatética de los otros sujetos, ya sean históricos o coetáneos, pero con los que no estoy en comunicación; en cambio, el intercambio viviente con el otro ve en él una fuente de novedad y de sorpresas, que es incompatible con que sus vivencias sean una modificación intencional de las propias (algo así como lo que ocurre en el recuerdo, que sí es una modificación intencional de alguna percepción originaria).

D) De la etapa tardía de Husserl provienen Lógica formal y trascendental (1929) y La crisis de las ciencias europeas y la Fenomenología trascendental (elaborada entre 1934 y 1937). Bajo diferentes ángulos una y otra obra ponen en el centro de la fundamentación el nuevo concepto de mundo de la vida (Lebenswelt) o mundo de la experiencia (un intento hasta cierto punto semejante al de estas obras es el que retoma el libro editado por Ludwig Landgrebe en 1948 Experiencia y juicio, atribuido también a Husserl).

El problema de Lógica formal y trascendental es si puede hallarse una evidencia objetiva adecuada a las formaciones lógicas. Para tratarlo Husserl empieza por efectuar una disección de los distintos estratos objetivos que se escalonan en Lógica: 1) La Teoría de las significaciones (que separan el sentido del sinsentido), las cuales proceden por composición de significaciones simples y por simplificaciones, como la sustantivación gramatical o la conversión atributiva de las oraciones predicativas; 2) La Analítica objetiva, en que se deducen nuevos enunciados, aplicables a cualesquiera objetos vi formae (en virtud de la forma), una vez que se ha delimitado, dentro de la esfera del sentido sensu lato, el sentido lógico del contrasentido; solo se requiere que los objetos estén entre sí en la relación formal que prescriben los enunciados en que se insertan; 3) La Fundamentación de la verdad predicativa más allá del enlace formal debido a la cópula, despojando, por así decir, a los componentes gramaticales y lógicos de las formas de que en los dos niveles anteriores aparecían investidos.

Husserl resuelve la cuestión de la evidencia de la verdad lógica diferenciando la actitud lógico-objetivista, regida por los sentidos, de la actitud subjetiva, guiada por la evidencia. Como la primera siempre admite el giro subjetivo, al pasar de las leyes objetivas a las operaciones efectuables por cualquier subjetividad (de “no es válido que A y no-A” se pasa a “no se puede afirmar y negar a la vez A”), resulta que los sentidos exponen solo una esfera secundaria, montada sobre la intención subjetivo-objetiva, que termina en la evidencia de la experiencia concordante de los objetos. Es esta la evidencia primaria y fundante que se buscaba para las formaciones lógico-objetivas.

“Así pues, en su propia esencia los juicios no tienen nada de pretensión a la verdad y la falsedad; pero cualquiera de ellos puede asumir la intención práctica dirigida a su verificación, a su ‘concordancia’, o a la decisión sobre su concordancia o falta de concordancia; cualquiera puede, en cuanto juicio mencionado judicativamente, entrar en conexiones intencionales… de confirmación y de verificación evidente, cuya aclaración es una importante tarea de la labor de la Lógica orientada subjetivamente” (Husserl, 1974: 204). 

El suelo de toda concordancia entre las materias predicativas es, pues, el mundo de la experiencia, que precede tanto a la síntesis copulativa como a los recubrimientos de sentido desde los que se hacen posibles las percepciones. Es el mundo pre-dado asociativamente, antes de asumir las funciones cognoscitivas de horizonte externo de los objetos percibidos y de totalidad conexa, a las cuales se incorporan posteriormente y de modo sucesivo los depósitos de sentido procedentes de las tipificaciones objetivas.

La Crisis de las ciencias europeas… accede también al mundo de la vida, pero ahora no desde las verdades lógicas, sino desde la fundamentación de las ciencias naturales y humanas, cuando se las entronca en los principios normativos de la razón a los que deben su impulso, desde su nacimiento en Grecia. El método galileano y el positivismo decimonónico, que intentó universalizar al primero, han hecho, en cambio, de la ciencia una especie de ideal técnico-mecánico, avalado por sus aplicaciones y conquistas crecientes. Pero el primado de lo cuantitativo ha impuesto una homogeneización objetivista sobre la riqueza cualitativa del mundo de la vida, tal como se ofrece, diversificado, en las intenciones de conciencia, con su doble vertiente subjetivo-objetiva.

Si la ciencia renuncia a la justificación de sus enunciados en las evidencias primeras, deja de ejercer la función orientadora para la humanidad a que está llamada. Los primeros principios del conocimiento ejercen como guía para la conducción de la vida cuando esta es una vida según fines, con responsabilidad progresiva y que se asienta cada vez más firmemente en ellos; en el caso contrario, la ciencia deviene una técnica anónima e impersonal, no suministrando ningún principio para sus aplicaciones. 

“En virtud de la exigencia de someter la totalidad de la empiria a normas ideales, a saber, a las normas de la verdad objetiva, tiene lugar muy pronto una amplísima transformación del conjunto de la praxis de la existencia humana o, lo que es igual, de toda la vida cultural… Si la idea general de la verdad en sí se convierte en norma universal de todas las verdades relativas que aparecen en la vida humana, de las verdades situacionales reales y presuntas, entonces esto afecta obviamente también a todas las normas tradicionales, las del derecho, las de la belleza, las de la conformidad con fines…” (Husserl, 1962: 333, 334).
Estas admoniciones cobran actualidad y dramatismo en las vísperas de la segunda guerra mundial en que Husserl las pronunció. Paralelamente, podría parafrasearse hoy, una justicia reducida a procedimiento constructivo pierde su arraigo humanista en los derechos inherentes a la persona; o una libertad, reivindicada solo como emancipación individualista, está carente de los fines con sentido en los que se reconoce como libertad verdadera. 

E) Aunque las alusiones al tema de Dios son escasas en la obra de Husserl, se puede advertir —las veces en que aparecen— su conexión con la teleología, que es, como hemos visto, una de las piezas clave de su Fenomenología. La teleología se destaca en dos planos: como orden admirable en el Universo y como unificación finalista de la vida humana.

La finalidad que caracteriza a las leyes del cosmos remite a un fundamento inteligente y personal, al que llamamos Dios. Su desconexión fenomenológica no significa que la conciencia se mantenga al margen de las estructuras finalistas que conducen a la existencia de Dios, ya que, como correlatos noemáticos, consisten en unas ordenaciones provistas de sentido, cuyo principio explicativo no está en la conciencia que se las hace presentes.

Por su parte, la teleología de la vida moral se hace impensable sin la idea de Infinito, en la que asintóticamente se reúnen todos los fines valiosos monádicos que particularizan a los distintos sujetos éticos. Husserl designa, en este sentido, a Dios como “idea del telos del desarrollo infinito”. Para advertir el justo alcance de esta argumentación hay que contar con que los fines éticos propuestos por el hombre no son arbitrarios, sino que poseen una unidad entre sí que es previa a su pro-posición como fines y la funda.

“Cada objetivo (Ziel) es un telos, pero todos los objetivos deben concordar en la unidad del telos, por tanto en unidad teleológica. Y solo esto puede ser el fin (Zweck) moral supremo” (Husserl, 1987: 275).

