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ELEMENTOS PARA UNA NUEVA LECTURA DE LA CRITICA AL PSICOLOGISMO
Elements for a new interpretation of the critique to psychologism

Elementos para uma nova leitura da critica ao psicologismo

Marcela Venebra Mufioz
UAEMéx

Resumen

En lo que sigue trataré de vincular los motivos historicos de la critica al psicologismo con las
motivaciones vitales de la critica socratica a la sofistica. Me interesa exponer aquello en que
confluyen las filosofias platénica y husserliana: la reforma de una teoria del conocimiento, de la
racionalidad y la verdad, sobre la que sea posible orientar la vida misma. En un primer momento
trataré de describir la relacion histérica o el vinculo critico entre la sofistica y el psicologismo
cuyos aspectos coincidentes desarrollo en el segundo apartado, enfatizando la motivacién vital
que hay detras de una idea o proyecto de reforma racional o de la racionalidad filoséfica. En el
tercer apartado expondré con mayor detalle los elementos de coincidencia, o las motivaciones
histéricas —originariamente platonicas— que la critica husserliana reactiva; finalmente exploraré
apenas el tema de la identidad del yo puro y el yo psicolégico (mundano) en su relacién con la
idea de unidad entre filosofia y vida. El alcance ultimo de las paginas que siguen es la
determinacion de algunos elementos que nos permitan leer la critica al psicologismo desde sus
motivaciones histoéricas, las de la historia del pensamiento o de una idea de racionalidad
filoséficamente constituida.

Palabras clave: Platon; Husserl; Fenomenologia.

Abstract

In the following pages, my intention is establishing a link between the historical motives of the
critique to psychologism and the vital motivations of the Socratic critique to sophistic. My interest
here is to explore the meeting ground of Platonic and Husserlian philosophies, that is, the
reformation of a theory of knowledge -of rationality and truth- over which life itself may be oriented.
In the first section, | will describe the historical relations -or critical links- between sophistic and
psychologism, in order to develop its concordant elements in the second section, emphasizing the
vital motivation behind an idea or project of rational reformation -or philosophical rationality. In the
third section | will discuss further the concordant elements or historical motivations -Platonic in its
origins- that are reactivated by the Husserlian critique. Finally, | will briefly explore the theme of
pure self identity and the pshychological self (mundane), through its relation with an idea of union
between philosophy and life. The final aim of this text is to determine some of the elements that
may allow us a reading of the critique to psychologism through its historical motivations, those
belonging to the history of thought, or the idea of a philosophically constructed rationality.

Keywords: Plato; Husserl; Phenomenology.
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Resumo

No que segue tratarei de vincular os motivos histéricos da critica ao psicologismo com as
motivagdes vitais da critica socratica a sofistica. Me interessa expor aquilo em que confluem as
filosofias platonica e husserliana: a reforma de uma teoria do conhecimento, da racionalidade e
a verdade, sobre a que seja possivel orientar a vida mesma. Em um primeiro momento, tratarei
de descrever a relagao histérica ou o vinculo critico entre a sofistica e o psicologismo cujos
aspectos coincidentes desenvolvo na segunda parte, enfatizando a motivagao vital que ha detras
de uma ideia ou projeto de reforma racional ou da racionalidade filoséfica. Na terceira parte,
exporei com maior detalhe os elementos de coincidencia, ou as motivagdes histoéricas —
originalmente platénicas — que a critica husserliana reativa; finalmente, explorarei apenas o tema
da identidade do eu puro e eu psicolégico (mundano) em sua relagao com a ideia de unidade
entre a filosofia e vida. O alcance ultimo das paginas que seguem é a determinagao de alguns
elementos que nos permitan ler a critica ao psicologismo desde suas motivag¢des historicas, a da
historia do pensamento ou de uma idea de racionalidade filoséficamente constituida.

Palavras-chave: Platado; Husserl; Fenomenologia.

EL INTERES ANTROPOLOGICO Y LAS MOTIVACIONES HISTORICAS DE LA CRITICA AL
PSICOLOGISMO

Es probable que el motivo principal de la negativa husserliana a la conversion de la
fenomenologia trascendental en una antropologia filoséfica sea (como lo expres6é en la
conferencia de 1931) la —tan temida— «recaida» en el escepticismo, que es, ademas, el primer
motivo critico del pensamiento husserliano expuesto en las Investigaciones l6gicas, y cuyos
argumentos mas sobresalientes son desarrollados en los Prolegémenos a toda I6gica pura. Ahora
quisiera volver sobre (la critica al escepticismo), para analizar sus motivaciones historicas, pues
mucha tinta ha corrido ya sobre los elementos estructurales de dichos argumentos y la
coherencia que guardan con cierta perspectiva (la mas convencional en términos de San Martin
(2015)' de la fenomenologia trascendental. Segin el analisis de dichos elementos, la
fenomenologia se distancia y, de hecho, se opone metddicamente a la antropologia, si su
vocaciéon es la de una ciencia rigurosa. Parece, entonces, que la oposicidon mas inmediata es
aquella que se hace patente entre los intereses cientificos de la fenomenologia —los intereses

universales de la filosofia— y las limitaciones epistemoldgicas de la antropologia (atendiendo a la

1| aidea del “Husserl convencional” es expuesta con San Martin en relaciéon con con algunas comprensiones parciales
de la fenomenologia. La interpretacion convencional de Husserl toma como referencia casi exclusiva del problema del
método fenomenoldgico las Ideas de 1913 y una interpretaciéon muy sesgada de las Meditaciones cartesianas, dejando
en los margenes obras como La crisis o el segundo tomo de la Filosofia primera, asi como los manuscritos sobre los
que se desarrollan los analisis de las generaciones formadas con los alumnos de Husserl, como el propio Fink (San
Martin, 2015).
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naturaleza contingente de su objeto) aunque, en el fondo, como veremos, la oposicidn es aun
mas profunda y es la que se da entre filosofia y vida. Pues bien, hacer visible este desencuentro
me obliga a invertir la direccién del andlisis, si el repaso de la critica al escepticismo se ha
orientado a través de sus metas: la consecucién de una filosofia como ciencia rigurosa, ahora
intentaré localizar las motivaciones histérico-espirituales de ese proyecto cientifico. Y es que el
sentido de la rigurosidad filoséfica se funda en el «Principio de todos los principios» (Husserl,
2013)% la apelacion a la intuicién que da lo evidente como fundamento de un conocimiento
objetivamente valido, de un conocimiento filoséfico y rigurosamente cientifico. Esa apelacion a la
intuicion de lo evidente como fundamento epistemolégico representa el retorno (aunque en
sentido estricto no hubo nunca un distanciamiento) de la filosofia a su raiz, la vida misma.

El interés que sobre los «auténticos problemas humanos» manifiesta Husserl, sobre
todo, en su ultima obra publicada (La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental) resulta incongruente para quienes conocieron —y no poco— (San Martin, 2012, p.
70)® los inicios y pretensiones originarias de la fenomenologia como psicologia pura o
fenomenoldgica. La critica al psicologismo (que toca directamente al antropologismo) establece
las prioridades epistemologicas de la fenomenologia, lo que representaria un distanciamiento
intelectualista de la vida y los problemas humanos (Husserl, 1982, §36, p., 113). Los intereses de
la fenomenologia son tomados en esta critica al psicologismo en su sentido puramente
gnoseologico y, por lo tanto, como opuestos a los intereses existenciales. Esta critica parece
enteramente enclavada en la interpretacion cartesiana de la fenomenologia desde las Ideas | y
las Meditaciones, esto es, en la teoria de la reflexién de la que emerge el ego cogito para la
fenomenologia como un cogito reflejo semejante al cartesiano. Si solamente a través de la
reflexion tedrica es posible acceder a la conciencia y luego esa conciencia es puro
desenvolvimiento reflexivo (tedrico), la vida misma quedaria fuera del analisis fenomenolégico en
cuanto sustentado en la teoria de la reflexion, el principal blanco en el que se ha centrado la

critica contemporanea a la fenomenologia husserliana

2 “Pero basta de teorias equivocadas. No hay teoria concebible capaz de hacernos errar en cuanto al PRINCIPIO DE
TODOS LOS PRINCIPIOS: que TODA INTUICION ORIGINARIAMENTE DADORA ES UNA FUENTE LEGITIMA DE CONOCIMIENTO; QUE TODO
LO QUE SE NOS OFRECE EN LA ‘INTUICION’ ORIGINARIAMENTE (por decirlo asi, en su realidad en persona) HAY QUE ACEPTARLO
SIMPLEMENTE COMO LO QUE SE DA, pero también SOLO EN LOS LIMITES EN QUE ELLA SE DA.” (Husserl, 2013, § 24, p. 51).

3 José Ortega y Gasset se cuenta entre los fildsofos contemporaneos que mejor comprendieron el sentido de la
fenomenologia trascendental, con todo, ante la publicacién de La crisis de las ciencias europeas (1936) que debio de

conocer en Paris e intercambiar opiniones con Zubiri, termind afirmando que esa obra no podia ser de Husserl y que
seguramente la habia escrito Eugen Fink (San Martin, 2012, p. 70).
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La razén de esta imputacion esta en que para Heidegger la conciencia husserliana esta
tallada por la conciencia cartesiana de caracter reflejo: el cogito me cogitare. Por tanto,
todo se ve desde la éptica de la reflexidn tedrica. Y eso seria una perversion de la
intencionalidad porque la intencionalidad esta, entonces, dirigida por una intencionalidad
tedrica, olvidando en consecuencia otros tipos de intencionalidad. En las lecciones del
semestre de verano de 1925 Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs ampliara esta
vision de la fenomenologia, de que la propuesta husserliana depende del horizonte
cartesiano. Como el punto de vista cartesiano, que toma la conciencia como una vivencia
reflexiva, no es originario, la fenomenologia husserliana no va a lo originario (San,
Martin, 2015).

El tema es problematico en el contexto (de la primera edicién) de las Investigaciones
I6gicas, pues hay cierta impregnacién realista en los analisis psicologicos de este periodo, no asi
en las Ideas, donde se expone, a través del principio de todos los principios, la preeminencia de
la intuicion en la fundamentacion del conocimiento. A través del concepto de verdad fundado en
la evidencia como dacidén inmediata de la cosa misma, en persona, en carne y hueso, la
fenomenologia se convierte, como no sin razén lo afirma Lévinas, en «la ruina de la
representacion», y es que la intuicion soporta la reflexion teérica y ésta seria el resultado de un
proceso de recuperacion o restitucion del valor gnoseolégico de la intuicion: “Husserl, como
Bergson —afirma Lévinas— tuvo la intuicion de su filosofia, antes de convertirla en una filosofia de
la intuicion.” (Levinas, 2004, p. 22).

Por otro lado es innegable que, desde la perspectiva de la filosofia contemporanea (ya
en abierta confrontacién con un llamado ‘intelectualismo cartesiano’), la limitacion de la filosofia
moderna a ser pura teoria del conocimiento ha coartado no soélo las posibilidades de la filosofia,
sino que ha separado de si los intereses propiamente humanos, y este es un déficit histérico que
no pasé velado para Husserl (2002).* La preeminente ambicion de lo absoluto excluye la
existencia y la separa de la filosofia, si esta se vuelve el recurso del pensamiento sobre el
pensamiento, como un juego con formas vacias de vida, de lo que es la vida, los hechos, la

contingencia, el azar, la indeterminacion y la libertad. Pero este reproche, no poco frecuente en

4 Para Husserl (2002, p. 314) fue Descartes quien disocio los intereses gnoseoldgicos o epistemoldgicos de la filosofia
de su vocacion auténticamente humana: “Con él [Descartes], el lado especificamente ético del ethos filosoéficos de
Platon fue justamente aquello que se perdid: la filosofia tedrica se independiza.”
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los discursos mas criticos sobre la idea de la filosofia y su meta de cientificidad (Rorty, 2007)°,
parte de una disociacion y a veces hasta oposicion entre la filosofia y la vida. ¢ Por qué el esfuerzo
de fundamentacion ultima resta contenido vital a la reflexion filoséfica? ¢ Por qué una firme teoria
del conocimiento no habria de representar al mismo tiempo el legitimo interés por los auténticos
problemas humanos? Las criticas al intelectualismo husserliano parten de una disociacion
historica® entre filosofia y vida, que pasa velada en una interpretacion de la fenomenologia como
una filosofia representacionista. El representacionismo funciona sobre el supuesto de que toda
la filosofia moderna (cartesiana) se basa en una idea de la mente como un espejo que refleja el
mundo objetivo de modo mas o menos preciso, pero apela a esta representacién como la efectiva

captacion de un absoluto o un «en si»:

Sin la nocion de la mente como espejo, la nocién de conocimiento como precision de la
representacion no se habria sugerido a si misma. Sin este ultimo concepto comun a
Descartes y Kant —conseguir representaciones cada vez mas precisas mediante la
inspeccion, correccion y pulido del espejo, por asi decirlo— no tendria sentido. Sin esta
estrategia en mente, las recientes afirmaciones de que la filosofia pudiese consistir en
“analisis conceptual” o “explicacidon de significados” o “examen de la légica de nuestro
lenguaje” o de “la estructura de la actividad constitutiva de la conciencia constituyente”
no tendria sentido (Rorty, 1979, p. 12).

Las limitaciones impuestas sobre el alcance de la fenomenologia trascendental se
derivan de su interpretacion exclusiva como teoria del conocimiento que parte de un modelo
representacionista generado en la tradicion cartesiana o en la idea de un ego cogito reflejo y

secundario respecto de la inmediatez de la experiencia corriente, por ello mismo esta idea del

5 “La razon [para Derrida] por la cual la «filosofia del lenguaje» es una ilusion es la misma razén por la cual la filosofia
—filosofia kantiana, filosofia como mas que un tipo de escritura—es una ilusion.”

6 Es posible interpretar el helenismo griego como la respuesta a la crisis en la que se ven envueltas las filosofias de
Aristoteles y sobre todo de Platdn. Esta crisis es la del sentido o funcion vital, o vinculacion vital del idealismo. Esta
critica del pensamiento helenistico estaria ya formulada desde la separacion entre filosofia y vida que, como veremos,
para Aristoteles no es en absoluto evidente. La practica de los cinicos y su forma de revolucionar la cultura clasica por
la subjetivacion del pensamiento, proceso que se realiza a través del culto a la carne y la sensibilidad. Su apego a la
vida (ya bajo cierta vision tragica) se opondria al fopos noetos platénico, pero aun defenderia la filosofia como una
praxis o preeminentemente como praxis, no sin cierta digresion respecto del problema de su relacion o distincion de la
teoria. La fenomenologia expondria la deformacion del sentido originario de la filosofia en esa distincion negativa de la
teoria, como si operase una disgregacion de la razén en fragmentos separados o de relaciones no clarificadas ¢ por
qué la teoria no habria de ser una forma de la praxis? Lo interesante de este simple ejemplo, es que nos hace ver cuan
profundo es el sentido histérico de la critica del psicologismo, o hasta donde llegan sus motivos en la historia del
pensamiento.
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representacionismo puede entenderse como una disociacion entre la experiencia y la reflexion,
una casi oposicion entre ambas que, a su vez, estaria fundada en una distincién histérica entre
la actividad reflexiva propiamente filosofica, y la vida con sus urgencias. Digo histérica porque
este problema atane a la justificaciéon de si misma que acompafa el surgimiento de la filosofia. El
retrato clasico de Sécrates flotando entre las nubes’ representa la inquietud originaria que motiva
en el mundo la actividad filoséfica, como si su sentido vital no fuera inmediatamente accesible.

Para mostrar la congruencia de los intereses humanos como auténticos problemas
filosoficos en el curso de la fenomenologia, debian ser ubicables estos intereses desde su
génesis, es decir, en la propia critica al psicologismo estaria ya presente esta preocupacion
auténticamente filosdéfica o, lo que es lo mismo, auténticamente humana. Y efectivamente en la
critica al psicologismo, lo mismo que en la critica platdnica de la sofistica, se produce una reforma
del pensamiento filoséfico no sélo en sentido gnoseoldgico sino que el movimiento es tan radical
que reforma el sentido vital de la filosofia, su vocacién humana y racional.

La critica al psicologismo, en su intencion de reactivar la critica platénica del
conocimiento, reune las dimensiones vital y reflexiva que el cientificismo polariza como en una
oposicion infranqueable. Las limitaciones intelectualistas que la filosofia contemporanea ha
podido leer en la fenomenologia implican no sélo una comprension parcial de la fenomenologia,
sino una comprensioén errada de lo que es la filosofia. Porque la fenomenologia reactiva el sentido
originario de la filosofia como una actividad, la del auto-examen (algo que en términos modernos
podria entenderse como teoria del conocimiento) sin la cual la vida misma es insostenible: “Lo
que Soécrates ha introducido en nuestra tradicion cultural, pero haciendo ver que él no era
indispensable, porque la vida sin examen no se puede vivir, es, a titulo de empresa posible,
trabajo digno de Hércules, a la vez que indispensable para continuar vivos, de analizar hasta el
final el valor de verdad de cada creencia que somos cada uno de nosotros.” (Garcia-Baro, 2004,
p. 178).

Platon, Aristételes, Descartes y Husserl descubren, cada uno por vez —nuevamente—
primera la necesidad de la filosofia a través del acto originario de someter a critica nuestras
creencias: “Dado este estado de la ciencia que no permite distinguir la conviccion individual de la
verdad obligatoria para todos, el remontarse a las cuestiones de principio sigue siendo tarea

necesaria una vez mas.” (Husserl, 1982, § 2, p. 36). Esta actitud se desenvuelve siempre bajo la

7 «_Estrepsiades: jSocrates! jSocratillo!: ¢ Por qué me llamas efimera criatura? Estrepsiades: Dime qué haces por favor.

Socrates: Camino por los aires y paso revista al sol. Estrepsiades: ¢ Asi que «pasas» de los dioses desde un cesto en
vez de desde el suelo, eso es lo que haces?/ Socrates: nunca habria llegado a desentrafiar los fenémenos celestes si
no hubiera suspendido mi inteligencia y hubiera mezclado mi sutil pensamiento con el aire semejante a él.” (Aristofanes,
2000, p. 47).
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misma estructura y el mismo extrafnamiento de la certeza con la que tenemos la realidad del
mundo. Y este descubrimiento, siendo originariamente gnoseoldgico, revoluciona la existencia
toda y abre para el hombre una nueva dimension existencial que desborda sus determinaciones
materiales o ya no se deja explicar plenamente por ellas (Diaz, 1999).8 Husserl renueva ese acto
a través de la critica con la que da inicio el proyecto fenomenoldgico, es decir, renueva esa
revolucion vital que esta en la génesis de la filosofia. Los motivos profundos de la critica al
psicologismo coinciden con las motivaciones de la critica a la sofistica y al escepticismo. En este
entretejimiento histérico del sentido de la critica se exponen las motivaciones de la necesidad de
fundamentacién, motivaciones que desbordan la interpretacion de esta restitucion de la logica
como el resultado de un interés pura o limitadamente epistemolégico9 en el estrecho sentido en
que esto puede entenderse, es decir, como si la filosofia se distanciara de la vida cuanto mayor
fuese su interés por la verdad. La tragica disyuntiva entre la verdad o la vida ha pasado
veladamente en las criticas del supuesto intelectualismo husserliano (y, con ello, de la cerrazén
fenomenoldgica a la antropologia) basadas en la preeminencia del yo puro (todavia
kantianamente concebido en algunos casos) sobre el Dasein o la existencia. Pero esa misma
disyuntiva entre “saber de verdad” o “vivir’ s6lo puede formularse desde la opacidad o histérica
incomprension de la filosofia, sélo quien no ha entendido la filosofia puede suponer un dilema
semejante, y es aqui donde se hace visible la importancia de la vinculacion originaria entre la
reforma platénica y la reforma husserliana. Pues Platén y Husserl tienen en comun esta
motivacién humana como el detonante tanto de la critica de la sofistica como de la critica al
psicologismo. En ambos casos lo que esta en peligro es la racionalidad filoséfica y el sintoma de
ello —al mismo tiempo que su causa— es el riesgo en el que esta la vocacion racional del hombre.

Las motivaciones de la critica al psicologismo son las mismas que dieron origen a la filosofia, de

8 “Nos hallamos ahora, frente a lo que, siguiendo la estela de Husserl, autores como Javier San Martin o James Hart
han llamado el paso de la racionalidad de las culturas a la cultura de la racionalidad. Husserl reconoce, en efecto, la
racionalidad funcional de todas las culturas, sin ella no podrian sobrevivir, se extinguirian, y esto es lo que se enmarca
dentro de lo que antes he caracterizado como acepcién descriptiva de cultura. Pero con la irrupcion de la filosofia
emerge una forma de ver el mundo basada en la razén, por eso asistimos con ello al nacimiento de la cultura de la
racionalidad, que seria, al decir de Husserl, un nuevo nivel de historicidad en el despliegue de la vida humana.” (Diaz,
1999, p. 139).

9 Uno de los aspectos mas importantes de la critica fenomenolégica del psicologismo es que invierte ella misma la
direccién de la critica filosofica practicada hasta entonces, es decir, mientras, por ejemplo, la filosofia materialista
localiza las causas de la crisis humana y del pensamiento en la determinacién relativamente violenta de las condiciones
materiales de la existencia, la fenomenologia situara en la base de la instauracién de dichas condiciones la
tergiversacion de una idea de razén y de la racionalidad concretamente filoséfica y humana. De este modo la critica al
psicologismo es la critica de una idea de racionalidad que ha sido filosé6ficamente deformada: “La crisis de la
racionalidad de la cultura occidental, su pérdida de fe en la razén, se debe a la propia forma evolutiva que tomo la
Razén en la Modernidad, que la convirtié en una razén ingenuamente objetivista, en una razén cosificada, positivista,
incapaz de elevarse por encima de los hechos para alcanzar el nivel normativo, de telos de la humanidad con el que
nacio originariamente para desvelarnos los enigmas del mundo y de la vida, como se termina de decir, e impulsar con
ello una vida humana conforme a los ideales de verdad, justicia y belleza.” (Diaz, 1999, p. 139).
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ahi la radicalidad de la fenomenologia, no sélo porque vuelve a una raiz histérica, sino porque se
reinicia en la raiz ultima, la misma vida humana.

La critica al psicologismo como reactivacion de los motivos de la critica a la sofistica
pone sobre la mesa el interés humano originario de la fenomenologia: la restitucion de la
racionalidad como una meta filoséficamente construible, y expone la coherencia de este mismo
problema antropolégico respecto del curso de la fenomenologia toda y no sélo desde el contexto
parcial de las ultimas obras de Husserl, si bien fue ahi donde estas motivaciones se hicieron
explicitas en su necesidad para el cumplimiento del proyecto trascendental. Hay algo mas alla
del interés puramente gnoseoldgico que conecta el discurso socratico-platénico contra la sofistica
y el discurso husserliano contra el psicologismo, y ese «mas alla» no seria sino la motivacion
originaria del pensamiento filoséfico en cuanto tal, la clarificacion racional del sentido de la vida,

una idea de racionalidad y por lo tanto, de vida humana:

El psicologismo no es una mera teoria epistemoldgica, sino que es una concepcion
antropoldgica que afecta al ser humano como ser racional, incapaz de comprender esta
faceta decisiva del ser humano. Si el hombre es el resultado de hechos, no hay lugar
para la razén, sin lo cual, no hay ciencia ni filosofia, pero tampoco ordenamiento politico
que se base en algo distinto de la fuerza ejercida por unos sobre otros. Por eso, tratar
de fundar toda ciencia en hechos, lo que pretende el psicologismo, significaria pensar al

hombre y a la sociedad como hechos desprovistos de razén (San Martin, 1987, p. 41).

¢, Qué es, pues, lo antropoldgicamente relevante de la critica husserliana al psicologismo

sino su vinculacién originaria con la motivacién histérica, humana, de la filosofia misma?
LA CRITICA AL PSICOLOGISMO Y LA CRITICA A LA SOFISTICA
La filosofia socratica es en cierta manera una respuesta a la crisis de creencias en que

se encuentra el mundo antiguo, el recurso dialégico de Sdcrates y la ordenacion platénica de la

reflexion filoséfica, conforman esta primera reforma auténticamente filoséfica (Nicol, 1973)."° ;4 En

10 “3¢l0 hay un antecedente: la primera reforma de la filosofia fue la tarea fundamental, es decir, fundamentadora, de
Socrates y Platon. La filosofia hablé entonces con acento inequivocamente personal. Es imposible que no resalte un
hecho que la normalidad de otros tiempos ha permitido descuidar. Es el hecho de que esa re-forma se llevé a cabo en
forma dialdgica: en los didlogos orales de Sdcrates y los dialogos escritos de Platon.” (Nicol, 1973, p. 13).
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qué se funda la vida sino en las creencias de uno?, y 4qué es uno mismo sino aquello en lo que
uno cree? Si es verdad que la pregunta medular de la filosofia clasica es ¢ qué soy o quién soy?,
como pregunta que apunta a las posibilidades y condiciones de plenitud de la existencia, lo que
se somete a examen filosofico a través de ella son los principios de la existencia, las creencias
que constituyen lo que yo misma soy. La filosofia se orienta originariamente hacia la consecucion
de una vida plena, pero ¢qué es, en qué consiste una vida plena? ¢ Es la plenitud de la existencia
la consecucion del éxito en los mercados y los tribunales? ;Un hombre pleno es aquel que ha
conseguido para si el éxito concebido, por ejemplo, como simple acumulacién de riquezas y
honores? ¢ Es la vida plena aquella del sujeto que ha conseguido engafar la precariedad de la
vida con una certeza fundada en sus bienes materiales acumulados? ;Puede ser vida plena la
del hombre sin calzas que cruza el mercado hablando con todos pero sin comprar nada? (Kraus,
1958)"" Seguin Sdcrates, ¢,qué es la vida plena? Y luego ¢ es posible una ciencia de la vida plena,
una ciencia que ensefie a los hombres a alcanzar la plenitud de la existencia? (Platén, 2002)"?
Uno de los mayores problemas de la sofistica (y del psicologismo) es poner la filosofia como
medio para la consecucion de algo mas y es por ello que los sofistas ofertan el conocimiento (el
dominio técnico del discurso) como la mercancia que permitira otra cosa, el éxito social derivado
de la utilizacion de la sabiduria como una herramienta. Para la sofistica, la vida plena es éxito
social, es prestigio, riqueza y ftriunfos en los fribunales, es decir, ascenso politico. El
encumbramiento social daria respuesta a la primera pregunta del fildsofo: ¢ Qué debo hacer con
mi vida? Tal pregunta implica una apertura a la autodeterminacion a través de la razoén. ;Qué
lugar debe ocupar en mi vida la busqueda de riquezas y bienes? ;Qué lugar debe ocupar la

busqueda de la sabiduria? "* Las posibilidades de respuesta de tales preguntas sélo pueden

11 Un dato interesante de la biografia de Sdcrates de René Krauze es su abstencidon de consumo en los mercados
como un factor del repudio que generd a la larga su presencia entre cierto sector de la sociedad ateniense. “Entre risa,
los pescaderos, verduleros y fruterios decian que aquello era un absurdo [la sentencia del oraculo de Delfos]. Sécrates
no valia nada como cliente y todo aquel que no era un buen cliente no les merecia ningun respeto.” (Kraus, 1958, p.
76).

12«3 virtud Socrates —dijo; creemos que podemos transmitirla mejor y mas rapidamente que hombre alguno./ —Por
Zeus —dije—, jqué asunto mencionais! ;Donde habéis encontrado este tesoro? Yo pensaba todavia que vosotros,
como acabo de decir, erais muy fuertes en la lucha en armadura, y esto dije de vosotros dos: cuando estuvisteis aqui
antes, recuerdo que anunciasteis esto. Empero, si ahora {de nosotros}, pues al menos yo, sin arte, me dirijo a vosotros
como a dos dioses y debo pedir que me perdonéis lo antes dicho. Pero mirad, Eutidemo y Dionisodoro, si decis la
vedad: por la magnitud del anuncio, no es de extrafiar la desconfianza.”. (Platén, 2002, p. 4).

13 “De las cosas que existen, ¢cuales resultan bienes para nosotros? ;O tampoco es dificil esta pregunta y tampoco
se requiere ser un hombre extraordinario para encontrar [la respuesta correcta]? En efecto, todo el mundo nos diria
que ser rico es un bien, 0 no?/ —Por cierto que si —dijo./ Y acaso no también ser sano, bello y encontrarse bien en
cuanto a las demas funciones fisicas?/ Estuvo de acuerdo. —Ser de noble cuna, tener poder y honores en su patria
¢, son también obviamente bienes? Lo admitid./ Dije: —¢ Cual bien nos queda todavia? ; Qué es ser moderado, justo y
valiente? Por Zeus, Clinias, ¢opinas tu que, si ponemos estas cosas como bienes, lo haremos correctamente o no?
Tal vez alguien estaria en desacuerdo con nosotros, ;qué te parece a ti?/ —Son bienes —dijo Clinias. —Bien —dije
yo—; ¢en qué fila pondremos la sabiduria? ¢ Entre los bienes?, o ¢qué dices tu?” (Platéon, 2002, p. 12)
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abrirse para cada uno a través del autoexamen. Pero si la reforma filosoéfica originaria del sentido
de lo humano comienza en una busqueda individual de la verdad y la legitimidad de la existencia,
una busqueda de la areté, el principio del autoperfeccionamiento individual, pronto esta misma
busqueda se expande a toda la comunidad, o irradia de ella la necesidad de formar comunidades
en la busqueda de la perfeccion de si: “La filosofia parece un empefio individual y hasta
esencialmente solitario; pero solo lo es por necesidad en sus fases iniciales. En seguida para a
ser posible y hasta muy deseable que se la viva y se la haga, al menos parcialmente, en dialogo:
en el seno de un grupo de amigos que cuenten siempre los unos con los otros y se recuerden
mutuamente sus serios deberes para con el conjunto de la sociedad.” (Garcia-Baro, 2004, p. 11).
El éxito del régimen democratico depende de la areté de sus realizadores: los politicos. La
definicion socratica de la filosofia es la de una actividad orientada solamente al cuidado del alma,
cuidado de si que es, al mismo tiempo, cuidado de la ciudad.

Para Platon lo que esta en juego es la relacion misma entre las acciones moralmente
correctas y el conocimiento auténtico. Analizar el valor de verdad de nuestras creencias, el valor
de verdad de la riqueza como meta de la existencia o el sentido de la plenitud, forma parte de la
vida del filésofo, se diria que, de hecho, forma una parte inicial, casi iniciatica, de esta vida. La
reforma platénica es una reforma del pensamiento, pero de un pensamiento, es cierto, sobre el
que solo se puede confiar la vida, por lo tanto, la reforma socratico-platonica, al igual que la
reforma husserliana es, de hecho, una reforma vital. Someter las propias creencias al élenchos,
a la prueba de su fiabilidad, es el primer paso del ejercicio filosofico, asegurarnos de que podemos
regir nuestra vida conforme a principios universales. A la doxa que subsiste al élenchos se le
llama episteme, una episteme es, en este sentido (el significado de la tradicion) la organizacion
sistémica de las verdades, los saberes, las creencias, las firmes convicciones vitales que han
sido sometidas al analisis filosdéfico, es decir, a un autoexamen.

En uno de los pasajes de mas hondo calado de la Metafisica afirma Aristoteles que: “Si
Dios se encuentra siempre tan bien como nosotros a veces, es algo admirable. Y si mas aun, aun
mas admirable. Y se encuentra asi. Y en él hay vida, pues la actividad del entendimiento es vida
y el se identifica con tal actividad. Y su actividad es, en si misma, vida perfecta y eterna.
Afirmamos, pues, que Dios es un viviente eterno y perfecto. Asi pues, a Dios corresponde vivir
una vida continua y eterna. Esto es pues Dios.” (Aristoteles, 2004, p. 488). Para Aristoteles la
filosofia es pensamiento sobre el pensamiento y ese pensamiento potenciado es la vida misma,
o por lo menos la vida mas feliz que pueda concebirse. La autenticidad de esta vida no es
extrinseca al acto filosofico, sino que le corresponde originariamente. ¢ Para qué quiero claridad?

Para poder vivir sin contradicciones. La filosofia no se pretende por otro motivo que ella misma,
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este desinterés es una radicalizacion de la existencia no un distanciamiento de la vida porque la
filosofia es vida plena. § En qué momento vida y filosofia se distinguen al grado de oponerse casi
de modo irreparable? Este era en verdad el riesgo sobre el que Socrates alerta a la juventud
ateniense, el que la sofistica hacia de la reflexion filoséfica un medio para la consecucion de algo
mas y separaba asi, por tanto, la reflexién de la existencia. La reflexion filosoéfica no se pretende
por nada mas que ella misma, y en cuanto reflexién exige un distanciamiento de los intereses de
la vida corriente, tanto para entregarse al didlogo como para probar esa falta de certeza que
tienen los bienes socialmente instituidos. Al fildsofo no le interesa la riqueza, menos por desprecio
abierto que por la interrogante sobre el valor de la misma como bien moral. ;Qué es lo que
determina el valor de bienes como la riqueza o la sabiduria, qué debo pretender antes, como
determinarlo? El recurso a la idea de razén es fundamental en este movimiento originario de la
filosofia, pues, en ultima instancia, lo que corre un inminente peligro frente a la sofistica es una
idea de racionalidad que instituye como meta la filosofia. Lo que esta en riesgo tanto en la critica
de la sofistica como en la critica al psicologismo es una idea de razén y racionalidad universal.
Una idea meta cuyo valor y legitimidad es puesta entredicho por el relativismo antropoceéntrico de
la sofistica (la escuela de Protagoras, por ejemplo) y luego, por el relativismo naturalista del
psicologismo. En uno y otro caso, esa idea universal de verdad debe justificarse filoséficamente,

esclarecer su sentido vital, partiendo de los fundamentos Iégicos del saber que pretende:

Los fines de una critica del psicologismo exigen que dilucidemos el concepto de
subjetivismo o relativismo, que aparece también en las teorias metafisicas mencionadas.
Un concepto primario queda definido por la férmula de Protagoras: «el hombre es la
medida de todas las cosasy, si la interpretamos en el sentido de que el hombre como
individuo es la medida de toda verdad. Es verdadero para cada uno lo que le parece
verdadero, para el uno esto, para el otro lo contrario, caso de que se lo parezca a si
mismo (Husserl, 1982, § 34, p. 112).

El riesgo ante el que nos pone el relativismo escéptico es el de la pérdida del sentido de

la racionalidad filoséfica (Diaz, 1999)", y esta es una meta de razén que abarca una idea de

14 vy es que esta naturalizacién de la conciencia, del sujeto, queda siempre presa de los hechos. En efecto, las ciencias
de la naturaleza son ciencias empiricas, y en tal sentido estdn sometidas siempre a un grado de provisionalidad.
Pueden buscarse regularidades inductivas entre los hechos, pero jamas alcanzaran, por propia definicion, el nivel de
la legalidad universal. Por ello, pretender una fundamentacién de este tipo con esos materiales no conduce mas que
al escepticismo.” (Diaz, 1999, p. 139).
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humanidad racional, de vida regida bajo principios racionales. Esto es lo que se reactiva en la
critica fenomenoldgica del psicologismo, la defensa de una idea fundamental de razén y
racionalidad como movimiento tendiente a la verdad, una meta sélo alcanzable a través de la

filosofia:

El psicologismo no es una mera teoria epistemoldgica, sino que es una concepcion
antropoldgica que afecta al ser humano como ser racional, incapaz de comprender esta
faceta decisiva del ser humano. Si el hombre es el resultado de hechos, no hay lugar
para la razén, sin lo cual, no hay ciencia ni filosofia, pero tampoco ordenamiento politico
que se base en algo distinto de la fuerza ejercida por unos sobre otros. Por eso, tratar
de fundar toda ciencia en hechos, lo que pretende el psicologismo, significaria pensar al

hombre y a la sociedad como hechos desprovistos de razén (San Martin, 1987, p. 41).

La consecuencia mas grave del psicologismo es la idea de la razon como un hecho
resultado de otros hechos. La logica, por tanto, queda determinada por condiciones facticas, en
este caso, la constitucion psico-fisioldgica del ser humano. La razén es pues el resultado de cierta
disposicion fisiologica del ser humano como especie, de un hombre determinado por su herencia
biolégica y un transcurso evolutivo meramente causal y contingente. A tal grado se relativizan los
principios logicos que la ldgica misma se convierte en una rama de la psicologia, por lo tanto, los
principios logicos que rigen el conocimiento verdadero se relativizan también: “Asi leemos en la
obra polémica de Mill contra Hamilton: «La légica no es una ciencia distinta de la psicologia y
coordinada con ésta. En cuanto ciencia, es una parte o rama de la psicologia, que se distingue
de esta a la vez como la parte del todo y como el arte de la ciencia. La l6gica debe sus
fundamentos teoréticos integramente a la psicologia, y encierra en si tanto de esta ciencia como
es necesario para fundar las reglas del arte.” (Husserl, 1982, § 17, pp. 67-68).

El psicologismo es el resultado de una metéabasis, es decir, una mezcla deformante entre
ambitos heterogéneos del conocimiento, lo que se confunde en el psicologismo por esta
metabasis es la posicion de lo fundado respecto de lo fundante, viniendo la psicologia a situarse
como fundamento de la loégica. La realidad estd compuesta por hechos y esencias y el
conocimiento cientifico parte o debe partir de esta clara distincién. El psicologismo traspasa los
limites de las condiciones facticas a que se refieren las afirmaciones de la psicologia como un
saber disciplinar, pero que estan fundadas en estructuras epistemoldgicas no estrictamente

determinadas por tales condiciones materiales, sino que pueden explicarse a través de ellas.
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“Una metabasis eis allos genos, de esta suerte inadvertida, puede tener los efectos mas nocivos:
fijacion de objetivos falsos; empleo de métodos radicalmente erréneos, por inconmensurables
con los verdaderos objetos de la disciplina; confusidon de capas légicas, de tal suerte que las
proposiciones y las teorias verdaderamente fundamentales (...) vayan a perderse entre series de
ideas completamente extrafas.” (Husserl, 1982, § 2, p. 37). La clarificacién de los limites entre lo
conciencial factico y la subjetividad cognoscente como estructura universal del conocimiento es
el resultado de cierta abstraccién de las condiciones meramente facticas. La conciencia —
filoséficamente pensada— no es solamente la psique, porque el psiquismo (naturalizado de la
psicologia que Husserl critica) es puesto también por la conciencia. La distincién entre la
conciencia psicoloégicamente pensada, y la conciencia filos6ficamente pensada se abre desde la
critica al psicologismo a través del concepto de intencionalidad con el que Husserl traspasa, sin
salir de la psicologia, el nivel factico sobre el que estaba puesta la teoria del conocimiento (como
antes, en la filosofia antigua, la teoria de la verdad). Sin salir de la psicologia porque lo que
comienza a construir a través de la descripcion de las estructuras intencionales de la vida psiquica
establece las condiciones propicias para el surgimiento de una psicologia pura.

La critica al psicologismo debia restablecer el sitio de la logica en la teoria del
conocimiento para partir hacia la descripcion de las estructuras gnoseoldgicas de la subjetividad
desde un nivel filosoéfico. Lo que consigue la critica al psicologismo es la idea de una subjetividad
racional y, con ello, mas que factica o meramente determinada por su génesis material pero este
logro es filoséfico, no psicoldgico.

Pues bien, la psicologia pura o descriptiva es el primer momento del proyecto
husserliano, esta psicologia filoséfica o pura, o descriptiva, es analisis de las estructuras
intencionales de la vida de conciencia, es decir, una vez que hemos conseguido ver la conciencia
desde un plano universal y no ya meramente psicofisiolégico. No representa esto la diseccion
de la vida en estructuras formales? ;No se daria aqui, otra vez, la posibilidad de una
interpretacion de la fenomenologia como un idealismo distanciado de la vida? Uno de los
problemas que aparecen en el horizonte de la psicologia pura es el de la identidad entre esa
subjetividad filos6ficamente pensada y el yo psicolégico cuyo analisis corresponde a la psicologia
empirica. Parece otra vez el problema de la identidad entre la razén y la vida, otra vez, porque la
fenomenologia vuelve a ponerlo en el centro del debate como una consecuencia esperable de su
reforma de la teoria del conocimiento a través de la psicologia pura, una identidad que la epojé
vendria, al parecer, a disociar o dislocar en ciertos extremos interpretativos.

Uno de los aspectos mas interesantes del andlisis de la funcion y emergencia de la

filosofia pura es, a partir del planteamiento del tema o problema de la identidad de la vida
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subjetiva, el hacer visible el nivel o plano que ocupa la relacién con la antropologia. Esto es, el
desarrollo de la psicologia pura nos haria evidente dos dimensiones de la subjetividad sobre las
cuales tiene que decidirse el nivel de insercion de la filosofia 0 el momento de su aparicién en
referencia precisamente a la composicion idéntica de la vida subjetiva. Por un lado esta la vida
yoica-mundana que en actitud natural es el tema de la psicologia, por otro la subjetividad
trascendental que aparece o se hace visible a través del ejercicio de la epojé y la reduccion
trascendental.

La identidad de la vida subjetiva aparece ella misma como problema desde muy pronto
en el programa fenomenoldgico, en relacién con el deslinde de la fenomenologia trascendental
respecto de la psicologia pura. Entre la vida constituyente descubierta por la reduccion y la vida
psicolégica mundana cuyas descripciones son ambivalentes y, por ello mismo, aplicables tanto a
esa vida mundana natural, de la que se ocupa la psicologia, como a la vida constituyente o
trascendental, de la que se ocupa la fenomenologia como filosofia. El tema de la identidad de la
vida subjetiva vista desde esta perspectiva (la del paso de la actitud natural a la actitud
trascendental) es lo que en verdad importa de cara al re-planteamiento de la vocacion vital (y
humana) en el interior de la fenomenologia trascendental. Pareciera que la epojé establece o
determina una infranqueable distancia entre el yo trascendental y el yo psicoldgico, distancia sin
la cual la meta ultima de fundamentacién del conocimiento que se ha propuesto la fenomenologia

desde sus inicios, estaria perdida.

LA PSICOLOGIA PURA Y LA REFORMA VOCACIONAL DE LA FILOSOFIA

La psicologia pura es analisis fenomenoldgico de actos intencionales concretos, de la
conciencia como fendmeno puro en los dos polos de su estructura noético-noematica. En el
primer polo, el noético, la psicologia pura podra describir la estructura de los actos intencionales
segun los modos de orientacion de la conciencia o caracteres de acto; en el segundo polo, la
descripcién corresponde a la constitucién del sentido intencional del objeto dado en cuanto dado,
esto es, la constitucion del sentido de lo objetivo como captado perceptiva, rememorativa,
imaginativamente, etc., es decir como objetos de actos particulares. Pero para Husserl estos
analisis, los de la psicologia pura, no son todavia suficientes para garantizar el campo de
experiencia que fundamente una psicologia puramente fenomenolégica y de caracter
rigurosamente cientifico. Entonces propone llevar a cabo una reduccion eidética, a la esencia o
el sentido de la vida psiquica en su unidad cerrada que es, de hecho, lo que permite pasar de lo

empirico a lo eidético, justamente esta unidad estructural que conforma el dominio «formal
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esencialmente necesario» de toda vida de conciencia singular y de las agrupaciones sintéticas
que forman la unidad de cada vida individual. La reduccion eidética expone (a través de la
variacion imaginativa) el eidos, la forma o la esencia de la vida psiquica pura; expone la
invariancia del sentido como condicién ontologica de la cosa en cuanto es lo que es, aplicada a
la vida psiquica. Con todo, la psicologia pura y la reduccion eidética que expone las estructuras
esenciales de esta vida psiquica no nos dejan todavia el nivel mas profundo de la vida subjetiva:
“La reducciéon fenomenoldgica sirve, en cuanto psicoldgica, solo para alcanzar lo psiquico de las
realidades [real] animales en su esencialidad propia y sus nexos esenciales propios. Incluso la
exploracion eidética, conserva el sentido de ser lo que esta mundanamente ahi delante.” (Husserl,
1990, p. 71). Lareduccion trascendental es la Unica via posible para acceder al campo mas amplio
y fundamental de la vida psiquica que se descubrira luego como cierta forma no omniabarcante
de la vida subjetiva. El yo psicoldgico no es la ultima evidencia a la que filos6ficamente se puede
aspirar, y es mas bien la vida trascendental en cuanto tal la que otorga el verdadero fundamento
de toda psicologia pura y, a través de ello, de toda psicologia empirica. Ahora bien, el paso a la
esfera trascendental desde la psicologia estd mediado por la epojé fenomenoldgica
trascendental, que, en todo caso, puentea una reduccién a la inmanencia absoluta.

La fenomenologia eidética abocada al analisis de las esencias inmanentes comparte con
la psicologia una dimensién diferenciada del mismo campo de analisis, el de una vida subjetiva
que es, simultdneamente pero en niveles distintos, vida psiquica y vida trascendental: “La
subjetividad y la conciencia —aqui estamos ante la ambigledad paraddjica a la que recurre la
cuestion trascendental—, no pueden por ende ser realmente la subjetividad y la conciencia de las
que se ocupa la psicologia.” (Husserl, 1990. p. 73). Es a esta duplicidad a la que se debe la
posibilidad del cambio de actitud y, luego, la ambivalencia de todo lo dicho para la subjetividad
trascendental, como aplicable a un yo psicoldgico (Husserl, 1990)." Retomando las exposiciones
de las Ideas desde las que podria deducirse el transito de la psicologia pura a la fenomenologia
trascendental, la epojé juega un papel decisivo en el proceso de desasimiento del yo psicologico
que termina contemplando su identidad, a través de una reflexion potenciada que a poco lo
expulsa de la primera evidencia cartesiana del ego cogito. El yo psicolégico, en la media en que
se presenta a si mismo abrazado a todo lo mundano, esta entrelazado con lo objetivo segun hace

patente el concepto de intencionalidad. La epojé recaera entonces sobre el campo entero de lo

15« 4 fenomenologia puramente psicolégica coincide de hecho en cierto modo, como ahora se ve facilmente, con la
fenomenologia trascendental, frase por frase, sélo que, en cada enunciacién, por fenomenolégicamente puro se
entiende, en un caso lo animico, un estrato de ser en el interior del mundo naturalmente valido, y en el otro, lo subjetivo
trascendental, en lo cual se origina el sentido y validez de ser de este mundo. La reduccién trascendental deja al
descubierto precisamente una experiencia de una especie totalmente nueva —experiencia trascendental.” (Husserl,
1990, p. 29).
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objetivo, sobre el mundo como realidad objetiva independiente de la vida de conciencia. Al
corroborar esta continua implicacion entre lo psiquico y lo objetivo, Husserl propone operar un
rebasamiento de tal plano oposicional (implicativo) a través de la puesta entre paréntesis que se
lleva a cabo por la epojé. Este ‘rebasamiento’ (o profundizacion), tal vez, no seria posible sin la
reforma de la psicologia y el paso por la ciencia a priori de la vida de conciencia como vida
intencional.

La psicologia pura es una propedéutica hacia la consecucion de la fenomenologia
trascendental, porque en el paréntesis queda la vida psiquica del yo en su entrelazamiento con
el mundo. Es sobre lo psiquico puro que recae la reduccion fenomenolégica y la epojé
fenomenoldgica trascendental: “Quien mantiene el planteamiento de que el mundo dado en la
experiencia no existe, quien se mantiene de modo radical en esa posicion, sin asumir ninguna
actitud judicativa [sin emitir ningun juicio] respecto a su existencia, ese les quita el suelo de debajo
de los pies a la psicologia, como a todas las ciencias mundanas.” (Husserl, 2002, p. 72)."° La
suspension de la tesis de realidad implica un rebasamiento de toda la psicofisica y pretende
garantizar el libre acceso a la esfera plenamente trascendental. Desde el nivel en el que nos deja
la reduccién fenomenolégica trascendental «ya no se puede decir nada mas de la psicologia ni
del almay. (Husserl, 2002, p. 37).

En el primer libro de las Ideas los analisis psicologicos de la vida intencional aparecen
como el previo necesario de la fenomenologia trascendental; estas descripciones que Husserl
califica de psicolégicas no requieren ‘fatigarse’ con ninguna epojé (trascendental) (San Martin,
1986)17. Luego de haber expuesto y justificado el recurso a la desconexion en el primer capitulo
de la Meditacién fenomenolégica fundamental, Husserl aplaza un momento su aplicacion para
clarificar su sentido a través de este previo descriptivo, la “reflexién psicologica sobre nuestro yo
y sus vivencias” (Husserl, 2013, § 34, p. 77), que en el Articulo para la Enciclopedia Britanica y

las Conferencias de Londres adquirié la forma sistématica de una psicologia pura que funciona

16 |_a traduccion es muy imperfecta, incluso lo de los pies esta mal, lo puedes decir: que has consultado y has sido
informada de que no se trata de que “ha retirado sus pies del suelo de la psicologia”, sino de que “le ha quitado a
esta el suelo”

17“Empezamos con una serie de consideraciones dentro de las cuales no nos fatigaremos con ninguna epojé
fenomenoldgica. Estamos dirigidos de un modo natural al ‘mundo exterior’ y llevamos a cabo, sin dejar la actitud natural,
una reflexidn psicologica sobre el yo y sus vivencias.” Husserl, E., Ideas |, § 34, p. 150. En la reciente edicién de este
primer tomo, aparece un «trascendental» agregado como adjetivo sobre el “fenomenoldgico”. Cfr, Idem, Nota 176, p.
506. Para Javier San Martin, toda la fuerza de esta cita esta en el agregado “trascendental”, pues muestra cierto sentido
limitado de la epojé y la necesidad de la psicologia para el acceso a la esfera trascendental: “Después de explicar en
el capitulo primero [de la seccidn Il de Ideas I] qué es la epojé, inicia en el segundo unos andlisis en los que «no nos
preocupamos de ninguna epojé trascendental». La palabra trascendental es una correccion tardia, pues en la primera
edicion habla de epojé fenomenoldgica. La correccion es loégica, pues esos analisis, de acuerdo con el titulo del § 34,
son psicolégicos , para lo cual ya sabemos que se requiere de una epojé fenomenoldgica psicoldgica.” (San Martin,

1986, p. 145).
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como el portico (Husserl, 1990)' de la fenomenologia trascendental. La ‘sofisticacion’ de esta
psicologia incorpora los resultados de la seccidn tercera de Ideas |, y puede hacerlo porque los
analisis trascendentales que siguen a la segunda seccion, en los que la «reflexién psicolégica»
del segundo capitulo sé6lo era una ayuda para entender la epojé trascendental, son ambivalentes:
con un mero cambio de actitud se pasa de una esfera a otra, de la esfera psicologica a la
trascendental.

La funcion epistemoldgica de la psicologia pura estriba, en parte, en la forma en que ésta
pone de manifiesto los dos ambitos que constituyen lo real, lo eidético y lo empirico factico, y que
se presentan, sin embargo, en la unidad idéntica del objeto. La psicologia pura es una especie
de trampolin reflexivo hacia la fenomenologia trascendental. En el nivel eidético se analizan las
estructuras esenciales de los actos intencionales, en el nivel trascendental se explora la vida
constituyente de sentido, pues en el nivel trascendental esta el problema de la constitucion
originaria de sentido del mundo.

A partir de aqui, una vez aclarado el papel de la psicologia pura (y sus niveles) en el
camino de la fenomenologia, surgen dos problemas a los que me abocaré en lo que sigue,
primero, la funcién de la epojé fenomenoldgica en el transito de la psicologia a la fenomenologia
trascendental; segundo, el problema de la identidad de la vida subjetiva que, a través del cambio
de actitud que la epojé representa, se muestra como idéntica en los diferentes estratos que capta
la reflexion sobre el si mismo. Esta identidad e individualidad —para Hussserl irrenunciable— de la
vida subjetiva esta en el centro del problema vital (el del distanciamiento histérico entre filosofia
y vida) de la fenomenologia trascendental, o es esto lo que tendria que aparecer al hilo de la
reflexion sobre la funcién de la epojé. Pues, si bien es cierto que la epojé es sintoma principal de
la separacion o distanciamiento fenomenolégico de la vida, esta interpretacion —algo sesgada—
puede entenderse en dos niveles, el primero responde a la explicita posicion de Husserl sobre el
tema de la metabasis y la recaida en el escepticismo que ya antes hemos visto, una posicién que
depende o esta fundada en una cierta idea de la existencia humana como limitada y determinada
por su facticidad, y que ya antes hemos visto; el segundo nivel corresponde a una interpretacion
historica de la epojé y la fenomenologia trascendental, como formas de desentendimiento del
mundo, como si no fuera la vida misma aquello de lo que la fenomenologia trata al ser sus

intereses de caracter puramente epistemologico.

18 | a idea de una psicologia puramente fenomenoldgica no tiene solamente la funcién que acabamos de exponer de
reformar la psicologia empirica. Por profundas razones, puede servir como primer escalén para poner al descubierto
la esencia de una fenomenologia trascendental. Ni siquiera histéricamente surgi6 esta idea de las necesidades propias
de la psicologia.” (Husserl, 1990, p. 68).
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La claridad que podamos ganar sobre el problema vital de la fenomenologia depende
ahora de una justa comprension de la epojé como el paso irrenunciable de todo filésofo que
comienza, no solo de todo fenomendlogo. La suspension o neutralizacion de los intereses
mundanos, extra-filoséficos, es originaria de la filosofia. Es un gesto también socratico. Esta
neutralizacién de lo inmediato era algo exigible en el inicio del autoexamen; se trata de un acto
critico que pone en tensién nuestras creencias, lo que somos o creemos que somos. Esa
mismidad, la identidad psicologica es puesta entre paréntesis porque ella misma es un hecho del
mundo. Entonces la conciencia es algo mas que su psique o esa identidad psicoldgica factica.
Entonces la conciencia y la vida son algo mas que meros hechos. Pero esta distincion entre
niveles o esferas de la conciencia y de su identidad aparece sélo a través de la epojé. ; Qué clase
de vida es esta que puede ponerse en suspenso ella misma? ;No exige la epojé una cierta
capacidad de «descentramiento» y una excedencia del yo como yo mundano, como este yo que
soy yo mismo? Al poner entre paréntesis esa mismidad y todo lo que ella implica o de lo que es
resultado, se produce una escision que radicaliza el gesto filosoéfico originario al conducirlo a la
raiz ultima del sentido de la vida, la subjetividad trascendental. ; De dénde saca Husserl a ese yo
trascendental? Pues ese yo trascendental soy yo mismo, el mismo yo que, escindido de si por la

epojé, quedd puesto entre paréntesis.

LA IDENTIDAD DEL YO PURO Y EL YO PSICOLOGICO COMO TEMA QUE ATRAVIESA LA
IDENTIDAD ENTRE LA FILOSOFIA Y LA VIDA

No se trata de la pregunta por el momento en el que la subjetividad psicoldgica deja de
pertenecer al mundo para convertirse en vida trascendental, sino de cémo, manteniendo la
evitacion de una metabasis, se conserva la unidad entre la vida psicologica-mundana y la vida
trascendental, lo que se consigue a través del descubrimiento de una estructura ‘bifasica’,
compuesta por un yo empirico o psicolégico, y una subjetividad trascendental. La diferencia entre
ambos «yo» no es la que puede darse entre dos esferas separadas, sino que se trata de dos
formas auto-aprehensivas de la conciencia. Una de estas es primaria por su funcién
constituyente, digamos aqui, la de la vida trascendental directa, y otra secundaria en tanto

|.19

aparece como sentido constituido en el mundo, esta es la esfera empirica personal. ™ “Es aqui la

subjetividad la base de aquella vida de conciencia en la que se constituye un mundo posible en

19 Dan Zahavi (2003, p.49) establece esta jerarquizacion, por demas coherente, entre las esferas y el ‘vinculo’
estructural de la vida subjetiva que se esclarece en el curso de la distincién metddica entre la psicologia pura y la
fenomenologia trascendental.
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general en cuanto mundo ahi delante.” (Husserl, 1990, p.72). El sentido de realidad del “ahi
delante” del mundo es puesto entre paréntesis por la epojé fenomenoldgica, la ingenuidad de la
experiencia que radica en el supuesto (de la realidad) del mundo.

Mas que la pluralidad de las creencias y sentidos particulares de lo objetivo, lo que se
pone entre paréntesis por la epojé es la unidad del sentido de realidad del mundo. ;Qué me
queda luego de la efectuacion de la epojé? Un yo puro como polo unificante de la corriente de
conciencia que tengo como tema en un nuevo nivel gnoseoldgico. ; Qué es ese yo puro y por qué
permanece idéntico al yo psicoldgico? ¢ Cual es la relacion entre ese yo puro y el yo humano? De
identidad si, ¢ pero como entenderla si por la epojé el sentido de lo humano habia quedado en
suspenso? El problema sigue siendo entonces el de la identidad de la vida subjetiva y la funcién
de la epojé fenomenoldgica en la exposicidon de esa identidad.

El yo puro es lo que queda de la puesta entre paréntesis y que debe ser reducido a yo
trascendental, suspendiendo también los predicados psicologicos que sélo pueden formularse
desde el suelo del mundo vy, por lo tanto, de la actitud natural. El yo puro es lo que resiste la
desconexién y no es el yo humano aunque coincide con él. Es sobre esta coincidencia, en el
desarrollo de su problematicidad, que aparece el problema antropoldgico, pues en el avance de
las descripciones del yo puro se descubre como su correlato trascendental el mundo cuyo sentido
de realidad habia sido puesto entre paréntesis, ahora, luego de efectuada la reduccion
trascendental, ese sentido queda al descubierto, expuesto en su anonimato, pero entonces ¢ qué
ha pasado con la epojé? Y si la epojé podia entenderse como «desmundanizaciony, el
descubrimiento del mundo como correlato trascendental ;no es una «re-humanizacion» de la
fenomenologia ya en un nivel trascendental? Pero aun planteado de este modo el problema
prevalece, porque corremos el riesgo de una interpretacion antropologista, basada en una idea
de la epojé como un acto abstractivo en el que se restan cualidades contingentes, de modo
semejante a lo que ocurre en una investigacion inductiva. En todo caso, evitar este riesgo nos
exige volver sobre las descripciones de la estructura del yo puro vy, luego, de su génesis. Se
podria decir que el momento en el que empiezan las descripciones del yo puro, analisis en cuanto
tales y no menciones colaterales del tema en el discurso husserliano, empieza también la
fenomenologia genética; el verdadero desbordamiento del camino cartesiano (y del lenguaje de
la tradicion metafisica moderna) se produce en el descubrimiento genético de las «riquezas
internas» antes negadas —en las menciones de la fenomenologia estatica— al yo puro. Los analisis
genéticos exponen la concrecion del yo trascendental. Una distincidn atil aunque no husserliana
entre el yo puro y el yo trascendental podria ser la que sefala en la pureza del primero una

abstencién (purificacion de) todo lo no conciencial, y en ese sentido es mas propia del lenguaje
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psicologico, pero esa abstencidn no es mas que un proceso abstractivo que como cualquier otro
acto transcurre sobre el supuesto del mundo. El yo psicologico estd en el mundo y es parte
integrante del mundo, hay por ello una ambigledad circular en las descripciones psicolégicas. El
yo trascendental en cambio incluye todo lo que no es conciencia y que la psicologia habia
abstraido como correlato originario de una actividad histérica en la que esa identidad (la identidad
de la que se ocupa la psicologia pero ahora en sentido trascendental) se va formando en un
continuo entretejimiento con lo que no es ya puro tiempo inmanente. Esta correlacion tiene una
génesis que los analisis mas detenidos y maduros sobre el yo puro hacen visible, y en esa génesis
aparece la vida como el problema y el tema central de la fenomenologia husserliana y no aparece
pues como un accidente o el simple resultado de la contingencia historica y sus determinaciones
sobre la existencia de Husserl, se trata mas bien de una preocupacion arraigada en la génesis
histérica de la fenomenologia trascendental. Es este un problema latente o ya incubado en la
critica al psicologismo donde es posible localizar esa preocupacién por la vida, por una vida que
no puede ser comprendida (al menos no desde el punto de vista filos6fico) como el resultado de
mis determinaciones histérico-materiales, psicologicas, fisiolégicas, etc. La necesidad y
pretension de una racionalidad universal seria (desde el esfuerzo re-institutivo del sitio de la l6gica
en el edificio del conocimiento) irremisible las determinaciones materiales de la existencia. La
aparicion histérica de la filosofia abre una dimension vital nueva en la estructura existencial (la
estructura de sus determinaciones facticas) del hombre que excede su facticidad especifica y es
la reactivacion de estas motivaciones originarias lo que vincula la reforma vocacional de las
filosofias socratico-platénica y husserliana. Sirvan estas paginas apenas, para hacer visibles los

elementos centrales de esta vinculacion historico-espiritual.
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