Fenomenologia y humanismo

Phenomenology and Humanism

GuiLLErmo Hovos VAsaQuEz
Instituto de Estudios Sociales y Culturales PENSAR /
Pontificia Universidad Javeriana, Bogot4,
Colombia

Acta fenomenoldgica latinoamericana. Volumen 111 (Actas del IV Coloquio Latinoamericano de Fenomenologia)
Circulo Latinoamericano de Fenomenologia
Lima, Pontificia Universidad Catdlica del PerG; Morelia (México), Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo
2009 - pp. 405-422



El presente texto busca defender un nuevo huma-
nismo como proyecto educativo. Se parte de la
critica de Heidegger a la filosoffa que busca ser
ciencia y teorfa y que ha llevado a que el pensar
“esté en lo seco”. Hoy en dfa la educacién esté en
“lo seco” por su nostalgia de ser ciencia. Por ello,
se pretende, de la mano de la fenomenologia
husserliana, retornar la educacion a su “elemento”:
la comunicacién, el didlogo, la comprensién y la
argumentacién. Para ello es necesario urgir el ar-
gumento de Husserl con respecto a la intersubje-
tividad, argumento que sdlo es posible desarrollar
si se asume el cambio de paradigma sugerido por
Habermas: de la filosoffa de la conciencia a la teo-
rfa del actuar comunicacional. Para lograrlo hay que
intentar detrascendentalizar el sujeto de la feno-
menologia, de suerte que el punto de partida y de
fundamentacién de los anélisis de la intencionali-
dad sea el mundo de la vida de la sociedad civil.
Desde la actitud del participante, no del observa-
dor en rigurosa epoché, se reconoce entonces el
significado de la historia y la psicologia para la re-
flexién filoséfica, en consonancia con la reciente
propuesta de Ernst Tugendhat de hacer de la an-
tropologia, en lugar de la metafisica, la “filosoffa
primera”.
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The author wishes to defend a new humanism as
a pedagogical project. He starts with Heidegger's
critique to a philosophy that aims at being a sci-
ence and a theory and that has lead thought to
“be in drought”. Education nowadays is “in drought”
because of its yearning to be a science. Thus with
Husserl's phenomenology the attempt is made to
lead education to its “element”: communication,
dialogue, comprehension and argument. With this
in view it is necessary to draw from Husserl's in-
tersubjectivity argument, an argument that may
only be developed if Habermas' change of para-
digm is adopted: from a philosophy of conscious-
ness to the theory of communicative action. In order
to achieve this, one must attempt to de-transcen-
dentalize the subject of phenomenology in such a
way that the starting point and foundation of the
analyses of intentionality may be the life-world of
civil society. From the participant’s attitude, not from
that of the observer within a rigorous epoché, the
meaning of history and psychology for philosophic
reflection is recognized in agreement with Ernst
Tugendhat’s recent proposal of putting forth an-
thropology, rather than metaphysics, as “first phi-
losophy”.



§ 1. Introduccién

Es conocida la preocupacién de Husserl por la educacién y su influjo en el cambio
cultural de una nacién y de la humanidad misma en general. Dado que uno de los
temas mas relevantes en el debate en torno a la educacién es el de las humanidades,
entendiendo por ellas también a las artes, la filosoffa y una orientacidn critica de las
ciencias sociales, me propongo analizar la discusién generada en torno a la Carta sobre
el humanismo de Martin Heidegger para ver si en la fenomenologia husserliana hay
variantes que permitan enriquecer la discusién actual en torno al cultivo de la huma-
nidad, propuesto por Martha Nussbaum', desde las que Jacques Derrida? llama nuevas
humanidades en la Universidad sin condicion.

En la Conferencia de Viena de 1935, destaca Husserl el papel de la filosofia en la
educacién al anotar cémo también "los no fildsofos se vuelven atentos a esta insdli-
ta labor. Si a su vez la comprenden, se convierten también ellos en filésofos, o bien,
si estdn demasiado absorbidos por su profesién, se suman a los que aprenden. Asf la
filosoffa se propaga de doble manera, como la comunidad profesional de los filésofos
que va ensanchandose, y como un movimiento comunitario de la educacién que igual-
mente se va ensanchando”. Husserl enfatiza entonces el significado de esta idea de
filosoffa: "¢Qué ocurre si este movimiento cultural se extiende a circulos del pueblo cada
vez méas amplios (...)? Resulta evidente que esto no conduce sélo a una transformacién

! Cfr. Nussbaum, Martha, El cultivo de la humanidad. Una defensa cldsica de la reforma en la educacidn superior, Barcelona:
Paidds, 2005.

2 Cfr. Derrida, Jacques, Universidad sin condicidn, Madrid: Trotta, 2003.

* Husserl, Edmund, “La filosoffa en la crisis de la humanidad europea” (Conferencia de Viena, 1935), en: Filosofia
como ciencia estricta, Buenos Aires: Nova, 1981, p. 155.
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homogénea dentro del cuadro normal de la vida piblico-nacional, apacible, sino tiene
probabilidad de originar grandes divisiones interiores, que llevan a esta vida y la tota-
lidad de la cultura nacional a un estado subversivo. Se combatirén entre si los conser-
vadores satisfechos con la tradicién y el circulo de los filésofos, y la pugna tendra
lugar seguramente en la esfera del poder politico. Ya en los albores de la filosofia
comienza la persecucién. Los hombres que viven por aquellas ideas son proscriptos.
Y no obstante, las ideas son més fuertes que todos los poderes empiricos”.

Desde esta perspectiva del sentido de la filosoffa para el cultivo de la humani-
dad, consideramos al final dos posibilidades de volver al humanismo: la mistica pro-
puesta recientemente por Ernst Tugendhat, o detrascendentalizar el sujeto de la fe-
nomenologia para responder mejor al problema de la intersubjetividad.

§2.

La Carta sobre el humanismo de 1946 contiene la respuesta a la pregunta de Jean Beaufret
acerca de cémo darle de nuevo un sentido a la palabra "humanismo”. Para Heidegger,
la pregunta misma viene de la intencién de mantener el humanismo como doctrina.
En ese momento se trataba del cristianismo, el marxismo y el existencialismo. La critica
a estos humanismos consiste en desvirtuar una caracterizacién del ser humano que
no se base en su propio sentido de ser mismo, que, para Heidegger, no es otro que el
pensar la verdad del ser, es decir, abrirse al ser en la casa del pensar que es el lengua-
je. Pero esta pregunta por la verdad del ser, que es precisamente la que define al ser
humano en su existir en cuanto Dasein, se ha olvidado desde los origenes de la filo-
soffa como ciencia primera en Grecia. Desde entonces, la filosoffa busca “justificar su
existencia frente a las ‘ciencias’. Y cree que la mejor manera de lograrlo es elevarse a
sf misma al rango de ciencia. Pero este esfuerzo equivale al abandono de la esencia
del pensar. La filosoffa se siente atenazada por el temor a perder su prestigio y valor
si no es una ciencia. En efecto, esto se considera una deficiencia y supone el caracter
no cientifico del asunto. En la interpretacién técnica del pensar se abandona el ser como
elemento del pensar. Desde la Sofistica y Platdén es la ‘légica’ la que empieza a san-
cionar dicha interpretacién. Se juzga al pensar segin una medida que le es inadecua-
da. Este juzgamiento se asemeja al procedimiento que intenta aquilatar la esencia y
virtud del pez en vista del tiempo y modo en que es capaz de vivir en lo seco de la
tierra. Hace tiempo, hace demasiado tiempo, que el pensar esta en lo seco. éSe puede
pues llamar ‘irracionalismo’ al empefio por reconducir el pensar a su elemento?”.

“16id., p. 157.
° Heidegger, Martin, “Carta sobre el humanismo”, en: Sartre, Jean-Paul y Martin Heidegger, El existencialismo es un
humanismo 'y Carta sobre el humanismo, Buenos Aires: Ediciones del 80, 1981, pp. 66-67.
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No es necesario discutir si en esta critica radical a la complicidad de la filosoffa
en la consolidacién del positivismo se incluye al autor de la Filosoffa como ciencia estricta.
La critica de Heidegger en este texto consiste mas bien en sefnalar que su maestro no
reconoce “la esencialidad de la historia en el ser”, lo que impide a la fenomenologia
“un didlogo fecundo con el marxismo”®. Es conocido cémo Husserl, al final de su vida,
en una especie de refutacién de la filosoffa cientifica (Bestreitung der wissenschaftlichen
Philosophie), reconoce que la filosoffa como ciencia, como ciencia estricta, rigurosa,
apodictica, como dadora de sentido, ciencia primera, es un suefio ya sofiado’: esta
en lo seco.

En lugar de ello propone entonces Husser! una reflexién histérica que nos permita
comprender en qué sentido necesita de la historia la filosoffa: habla de un nuevo cami-
no hacia la fenomenologfa trascendental, partiendo de una “critica a Ideas ", que bien
pudiera llamarse el camino histérico: "He esbozado —escribe en 1937, menos de un ano
antes de morir— diversas introducciones a la filosoffa fenomenolégica trascendental. En
las Ideas pensé poder introducir, como quien dice, en un brinco la reduccién fenomeno-
l6gica y llevar asf al lector al nuevo campo de trabajo de la filosoffa trascendental, en el
cual se trata ahora de aprender un nuevo ‘ver’, un nuevo ‘experienciar’, y en correspon-
dencia con ello un nuevo ‘pensar’”. Y prosigue Husserl: “En las Ideas el punto de parti-
da del camino era el ‘concepto de mundo natural’. Es el concepto del mundo de la
‘actitud natural’, o como yo digo ahora mejor: el mundo de la vida pre- y extracientifi-
co, o el mundo que es, siempre fue y siempre serd el campo constante de nuestros
intereses, nuestro fines y nuestras acciones”. Esto le permite concluir: “Vemos ahora
que este mundo de la vida (tomado en toda su dimensién) no es otra cosa que el
mundo histérico. Desde allf se percibe que una introduccidn completamente sistemé-
tica, que conduzca a la fenomenologfa, comienza como un problema universal histérico
que debe recorrerse. Si se introduce la epoché sin la tematica de la historia, entonces se
presenta el problema del mundo de la vida, es decir, de la historia universal, como algo
anadido posteriormente. La introduccién de Ideas conserva naturalmente su derecho,
pero yo considero el camino histérico ahora como més fundamental y sistematico”®.

Veremos al final cdmo este sentido de historicidad es el que permite a Husserl
relacionar la fenomenologia con la psicologia y la antropologia, al replantear el tema
del humanismo.

S 16id., p. 94.

" Cfr. Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie, Den Haag:
Martinus Nijhoff, p. 508.

8 Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie. Erginzungsband.
Texte aus dem Nachlass, 1934-1937, Husserliana, vol. XXIX, Dordrecht / Boston / London: Kluwer Academic Publishers,
1993, pp. 424-426.
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§ 3.

Con Normas para el parque humano responde, 53 afios después, en 1999, Peter Sloterdijk
al problema de la formacién moral en la Carta sobre el humanismo. Allf relata Heidegger
cémo, al poco tiempo de aparecer Ser y tiempo, un joven amigo le pregunta: “écuando
escribe usted una ética?” De su respuesta nos interesa la relacién que establece entre
un sentido de humanismo y el desarrollo de la ciencia y la técnica, precisamente en
la direccién de un reencantamiento del mundo de la vida.

Para Heidegger, la modernizacién ha desorientado al hombre y esto exige un re-
planteamiento de la ética: “El deseo de una ética se vuelve tanto mas apremiante
cuanto mas aumenta, hasta la desmesura, el desconcierto del hombre, tanto el ma-
nifiesto como el que permanece oculto. Hay que dedicarle toda la atencién al vincu-
lo ético, ya que el hombre de la técnica, abandonado a la masa, sélo puede procurarle
a sus planesy actos una estabilidad suficientemente segura mediante una ordenacién
acorde con la técnica”. Un sentido de humanidad que se resista al paradigma posi-
tivista requiere de la reflexién ética, de suerte que el hombre no quede reducido a
maquinaria, respondiendo a su sentido de ser en el mundo Unicamente por lo que
puede conocer y por su competencia en ciencia y técnica. Si el pensar y la educacién
se reducen a ello, en el desencantamiento del mundo de la vida el hombre vive solo y
fuera de su elemento, desterrado en medio de meros objetos.

Lo més importante de este pasaje es la manera como caracteriza Heidegger la
ética en un contexto del mundo de la vida en el que le es dado al hombre pensar ante
todo la verdad del ser. Para ello, acude al Fragmento 119 de Heréaclito: “el hombre ha-
bita, en cuanto es hombre, en la cercanfa del dios”. Para explicar estas palabras se
vale Heidegger de una historia que narra Aristételes: “De Heréclito se cuentan unas
palabras que habria dicho a unos extranjeros deseosos de ser recibidos por él. Al acer-
carse lo vieron calentandose cerca de un horno. Se detuvieron sorprendidos, y esto
sobre todo porque él les infundié valor —a ellos, los indecisos— haciéndoles entrar con
estas palabras: también aqui hay dioses”!°.

Se trata de un paradigma humanista en relacién con el actuar en el mundo de la
vida, basado en el darse el ser al hombre en su modo de ser como existir, Dasein, en un
horizonte en el que Heidegger puede caracterizarlo de acuerdo con su idea de la dife-
rencia ontoldgica, sobre la base de la critica a otros paradigmas humanistas: “El hombre
no es el déspota del ente. El hombre es el guardian del ser. Con este ‘menos’ no pierde
nada el hombre, sino que gana —porque arriba a la verdad del ser. Gana la esencial po-
breza del pastor, cuya dignidad estriba en ser llamado por el mismo ser a la custodia
de su verdad. Este llamado viene como el disparo del que arranca el lanzamiento del

° Heidegger, Martin, “Carta sobre el humanismo”, p. 108.
191pid., p. 110.
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existir. El hombre es en su esencia —que es propia de la historia del ser— aquel ente
cuyo ser, en cuanto ec-sistencia, consiste en habitar en la proximidad del ser. El hom-
bre es el vecino del ser”'".

La abstraccién de este paradigma salta a la vista. Lo contrario es el dato fenome-
noldgico: el hombre, antes que ser el vecino del ser, ya es el vecino del otro o de la
otra, lo mismo que una cultura o una época histérica es tal en relacién a otras cultu-
ras y épocas. Es decir, antes de toda diferencia ontoldgica, en estricto sentido feno-
menoldgico el hombre tiene experiencia de la diferencia en el reconocimiento del otro
como diferente en su diferencia. Ciertamente la fenomenologfa de Husserl, siendo
radicalmente consciente de la urgencia de la problemética de la intersubjetividad como
prioritaria, en cuanto trascendental se queda en el callején sin salida del solipsismo.
Pero hay otros desarrollos de la fenomenologia, més fieles todavia con la experiencia
del mundo de la vida, que la husserliana, dado que es en dicha experiencia en la que
me topo directamente con el rostro del otro o de la otra, como reza la tesis de Emma-
nuel Levinas: “(...) es la irrupcién del rostro la que, en un primer momento, desarticula
la identidad ontoldgica del yo para luego reconstruirla en un sentido ético”'2.

Al dejar descubierto el flanco de la intersubjetividad, se abre la posibilidad para
que Peter Sloterdijk insista en resolver el cédigo de las Normas para el parque humano en
términos cientifistas a ultranza. Después de hacer suyo el veredicto heideggeriano del
fin del humanismo, busca radicalizar el fracaso de los valores de la llustracién y de todo
intento de reconstruirlos en cualquier tipo de paradigma que no fuese el de la tecno-
ciencia. Para ello diferencia entre los aciertos de Heidegger, al desacreditar los diver-
sos tipos de humanismo, todos ellos domesticadores y perversos desde el punto de
vista de la educacién humana, y lo anacrénico de sus ontolégicos juegos pastoriles, asi
de todas formas logren articular la pregunta de la época: "¢Qué amansara al hombre
humano, si fracasa el humanismo como escuela de domesticacién del hombre? éQué
amansaré al ser humano, si hasta ahora sus esfuerzos por autodomesticarse a lo tinico
que en realidad y sobre todo lo han llevado es a la conquista del poder sobre todo lo
existente?”!®. La respuesta a estas preguntas deberfa realmente cuestionar la idea de
educacién de la especie humana con base en moralismos tradicionales, pero Sloterdijk
parece querer ir mas alla. Si la educacién humanista no ha dado sus frutos, en la linea
de la evaluacién por resultados propia del paradigma cientifista, no deberfa tener sen-
tido apostarle a revoluciones educativas en el horizonte de una renovacién de la mo-
dernidad ni siquiera en libretos comunicacionales. Por ello, las normas se inspiran més
bien en la caracterizacién del parque humano, en los términos sugeridos ya por Nietzsche:

"'1bid., p. 96.

12 Sucasas, Juan Alberto, "Emmanuel Levinas: una ética judia”, en: Beltran, M., ]. M. Mardones y Reyes Mate (eds.),
Judaismo y limites de la modernidad, Barcelona: Riopiedra, 1998, p. 138.

13 Sloterdijk, Peter, Normas para el parque humano. Una respuesta a la Carta sobre el humanismo de Martin Heidegger,
Madrid: Siruela, 2001, p. 52.
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el problema podria solucionarse en clave de crianza y seleccién. Al fin y al cabo, con-
tamos en el presente con la maravilla de la tecnologfa genética. “Podemos crear una
antropotécnica que si logre la domesticacién, o sea, los propédsitos fallidos del huma-
nismo literario. Se trataria de reemplazar la literatura por la tecnologia. Sustituir la
ética por la genética”!“.

§ 4.

La salida de la alternativa entre un humanismo rancio y un modernismo antihumanista la ofrece
la critica a la que somete Ernesto Grassi el cuestionamiento de Heidegger a una sola
forma de humanismo, el de la herencia idealista, ignorando la originalidad del huma-
nismo latino y del renacimiento. Una recuperacién de esta otra tradicién humanista
pretende ante todo reivindicar el sentido de la retérica, como casa del lenguaje dife-
rente del de las ciencias, a la que reprocha el pensamiento cientifico "que con su
impacto sobre los afectos de los lectores u oyentes impide el rigor del pensamiento
racional y deductivo”. Dicho humanismo pretende volver al sentido de experiencia
despreciado como “sentido comin” por quienes defienden que sdélo “el rigor del pro-
ceso racional es capaz de garantizar la verdad de la filosoffa”!"”. En este sentido puede
reclamar Grassi el que Hegel reproche “a la filosoffa latina —en la cual se apoya el
humanismo- el ser una ‘filosofia popular’ y no ‘especulativa’”'.

Se trata, por tanto, de recuperar esta otra tradicién antes que de criticar todo
humanismo, critica que deja despejado el camino a una modernidad que termina de-
viniendo en modernizacién y progreso con base exclusivamente en el pensamiento
cientifico y tecnolégico. El rescate de un sentido originario de humanismo es el pro-
pdsito de Grassi en sus ensayos en torno a Heidegger y el problema del humanismo'” (2006),
programa ya iniciado en su libro dedicado al mismo Martin Heidegger, su maestro, La
filosofta del humanismo. Preeminencia de la palabra (1993). De esta manera, se convierte
Grassi de primer editor que fuera en 1947 de la Doctrina de la verdad segiin Platén y Carta
sobre el humanismo de Heidegger, en el critico mas fecundo del humanismo intelectua-
lista, al direccionar la mirada hacia el humanismo latino, originado en Cicerdn y los
estoicos, el de Dante, Vives, Gracian y Vico, el que cultiva la literatura, la poesfa, la
estética, el lenguaje, la metéfora como teologfa y la teologia como metafora.

Dado que buscamos reconstruir para una educacién humanista el sentido de ex-
periencia y de mundo de la vida de la fenomenologfa husserliana, no muy lejano de

'* Gonzélez, Juliana, Genoma humano y dignidad humana, Barcelona: Anthropos/UNAM, 2005, p. 205.

1> Grassi, Ernesto, La filosofia del humanismo. Preeminencia de la palabra, Barcelona: Anthropos, 1993, p. 20.
16 16id., p. 21.

" Cfr. Grassi, Ernesto, Heidegger y el problema del humanismo, Barcelona: Anthropos, 2006.
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esta caracterizacién del sentido comin y de la filosoffa popular, conviene acentuar el
perfil y el talante fenomenoldgico de la propuesta de Grassi. El mismo recuerda su
primera entrevista con Husserl ya en 1924, en la que el fundador de la fenomenologia
lo alecciona a salvar los fendémenos por el camino del andlisis de la experiencia a par-
tir de lo concreto, de las cosas mismas: ‘Joven, justamente por ser italiano esté usted
predestinado para la filosoffa. Trabaje usted con sosiego, sin precipitaciones, y llega-
ra a la meta”. A la extrafneza del joven filésofo, respondié Husserl: “Porque vosotros,
los italianos, por vuestro sentido de lo concreto, os acercéis cuando filosoféis al fe-
ndémeno mismo y no partis siempre, como nosotros, los filésofos alemanes, del pen-
samiento abstracto y aprioristico o de esquemas histéricos sistematicos”'®.

Es este sentido de experiencia el que Husserl encuentra negado en el desarrollo
de las ciencias en visperas de la Segunda Guerra Mundial, con lo cual se imposibilita
la presencia de esta forma de hacer filosoffa en una educacién ajena a la cultura de las
humanidades. Esta es la tesis de sus Gltimos escritos en torno a la crisis de la filoso-
fla como causa principal de la crisis de las ciencias y de la humanidad europea: “el po-
sitivismo decapita, por asi decirlo, la filosofia”". El significado que tiene la positiviza-
cién para la educacién, la cultura y la sociedad en general esté expresado de manera
nostalgica en 1935 en la Introduccién a La crisis, cuando se refiere al contraste entre
la época de la llustracién y la cultura de ese momento: lo que entonces era obvio se
ha perdido hoy, a saber, “la urgencia ardiente de formacién, el esfuerzo por la reforma
filoséfica del sistema educativo y de la totalidad de formas de vida social y politica,
ese esfuerzo que hace tan admirable y digna de respeto aquella época tan difamada de
la Ilustracién. Un testimonio imperecedero de este espiritu de la llustracién lo poseemos
en el majestuoso Himno de Schiller y Beethoven A la alegria’ de la Novena Sinfonia.
Hoy sdélo podemos comprender este himno con sentimientos de nostalgia y tristeza.
No puede pensarse mayor contraste que éste con nuestra generacién actual”?.

Esta actitud critica frente a la positivizacién de las ciencias y su influjo en la cul-
tura permite a Husserl proponer un sentido de formacién que lleve a una renovacién del
hombre y de la cultura®' en el proyecto de conversién ética y de configuracién de una
cultura ética universal de la humanidad de la mano de la fenomenologia. Lo que carac-
teriza su reflexién sobre las crisis de la cultura de Occidente es més bien la confianza
(la esperanza normativa, si se quiere), el optimismo que pretende poder captar, en las
fuentes de la experiencia filoséfica, la capacidad de toma de conciencia, de critica y de
responsabilidad de un sujeto que se abre a la teleologfa de la intencionalidad, “como si”
—en sentido de la teleologia kantiana— de ella dependiera el futuro de la historia, como

'8 Grassi, Ermesto, La filosofia del humanismo. Preeminencia de la palabra, p. 6.

19 Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdanomenologie, p. 7.

2 1bid., p. 8.

21 Cfr. Hoyos, Guillermo, “Introduccién”, en: Husserl, Edmund, Renovacion del hombre y de la cultura. Cinco ensayos,
Barcelona/México: Anthropos/Universidad Auténoma Metropolitana, 2002, pp. VII-XXXIII.
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lo sugiere el mismo Husserl en 1920 en lo que parece ser un alegato contra Oswald
Spengler: “¢O es que acaso hemos de aguardar a ver si esta cultura sana por si sola en
el juego azaroso entre las fuerzas creadoras y destructoras de valores? ¢{Asistiremos
acaso a 'la decadencia de Occidente’ (‘Untergang des Abendlandes’) como a un fatum que
pasa sobre nuestras cabezas? El fatum sélo existe si pasivamente lo contemplamos (...),
si pasivamente pudiéramos contemplarlo. Pero ni siquiera quienes nos lo pregonan
pueden asf hacer”?2.

Lo que libera a la facticidad de ser fatalidad es el sentido de la intencionalidad
en la fenomenologia, que se manifiesta como responsabilidad: "Asi, la evidencia es un
modo universal de la intencionalidad referido a la vida de conciencia en su conjunto; gracias a ella
la conciencia tiene una estructura teleolégica universal, una inclinacién a la ‘razén’ y aun
una tendencia continua hacia ella; tiende, en efecto, a comprobar la correccidén (y
luego a adquirirla habitualmente) y a suprimir las incorrecciones (con lo que dejan de
tenerse por haberes adquiridos)”?*. Esta inclinacién a la razén implica tedricamente
la responsabilidad en la bisqueda continua de lo verdadero con base en las opiniones
de la vida cotidiana y de los "mejores argumentos” en los procesos cognitivos. Es lo
que hoy llamamos honestidad intelectual. En los asuntos précticos, la responsabilidad
es el compromiso con lo correcto, lo veraz y lo auténtico en nuestras relaciones con
los demés. Gracias a ella se constituye confianza en el &mbito de lo ptiblico. Por ello,
para la “renovacién ética-politica de la humanidad” se hace necesario “un arte de la
educacién universal de la humanidad, que esté sustentado por los més altos ideales
éticos, claramente fijados; un arte en forma de una poderosa organizacion literaria para
ilustrar a la humanidad y educarla conduciéndola de veracidad en veracidad”?.

§ 5. Volver a las cosas mismas:
humanismo mistico desde la antropologia

Queremos analizar ahora dos propuestas que, sin reconocerse explicitamente como
humanistas, lo son en el més estricto sentido fenomenolégico de explicitacidn de la
intencionalidad como responsabilidad en cuanto esencia de lo humano en su existir
en el mundo de la vida.

Habiendo sido de los mejores intérpretes de Husserl y considerando hoy no tener
que serlo més, Ernst Tugendhat? ha propuesto recientemente una antropologfa como
filosoffa primera, en el sentido de que la filosoffa es proyecto de vida a partir de la

22 Husserl, Edmund, Aufsdtze und Vortrdge (1922-1937), Husserliana, vol. XXVII, Dordrecht: Kluwer, 1989, p. 4.

2 Husserl, Edmund, Ldgica formal y [6gica trascendental. Ensayo de una critica de la razon ldgica, traduccidn de Luis Vi-
lloro, México: UNAM, 1962, p. 169.

* Husserl, Edmund, Renovacién del hombre y de la cultura. Cinco ensayos, p. VIIL.

» Cfr. Tugendhat, Ernst, ‘Antropologifa como filosofia primera”, en: Estudios de Filosofia, N° 34 (2006), pp. 231-244.
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actitud de la sabiduria. Se trata de una forma de vivir honesta, es decir, auténtica, na-
turalmente no en el sentido que le diera Heidegger, sino més bien en el que se cons-
tituye en la fenomenologia de Husserl como autorresponsabilidad. Asi, al menos, se
puede leer en el libro de Tugendhat sobre el concepto de “verdad” en Husserl y Hei-
degger?, aunque él mismo considere, en su reciente publicacién sobre mistica?’, un
ensayo fallido acerca de la honestidad intelectual lo que se afirma en aquel libro, a
saber, la relacién intima entre intencionalidad y responsabilidad?®.

El punto de partida para este nuevo humanismo es “que la antropologia no es
simplemente una disciplina filoséfica entre otras, sino que se la deberia entender
como la filosoffa primera, es decir, que la pregunta ‘¢qué somos como seres humanos?’
es aquella pregunta en que tienen su base todas las otras preguntas y disciplinas filo-
sdficas”?. Para aclarar el sentido en que toma la antropologia filoséfica, Tugendhat
acude al famoso pasaje de Kant en la Ldgica, idea retomada por el mismo Kant en “El
canon de La razén pura”®®, segin la cual “las tres preguntas que él cree que son las fun-
damentales de la filosoffa —équé puedo conocer?’ (epistemologia), ‘¢qué debo hacer?’
(ética) y ‘équé puedo esperar?’ (religién)— remiten todas a la pregunta ‘¢qué es el hom-
bre?’”3!. Para Tugendhat, estas preguntas se resuelven en el sentido mas estricto del
autoexamen, de acuerdo con lo que aparece en el primer libro de la Repiiblica, donde
Sdcrates dice: “pues no estamos tratando de un problema cualquiera, sino de qué for-
ma se debe vivir”*?. La pregunta acerca de nuestra forma de vida, es decir, acerca de
la vida como conviene, de la vida buena, “es una pregunta en primera persona, una
pregunta de cada uno, y al mismo tiempo, una pregunta que nos planteamos los unos
a los otros, una pregunta de 'nosotros’ que tiene una pretensién intersubijetiva. Si
tuviera un sentido puramente subjetivo, no surgiria la pregunta ‘écémo se debe?’”. En-
tendida asf la pregunta, precisamente como pregunta personal que abre el horizonte
de la intersubjetividad en intima relacién con el bien, “es entonces la pregunta basi-
ca de la filosoffa, por ser la pregunta bésica de nosotros como seres humanos”*>.

El vivir como se debe en una sociedad compleja, en la que es necesario recono-
cer al otroy a la otra como diferentes, en su diferencia y como interlocutores vélidos,
nos obliga a aclarar la estructura social de los seres humanos precisamente con base

% Cfr. Tugendhat, Ernst, Der Wahrheitsbegriff bei Husserl und Heidegger, Berlin: Walter de Gruyter, 1967, pp. 189-193.
7 Cfr. Tugendhat, Ernst, Egozentrizitit und Mystik. Eine anthropologische Studie, Miinchen: C. H. Beck, 2003. Hay tra-
duccién al espanol: Tugendhat, Ernst, Egocentricidad y mistica. Un estudio antropoldgico, Barcelona: Gedisa, 2004.

28 Cfr. Hoyos, Guillermo, Intentionalitit als Verantwortung. Geschichtsteleologie und Teleologie der Intentionalitit bei Husserl,
Phaenomenologica, vol. 67, Den Haag: M. Nijhoff, 1976.

» Tugendhat, Ernst, ‘Antropologia como filosofia primera”, p. 231.

30 Cfr. Kant, Immanuel, Critica de la razon pura, edicién de Pedro Ribas, Madrid: Alfaguara, 1978, A805.

*! Citado de la edicién de la Academia Prusiana, 1X, 25, por Tugendhat, Ernst, ‘Antropologia como filosofia pri-
mera”, p. 232.

32 Platén, Repiiblica, 325d.

** Tugendhat, Ernst, ‘Antropologia como filosofia primera”, p. 235.
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en un analisis del lenguaje humano, de sus posibilidades de comprensién del mundo
de la vida y de la sociedad civil y de su competencia comunicacional. Tugendhat des-
taca acertadamente en especial la estructura predicativa o proposicional como fun-
damento mismo del uso del lenguaje®. Dicha estructura nos permite a los humanos
deliberar acerca de nuestras acciones, analizar los sentimientos que las provocan,
comprender los contextos en los que se realizan, captar los motivos que nos mueven
en una u otra direccién y decidir en situaciones determinadas en las que soy conscien-
te de que ‘depende de mi’ lo que decida; todo esto presupone en nosotros, en el ser
humano, “a su vez la capacidad de suspender sus deseos, capacidad que llamamos li-
bertad y responsabilidad™. Al tema de la libertad, desde esta perspectiva antropoldgica,
ha dedicado recientemente Tugendhat?*® su ensayo “El problema de la voluntad libre”,
tema del que tendriamos que ocuparnos prioritariamente en el horizonte de este nue-
vo humanismo en didlogo, entre otros, con Jiirgen Habermas en su reciente ensayo
sobre “Libertad y determinismo”*’.

En sus dltimos escritos, Tugendhat piensa que la antropologia como filosoffa
primera puede conducirnos a la mistica como actitud humana de “recogerse en sf
mismo, en que uno al mismo tiempo se hace consciente de la totalidad del mundo,
y asf gana una conciencia de su propia insignificancia”®. Asf, la antropologfa filosé-
fica permite mostrar que las personas, que estan dispuestas a justificar su moral como
forma de vivir, evitan razones heterénomas y buscan realizarse libre y responsable-
mente como auténomas.

Es en este horizonte de realizacién auténoma en el que Tugendhat desarrolla su
novedosa concepcién de misticismo. El es consciente de la relacién que se ha queri-
do establecer tradicionalmente entre religion y mistica. Pero ésta es precisamente la
tradicién con la que quiere romper, al distinguir claramente entre mistica en perspec-
tiva religiosa y la que él quiere proponer inspirado también por algunas tradiciones
orientales. "Creo que no se deberfa pretender otra cosa —enfatiza en su Conferencia
"Sobre mistica” que mostrar la forma en que la mistica en sus diversas ramificaciones
brota de ciertos rasgos fundamentales del ser humano, por lo que continlia siendo
para nosotros una posibilidad realizable, a diferencia de actitudes como la religiosa
que, en mi opinién, ya no son compatibles con la honestidad intelectual *°.

Esta concepcién de la antropologia como filosoffa primera, acompariada del
llamado a una mistica no religiosa, sino filoséfica, nos obliga a volver de nuevo a la

* Cfr. Tugendhat, Ernst y Ursula Wolf, Propedéutica ldgico-semdntica, traduccién de Guillermo Hoyos, Barcelona:
Anthropos, 1997.

* Tugendhat, Ernst, ‘Antropologfa como filosofia primera”, p. 236.

% Cfr. Tugendhat, Ernst, “El problema de la voluntad libre”, en: Estudios de Filosofia, N° 34 (2006), pp. 245-254.

" Cfr. Habermas, Jurgen, Zwischen Naturalismus und Religion, Frankfurt: Suhrkamp, 2005, pp. 155-186.

*8 Tugendhat, Ernst, ‘Antropologfa como filosofia primera”, p. 242.

* Tugendhat, Ernst, “Sobre mistica”, en: Didlogo Cientifico, n° 14 (2005), p. 18.
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fenomenologia husserliana. En efecto, Husserl busca desarrollar su idea de fenome-
nologia como la de una idea ética, marcada precisamente desde sus inicios por la in-
tencionalidad como responsabilidad*’. Recordemos el pathios con el que inicia en 1911
su Filosofia como ciencia estricta, como “la ciencia que satisfaga las necesidades tedricas
mas profundas y haga posible, desde el punto de vista ético-religioso, una vida regida
por normas puramente racionales”!'. Y al final de su obra, en 1935, en la Crisis, no es
menos enfético: la fenomenologia hace de los filésofos “funcionarios de la humanidad”,
pues cargan sobre sus hombros la “responsabilidad por el verdadero ser de la humani-
dad"?. La “actitud fenomenoldgica total y su correspondiente epojé”, nos dice Husserl,
esta destinada “a provocar una transformacién personal total, comparable en princi-
pio a una conversion religiosa, pero que, més alla de esto, alberga en sf el sentido de
ser la mayor transformacién existencial impuesta como tarea a la humanidad como
humanidad”.

Si bien Tugendhat ha propuesto la antropologia como filosoffa primera, no cree-
mos estar muy distantes si interpretamos la idea husserliana de la “psicologia como
el campo de las decisiones” en esta misma direccidn. De hecho, asi lo propone Husserl
ya en 1931 en su Conferencia en la Kantgessellschaft (Sociedad de Estudios Kantianos)
de Frankfurt, Berlin y Halle, titulada "Fenomenologia y antropologfa”, en la que esta-
blece esta intima relacién entre psicologfa y antropologia en perspectiva fenomeno-
légica: “Esta notoria relacién, este paralelismo de una psicologfa intencional y de la
fenomenologfa trascendental requiere naturalmente de una aclaracién. Se debe hacer
comprensible desde los dltimos fundamentos trascendentales, por qué de hecho la
psicologia, y si se quiere antropologfa, no es una ciencia positiva al lado de las otras,
al lado de las disciplinas de las ciencias naturales, sino que tiene una afinidad interior
con la filosoffa, con la trascendental. Pero también esta clarificacién se ha hecho posi-
ble, y se ha mostrado lo siguiente: cuando se le abre la intersubjetividad, como ha sido
posible ahora, a la psicologia de la interioridad (a la antropologfa finalmente en puro
sentido espiritual), y cuando se la conforma como ciencia racional en la generalidad
incondicionada y en la extensién (como ha sucedido desde el inicio con la ciencia
natural racional), entonces surge de por sf una motivacién que obliga al psicélogo a
deponer su mundanidad ingenua y a comprenderse como filésofo trascendental”**,

Esta es la idea que desarrolla Husserl en las Conferencias de Praga en 1935 sobre
“La psicologia en la crisis de la ciencia europea”®. Analicemos este texto* para ver qué

40 Cfr. Hoyos, Guillermo, Intentionalitit als Verantwortung. Geschichtsteleologie und Teleologie der Intentionalitit bei Husserl.

4 Husserl, Edmund, “La filosoffa como ciencia estricta”, en: Husserl, Edmund, Filosofia como ciencia estricta, p. 43.
42 Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie, p. 5.

“1bid., p. 140.

4 Husserl, Edmund, Aufsdtze und Vortrige (1922-1937), p. 181.

4 Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie. Erginzungsband.
Texte aus dem Nachlass, 1934-1937, pp. 103-139.

4 Retomo aqui, en parte textualmente, mi interpretacién de las Conferencias de Praga. Cfr. Hoyos, Guilermo,
“Etica fenomenolégica y sentimientos morales”, en: Revista de Filosofia, 11/11l (1996), pp. 139-154.
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solucién ofrece Husserl al problema de la psicologia desde un doble punto de vista
en relacién con un nuevo humanismo: si es posible una consideracién de los senti-
mientos que no trate al hombre como mero objeto y si, una vez liberado del objetivis-
mo cientifista, el sujeto de la responsabilidad también puede liberarse del solipsismo
de la conciencia reflexiva. Esto significarfa que la psicologia es el principio puente en
la fenomenologia, el que nos permite, mediante intuicién valorativa, generalizar el sen-
tido de lo humano presente en la sensibilidad, y el que permite comprender el prin-
cipio de responsabilidad a partir de sujetos participantes en el mundo de la vida.

Lo que Husserl busca en estas Conferencias es un acercamiento entre la filosofia
y la psicologfa como resultado de “una filosoffa trascendental reformada desde su
fundamento (...) Y entonces se mostrara cdmo se implican mutuamente como en un
destino comtn el problema de una reforma radical de la psicologia y el de una refor-
ma radical de la filosoffa trascendental”¥’. Es necesario, por tanto, clarificar que la
filosoffa trascendental no significa hacer comprensible una objetividad ya constituida,
como pudiera ser la propuesta kantiana, sino ofrecer la verdadera fundamentacién de
dicha objetividad mostrando cémo se constituye en la experiencia humana (antropo-
l6gica), tanto con respecto al sentido, a su significado, como en relacién con sus
pretensiones de validez. Precisamente la necesidad de autorresponsabilizarse de las
diversas formas de conocimiento y de justificar razonablemente las acciones es lo que
pone en movimiento la filosoffa trascendental en la modernidad*®. Pero, entonces,
¢por qué se pierde el desarrollo de lo trascendental? éPor qué se construyen facultades
trascendentales mas o menos miticas para resolver los problemas, cuando éstos se
nos presentan directamente a la vista para ser aclarados gracias a una reflexién sobre
la vida cotidiana en su transcurso y en sus modos de darse? Es precisamente en este
darse de las cosas mismas en el que se constituyen esas formas necesarias con las que
nos encontramos en la experiencia diaria: el objeto natural, la naturaleza en general,
la cultura, las normas, cada una en el modo de su aparecer. Seglin Husserl, Kant tuvo
en cuenta este problema de la constitucién del sentido y de la validez implicita en
toda objetividad, pero considerd que podia dejarlo de lado, con lo cual se pone en evi-
dencia que no comprendid “el verdadero y pleno sentido del problema trascendental
(el de Hume) y que no se sentia seguro en la comprensién de la diferencia entre tareas
psicolégico-objetivas y trascendentales. De hecho el desarrollo consecuente de la
reflexién trascendental se complica inmediatamente en medio de dificultades extraor-
dinariamente paraddijicas, en especial en las que tienen que ver con la relacién entre
psicologia y filosoffa trascendental, entre subjetividad psicoldgica y subjetividad tras-
cendental”#.

47 Husserl, Edmund, Die Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie. Erginzungsband.
Texte aus dem Nachlass, 1934-1937, p. 109.

s Cfr. ibid., p. 116.

“1bid., p. 117.
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Més atn, Husserl no ignora la relacién que tiene la solucién de la paradoja plan-
teada, como lo indicaremos més adelante, con la comunicacién: “no puedo pensarme
sin otros, sin comunidad con ellos. Nacido en una comunidad debo a la comunicacién
constante con los otros sujetos el contenido de mis respectivas representaciones del
mundo. Por esto, desde un principio, el mundo tiene para mi'y para cualquiera el sen-
tido de ‘mundo para todos’. ¢Pero, por otro lado, no es mi conciencia desde la cual
en ultimo término, es decir, trascendentalmente, tienen sentido y validez los otros?
¢Dénde esta en mi el camino trascendental hacia los otros, hacia la comunicacién con
ellos? ¢Cémo debe pensarse dicho camino?”*°. Husserl opina que ni Kant ni el idea-
lismo se plantearon nunca este problema de la intersubjetividad, que de nuevo tiene
su origen en la misma paradoja fundamental “de la identidad necesaria y al mismo
tiempo diferencia necesaria entre subjetividad psicoldgica y subjetividad trascendental,
de funciones y facultades psiquicas y trascendentales”'. La causa de que no se haya
podido solucionar satisfactoriamente la paradoja es la fascinacién naturalista de la que
siempre estuvo prendada la psicologia y que no ha podido superar hasta hoy, la cual,
al mismo tiempo, tiene como consecuencia el que la filosoffa trascendental no haya
podido encontrar la salida de su solipsismo con la ayuda de una psicologia no positi-
vista, de una antropologia, y haya tenido por tanto que acudir a sus construcciones
ambivalentes.

Podrfa decirse que el diagndstico ofrecido por Husserl en sus Conferencias de
Praga no difiere del ya conocido en otros escritos suyos de la época. Pero la solucién
ofrecida al final del texto, en un pasaje que se atribuye a una sugerencia de Eugen
Fink, promete superar definitivamente la dicotomia y ofrecer un novedoso principio
puente entre la experiencia humana de la que sabe la antropologia y la necesidad de
generalizar ciertas reglas del conocimiento y del comportamiento humano: “la crisis
de las ciencias tiene su fundamento en una crisis de la autocomprensién del hombre”>?.
Por ello, la superacién de la crisis sélo seré posible si se asume el problema del hom-
bre desde un nivel de comprensién mucho mas profundo. Para lograrlo, hay que su-
perar un tipo de especulacién trascendental de la tradicién que se presenta como un
saber oscuro y lleno de sugerencias en torno a una profundidad de la vida del sujeto
que nunca puede ser puesta totalmente al descubierto en actitud objetiva; este sen-
tido de lo trascendental tenfa que fracasar por falta de un método descriptivo, mas
analitico que deductivo. Por otro lado, la nueva comprensién fenomenoldgica y ge-
nética de lo trascendental debe ser complementada por una psicologfa, una antropo-
logia, que para poder dar cuenta de su tema, lo animico y espiritual propiamente dicho,
renuncie a su fascinacién por la actitud objetivante y se libere del cautiverio metédico

0 1pid., p. 118.
> Loc. cit.
>2 1bid., p. 138.
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del paradigma de la ciencia natural. Esto permite comprender que el fracaso de la
clasica filosoffa trascendental y de la psicologia cientifica en su empefio por compren-
der al hombre no se debié a que sus destinos hubieran corrido unidos, sino precisa-
mente a todo lo contrario: “a que permanecieron separadas”>®. Con esta comprension
de la problemética, se nos “presenta eo ipso la tarea de liberar a la psicologfa del em-
brujo del objetivismo naturalista y de poner en marcha la filosoffa trascendental en el
método analitico de las preguntas concretas y de la exposicién de la subjetividad, tal
como debe ser conformado por una psicologia reformada”. Se busca, pues, una com-
prensién de la intencionalidad que aproveche todos los esfuerzos de la psicologia, de
la antropologia, con tal de que se liberen de la exclusividad del paradigma naturalista-
objetivista. Esto equivale a un reconocimiento radical del sentido de la experiencia
interna, en la direccién sugerida por la skepsis, en su doctrina del hombre como medi-
da de todas las cosas. Esta serfa la auténtica respuesta al problema de lo trascendental
planteado desde Hume: écémo se puede reconstruir a partir de lo que se me da en la
experiencia interna el sentido del mundo de la vida objetivo y de una préctica huma-
na en él, de la cual podamos responsabilizarnos radicalmente?

En inconfundible analogia con la conclusién de la Critica de la razon practica de Kant
(“el cielo estrellado sobre mi'y la ley moral dentro de mi”*®), concluyen Husserl y Fink:
“Del saber acerca de la doble comprensién de la esencia del hombre surge no sélo una
nueva autoconciencia renovada tedricamente, sino sobre todo un nuevo sentimiento
vital. El universo en la enormidad de la extensién de su espacio con millones de estre-
llas, entre las cuales persiste un ser diminuto insignificante; este universo inmenso en
cuya infinitud el hombre estd amenazado con desaparecer, no es més que una cons-
titucién de sentido (Sinnesleistung), una formacién validada (Geltungsgebilde) en la vida
del hombre, a saber, en las profundidades de su vida trascendental. Y asi puede aho-
ra la fenomenologfa pronunciar el nuevo saber, el saber trascendental sobre el hombre
con el orgullo de la antigua expresidén: anthropos metron panton, el hombre es la medida
de todas las cosas”*.

§ 6. Conclusion:
detrascendentalizar la subjetividad de la fenomenologia

En el escrito que dedica Jirgen Habermas a Thomas McCarthy por sus sesenta anos
y que lleva como titulo Actuar comunicacional y razén detrascendentalizada®’, se refiere en

> Loc. cit.

>* Loc. cit.

°> Kant, Immanuel, Critica de la razon prictica, Buenos Aires: Losada, 1977, p. 171.

°¢ Husserl, Edmund, Die Krisis der europiischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomenologie. Ergdnzungsband.
Texte aus dem Nachlass, 1934-1937, p. 139.

°T Cfr. Habermas, Jirgen, Kommunikatives Handeln und detranszendentalisierte Vernunft, Stuttgart: Reclam, 2001.
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especial al libro de su colega Ideales ¢ ilusiones®, de clara estirpe kantiana, para propo-
ner detrascendentalizar la razén, como manera de solucionar con coherencia el paso
de la analitica a la dialéctica trascendental y dilucidar mejor el sentido de las ideas
regulativas, siempre amenazadas de ser comprendidas como meras ilusiones. Esto le
permite a Habermas comenzar a hablar de un pragmatismo kantiano.

Es conocida la figura originaria de detrascendentalizacién de la razén propuesta
por Habermas, desde 1980, en busca de un cambio de paradigma: de la filosoffa de la
conciencia, de la filosoffa de la reflexién, de la teoria critica del conocimiento y del
primado de la epistemologfa, a la teorfa del actuar comunicacional.

Todavia en la fenomenologfa, como Gltima figura del idealismo alemén, el mundo
de la vida y la corporeidad son sdlo correlatos de una conciencia intencional que, en
el didlogo del alma consigo misma, es capaz de pasar de la constitucién de sentido
(Sinnkonstitution) a pretender realidad (Seinsgeltung) con base en la conciencia de evi-
dencia, como conciencia de estar con las cosas mismas. El paso del mondlogo auto-
rreflexivo de una intencionalidad capaz de dar sentido y verificar realidad a un didlogo
entre participantes desde diversas perspectivas de lo mismo tiene como eje de cambio
un mundo de la vida (Lebenswelt) que no es mero correlato de la conciencia trascenden-
tal. Por el contrario, es campo de entendimiento y de accién de personas que se reco-
nocen como diferentes y que, como tales, organizan sus vidas de acuerdo con normas
propuestas por ellas mismas. En la comunicacién cotidiana se me dan dos de las ex-
periencias fundamentales tematizadas por el Gltimo Husserl: el mundo de la vida en
actitud precientifica, subdeterminado como mi mundo desde una subjetividad trascen-
dental; y la intersubjetividad, en cuya constitucién fracasa la fenomenologia husserliana,
y de la cual depende un desarrollo coherente de la razén préctica y del sentido de
responsabilidad, propio de la teleologia de la intencionalidad de la conciencia®.

Ante esto, el fenomendlogo puede darse por aludido o simplemente reiterar su
adhesién programética a la subjetividad trascendental de Husserl. En el homenaje a
McCarthy, al que aludiamos antes, Habermas analiza en qué forma la competencia
comunicativa puede mediar entre la practica cotidiana y su criticabilidad en el hori-
zonte de ideas kantianas, como ideales y utopias que jalonan a las personas y comu-
nidades en su historia concreta. Se trata de ideas y de principios de la razén®', que al
someterse al proceso de detrascendentalizacién adquieren un significado, a la vez
critico y pragmético, al ser retomados en la teorfa del actuar comunicacional: aqui los

*8 Cfr. McCarthy, Thomas, Ideales e ilusiones. Reconstruccion y deconstruccion en la teoria critica contempordnea, Madrid:
Tecnos, 1992.

> Cfr. Hoyos, Guillermo, “Las creencias religiosas en la sociedad postsecular”, en: Herrera, Maria y Pablo De
Greiff (comp.), Razones de la justicia. Homenaje a Thomas McCarthy, México: UNAM-Instituto de Investigaciones Filo-
séficas, 2005, pp. 125-149.

 Cfr. Hoyos, Guillermo, Intentionalitit als Verantwortung. Geschichsteleologie und Teleologie der Intentionalitit bei Husserl.
ol Cfr. Habermas, Jiirgen, Zwischen Naturalismus und Religion, pp. 31-32.
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reconocemos como respuestas, todavia sin desarrollar, a exigencias de una fenome-
nologfa que asume el reto de detrascendentalizar la subjetividad.

1. La idea cosmoldgica de la unidad del mundo y de los objetos que se dan en él
es retomada en la teorfa de la comunicacién como presupuesto pragmatico de un mun-
do objetivo comin, en el que se comprenden los participantes y se relacionan desde
diversas perspectivas con respecto a un mundo-uno. Esto se lleva a la fenomenologia
para movilizar el horizonte de horizontes en el que se nos da el mundo de la vida, y
en el cual la experiencia cotidiana es el principio de todos los principios.

2. Laidea de la libertad como un postulado de la razén practica es retomada como
presupuesto pragmaético de la razonabilidad de actores responsables. En la fenomeno-
logia hablamos de la intencionalidad como responsabilidad, pero ahora es posible ar-
ticular concretamente dicha responsabilidad como fundamento de ciudadania en
medio de morales de maximos (principio de la tolerancia), y de éticas de minimos (prin-
cipio del Estado de derecho democratico).

3. La razdén como facultad de las ideas significaba, para Kant, buscar continua-
mente lo incondicionado de lo condicionado, como movimiento necesario del pensar
lo que no puedo conocer. Esto es retomado ahora como lo incondicional de las pre-
tensiones de validez que surgen en el actuar comunicacional (verdad, correccidén y
veracidad). En la fenomenologia de la razén se presenta la teleologia como esfuerzo
a partir del sentido comprendido hacia la validez de las proposiciones que pretenden
ser verdaderas: se trata de la teleologia de la intencionalidad de la conciencia, articu-~
lada ahora en la dindmica social que se mueve de las mdltiples perspectivas de sen-
tidos compartidos (Sinn) a la verificacién de realidades en el mundo de la experiencia
(Geltung).

4.Y, finalmente, la razén como facultad de los principios, que asume la funcién de
un tribunal supremo de todos los derechos y pretensiones, es retomada ahora como
discurso razonable, como principio de argumentacién racional, que constituye el foro
insustituible de toda posible justificacién. En la fenomenologia, el sentido del princi-
pio de todos los principios, que es la evidencia, es ahora el darse las cosas mismas
en la teleologia de la intencionalidad, que es a la vez teleologfa de la historia, por ser
ésta cooperacidn intersubijetiva.
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