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Introduccion.

La filosofia contemporinea tiene sus antecedentes inmediatos en cuatro pensadores
de la filosofia del siglo XIX que marcaron, no sélo a la Filosofia Contempordnea, sino
a diferentes “istmos” dentro de la misma. De las cuatro pensadores que anteceden a la
Filosofia Contemporanea (enemos primeramente:

1) La filosofia de Hegel que explica el devenir del espiritu a través de la historia y la
culminacion de la misma  reflejando un idealismo absoluto asi como una
secularizacion de la historia.

b)La filosofia de Marx que sefiala una filosofia para la praxis en tanto debe
constituirse como un instrumento para la transformacidn historico social y que explica,
a partir del trabajo v la transformacion de 1a naturaleza, ¢l devenir del hombre.

c) La filosofia de Federico Nictzsche que plantea una critica radical a la filosofia de
Hegel y su denuncia de los equivocos ha que llevaron a la razon, asi como su critica a
una cultura sccularizada de los valores. Y por altimo.

d) La filosofia de Soren Kierkegaard que como respuesta a la filosofia de Hegel,
retoms la experiencia del hombre concrcto y su peculiar circunstancia a partir del
concepto de angustia y de cxistencia. Estos cuatro pensadores constituyen, creo, los
antecedentes y pilares de la Filosofia Contempordnea marcando ¢l pensamiento de los
filésofos quc  serdn cl objeto de nuestro andlisis. Esta influencia se puede observar

desde tres vertientes tundamentales. a) sea como una critica a uno de estos pensadores,



como el caso de Lowith b) retomando categorias o principios basicos de sus filosofias,
en el caso de Heidegger cn relaciobn a Soren Kierkegaard o ¢) retomando las
problematicas planteadas por ellos desde una nucva perspectiva, como en Gadamer,
. Heidegger, Lowith.

La Filosofia Contemporanea tiende a consolidarse como una cosmovision para
explicar y comprender 1a realidad y retoma los aportes de Hegel, Marx, Nietzsche y
Kicrkegaard asi como la filosofia dc Edmundo Husserl, la fenomenologia, que busca
retornar a las cosas mismas, para buscar su esencia haciendo “epoché”™ del mundo y
encontrar una alternativa de solucién & un problema especifico. Es en la Filosoffa
contemporanca, con todos los antecedentes mencionados, que convergen una scrie de
filosoflas que abarcan, c¢n sus procesos de explicacion y comprensién, una parte
significativa del mun(io y de las acciones humanas, tales como el lenguaje, 1a ciencia,
Ia historia, la existencia misma, etc..

Estas temiticas propias de la Filosofia Contemporanea definen  de alguna manera
fos “ismos™ o escuelas filosoficas (ue serén parte toral de ella, y asi encontramos que
el problema del lenguaje y la ciencia sera objcto de la filosofia analitica la cual
trasciende sobre todo en el ambito del quehacer cientifico, o la tematica de la
existencia que son objeto de la lilosofia de Heidegger y Sartre, o la filosofia de la
ciencia como en les reflexiones de Kuhn o la hemenéutica como ¢s ¢l caso de la

filosofia de Gadamer y Ricoeur o bien el problema de la historia como en el caso de
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Karl Léwith. En el abanico de la Filosofia Contemporinea podemos enunciar las
corrientes fundamentales: el marxismo en todas sus modalidades, la fenomenologia, el
existencialismo, el ¢structuralismo, la filosofia analitica y la hermenéutica. Es en estas
corrientes y sus representantes, como en ¢l caso del existencialismo de Heidegger y
Sartre, la filosofia hermenéutica de Gadamer y Rioceur o la filosofia analitica con la
escuela del circulo de Viena, Popper, Wiltgenstein, Ayer etc. es que se refleja ¢l
pensamicnto de la propia Filosofia Contemporinca.

En este trabajo consideraramos solo algunas vertientes de la Filosofia
Contempordnica, cue por su significado han trascendido mas alld de su espacio
geopolitico, constituyéndose como un pensamiento universal. Tal es el caso de la
filosofia de Heidegger y su discipulo Gadamer. Retomando del primero su analitica
existenciaria y en ¢l scgundo la hermenéutica come critica de la propia filosofia asi
como de fiinterpretacion en las ciencias.

Es la filosofia hermencéutica la que tiene un impacto sensiblemente mayor porque
permea la problematica de las ciencias sociales a partir de la categoria de texto. Pero
ain asi la hemenéurica presenta matices, que panm algunos es parte constilutiva de la
propia filosofia, corno en Heidegger y Gadamer y para otros es una herramienta para
la comprension ¢ interpretacion de una temdtica pasticular en la  Filosofia
Contemporanea o en las ciencias sociales y en la que no se perciben fos limiles del uso

de la categoria de texto como una posibilidad para comprender la realidad.
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Por ello el objetivo de este trabajo es determinar los puntos d¢ contacto entre los
autores como Gadamer, Kuhn, Lowith, liicoeur y Heidegger, por medio de la categorfa
de texto y de la hermeneitica, como posibitidad de comprension de la realidad en el
ambito de la ciencia, Ia historia, la existencia humana y la tradicion. Por ello en el
primer capitulo se realizé una aproximacion a la hermenéutica gadameriana a partir del
capitulo trece de su obra fundamental Ferdad y Método, para mostrar que la
interpretacion y la comprension puceden darse en la expresion lingiiistica por medio de
la conversacion.

Es en esta hermenéutica donde el lenguaje juega, como expresion universal, un
papel determinante para preservar la memoria historica y la tradicion a partir de la
interpretacion y la comprension de un texto. La henmenéutica gadameriana pretende
asi 1ina conversacion, que en el caso de 1a ciencia de la historia, realiza el intérprete por
medio de un texto. Conversacion que ticne como una primera condicion que asuma la
estructura de un didlogo, a través de la apertura que hace el intérprete al realizar una
pregunta y como segunda condicién, que la conversacion que realiza un intérprete con
un texto sera la pertenencia de ¢ste a una determinada tradicion comin a la cual
también pertencce el texio, sea ésta una tradicion cultural, filosotica o histdrica, etc..

Otra modalidad de la interpretacion hermenéutica, en la filosotia de Gadamer, se
realizara a través  de una obra de arte en la que el intérprete comprendera a la misma

como actividad humana.



En [a hermenéutica de Gadamer puede acceder a la comprension de un texto,
histérico o artistico, siendo la propia hermenéutica una filosofia que comprende al
propio filosofar como una accion del fildsofo y asi como la comprensién y la
interpretacién en las ciencia de la historia y del arte. El primer capitulo nos acerca a la
hermendutica por medio de lu categoria de ‘texto’ para reconocer que su interpretacion
es una conversacion a partir de la universalidad de la expresion lingiiistica.

[n el segundo capitulo realizo uo andlisis de la actividad cientifica, a partir de su
historia interna y su construscion, cn la obra de Thomas S. Kuhn, que a partir de fo
que afirma en el prélogo de su obra la Tensién Esencial se da su acercamicnto a la
hermenéutica, sin precisar cual, pero si como cxperiencia comprensiva de la ciencia a
través de su propia historia interna. La realizacion de una interpretacion y
comprension del quehacer cientitico a partir de la propia historia de la ciencia y de su
hacer, cs un gjercicio hermendéutico donde el texto es la historia de Ia ciencia y de las
teorias cientificas que se cxpresan en los libros de texto. En este capitulo se analiza la
inlerpretacion de Kuhn y ¢l significado de la ciencia normal y de la revolucion
cientifica a partir de su obra fundamental La Estructura de las Revoluciones
Cientificas con Ja finalidad de contrastar este analisis con otra obra de Kuhn, quiza
menos conocida, La Tension Esencial en la que de modo autocritico reconoce la

ambigiiedad de la categoria de *‘paradigma’ y propone la de ‘matriz disciplinaria’ y la
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importancia de la tradicion cientifica, asumiendo por cllo, por la interpretacion
hermenéutica, la recuperacion un elemento significativo para la ciencia, la tradicion.

En este capitulo sc analiza la tension entre tradicion ¢ innovacion, tension que se
resuelve a  partir de la propia experiencia hermenéutica de Kuhn en las dos obras
mencionadas, con la finalidad de reafirmar la importancia de la tradicién en la
formacion de los cizntificos y de la necesidad de agotar la tradicion cientifica en la
solucion de problemas en la propia actividad del cientifico. Asi la dimension de 1a
tension esencial entre tradicion ¢ innovacion revaloriza cl papel de la tradicién por
medio del ejercicio hermeneiitico y de un dialogo constante por parte de Kuhn con un
texto que refleja una actividad hurnana que es la ciencia. Kuhn en su obra nos invita no
s0lo a revalorar la actitud comprensiva de [a hermenéutica como cxperiencia sino
también a no soslayar ¢l papel que una tradicion puede tener para poder seguir
comprendiendo la realidad como ¢s ¢l caso de la actividad cientifica: retoma a la
ciencia como un texto, aim inconcluso, para comprender no solo los fines de esta
actividad sino también del significado de esta actividad para ¢l hombre, de tal manera
que cl gjercicio de KKuhn nos permite observar como un inlerprete con su texto puede
llegar a un didlogo abicrto y siempre en movimiento.

Por otro lado, en el tercer capitulo analizo otra de las probleindticas de la Filosofia
Contemporanea que es el de la filosofia de la historia. Es la Obra de Karl Lowith, £/

Homébre en el Centro de la Historia, y especificamente el ensayo Historia y Salvacién
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ta que nos introduce en la forma de comprension hermenéutica de la historia a través
de la interpretacion de tres filosofos. San Agustin, Vico y Hegel que han expresado la
problematica de la filosofia de la historia como salvacion o como progreso. Lowith
desde su propia interpretacion de la filosofia de la historia dc san Agustin, Vico y
Hegel, realiza un gjercicio hermenéutico para comprender el sentido de la filosofia de
la historia, su escatologia o su sccularizacion.

La reflexion de Lowith sobre la filosofia de la historia nos Heva a un analisis desde
la cual se estructura su propia concepcion de la historia y donde hace un
cuestionamicnto fuerte a la categoria de progreso. La comprension de la historia de
Lowith queda marcada por circunstancias sociales y personales (progrom) lo que
cuestiona el sentido de ta propia historia.

Tanto Ia ciencia como la historia son analizadas por Kuhn y Léwith como textos
que expresan no solo la memoria de una comprension del mundo y de una actividad,
como son la historia y la ciencia, sino también como acciones que son problematicas
para el hombre y 1a humanidad.

Es la categoria de ‘texto’ la que analizo en el capitulo cuatro, con la finalidad de
aclarar la importarcia de csta catcgoria para la hermcnéutica, asi como para las
ciencias sociales y la propia filosofia. La categoria de ‘texto’ se constituye come un
instrumento para la. interpretacion de las ciencias sociales, tales como la historia, la

sociologia y la lingiiistica . La categoria de ‘texto’ reficre, para las ciencias sociales,



aquello que se fija por la escritura con lo que, tanto para Ia hermeneiitica de Gadamer,
como para la de Ricoeur, presentan caracteristicas comunes y diferencias. En este
capitulo s¢ afirma que la calegoria de “texto’ es una de las categorias fundamentales
para la hermenéuaticn, tanto en Gadamer, como en Ricocur , reafirmando que el texto es
fundamental para la interpretacion y la comprension en la experiencia hermenéutica.

Por tltimo, en ¢l capitulo cinco se analiza, desde la analitica existenciaria de la
filosofia de Heidegper, una interpretacion de la moral desde la existencia humana. Es
en Ser y Tiempo qu: Heidegger deja plasmada su propia interpretacion y comprensién
de ta moral. La distincion de Heidegger entre existencia propia ¢ impropia le permite
situar a la moral dentro del ambito de la existencia impropia, como un producto del
“Uno”. Heidegger, creo, ve en la existencia el texto propio a interpretar y es esta
existencia la que se constituye como objeto de la analitica existenciaria. El problema
de la moral en Heidegger no se reduce a Ser v Tiempo, sino que su propio analisis
hermencutico lo leva a situar la problematica ética en la Carta Sobre el Humanismo
de tal manera que podemos tener una reflexion sobre la posibilidad de una ética
vinculante cntre moral y ontologia. Una analitica existenciaria que nos permite
descubrir en el propio Heidegger a la moral como parte sustantiva de Ea existencia
impropia.

En general, podemos decir que los capitulos que estructuran ¢l trabajo nos permiten

abordar algunos de los problemas de la Filosofia Contempordnea, tales como el de la
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propia hermenéutica, la categoria de ‘texto’ en Gadamer y Paul Ricocur; el problema
de 1a ciencia y su construccion desde su propia historia interna como es el caso de
Kuhn; asi como la experiencia hermendutica existencial desde la analitica existenciaria
de Heidegger, y situarlos desde la dimensién hennenéutica, sin tomar como doctrina
alguna concepcion en particular, pero si considerando 1a acepeion amplia del término
como lo es en la de comprension, Pero no dejamos de reconocer que cs la filosofia de
Heidegger, en primera instancia, y su critica a la metafisica occidental asi como la
postura de la comprension del ser desde la propia existencia, la que allana el camino a
un modo diferente de comprension hermendéutica y ¢s su discipulo Gadamer quién
encuentra en la hermenéutica uita postura nucva y original que abre los campos
propios no solo de Ia filosofia sino tambi¢n de las ciencias. Sea pues nuestra propuesta
y reflexion en relacion a la categoria de “texto’ en las diferentes accpciones de la

hermencutica contemporénea y de la propia Filosofia Contemporaneca.
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Capftulo I. Lenguaje e Historia en el capitulo doce de Verdad y Método de Hans-Georg
Gadamer .
1.1 Presentacion.

Desvelar el Ser ¢s y sera cl problema central de la Filosofia, ello s ast y la historia
de la misma es la huella de las respuestas en relacion al Ser, asi como las reflexiones
que tratan dc fundamentarlo como totalidad. Toda reflexion filosofica y toda Filosofia
son expresadas por el lenguaje, que cumple la funcion de medio de expresion, al
trasmitir fas tonaliclades de acercamiento al ser y sus miltiples manifestaciones. Ser
que queda apresado por las palabras.

El lenguaje también tiene una funcién cognitiva porque en un discurso filoséfico
dan a conocer los argumentos o contra argumentos sobre las interpretaciones de lo que
el Ser es. Discurso que abre sus puertas al lector o escucha para desvelar el Ser a través
de la historia de Ja Filosofia. Es ¢l lenguaje ¢l medio por ¢l que el filosofo habla para
dejar patente su Filosofla que describe, explica o comprende al ser. En el caso de
Gadamer e¢s ¢l lenguaje la posibilidad que expresa la esencia, no sélo de la tradicion,
sino también la memoria de la humanidad. Es el lenguaje el que euda apresado en un
texto, sea monumento, obra artistica o fijado por escrito, y éstos se constituyen como
los medios para la experiencia hermenéutica y la comprension del ser a través de el

devenir historico.
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En este capitulo pretendemos establecer , como objetivo central, ciial es el modelo
de la expericncia hermendutica y sus posibilidades, de tal manera que tengamos un
acercamiento a el signiticado de expericncia hermenéutica como el centro del filosofar
en Gadamer. Para cllo en ¢l primer apartado, nos acercamos a la conversacion como la
estructura de la interpretacion y comprension para la experiencia hermenéutica,
analizando la importancia que para Gadamer tiene la conversacion en su forma de
didlogo. En el apartado segundo analizo ¢l modelo de a traduccion como una forma de
la interpretacion y que presenta Ia estructura del didlogo, para, en cl tercer apartado
aproximamos a la categoria central de ‘fexto’ en la  hermenéutica de Gadamer y
conftrmar que, la expericncia hermenéutica tiene la estructura de un dialogo con la
tradicion. Y por ultimo rcafirmar la estructura y desarrollo de la experiencia
hermenéutica considerando los alcances de l2 misma y la reafirmacion de que la

experiencia hermencutica presenta un contacto con la historia efectual.
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1.2 La Conversacién un Modelo de Comprension.

Para la hermenéutica gadameriana la conversacion se estructura como el modelo
para la comprensién y como modelo para la propia hermenéutica, pero ; por qué la
conversacion adquicre este condicion en la fonmacion de la  henmenéutica
gadameriana?.

A partir de su obra fundamental Verdad y Método Gadamer reconoce que solo es
por Ia conversacion que existe ¢ Ienguaje’ a Gadamer no le interesa un tratamiento del
lenguaje como expresion sea simbolica (Cassirer) o analitica, sino como el resultado
del proceso del pensar y hablar, El lenguaje es asi la condicion de posibilidad de la
conversacion que puede implicar una comprension, comprension que, desde el
romaaticismo, se conslituye como la basc para encontrar significado del mundo y del
hombre.” Fstc comprender dado en la conversacion misma se reflcia en la
lingiiisticidad de los interlecutores que participan cn la conversacién. Es por la
conversion que s¢ hace posible, la interpretacion 'y comprension del mundo.
Analicemos ahora como la conversacion se constiluye como un modelo del
comprender ¢n la formacion de la hermenéutica gadameriana.

Toda conversacion, reconoce Gadamer, se da entre un ‘yo’ y un ‘td’ bajo la
condicion de hablar ¢l mistno lenguaje. La aperiura a la conversacion tienen como
primera condicion hablar de la ““cosa™ o un tema especifico. Es en la conversacion que

los interlocutores sc dejan Hlevar por 1a “propia ley de I cosa™ la cual regira en todo
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momento el proceso mismo de la conversacion. El regirse por la cosa o tema provoca
entre los interlocutores el habla sobre la “cosa” o tema y al mismo tiempo la replica
sobre la misma, de tal mancra que en la conversacion se conjugan ambos elementos,
hablar de 1a cosa y la réplica, para desvelar el ser de la cosa.

Gadamer reconoce en ¢l proceso de la conversacion, entre dos personas, una
unidad propia de la misma conversacion, determinada por ¢l tema o “cosa”, asi como
una armoaia porque sc pucde conocer y reconocer la “cosa” o tema y al mismo tiempo
permite dejar una huclla entre los interlocutores, armonia de la conversacion que no
solo enseiia la interpretacion y comprension de algo nucvo en relacion a la cosa o
tema, sino gue se produce en los interfocutores ¢l haber encontrado una nucva
experiencia del mundo que no se encontraba en elfos.?

Por cllo, para Ciadamer, la conversacion “posee una fuerza transformadora™,
transformicion que en los interlocutores implica un desvelamicnto y parte del ser de la
cosa 0 tema, dada por la comprension, sino tambicn ¢n los intarlocutores mismos el
poder obtener una nueva experiencia del mundo que no se tenfa. Ello es asi porque
para Gadamer cxite una unididad entre palabra y cosa y por el comprender via la
conversacion, permite apropiarsc del mundo.

Si bien la conversacion tiene, pars Gadamer, csta fuerza transformadora no en toda
conversacion se presenta como tal, reconoce que hay conversaciones, como la

telefonica, no hay didlogo y una capacidad trunsformadora, pues no existe una
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condicién real para 1a conversacion como totalidad y que consiste ¢l la presencia de los
interlocutores, digamos un cara a cara, para conversar en un didlogo que implique la
argumentacion y la contra argumentacion.

La conversacion solo puede ser transformadora y dejar huella en los interlocutores
si implica un didlogo. Es en esta forma de conversacion donde sc refleja no sdlo el
lenguaje sino la actitud de los interlocutores ante un tecma o cosa, y por la
lingiiisticidad hay la expericencia de la cosa por medio de la palabra como un producto
del pensar; Ja unidad entre palabra y cosa solo s¢ da en la lingiisticidad de los
interlocutores. Este didlogo, que ¢s experiencia de los propios interlocutores, acerca de
la cosa o tema, presenta una dialéctica donde se busca la comprension de la cosa y su
propia verdad. ®

Para Gadamer esta estructura ¢s de caracter peculiar en la filosofia de Platon. La
forma de la conversacién que implica un didlogo entre los interlocutores tiene un
momento significativo que ¢s la de apertura. Esta apertura solo se logra con la
formulacion de una pregunta, porque toda experiencia, afirma Gadamer, de cardcter
comprensivo, presupone la estructura del preguntar. Sin la pregunta no podra darse la
experiencia del dialogo mismo y por lo tanto la apertura hacia el ser de la cosa o tema.

Entrar en una conversacion dialogante es hablar a alguien, es una apertura, por la
pregunta, que permite abrir un camino hacia la verdad del ser de la cosa’. Pero ¢sta

interrogante que inicia un dialogo implica un sentido u orientacion. Es la pregunta la
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que hace posible un sentido para obiener una respucsta del interrogado. Respucsta que
debe adecuarse al sentido u orientacion dado por la pregunta.® Es por fa pregunta que

* lo preguntado ¢s colocado bijo una determinada pempectivg"." Es decir que la
pregunta misma presupone ya una ruptura en ¢l ser de lo preguntado. Un ser
quebrantado que cn cierta medida es ya una respucesta a lo preguntado. Un proceso
donde se presenta una disyuntiva que abre la pregunta entre ¢l ser asi o no. Hay por
tanto una preeminencia de la pregunta en la conversacion que implica un didlogo pucs
Gadamer reconoce que la dificultad para plantear una pregunta implica la dificultad de
su sentido u orientacion hacia una respuesta. Saber plantear una pregunta es no solo
querer sabcer, sino creo, también qué se quicre saber, porque el sentido de la pregunta
abre la posibilidad de una respuesta no univoca sobre el ser de la cosa'’. En tanto quien
interroga oricnta o da sentido para la respucsta.

La pregunta en la forma de conversacion dialogante al irrumpir y quebrantar la
cosa, €s un abrir la cuestionabilidad propia de la cosa. Si la pregunia no cs abieita
entonces no hay posibilidad de didlogo, de aqui la posibilidad de interpretaciones
porque ¢l sentido es maltiple y diverso o de o contrario tenemos lo que Gademer
denomina un didlogo aparente. Csta aperfura que da el saber preguntar en una
conversacion coloca a la cosa o tema en su propio horizonte. Horizonte que esta
permeado por ¢l horizonte de quién pregunta porque en la propia pregunta, abierta a la

cosa y como condicion para ¢l dialogo, quedan expresados también los presupuestos de
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quién pregunta, asi como los limites de la pregunta, no hay una apertura al infinito
porque al preguntar, situando a la cosa en su propio horizonte e implicar los
presupuestos de quién pregunta, permite reconocer en el lenguaje nuestra propia
finitud. Si una pregunta no tiene esta apertura , no tiene un sentido u orientacion, no
hay posible respuesta, porque no hay esta referencia a algo abierto, sea la cosa o tema,
y no hay la diseccion del problema o interrogacion. Hay er todo caso perdida de
orientacion ¢ imposibilidad para ¢l dialogo"'.

Por ello la preeminencia de la pregunta , como estructura de una conversacion que
implica didlogo debe posibilitar la respuesta. Respuesta que permite resojver los
elementos de contradiccion por la argumentacion o contra argumentacion'?.

[.a dialéctica de pregunta - respucsta asi como la argumemtacion y conira
argumentacion que implica, hace posible que la pregunta mantenga su orientacion
abierta, estructura que es condicion para una conversacion y la comprension de la cosa
o tema.'”* Es por ello que al llevar la conversacion bajo la estructura de pregunta —
respuesta y con su sentido u orientacién abicrto, implica que los interlocutores se
pongan de acuerdo sobre ¢l tema o la cosa y dialoguen para sopesar los argumentos y
contra argumentos . Esta forma de conversacion dialogante permite 1a realizacion de la
lingiiisticidad .por la estructura pregunta - respuesta , asi como la construccion de
argumentos y contra argumentos y un ponerse dc acuerdo en la comunicacién de

sentido que implica la pregunta de apertura al didlogo.
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Es en la conversacion que la lingiisticidad se hace posible para desvelar la cosa o
terna'®. Para Gadamer es en la conversacion dialogante y en el ponerse de acuerdo
sobre la cosa y la estructura de pregunta - respuesta donde esta “ la tarea de la
hermenéutica”'* tarea de dimensién lingtistica que tiende, a un mutuo entendimiento y
a la articulacidén de un mundo comiin cntre los interlocutores, por cso la conversacion
implica no sélo saber de la cosa y desvelaria ¢n una posible verdad, sino también el
cnriquecimicnto de los interlocutores, primero al lener un experiencia en ¢l propio
dialogo y segundo al saber de la cosa'®, este enriquecimiento producto de la
conversacion dialogante no implica respuestas definitivas, pero si una informacion
correcta y aproximada al ser posible de la cosa 0 tema que ha sido expresada en la
lingiisticidad  de los interlocutores'” y es en este sentido que la conversacidn
dizlogante permite a los interlocutores sentirse plenos en este juego del preguntar y
responder. Estructura de la conversacion que Gadamer reconoce como modelo para la
hermenéutica pues hace posible [a interrogacion abicrta con sentido u orientacion y
que tiene como consecuencia, al concluir un didlogo y por sus repuestas argumentales
y contra argumentales, ¢l reflejo de un mundo desde distintos puntos de vista
individuales y sin embargo ¢l *“ mismo ¢ idéntico mundo™.'® Siendo esta forma de la
conversacién un camino para la verdad'® y el acuerdo de los interlocutores sobre fa
cosa y todo manifestado por ¢l proceso lingiistico. Por todo 1o anterior asume

Gadamer la estructura de la conversacion en su forma de dialogo como modelo para el
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fen6meno hermenéntico como algo original de conversacién con la estructura de una
pregunta - respuesta.”’.

Esta conversacion en forma de difilogo supera a otros tipos, tales como las que
reconoce Gadamer como conversacion pedagogica, que si bien estan los interlocutores
( maestro-alumno) el didlogo no es posible porque cs el maestro el que sostienc un
discurso sélido, en el que s¢ manificsta su creencia de que solo ¢f puede hablar,
teniendo en realidad un mondlogo. La incapacidad, cn cste tipo de conversacion
pedagbgica, esta en la autoridad del saber del profesor. Una estructura monologal que
también sc presenta en ¢l dmbito de la ciencia. La conversacion pedagogica
imposibilita el didlogo y se convicrte en una estructura monologal®’.

Otra forma de conversacion  es aquella que sc cstablece en la negociacion como
una forma de prixis social y de intercambio entre los interlocutores, partiendo de un
interés coman y en equilibrio y se ve al otro como otro, hay una convergencia y una
rcalidad en el escuchar. los interlocutores conversan en un didlogo al escucharse, por
infereses comunces, uno a otro.

Otra forma de conversacion es la de caricter terapéutico en la que Gadamer
reconoce un valor significativo en el psicoanalisis. Es en éste didlogo que ¢l paciente
s¢ encuentra en una imposibilidad de comunicarse con su entorno, comunicacion que
se interrumpe por las ideas delirantes propias del paciente, incapacidad para escuchar

cl lenguaje del otro y solo alimentando sus propias ideas. La finalidad de la
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conversacion terapéutica cn el psicoandlisis es intentar curar esta incapacidad para el
didlogo con el mundo y los otros, paraddjicamente es con el didlogo entre paciente y
terapeuta quc queda superada la incapacidad del didlogo por parie del paciente;
Gadamer reconoce de esta mancra que la conversacion en su forma de dialogo y por
medio de esta estructura de pregunta - respuesta. Es ¢f modelo adecuado para la
experiencia henmnenéutica. Veamos ahora como se presenta estc modelo en la

traduccién como una experiencia hermenéutica.
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1.3 La Traduccién: Modelo de Fenémeno Hermencutico

En el capitulo anterior analizamos que para Gadamer la conversacion, en su forma
de didlogo, cs la cstructura para la experiencia hermenéutica. La comprension ¢s un
resultado de un didlogo por la que los interlocutores Hegan a un acuerdo sobre la cosa o
tema a partir de una pregunta inicial por la que se determina el sentido propio en la
conversacion. Eis a partir de ¢sta estructura por la que ¢l fendmero hermenettico
pucde, de acuerdo a Gadamer, presentarse en la traduccion de un texto.

El proceso de la traduccion es para Gadamer una experiencia hermendutica porque
hay una conversacion entre dos intertocutores a saber, ¢l traductor y ¢l texto, y por ¢l
traductor se hace posible la comprension. Pero ¢ecomo se hace manifiesta la
conversacion y cb dialogo para quc se de una interpretacion y comprensién
hermenéutica en la traduccion?,

Gadamer reconoce que en la traduccion se presenta el fenémeno hermenéutico a
partir de una conversacion del traductor con el texto, con la finalidad de llegar a un
acuerdo en el asunto o terna que refleja un texto. Este fendmeno hermenéutico,
realizado en la wraduccion, tiene como interlocutores al traductor y al texto, donde el
traductor presenta una actitud de intérprete porque tiene que encontrar, a partir de una
pregunta, ¢l sentido u orientacion del texto para su traduccion. El traducir un texto
implica que le traductor se encuentre ante una lengua extrafia que, sin embargo, al

conocer tiene que asumir para poder encontrar ¢l sentido cn relacién al tema para
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presentario en ¢l idioma original del propio traductor de una forma nueva.”? Esto hace
que la conversacion con el texto, al ser traducido, se traslade el sentido que sc trata de
comprender. El encuentro con el texto al ser traducido inserta al traductor en mundo
nuevo donde la linglisticidad se conslituye como el medio que hace posible
comprenderlo y traducirlo al mundo del traductor. En este proceso de traduccion el
horizonte de libertad que se ha realizado ¢n el texto al ser traducido no queda superado
del todo, pues la traduccion es una reproduccion desde ¢f horizonte propio del
traductor , pero al comprenderse el tema y  a el idioma del traductor se proyecta una
nueva luz desde la propia lengua del traductor y que se destina a ua futuro lector. El
traductor ¢s por tanto un intérprete del texto porque no solo trastada el sentido del
texto, sino también lo comprende, de tal mancra que lo hace de una forma nueva y por
ello afirma Gadamer que “toda traduccidn es por ¢so ya una interpretacion e incluso
puede decirse es la consumacién de la interpretacion”®, Es por la traduccion que ¢l
traductor hace consiente la lingilisticidad para poder llegar al posible acuerdo y por
ello hay, en ¢l proceso de la traduccion, acuerdo y desacuerdos entre el texto y ¢l
traductor , que el propio traductor tiene que superar . En cste proceso el traductor hace
hablar al texto en la forma de conversacion que perinite una experiencia hermenéutica
al establecer un acverdo con ¢l asunto tratado por ¢l propio texto y que el traductor
hace patente, por medio del dominio de la lengua extrafia y por que ¢l medio de esa

experiencia hermendutica es el lenguaje.?
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El lenguaje y la lingtisticidad propia de la conversacion entre el traductor y el
texto, se constituyen como ¢l medio para saber lo que en una lengua extraiia s¢ ha
afirmado acerca de una parte del ser, al asunto o tema, sin buscar en esta experiencia
hermendutica los motivos que perimiticron escribir el texto o del propio autor del texto.
La experiencia hermenéutica por medio del lenguaje, solo tiene como tarea, un acuerdo
entre el traductor y el texto, para realizar la traduccion como interpretacion del texto.

Por esta experiencia hermenéutica de la conversacion el intérprete hace hablar al
texto para comprender una problemitica propia del mismo y por clio Ia conversacion
es una condicidn de posibilidad para el posible acuerdo. EI hacer hablar al texto es una
duplicidad cn el intérprete o iraductor porque ¢s ¢l quicn reconocera los pros y contras,
los argumentos y contra argumentos, hablando el propio intérprete con la parte
contraria, ¢l texto, y ¢l texto por medio de traductor.?*

Asi ¢l traducir como un fendémeno hermenéutico no es solo una simple recurrencia
del proceso de escribir sino que implica que el traductor, al hacer hablar al texto,
realice una recepeion del mundo, porque al comprender fo que el texto dice, se produce
una apertura que se origina por la pregunta y ¢l acuerdo sobre ¢l asunto o tema. En este
proceso de traduccion ¢ interpretacion hay, en ¢l traductor una especie de cegamiento
parcial de su horizonte por.quc ticne el encuentro con cl horizonte del texto a traducir
para poder decir las cosas tal y como las entiende. Por eflo no hay una verdadera

expresion por parte det traductor de todas las posibilidades interpretativas del texto,
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renunciando a cllas y s6lo aceptando la que ha entendido y comprendido, desde el
sentido original de Ia pregunta realizada al principio.?® Por tanto el texto aparece
abierto a un sinnimero de interpietaciones y solo demarca un sentido por la propia
pregunta original al inicio de la conversacién se determina, el resultado de la
interpretacién. Se afirma que ¢l traductor proyecta una nueva luz en ¢l sentido del
texto ya traducido e interpretado.

Gadamer afinma que cl intérpreie ™ se cicuentra regularmente en situaciones de no

»27 o]

poder dar verdaderamente expresion a todas las dimensiones de su texto...
intérprete s6lo quecla con su interpretacion a partir de su conversacion con el texto, s
en este sentido que fa traduccion ticne la perdida de lo armonioso del original y sin
cembargo se llega a un acuerdo a partir del sentido dado por el traductor y ahora
intérprete. Asi ol traductor ticne un trato con ¢l texto que le hace posible ser intérprete,
atn cuando exista una cierta distancia entre texto y traductor y que sdlo es superada
por la capacidad del traductor al culminar la interpretacion. Por cllo ¢l didlogo con ef
texto es enriquecedor porque se presentan pesos y contrapesos que, con conocimiento
de 1a Iengua extrafia, y que ¢l traductor soluciona por ¢l propio compromiso asumido al
querer traducir el texto,

De esta manera el traducir ¢s desde ¢l horizonte del traductor, manteniendo el
derecho a su propia lengua, superando lo extraiio del lenguaje traducido y en dejar

hablar al tema o cosa que ¢l texto muestra. La traduccion implica una comunién entre
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el intérprete y el texto por ello la ** situacion del traductor y ia del intérprete vicnen a

ser la misma™*

perque se busca comprender el asunto o tema por medio de la
conversacion que es la tarca de la experiencia hermendutica. Para gadamer todo
traductor es un intérprete  porque logra este acuerdo sobre ¢l tema aun couando se trate
de una lengua extrafia, y que por su habilidad y conocimicento del idioma extrailo el
traductor supera. El modelo de la experiencia hermenéutica se presenta de una mancra

consolidada en la conversacion con un texto, la cual analizaremos en el siguiente

capitulo.




25

1.4 El Texto: Modelo para la Experiencia Hermenéutica Ontolégica e Historica.

El modelo de 1a conversacion hermenéutica se realiza de modo pleno y significativo
en un texto. Para Gadamer cste ¢s ¢l medio por ¢l que la tradicion y la memoria
historica pueden hablar, porque ¢l texto sc constituye como una “seric de
manifestaciones vitales fijadas duraderamente™.®® Es el medio para la experiencia
hermenéutica en el cual se reconocen una serie de signo propios de un lenguaje y que
al ser interpretados por ¢l modelo de la conversacion en forma de didlogo adquicre de
nuevo su sentido,

Cuando un intérprete se encuenirg {reate a un texto, que adquiere de nuevo su
sentido por medio del didlogo, hay un acuerdo por el asunto coman a la cosa o tema de
que se trate. Hay en esta experiencia hermencutica un hilo conduclor entre el intérprete
y &l texto que es ¢l tema que por el lenguaje comin se cumple la finalidad de la
comprension del propio texto, haciendo patente, por el intérprete lo que quiere decir y
hablar ¢l texto.™® La experiencia hermenéutica penmite que ¢l 1exto no tenga un solo
punto de vista fijo ¢ inamovible porque la propia conversacion al hacer una
inferrogante en relacion al texto tiene hacia una orientacion o sentido de la respuesta,
abricndo una gama de posibilidades para ¢l propio texto y una multiplicidad de
respucstas.®!

Cuando se presenta un sentido producto de la interrogante hay ya una presencia de

ideas propias del intérprete , un horizonte que resulta siempre determinante , que no es
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un punto de vista dzl propio intérprete, sino una posibilidad que se ponc en juego en
refacion al texto para encontrar una aproximacion a la verdad, esto significa para
Gadamer la fusion de horizontes. El horizonte del texto y ¢l horizonte del interprete,
como una fusién donde ... podemos reconocer en ello la forma de realizacion de la
conversacion en la «ue un tema accede a su expresion, no ¢n calidad de cosa mia, de
mi autor, sino de la cosa comiin cn ambos™,*2

El encucntro entre ¢l texto y ¢l intérprete es un producto de la cxperiencia
herméneutica, que desde la linglitsticidad y la conversacion, sen condiciones para la
comprension. Donde interpretar y comprender son una unidad indisoluble.™ La
experiencia hermengutica solo es posible en ¢l ambito det lenguaje como un medio
universal de la interpretacion y la comprension. Para Gadamer * todo comprender es
interpretar, y toda interpretacion sc desasrolla en ¢l medio del lenguaje que pretende
dejar hablar al objeto...”** Lo comun entre el texio y el intérprete ¢s el lenguaje como
una expresion clara del pensar y del hablar, y la interpretacion de un texto asume la
estructura de una conversacion entre pregunta - repuesta que presenta una relacion con
¢l texto de cardcter vital e historico.

Cuando se da la conversacion con un texto y se cumple la tarca hermendutica de la
comprension de un tema y existe la fusién de horizontes, afirma Gadamer que ésta
comprension es la conciencia de la historia efectual, una comprension de un fenémeno

historico, expresada en un todo, desde la distancia histérica, determinando por
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adelantado lo que parcce cuestionable, reconeciendo que los efectos de la historia
efectual operan en toda comprensién. Este es un momento de la propia realizacion de
la comprension y de la situacion hermenéutica que implica no agotmsc. en ¢l saber y
ello ¢s asi porque ¢l intérprete ¢s un cfecto de vua desarrollo historico y de una
tradicion. Y es esta tradicion que se manificsta como un e¢lemento comtin, por medio
del lenguajce, entre ¢l texto y el intérprete

En la experiencia hermencutica al interpretar un texto Gadaner reconoce que se
presenta la tradicién, pucs su esencia es la lingiisticidad, cn forma de texto como
monumento, expresion artistica o f{ijado en la escritura, y que en ¢l caso de los
monumentos y las 2xpresiones artisticas son inmediatas y con un conocimicnto del
autor como elemento sobresaliente de la tradicion. Mientras que el texto fijado en la
escritura ticne Ia pertinencia de la expresion de a lingtiisticidad de mancra mediata,
donde la interpretacion no es comprender la tradicion como un elemento del pasado,
strio como algo que se trasmite acerca de la misma, por ello afirma Gadamer que la
tradicion al se comprendida  adquiere su pleno significado hermendutico allf donde ia
tradicion se hace escrita™?®. Es el texto escrito donde la tradicion se manifiesta
trascendicndo el pasado para desvelar ¢l ser y su historicidad. El lenguaje fijado por la
escritura al ser interpretado ¢s siempre presente®®, hay una coexistencia del pasado y

del presente donde ¢l intérprete ticne una conciencia libre para acceder a todo lo que se

ha escrito desplazando y ampliando su propio horizonte y enriqueciendo su propio
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mundo desde una nueva dimension’’ La tradicion y ¢l texto son unidad sélo
comprensible para quien accede libremente a la lectura y conversacion con el texto. El
encuentro de la tredicion por medio de un texto fijado por la escritura no sélo
reconoce una porcién del pasado , sino que por encima de €l esta la esfera de sentido
que el intérprete da al iniciar cl didlogo con ¢l propio texto™®, donde la palabra ticne
una determinacion de lo finito y efimero para hacerlo un presenie trascendental, no
sblo hay la posibilidad de la comprension de un trozo del pasado sino
fundamentalmente la continuidad de la memoria , expresando las relaciones de un
todo, un horizonte de la humanidad en su relacion general con el mundo™ y sin
embargo la comprension puede ser , en relacion a la tradicion, insegura y fragmentaria
si po hay como c¢n algunas culturas, texto escrito. Por cllo Gadamer reafirma la
relevancia de un texto escrito para la experiencia hennencutica en relacion a las ciencia
sociales y primordialmente a la historia, por que ¢l texto ** hace hablar siempre a un

todo™¥

que cl intérprete comprende con el didlogo y puede acceder siempre en un
presente compromefido con el tema o asunto del propio texto, haciendo que la tarea
hermenéutica tienda hacia un desciframiento correcto, porque solo por la escritura es
que el lenguaje manifiesta su verdadera cspiritualidad y donde la conciencia del
intérprete alcanza su plena soberania®', porque cs una conciencia que no depende de

nada y se¢ encuentra en posesion potenciaf de su historia cfectual, comunicandose

libremente con la propia tradicion historica y teniendo como consecuencia que * La
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tradici6n escrita puede ir mas alla de la mera permancncia de los residuos de una vida
pasada, a partir de los cuales le ¢s permitido a la cxistencia reconstruir otra
existencia™.*2 El intérprete s pucs ¢l que comprende no solo los efectos de la historia,
al perienecer a una tradicion, sino que hace una reconstruccion ontologica de un
desvelamiento del ser, porque no solo se reconstruyce el pasado sino que se construye
una existencia presente que “significa participacion actual en lo que se dice™?, una
comunion para participar cn ¢l sentido de un texto y lo éste dice. Siempre y cuando el
que pueda hacer unit lectura se acerca al texto porgue el lenguaje escrito es una esfera
de sentido de la cual puede participar cualquier lector . Asi el texto fijado en la
escritura es para Gadamer la expresion de la esencia de 1a tradicion y la lingiisticidad
y por cllo se constituye como un medio para fa experiencia hermencéutica, en la ciencia
de la historia con la finalidad del cumplir con la tarca hermenéutica, que es la
comprension y acucrdo sobre la cosa. La experiencia hermendutica desde un texto
escrito tiende no sélo a secuperar la memoria del pasado sino también comprender al
ser en la circunstancias de una época y trascender para la comprension del presente
hacia un futuro. El lenguaje es la expresion de posibilidad de este acercamiento a la
memoria de la humanidad con la finalidad de una comprension que se proyccte a un

futuro para el hombre y la sociedad.
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1.5 El modelo de Ia experiencia hermendutica.

Para Gadamer toda experiencia hermenéutica sc presenta en una conversacién en
forma de didlogo, sea como traduccion o come comprension de un texto, pero esen

la interpretacion de un texto fijado en la escritura donde se refleja que la tradicién es
de naturaleza lingiistica, teniendo como consccuencia que ¢l modelo hermenéutico
tiende hacia la comprension de la tradicion como un presente por parte del intérprete
en el ambito de las ciencia histérica.

Cuando se presenta la experiencia hermenéutica el intérprete conoce la cosa y. en
¢l proceso de descripeion de la misma, hay conceplos previos que pertenecen al
intérprete que pueden tener consccuencias cn ¢l proceso de la interpretacion, Es
necesario cncontrar por ello una nivelacion entre lo histéricamente extrafio con lo
familiar  del intérprete, proceso que obliga al interpretc a someter sus propios
conceplos a la alteridad del objeto ann cuando la imparcialidad sea un requisito para la
interpretacion. En la expericncia hermendutica hay una dominacion acritica de los
conceptos previos y de los prejuicios de su tiempo. Por ello Gadamer afirma que el
historiador, en tanto intérprete, debe de reconocer sus prejuicio para pensar 10s propios
conceptos desde la época que trata de comprender por medio de un texto.™ Esta se
constituye como una exigencia legitima de la “ conciencia histérica del comprender

cada época desde sus propios conceptos™.** Esto obliga al intérprete de la historia a
P
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una comprension de la conciencia historica y pensar histéricamente realizando una
comprension de los conceptos del pasado y su proceso de transformacion. Porque para
Gadamer “pensar histdricamente entrafia una consecucncia, siempre una mediacién
entre dichos conceptos y el propio pensar™.* De tal manera que el lenguaje de la época
se haga lenguajc para nosotros. Es lo Gadamer denomina fusion de horizontes donde
el lenguaje del intérprete alcanza al lenguaje del texto.  Por cllo la expericacia
hermendutica debe dar con el lenguaje correcto si se quicre hacer que realmente hable
el texto. Es una experiencia hermendutica que se rcaliza como comprension que
cumple con la intencion que es Ia concrecion del sentido mismo del texto y por ello

e

afirma Gadamer que * comprender un texto significa sicmpre aplicarmoslo...”" Es
solo por la lingiisticidad que se pucde realizar la experiencia herméneutica y que al
comprender los conceptos permiten hablar al texto, colocando a la cosa o tema en la
palabra , siendo la forina de interpretacion lingiistica la forma de la interpretacion en

general, si no ¢s de naturaleza lingiistica no hay lexto y por tanto experiencia

hermendutica.
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1.6 Consideraciones Finales.

El capitulo doce de Verdad y Método, Gadamer cstablece con claridad la necesidad
del lenguaje y de ia lingtisticidad para la experiencia hermenéutica, entendida ésta
como la interpretacion y comprension para las ciencias del espiritu.

La filosofia de Gadamer instaura la necesidad de repensar la conversacion como un
paradipma para la formacion de la experiencia hermenéutica. La conversacion aporta
la estructura del didlogo, que desde la dinléctica de Platon, tienc una interrogante o
pregunta y la respuesta. Sin embargo la conversacion cs inmediata y concreta y por
ello no puede perdurar. Su refugio es la memoria de los interlocutores. Si bicn el habla
¢s una condicion de la conversacion, la palabra interpretadora es fugaz y en ultima
instancia queda en 1a memoria de los interlocutores. La conversacion debe ir més alla y
convertirse en una cxperiencia mediata que trascienda y ello solo ¢s posible si se deja
una huella, como puede ser un texto escrito. Gadamer, como ejemplo de la experiencia
hermendutica, toma el caso de la traduccion, hace notar que los aportes de la misma
son significativos para la misma. La traduccion de un texto de una lengua a otra
permite un didlogo cntre el traductor y el texto Al traducir se reconoce que el lenguaje
es sustantivo para la comprension y al mismo ticapo el texto traducido perdura,
trasciende la temporalidad. El e¢jemplo de la traduccién  es una experiencia
hermenéutica, porque csta el sentido del texto, la actitud y distancia que debe tomar

una conciencia lectora y el acuerdo sobre ¢l tema o la cosa del texto.
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Este ejemplo que utiliza Gadamer le permiten aceptar , para la interpretacion
hermenéutica, un tzxto escrito que expresa una tradicion. Texto que refleja las ideas de
una época y un momento concreto y por la comprension ¢l conocimiento de la
alteridad y de si mismo, porque ¢l texto nos interpela, nos exige una nucva experiencia
y conocimiento del pasado en ¢l presente Ef texto que expresa la tradicién es uno de los
interlocutores de le experiencia hermenéutica, el otro serd la conciencia lectora. Por ¢l
texto se¢ recobra la historia al atraer , Fa conciemcia leclora por su experiencia
hermenéutica , el pasado para interpretarlo y comprenderlo. Esta experiencia
hermenéutica se convierte en “fuente™ para las ciencias del espiritu, logrando una
apertura u la verdad del ser y una objetividad |, en tanto experiencia vivida por parte de
la conciencia lectora, objetividad diferente a la de las ciencias naturales o facticas. Las
ciencias del espiritu quedan bajo el signo de la tradicion escrita, mediacidon  entre el
pasado y ¢l presente, modo privilegiado de la permanencia y la conservacion. Todo cllo
posible por el lengugje y la lingiiisticidad.

La experiencia hermenéutica permite que la conciencia lectora, la conciencia
historica, interprete y comprenda un texto originando una fusion de horizontes, que
enriquecen y estimulan a la conciencia historica para proyectar su devenir en un
contexto nuevo y diferente, determinado y conereto. De esta manera la temporalidad
pasado - presente - future posibilitan la fusién de horizontes pues todo se haya

radicado en el Ser. Toda comprensién de un texto cs una aperiura ontolégica donde se
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manifiesta la experiencia acumulada de la historia de la humanidad en general,
experiencia que abre las posibilidades del ser cn el futuro para mostrase y ser
comprendido.

Es verdaderamente enriquecedor para comprender la experiencia hermenéutica, sin
embargo s¢ puede alirmar un idealismo en Gadamer en el sentido de que la experiencia
hermendutica solo ¢s a través de un texto con un fenguaje puro. Esta presencia de un
idealismo en Gadamer sc presenta porque en fa conciencia histdrico efcectual hay una
experiencia quc se limita a una comprension del lenguaje y por el lenguaje. A una
unidad palabra - cosa. No hay la posibilidad de una Histonia desde los hechos, es una
historia con una continuidad ligada a la tradicion, pero la tradicion no es la Historia de
la Humanidad porgue cstan los actos trascendentes que se constituyen muchas veces
como ¢! motor de la historia y su comprension implica otra actitud y no solo la
experiencia hermenéutica, aunque viable y comprensible la historia, entendida desde la
tradicion, se reduce a lenguaje , ¢s lenguaje . La Historia debe ser una ciencia que no
solo estudie la tradicion expresada en un texto, sino todos los actos humanos ¢n el
mundo social. Se cac en un idealismo lingiiistico que solo recupera algunas
realizaciones de la humanidad ; convirtiendo la historia es un historicismo. Los textos
expresan uny identidad de la tradicion como idea y de la existencia humana finita pero
sin posibilidad de apertura a una Historia universal y considera solo fa finitud del

hombre y no su trascendencia.
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Pero atin asi  se aportan elementos significativos para la comprensidn de las ciencias
del espiritu que han sido problematicas desde la filosofia y desde si mismas en relacion
a su objetividad. Considero pertinente este analisis  para dar respuesta a las
interrogantes plantcadas desde nuestra presentacion a partir de la justificacion
explicativa aqui presentada.

Abordemos ahoia, en el siguiente capitulo, una perspectiva de la hermenéutica
desde una practica concreta y pongamos en consideracion los posibilidades de la
misma a partir de su categoria central, ¢l “texto’, en al Ambito de la ciencia y de su

historia interna en la propucsta realizada por Thomas s. Kuhn.
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Capitulo 11. La tensi6én Esencial entre Tradicion e Innovacién en Thomas S.

Kuhn,
2.1 Presentacion

En la filosofia de la ciencia se presentan dos perspectivas en relacion a los
criterios de cienlificidad , una interna, denominada principio de justificacion ,
donde situamos a Camap, Ayer, Hempel y Popper. Exceptuando a éste ultimo, se
presenta en todos ellos un principio de justificacion que tiende hacia un monismo
metodoldgico y que determina la investigacidon cientifica como un proceso en

donde los enunciados empiricos tienden a ser el criterio de verdad de Ia ciencia.

La otra perspectiva, externa, cuyo principio denominado de descubrimiento,
atiende a aspeclos externos de la ciencia, como su historicidad, en esta
perspectiva situamos a Thomas S. Kuhn, que con su obra La Estructera de las
Revoluciones Cientificas y posleriormente con otros ensayos, entre cllos La
Tension Esencial, hace un andlisis de la ciencia en relacioén con la historia de la
misma, idca que se origina a partir de la lectura de Koyré, de caracter
acumulativo y disruptivo. Kuhn nos ofrece una concepeion aparentemente sélida
de la cicncia y que sin embargo él mismo reconoce que hubo excesos en la

utilizacion de sus categorias, especificamente la de * paradigma’.
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En una concepcién acumulativa e historica de la ciencia como la de Thomas
S. Kuhn se presentan algunos conceptos o catcgorias que vertebran y articulan
dicha concepcion, tales como: paradigma, comunidad cientifica, ciencia normal,
anomalia, crisis, revolucion cientifica, etc.. Categorias que cobran sentidoe al tener
una relacion con el concepto de tradicién. A continuacion buscaremos un hilo
conductor para rastrear estas relaciones y especilicar como sc construye la ciencia
a partir de condiciones de posibilidad entre las cuales destaca el de tradicion que

es el objeto de este trabajo.

En esle trabajo pretendo situar el concepto de paradigma como determinante
de la ciencia normal y, ¢sta a su al mismo tiempo, como una condicién para la
formacion de una tradicion cientifica.

Esqueméticamenic hablaremos de:

PARADIGMA  |CIENCIA TRADICION INNOVACION

COMO NORMAL COMO  CONDICION|TENSION  CON

DETERMINANTE | CONDICION — {p, o LA| TRADICION

ne A clncig PARA LAY INNOVACION

NORMAL FORMALOD bl ~ o
TRADICION

Pero también describiremos como la tradicion es de alguna manera revalorada

por Kuhn, pues sc reconoce la dificultad y la rareza de las revoluciones
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cientificas. Se hace un analisis de 1a tension entre tradicién e innovacién y se
exhibe como Kuhn propone mantener la tensidn al maximo antes de la innovacion

0 aceptacion de un nuevo paradigma.

No abordamos la revolucidn cientifica porque sc hace hincapié en la
importancia de la tradicion y la necesidad de agotar la resolucion de problemas,
aun cuando sea necesario flexibilizar el paradigma y sus reglas.

Para tal efecto en el capitulo I se analizara el concepto de paradigma y de
matriz disciplinaria, con la finalidad de encontrar los nexos entre uno y otro para
determinar los alcances y la significacion en la ciencia normal del concepto de

paradigma .

La pertinencia del concepto de paradigma y su significacion hace posible que
en el capitulo 1l se analice la importancia de la comunidad cientifica, como el
medio que aceptit o rechaza un paradigma . Siendo la comunidad cientifica la
que determina la aceptacion de los paradigmas para la investigacion cientifica y
la resolucion de problemas, en ¢l capitulo Il describiremos la ciencia normal y
como ¢sta es condicion para la formacidn de una tradicion, para posteriormente
describir las rcglas implicitas o explicitas en la ciencia normal y la tradicion
caracterizadas en el capftulo 1V y retomaremos el coneepto de tension esencial en
capitulo V , a partir del ensayo del ensayo La Tension Esencial, donde creemos se

revalora el concepto de tradicion en la ciencia normal para agotar la misma en la
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capitulo V, a partir del ensayo del ensayo La Tension Esencial, donde creemos se
revalora el concepto de tradicion en Ia ciencia normal para agotar 1a misma en la
solucién de problemas y en caso de no solucionar uno u otros problemas dar pic a
la emergencia de: una teoria o revolucién cientifica. Para finalizar veremos cl
reconocimiento de la tradicién y el tradicionalismo ¢n la ciencia normal y su

importancia para la solucidn de problemas y su condicidn para la innovacion,
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2.2 Del ‘Paradigma’ ala‘ Matriz Disciplinaria’.
Thomas S. Kuhn en su obra La Estructura de las Revoluciones Cientificas
(E.R.C. en adelante) articula su concepcion de la ciencia a partir del concepto de
‘paradigma’, que se define como: * toda la constelacion de creencias valores,

wl

1écnicas, etc., que comparten los miembros de una comunidad cientifica™ .

El paradigma se constituye como un modelo que denota las perspectivas de
solucion dentro de los marcos de referencia de un campo especializado a “las
concretas solucicries de problemas que, empleado como modelo o cjemplo,
pueden reemiplazar reglas explicitas como base de la resolucidn de los restantes

problemas™.

La ciencia ticoe la finalidad de solucionar problemas en y por ¢l paradigma y
es por ello que se dan *...las realizaciones cientificas universalmente reconocidas
que durante cierto tiempo proporcionan modelos de problemas y soluciones...™
El paradigma nos indica ¢l qué hacer y como hucer la investigacion cientifica. El
paradigma ©s una gufa, en algunos casos fecunda, que permite solucionar
problemas, en caso de no solucionarlos no es por el paradigma sino por las
propias debilidades de los investigadorss que trabajan en y con ese paradigma.
La accptacion de un paradigma envuelve de cierte dogmatismo a la actividad

cientifica porque deben cumplirse las pautas y reglas a seguir por cl propio
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paradigma; toda observacién y experimeniacion se realiza de acuerdo con los
marcos de referencia tedricos y a las pautas y reglas propucstas, garantizindose la
solucion de probicmas a resolver por los profesionales de una disciplina ,asi como
la vigencia del paradigma. La vigencia del paradigma es revelado a todos los
cientificos y estudiosos de una disciplina por medio de los articulos cicntificos,
confercncias, observaciones de laboratario, pero ante todo por los libros de texto.
Los libros de texto son sustantivos para la vigencia del paradigma porque
establecen los problemas a solucionar asi cono las teorias o leyes que son las
condiciones para cllo asi, “¢l paradigma newtoniano incluird los métodos para
aplicar las leves de Newton al movimiento planclario, a los péndulos, a los

choques de las bolas de billar | etc.,” *

El paradigma, al ser una guia para la solucion de  problemas, permite al
cientifico desarrollar su creatividad al crear instrumentos y precisar técnicas que
le den una mejor solucién u los problemas planteados por ¢f paradigma. La
categoria de paradigma en la ERR.C. presenta 22 interpretaciones , las cuales
reconoce el autor en la Posdata: 1969, tenicndo como consecuencias entre los
lectores de la obra y los especialistas de la filosofia de la ciencia la presencia de

una categoria ambigua y confusa, por ¢llo en la Posdata Kunh introduce la
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categoria de ‘matriz disciplinaria’ la cual permitira clucidar las ambigtiedades de
la categoria de “paradigma’.

La matriz Disciplinaria es disciplinaria porque hace referencia a un campo de
la experiencia especifico y coman a una disciplina y matriz porque estd
estructurada dc varios elementos que conforman un todo (Gestalt) y funcionan en

conjunto.
La estructura de la matriz disciplinaria presenta los siguientes clementos:

a) Las generalizaciones simbolicas: Son expresiones simbélicas ( f =ma ) o en
palabras de Kubn * los clementos que se combinan en proporcion constante por el
peso “.° Este elemento es formalizable y depende de la manipulacion légico-
matemdtica del investigador con la finalidad de cualificar o cuantificar la

solucién a un problema.

b) Los compromisos compartidos: se¢ entiende por ¢llo la aceptacion propia del
paradigma y lo que debe ser aceptado como explicacion o a solucion de un

problema.

¢) Los valores compartidos o comunes: son los que permiten la prediceion y la
solucion de enigmas ( problemas observados) y que dan a la matriz disciplinaria
coherencia, interma y externa, en sus elementos y en su relacién con cientificos

que difieren en la aplicacion de un paradigma. Los valores son compartidos atn
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cuando se¢ presenta un momento de crisis cn la investigacion porque dan al
-paradigma orden interno y “...la comunidad no deja de a;mpanir un conjunto de
valores como pueden ser precision, alcance, simplicidad, fecundidad,
consistencia, ete. “¢

d) Ejemplaridad del paradigma: sefiala los cjemplos compartidos y soluciones a

ciertos problemas y los problemas a solucionar.

Las dos categorias ‘paradigma’ y ‘matriz disciplinaria’ no son excluyentes
sino complementarias de tal manera que ¢l uso de ‘paradigma’ a partir de la
aclaracion de Posdata: 1969 se constituye como la categoria central de la
concepcion kuhniana de la ciencia y que aceptarernos como uno de los elementos

que nos permitiran explicar la tradicion al intcrior del paradigma .

Un paradigma implica entonces una (corfa acerca del mundo o campo de la
experiencia, leyes y reglas y compromisos para la solucion de problemas
sefialados por el mismo paradigma. Bl paradigma debe ser aceptado por una
comunidad cientifica que en el campo de la investigacion realizara la solucion de
problemas por medio de la ciencia normal y al mismo tiempo se desarrollard una
tradicion en la comunidad cientifica. Es necesario entonces caracterizar y
analizar la categoria de comunidad cientifica como condicién para la formacion

de la tradicion .
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2.3 La Comunidad Cientifica .

Para Kuhn la comunidad cientifica son todos aquelfos qué, en un campo
delimitado por la cxperiencia, realizan la investigacion cientifica y solucionan
problemas; comunidad que ticne una formacion que s¢ inicia por un proceso de
lectura y aprendizaje de los libros de texto, que es donde se revela la vigencia de
un paradigma. La comunidad cientifica es ““.. considerados por otros como ios
hombres exclusivamente responsables de 1a investigacion de todo un conjunto de

objetivos comunes...”’

La estructura Je la comunidad cientifica es graduvalista. Primero se encuentran
los cicatificos naturalistas, hombres extraordinarios que son los que hacen la
propuesta del paradigma o descubren leyes del campo de la experiencia o
disciplina, tienen la capacidad para formular teorias y leyes y reconocen si un
paradigma soluciona o no problemas. Su grado ¢s allo, pucs son reconocidos
como fos cientlficos. Son los que tiene la capacidad para nuclear un grupo de

cientificos que asimilan las teorias del * maestro «.

En un nivel inferior se encuentran los grupos de cientificos que se adhieren a
un paradigma comiin, solucionan problemas propuestos por ¢l paradignia o bien
reproducen  soluciones & problemas por via de la observacion y la
experimentacion. Son grupes de cientificos que cstablecen una dindmica en las

aplicaciones de la ciencia al solucionar problemas ( médicos, quimicos etc. ) .
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La comunidad cientifica e¢s fundamental porque son ellos los que por
convencién y conveniencia propia aceptan o rechazan un paradigma * ....el
acuerdo al que puede aspirar una comunidad cientifica es un acuerdo cntre
expertos, ‘menles. preparadas de un modo particular’, cuyo juicio en una materia
s¢ basa en el dominio de los criterios, los procedimicntos y la informacion

pertinente™ *

y son sus integrantes los que tienen éxito y no cl paradigma, pucs la
responsabilidad Je solucionar problemas y atender a los propuestos por el

puradigma esta en ellos.

Si los miembros de la comunidad tienen éxito el paradigma aceptado por
convencion segwird vigenle y permitira la formacion de otros cientificos y al
mismo tiempo una tradicién. Al ser la comunidad cicntifica la que acepta o
rechaza un paradigma se pone en juego la verdad del paradigms y los
presupuestos ontologicos en relacion con los  hechos propuestos por el
paradigma, pucs cs la comunidad cientifica la que decide como criterio de
Jjustificacion, si s¢ acepta o rechaza un paradigma por un principio de autoridad o
de saber no hay criterios de; racionalidad en relacion con la justificacion de la
verdad o falscdad del paradigma y de los hechos que enuncia, mientras el
paradigma resuclva problemas y no se presente alguna crisis al interior del mismo

seré vigente.
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La pettenencin a la comunidad cientifica no es por una adherencia mecénica,
el estudioso de una disciplina primero acepta el paradigma revelado en los libros
de texto, los estudia, los descodifica y pasa posteriormente a formar parte de una
comunidad, dondc sus observacioncs y experimentaciones, en el marco de
paradigma, solucionan problemas propuestos por €l mismo y sc constituyen
comeo criterios pura ser aceplado al interior de la comunidad cientifica y asf
mismo formar parte de la tradicion cientifica. Asi la comunidad cientifica se
constituye como ¢l arbitro de lo que debe ser la ciencia y su investigacion. De
aqui se genera 1o que Kuhn dznomina la ciencia normal y la formacién de Ia
tradicion. Ciencia normal y tradicion que se entrefazan y que es necesario

analizar para conocer €s0s nexos.
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2.4 La Ciencia Normal y la Formacién de la Tradicién.

La comunidad cicntifica &l aceptar por convencién y convenicncia un
paradigma tiende a la formacion de cientificos dentro de un marco de referencia
empirico, dado por ¢l propio paradigma. Todo ciemtifico adherido al paradigma
realiza su investigacion en la solucion de problemas; a este proceso Kuhn lo

I

denomina ciencia normal y afirma que es la ...investigacion basada
firmemente en una o mas realizaciones cientificas pasadas, realizaciones que
alguna comunidad cientifica particular rcconoce, durante cierto tiempo, como
fundamento de su practica posterior™”; al ser la investigacion una resolucion de
problemas en la ciencia normal, su finalidad como tal es una actividad que tiende
a solucionar problemas, para mostrar la aplicacion del paradigma en condiciones

de obscrvacién y experimentacion diferentes, provecando que ¢l paradigma

aumente su precision y garantice su vigencia.

Existe la posibilidad de que en la ciencia normal se presente una articulacion
de paradigmas cuantitativos y cualitativos con la tendencia a aclarar y reforzar un
paradigma aceptado. I.a actividad de los cientifico en la ciencia normal consolida
el paradigma y al mismo ticmpo genera y refuerza la tradicién cieatifica
determinando ¢l modo de qué hacer y como hacer para resolver problemas. Es la

tradicion 1a que posibilita la distincion de problemas y propone ofros problemas.
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Kuhn distingue entre los problemas de la ciencia normal y la tradicién los
siguientes; a) problemas facticos hechos revelados por la naturaleza en
situaciones concretas, como la posicion de las estrellas en astronomia, la
conductividad cléctrica en fisica. Problemas que tienden a solucionarse con
proceso de observacion y/o experimentacion donde el cientifico, a partir de su
ingenio y creatividad crea instrumentos para conocer y apropiarse del objeto.

b) Problemas de prediceion o determinacion factica: implican para la prediccion
la elaboracion de expresiones matematicas que hagan posible posteriormente un
acuerdo entre expresiones tedricas y matemticas, en relacion a los hechos y la
prediccion de los mismos. Kuhn afirma que “la existencia del paradigma el
problema, que debe resolverse, con liecuencia, la teoria del paradigma se

encuentra implicada en ¢l discfiv del aparato capaz de resolver el problema™'®

Una clase de problemas que presenta la ciencia normal, es en relacion a la
articulacion dc las teorias con los hechos, articulacion que permite al paradigma
resolver ambigitedades al interior del mismo bien problemas a los que no se les
habia puesto atencion,

La solucion de problemas al interior de la ciencia normal y por una tradicién
que se consolida, pone siempre a prucba al paradigma logrando la ampliacion del
conccimiento y acumulando soluciones de problemas. Teniendo rigurosidad en el

acoplamiento entre la teoria expresada por el paradigma y los hechos .
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La tradicién ca la ciencia normal va formando al cientifico en una actividad
algunas veces regalada y otras no, aunque si deteriinada por el paradigma, con la
finalidad de discernir de o que es una explicacion de un hecho por la via de
solucion de un problema. Si sucediera que en la ciencia normal €l paradigma
seitalara un problema que no tiene solucidn, la misma tradicion cientifica y la
ciencia normal prescatan mecinismos interos para relajar las restricciones del
paradigima y dar solucion a ese problema sin rechazar ¢l paradigma aceptado,
porque dc lo contrario la tradicién no seria fecunda en la solucion de problemas y
se pondria en tela de juicio la capacidad de la comunidad cientifica o, peor aun,
a cada problema que no tenga solucidn sera necesario crear un nuevo paradigma;
la tradicion entonces rompe tangencialmente su dogmaticidad para poder forzar

al paradigma a articularse con los hechos.

Esta flexibilidad en la ciencia normal solo serd posible cuando hay un
cambio dec reglas o una violacion a las mismas al interior del paradigma. La
ciencia normal es un sistema normalmente regulado para la invesligacion
cientifica con cierta carga de dogmatismo que para ¢l cientifico no le dé la
posibilidad de novedades en ¢l proceso del conocimiento; si bien puede haber una
ampliacion, ¢sta solo garantiza diferentes modos de solucionar problemas, sin

excluir que bajo determinadas circunstancias se den resultados inesperados.!!
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Kuhn afirma entonces que “ Para los cientificos, al menos, los resultados
obtenidos mediante la investigacion normal son importanics debido a que
contribuyen a aumentar €l alcance y la precision con la que puede aplicarse un

paradigma’.'?

La ciencia normal es entonces la condicion de posibilidad para la formacion

de una tradicion,

los profesionales al adherirse a un paradipma y sus procesos
de investigacion o solucion de problemas quedan sujetos a la fascinacion de los
problemas propuestos por el paradigma, al trabajar cn su solucion pucden hacer
una investigacion para encontrar nucvas maneras 0 modos de solucionar un
problema. La tradicion fincada por la ciencia normal serd cada vez mas eficaz

cuando se ticnen difcrentes maneras de solucionar problemas sin llegar a perder

de vista el resultado porque el fin de la ciencia normal es solucionar problemas

Kuhn reconoce que “El llegar a la conclusion de un problema de
investigacion noimal es lograr lo esperado de manera nuevas, y eso requiere la
resolucion de toda clase de complejos enigmas instrumentales, conceptuales y
matematicos™." La tradicion cientifica leva a estandares de calidad y éxito por
la habilidad propia de los miembros de la comunidad cientifica, garantizando con
ello no solamente la vigencia del paradigma, sino la fortaleza de la tradicion.

Tradicion que puede quedar sujeta a reglas 0 no y es preciso sefialar la

interrelacion entre cicncia normal, tradicion y reglas.
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2.5 La Ciencia ncrmal, 1a Tradicién y la Reglas.

La fortaleza de la tradicién puede presentar en fa ciencia normal ciertas
reglas para la comunidad cientifica, ya sea explicitas o implicitas, conscientes o

no , son una condicioén en algunos casos necesaria y en olros no.
De estas reglas podemos enumerar las siguicnies:
1. Los enunciados explicitos : Son las leyes cientificas, los conceptos y las teorias.

2. Los compromisos. Existen en relacion a la instrumentacion y a los modos en

que se utilizan y ton aceptados. Son de cardcter metodologico.

3. Metafisicos: cstructuran en el cientifico un modo de ver ¢l mundo para

comprenderio y ordenarlo.

Estas reglas consolidan la tradicion cientifica porque permite darle coherencia
a la solucién de problemas y, de no existir estas reglas se apela al paradigma
aceptado para la solucion de problemas. Kuhn reconoce que pueden estar o no
las reglas y afirma: “ A falta de un cuerpo pertinente de reglas , jqué es fo que
liga al cientifico a una tradicion particular de la ciencia normal ? jqué puede
significar la frasc © inspeccion™ directa del paradigma?”™

Si bien un paradigma tiene un conjunio de reglas explicitas , al no haber reglas
sc puede realizar la investigacion y la solucién de problemas solo por el hecho de

estar adherido a un paradigma. 1.a solucién de problemas a falta de reglas se da
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en el cientifico e manera intuitiva, de tal manera que anuncia la respuesta al
problema, y esto solamente es posible por um conocimicnto detallado del
paradigma, o bicn es un proceso de investigacion donde se van descubriendo las
reglas y los modos en que hay adecuacion del paradigma con los hechos

observados.

Si el paradigma determina a la ciencia normal sin una determinacion de reglas,
hay un movimiento permanente hacia su descubrimicnto por las condiciones de
formacion y educacion del cientifico. La educacion y formacion propia del
cientifico le permiten descubrir las reglas de una tradicion en lo particufar y al
mismo ticmpo reafirma ¢l paradigma. Sin embargo la cducqci(’m del cientifico
puede reducirse a una lectura puntual de los libros de texto que revelan los
paradigmas, sin necesidad de recurrir a la experimentacion y la observacion de
los hechos, Kuhn reconoce esta formacion y afirma que *..., el proceso de
aprendizaje de una teoria depende del estudio de sus aplicaciones , incluyendo la
préctica en la resolucion de problemas tanto con un lapiz y un papel como con

instrumentos de laboratorio™ '
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2.6.La Tensién Esencial:

En la Estructura de las Revoluciones Cientificas Kuhn analiza, desde la
perspectiva externa de la ciencia, la innovacion cn la misma a partir de la
revolucion cientifica; la cual se presenta cuando entra en crisis la ciencia normal
al no poder solucionar un problema dentro de sus marcos de referencia. Se
presenta entonces una tension entre tradicion ¢ innovacion donde, si hay un
nuevo paradigma, {a ciencia normal y su tradicion quedan desplazadas credndose

una nueva cicncia normal y una nueva tradicion.

iPero es realmente esta tension un cambio a un nuevo paradigma? o jLa tradicion
puede ser agotada por la comunidad cientifica para dar solucién a los problemas
que se le presenten 7. En otra obra fundamental de Kuhm, La Tension Esencial:
estudios selectos sobre la wradicion y el cambio en el ambito de la ciencia, y
especificamente en ¢l ensayo Lua Tensién Esencial se presenta un analisis sobre la
ciencia normal, la tradicion y la innovacion. La tradicion cn relacién a la
innovacion en la ciencia, se presenta como una tensién porque 1a innovacion no
solo cambia de paradigma sino produce una nueva tradicion. Tensién que
también se refleja en la relacion entre pensamiento convergente (tradicion ) y un

pensamiento divergente ( innovacion ).

Kuhn reconoce que ¢l avance dec la ciencia estaria condicionado por el

pensamiento divergente, ¢l que no csta atado a una tradicién 0 mas ain a un
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sistema tradicional de hacer ciencia, el pensamiento divergente busca lo nuevo
por intuiciones, procesos imaginativos etc., pensamiento divergenie que hace
posible nuevos descubrimientos o soluciona problemas que la tradicion, en la
ciencia normal, no pudo resolver. Hay entonces un conflicto entre tradicion e
innovacion conflicto del cual  ...se infiere que un;) de los requisitos primordiales
para la investigacion cientifica de la mejor calidad es la capacidad de soportar

17 La tradicion

una tension que, ocasionalmente sc volverd casi insoportable™.
ante la innovacion debe sostenerse lo mas posible de tal manera, que por la
flexibilidad del paradigma, dé solucion al mayor niimero de problemas. La
tension entre tradicion ¢ innovacion pone en crisis a la misma tradicion, porque
aquellos cientificos que la aceptan como tal, deben forzarla para seguir
solucionando problemas, de no solucionarlos se presentan ** cpisodios (...) en que
una comunidad cientifica abandona la manera tradicional de ver el mundo y de
gjercer la ciencia a favor dc otro cnfoque a su disciplina, por lo regular

incompatible con el anterior”. '

La tradicion fincada cn la ciencia normal tiende siempre hacia un pensamiento
convergente, para buscar las soluciones a los problemas o nuevos modos de
solucionar los problemas, tradicion que se consolida por dos procesos
fundamentales: a) la educacion y b) el gjercicio de 1a profesion. De no ser asi, la

propia tradicién tiende a un agotamiento pues hay problemas que no puede
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solucionar, entrando en un periodo de crisis, y por tanto, tiende a un cambio de
paradigma. Kuhn rcconoce que “...1a investigacion convergente o basada cn ¢l
conscnso desembioca en la revolucion. Entonces las téenicas y las creencias
tradicionales s¢ abandonan para reemplazarlas por otras nuevas™'® En esta
conferencia-cnsavo Kuhn reconoce que una tradicién puede ser sustituida por
otra a través de una revolucion, sin embargo los cambios hacia la innovacion son
raros, de ahi la necesidad de que perdure la tradicion y la ciencia normal,
prolongandose por periodos de actividad relativamente largos. Kuhn intenta
fortalecer ¢l esquema de Cicncia Normal- Enigma - Crisis - Revolucion
Cientifica, porque reconoce que las revoluciones cientificas son extraordinarias
en la investigacion cientifica, por ¢llo ahora defiende la tradicion y solamente en

casos cft que esta ya no pucda resolver problemas sera necesaria la busqueda de

un nuevo paradigma.®’

Para fortalecer la tradicién cn refacion a la innovacion, ¢l clentifico debe estar
consciente de los compromisos intelectuales y practicos que se adquieren por
pertcnecer a una tradicion. Ei cientifico debe de conocer 1a tradicidn en todas sus
formas de aplicacion del paradigma para poder tender hacta la innovacion. Una
condicion para Ia innovacion de cardcter epistemologico seria la misma tradicion,
de lo contrario no se podria identificar un ¢nigina o anomalin que pusicra en

crisis al paradigina y a la tradicién. Se reconoce por Kuhn que un cientifico
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puede oplar adherirse a un nucvo paradigma si ticnen un total conocimiento de la
tradicion del paradigma anterior. El cientifico debe entonces reconocer la
tradicion para poder aceptar un nuevo paradigma y adherirse al mismo.

Analicemos ahora ¢l reconocimiento de la tradicion.
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2.7 El Cicentifico vy ¢l Reconocimiento de la Tradicion,

Para reconocer la tradicion ya s¢ habia dicho que por ¢} hecho de apelar al
paradigma aceptado se descubririan las reglas da la tradicion. Kuhn insiste en que
para fortalecer la tradicién es necesario que el cientifico tenga una educacion

solida en su disciplina.

La naturaleza de la cducacion en las ciencias puras es un proceso que
reconocemos como gradualista, ir paso a paso, del conocer el paradigma propio
de la disciplina hasta la solucion de problemas propuestos por el paradipma. El
primer momento de la educacion de un candidato a cientifico se realiza por medio
de los libros de texto, que revelan los paradigmas aceptados por la comunidad
cientifica y con un alto grado de especializacion. I's necesario que también exista
una serie de lecturas en relacion a los cldsicos, en las disciplinas correspondientes
para qgue el estudiante o candidato a cientifico reconozca el origen de la tradicion
en el gjercicio d: una ciencia normal y para cvitar sesgos en los paradigmas
aceptados, Los libros de texto permiten al estudiante conocer los problemas
propuestos por el paradigma y al mismo tiempo el que pueda resolver algunos
problemas parecidos a los que se les da solucion en dichos libros. El estudiante y
candidato a cientifico aprende a reconocer y a evaluar problemas que tienen
respuestas varias y en su practica profesional deber& tener la capacidad de

resolver problemas futuros.
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Aun cuando esta iniciacion es de cardeter dogmitico, dota al estudianie de las
herramientas mas significativas para que pucda moverse dentro del paradigma, en
cste dogmatisma hay una tradicion precstablecida que ¢l cstudiante puede
reconocer pero no cambiar 0 modificar a menos que sea una mente “brillante”
que tienda 2 nuevos descubrimientos o hechos en la realidad. Kuhn lama a esta
tradicion precstablecida, tradicion rigida y que aun a pesar de serlo ¢s donde
coxiste la posibilidad dc innovaciones sin cambiar de paradigma.

Asi el candidato a cientifico s¢ encuentra que en las cicncias puras *...10s
problemas caracteristicos son casi siempre repeticiones, con modificaciones
menores, de problemas que ya fueron atacados y resueltos parcialmente desde
antes. Por ¢jemplo gran parte de la investigacion que se localiza dentro de una
tradicion cientifica es un intento por ajustar las teorias y las observaciones

existentes para hocerla concordar entre si una vez mas™.?'

Cuando el cientifico pertenece ya a una comunidad cientifica con una
tradicion y asume la validez de la misma los problemas propuestos adquieren un
sentido tedrico y practico, aun cuando pueda haber sospecha de la existencia de
otro tipo de fendémenos no contemplados por el paradigma su, investigacion,
ahora como miembro de la comunidad cientifica, tiende a la solucién de los

problemas para reconocer la tradicion y ampliarla, hacerla crecer y no cambiarla.
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Sc observa un acto de fe en ¢l convencimicnto del paradigma aceptado y se
lucha porque ¢ste siga vigente aun cuando la tradicién tiende a scr cambiada una
revolucion cientifica, Kuhn reconoce * Una y otra vez, el intento constante por
dilucidar la tradicion vigente termina por producir uno de esos cambios en la
teoria fundamental, en la problemdtica y en las normas cientificas, a todo lo cual
me he referido ya como revolucion cicntifica™. 2 Si bien ¢s necesaria la ciengig
normal y la tradicion hay una lendencia irroversible, de acucrdo con Kuhn, de

“

modo necesario a fa revolucion cientifica entendida esta como “...una clase
especial de cambio, que abarca cierta indole de reconstruccion de los
eompromisos™  de una comunidad cientifica como son las teorias, leyes modos

de comprension de la realidad cte,

Si el cambio hacia un nuevo paradigma es includible, antes debe existir una
tradicion consolidada y un tradicionalismo, muchas veces dogmadtico, en la
ciencia normal. Esta condicidn hace posible no sélo que se amplie el
conocimiento al interior de un paradigma, sino también ¢l progreso hacia la
innovacion o aceptacion de nuevos paradigmas; pero la tension entre tradicion e
innovacion es una condicion para el progreso de la ciencia, los modos de ver el

mundo y sus compromisos histéricamente dados.
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2.8 Consideraciones finales

La concepcion de la ciencia en Kuhn esta vertcbrada por las categorias que
hemos analizado como son la de paradigma, comunidad cientifica, ciencia normal
y tradicion. Su analisis permite establecer la importancia de la tradicion al
interior de una comunidad cientifica. Tradicion que cstablece una tension
esencial con la innovacion. Tension que es condicion para la emergencia de un
nuevo paradigma, sicmpre y cuando, como reconoce Kuhn, sca agolada la
tradicion en la sclucion de problemas. El paradigma aceptado por la comunidad
cientifica genera no sélo la ciencia normal sino también una tradicion en la
formacion de nuevos integrantes de la comunidad cientifica y al mismo tiempo va
consolidando la tradicibn. Solo cuvando ésta es agotada’ en la solucion de
problemas se presenta la crisis en la ciencia normal y la posibilidad de un nuevo

paradigma.

Si los paradigmas son aceptados por convencion por las comunidades
cientificas, se infiere que a cada comunidad cientifica corresponde un paradigmea,
esto crea una relatividad del conocimiento, pues no existe la tendencia hacia lo
universal, pero por otro lado la comunidad cientifica se constituye como una
condicién metacientifica y con una cxpresion de autoritarismo, donde no
importan los compromisos ontolégicos, pues no son los hechos los que

determinan el praceder cientifico, y fos compromisos metodologicos, pues si bien
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hay cicrias reglas por ¢! hecho de adherirse a un paradigma se puede conocer la
tradicion del mismo. La soberbia de la comunidad cientifica se manifiesta al no
querer reconocer la innovacion como producto de la tension con el
tradicionalismo dogmatico. Creemos que si bien Kuhn introduce en la filosofia de
la ciencia su relacién con la historia, asi como el progreso de la ciencia. Su
criterio de descubrimicnto tiende hacia un imperio de Ja comunidad cientifica,
dondc no quedan claras las condiciones para pertenccer a clla o mas aun para

estratificar a la comunidad cientifica,

Lo que rescatamos de Kuhn es Ia importancia que tienc ¢l desarrollo dc la
ciencia normal a partir de la formacion de una tradicion. La tradicién es
fructifera y permite solucionar problemas con coherencia, exactitud y prediccion
de tal manera que ¢s una herramicnta sustantiva para la ciencia . aliin cuando
tiende a quedar agotada por no poder solucionar anomalias 0 enigmas y permita
un pase a la innovacion. Sin embargo creemos que pueden existir tradiciones
diferentes e incompatibles delimitadas por sus campos empiricos y solucionando
problemas no solamente tedricos sino fundamentalmente practicos. Tales el caso
de la teorfa de la mecdnica cldsica de Newton con una fradicidn fuertemente
arraigada en el campo de la fisica y la teoria de la relatividad especial de Einstein,

en ¢l mismo campo disciptinario.
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Las (radiciones suelen {encr un fundamento si solucionan problemas
abservacionales y empiricos, de lo contrario se tiende a perder la tradicién porque
no refleja un seclor de la realidad o no existe un principio sea de justificacién o
de descubrimiento (¢j. la teoria geocéntrica, los cuatro humores postulados por
Hipocrates). Consideramos valiosa la concepcion de Kuhn pero creemos que €3
necesaria una relectura a partir de su obra completa y a la luz de los nuevos
descubrimicntos cicntificos y las tendoncias en los procesos de la investigacion
cientifica y las mancras de construir fa ciencia. Pasemos ahora desde una
disciplina diferente, la filosofia de [a historia, a un analisis que Karl Lowith
realiza desde su propia interpretacion y comprension de los problemas propios de

ésta disciplina y con una proyeccion de la hermendutica por demis fecunda.
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Capitulo 111. La Filosofia de la Historia de Karl 1Lowith como critica a la secularizacion

de la concepceitn judeocristiana de 1a historia.
3.1 Presentacion.

La comprension, sentido v finalidad de a historia son tres clementos que analiza la
filosofia de la historia. El acontecer humano trascicnde los actos individuales y donde

el individuo queda marcado, y es arrastrado por los actos sociales o de la comunidad.

La historia nos arrastra, nos involucra cn su devenir invadiendo cada momento de
la temporalidad para integrar un mundo en un sentido totalizado. Historia de la
humanidad en la que buscamos, por la Filosofia de la Historia, una respuesta al sentido
del acontecer humano y su significado, su tinalidad y su devenir o como en otros casos
preguntar por el fin Gltimo de la historia. La Fifosofia de la Historiz es una reflexion
para encontrar un significado al acontecer historico ¢ interpretar de mancra sistemdtica
lo que s¢ denomina como historia universal para, a partir de un principio o
fundamento, mostrar los acontecimientos histéricos como una unidad gue o bien tienen

significado solo como pasado o tienen un significado hacia un futuro.

En la filosofia de la historia se rcconocen dos tradiciones fundamentales que
comprenden ¢l acontecer historico desde la perspectiva muy particular del tiempo, la
tradicion clasica, que entiende el tiempo como un ciclo repetitivo y en él se

circunscribe ¢l acontecer historico y la tradicion judeocristiana que concibe los
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acontecimientos historicos proyectados hacia un futuro de salvacion, Estas tradiciones

son [as que han influido cn algunas concepeiones de la Filosofia de 1a Historia.

Asf por ejemplo ¢n la Teologia de la Salvacién de san Agustin, cn la Ciencia Nueva
de Vico o en la Filosofia de fa Historia de Hegel, se retoma la tradicion judeocristiana

para justificar algunos clementos del cristianismo ¢n el devenir historico.

En este trabajo nucstro objetivo s discriminar a partir de la tradicion
judeocristiana  ¢Cuales son los elementos de la tradicidn jusdeocristing, explicitos o

implicitos, cn la Filosofia de la de Ia Historia de san Agustin, Vico y Hegel?.

El analisis del trabajo lo divide en cuatro partes para poder dar respuesta a mi
interrogante, utilizare para ¢l mismo las obras de Lowith , Ef Sentido de la Historia y
su ensayo Historia y Salvacion para dar respuesta a mi interrogante, pues considero
que ¢l autor reflexiona sobre la Filosofia dc la Historia para criticar, por una parte la
tradicion judeocristana y al mismo tiempo realizar un analisis de los filosofos objeto
de nuestro trabajo, asi en la parte 11 abordare la interpretacion de Lowith sobre la
Teologia de la Salvacion de san Agustin para discriminar el futuro como clemento de
salvacion para el hombre en su devenir historico, en el apartado 111 abordaré el anilisis
de Lowith de la Filosofia de la Historia de Vico para interpretar el concepto de
providencia como arquitecto de la historia, en ¢l apartado 1V abordaré critica de

Lowith a la Filosofia de la Historia para identificar la secularizacion que hace del
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cristianismo, el concepto de astucia de la razén como ¢l que reconcilia ¢n la historia los
intereses individuales con los de Ia providencia y ¢l propio concepto de providencia, en
el apartado V abordaré una breve exposicion acerca del probfema actual que, cree
Lowith, existe en {a Filosofia de la Historia y por ultimo en el apartado VI realizaré

una breve critica desdc la filosofia de 1.Owith a la Filosofia de la Historia .
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3.2 Lowith y su Interpretacion de la Teologia de la Salvacion ¢cn san Agustin,

En este apartado abordo 1a interpretacion de Lowith a la historia de san Agustin de
acuerdo a la revision que hace de la misma cn el ensayo Historia Universal y
Salvacion, para caracterizar la tradicion judcocristiana  como clemento determinante
en la concepcion de Ia historia propucsta por san Agustin. Agustin inicia su
concepeion de la historia refutando la tradicidn clasica del tiempo que todavia
pradomina como creencia en la sociedad romana reconociendo la necesidad de
refutar la teoria clasica del movimiento temporal v universal mediante una teologia de
la historia humana regulada por Dios™ debe refutar la tradicion clasica del tiempo
porque es un movimicnto circular y periodico, tiempo que hace que Ios hechos se
repitan o tengan cierta regularidad, en un circulo vicioso, de presentarse de tiempo en
tiempo. El tiempo crcular tiene como condiciones el nacer y el morir que es una ley no
s0lo para los hechos. fisicos sino también para el acontecer de los hechos humanos. La
refutacion a la creencia en el tiempo circular san Apustin lo hace no desde ¢ste, sino
desde un horizonte temporal que ¢s cl del reino de Dios. S6lo puede haccrse csta
refutacion si existe la posibilidad de otro liempe que no corresponde al tiempo de la
tradicion clisica sino al mundo de la tradicion judeocristiana. Ll tiempo que propone
san Agustin cs un horizonte temporal como futuro, un advenir que obliga al hombre a
transitar del pasado al presente y del presente al futuro. La refutacion del iempo de Ia

tradicion clasica obliga entonces un ticmpo diferente que primeramente destaca un
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presente, donde la zxistencia humana realiza sus acciones y ¢l acontecer de una historia
mundana. Presenta donde el hombre en estado de caida, de pecado tiene que encontrar
una solucién a su redencion que s6lo es posible si tiene la propuesta de un ticmpo
futuro como salvacion. Agustin propone entonces una femporilidad historica que
contempla el presente pero lambién ¢l futuro para la salvacion del hombre, futuro de
que advicne como reino de Dios o Cristo revelado. Si el hombre se centra en su
condena clerna, se centra en un liempo circular donde el proceso de generacion y
muerte sc constituycn como clementos significativos del movimiento natural y condena
al hombre a una existencia historica repetitiva y permanente, solo por ¢l hecho de que
en su condena, ¢n ¢l ticmpo circular no existe {a ¢speranza para escapar del circulo
viCioso 0 menos atm Ja salvacion de ese circulo vicioso ctemo que para Agustin es
moralmente reprobuble, pero si el hombre busca su redencion ante su estado de caida,
de pecado. necesita primero {a fe v la esperanza en Jesucristo como horizonte temporal
hacia el futuro y la salvacion.” El camino hacia ¢l futuro tiene un objetivo claro o
eschaton entendido como un fin Gitimo o salvacion del hombre. La temporalidad como
futuro y la redencion del hombre permiten una esperanza de salvacion, un fin altimo

que Agustin reconoce como la Civitas Dei

La historia concebida como un horizonte temporal, en y para la salvacion, debe
recorrer ¢l acontecer terrenal. aun cuando csta marcado por la tradicion de un tiempo

circular, por ello la predica del cristianismo y Ia difusion de la verdad en la salvacion
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en la creencia y fe de Jesucristo haran posible atravesar todo acontecer del mundo
terrenal y mundano. Este recorrer ¢l acontecer terrenal permiten comprender la historia
terrenal como un dazspliegue de la fe. Fe en un pasado que se constituye como ef
primer advenimiento de Cristo, un Dios encarnado cn  hombre que muere en la cruz y
resucita para la salvacion de todo los hombres, Cristo resucitado y sentado en el reino
celestial;, fe en un futuro que es el scgundo advenimicnto del reino celestial, como
salvacion o eschatén en un futuro que sélo se refleja en la Civitas Dei. En ¢l horizonte
del tiempo agustiniano, entre pasado y futuro, existe un inter, un presente que es donde
los hombres viven un intervalo de sus vidas. Presente que se caracteriza como
postrimeria, un periodo de ta vida de espera, pero también de afliccion y abatimiento
donde la esperanza del futuro, la salvacion y la fe en Cristo obligan al hombre a una
aclitud de veneracion y ruego para llegar al futuro y encontrar la salvacion.® Este
presenie carece para san Agustin de importancia, pues no exisle una esperanza o
salvacion y para ¢l hombre en su mundo presente solo le permite formular si acepta o
no la nueva salvacién en cl futuro. Por ello la finalidad de Roma es mantener la paz par
pader difundir ¢l mensaje cristiano y que los hombres puedan accptar la salvacion
porque el presente ¢s fugaz y reino de lo mortal. El inter de la vida, ¢l presente, no
configura para san Agustin, la historia universal porque solo se constituye como una
parte del plan compieto de Dios. El pasado, el presente y el futuro son el horizonte

total creado por Dics, donde el futuro cs afirmacion de un fin Gltimo para la redencion
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del género humano. Pero jcomo se origina la historia humana en la Civitas Terrena ?
san Agustin afirma que el origen de la historia humana inicia con la expulsion del
paraiso de Adén y I3va y se desarrolla gracias a ¢l modelo biblico de fratricidio entre
Cain y Abcl. Al matar Cain a Abel, uno, Cain represeta el reino humano y la
fundacion de todos los reinos de este mundo, micentras que Abel es un peregrino que se
encamina hacia un objetivo trascendental: la salvacion.® En Cain y Abel estan
reflejadas todas las pasioncs ¢ interese humanos que hacen posible la historia terrenal y
al mismo tiempo la vision de dos ciudades. La Civitas Terrena donde habitan todos los
descendientes de Cain y la Civitas Def donde estarian los descendicentes dc Abel.’® Asi
en la Civitas Terrena sc despliega el dominio del lucro, ¢l orgullo y la ambicion; es el
lugar para la procreacion natural, la vanidad, el amor asi mismo y ¢l desprecio de Dios,
hay un decrecimiento de Dios.® Mientras que on la Civitas Dei aparecen cl sacrificio,
la obedicncia, la humildad, un renacimiento sobrenatural y eterno y fundamentalmente

el amor a Dios .

Si bien el origen de la historia terrena tiene el origen del fratricidio, en tanto historia
no tiene significaciin para san Agustin porque en cila no hay esperanza y salvacion, es
necesario hacer de la Ilistoria un hecho que comresponda sélo a la Civitas Dei porque
es ahi donde la salvacion, la fe en Jesucristo y la redencion son uwna posibilidad.
Civitas Dei que ¢s historia mesianica o profética y que se configura como una teologia

de la historia reflejo de la tradicion judeocristiana y por la cual s¢ opera un cambio
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radical en la propia concepcion de la historia al afirmar un eschatdn o fin Gltimo y al
mismo tiempo un sentido a la conciencia historica porque el acontecer humano

reconoce por la esperanza y la fe este eschaton.

Es la tradicién judeocristiana la que se refleja en otras concepeiones de la historia
como la de Vico a través de la afirmacién de la providencia como arquitecto del

mundo que se analizara en el siguiente apartado.
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3.3 Lowith y su interpretacion de Ia Providencia Como Arquitecto de la Historia en

Vico.

El anflisis de la Filosofia de [a Historia de Vico lo realiza L.owith en el Sentido de
la Historia en el capitulo VI, en ¢l distingue primeramente ¢l descubrimiento del
mundo civil, posteriormente la necesidad de estructurar una ciencia de la historia y por

ultimo el papel de In Providencia en la historia.

Vico descubre €l mundo civil como el tcm de una ciencia particular que antepone a
la ciencia dominantc y verdadera que ¢s la ciencia fisica del s. XVII recusando los

principios del Discurso del Métods de Ren¢ Descartes.

El descubrimienio de Vico del mundo civil como una parte de la naturaleza queda
descartado por ¢l paradigma cartcsiano v por cllo es nccesario una critica a los
principios expuestos por Descartes, en la primera parie del Discurso del Método, En é]
se toma una radical decision de dudar de todo Io que no fuera cierto para, por la duda
metodica, encontrar una absoluta certidumbre y ilegar a la verdad cientifica, Para
Descartes solo se encuentra en el “en el cogito ergo sun”, en una razon que niega el
conocimiento sensible y donde la verdad no puede hallarse en un mundo socfal como
Io es el de la jurisprudencia o la medicina o en la elocuencia de historia escritas y

mucho mcnos cn fa teologia revelada: querer buscar la verdad cn la autoridad

tradicional del cjemplo y la costimbres una accion que Ileva al fracaso. Descartes
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nicga cualquier certeza en los asuntos pblicos pues es conocimicnto de la experiencia
senserial y la certeza absoluta no depende de los sentidos, que ademés frecuentemente
engafian al hombre. El conocimicnto fundado en ¢l “cogito’ y las ideas innatas cxcluye
la certeza de a tradicion y la costumbre. Descartes instaura un modelo de explicacién
del mundo natural que se refleja en una regularidad constante o ley cientifica y en un
fenguajc matematico. La critica de Vico @ Descartes ¢s en relacion al concepto de
certeza, pucs ésta sdlo roficre a la conciencia pero no al conocimicnto de la naturaleza
pues ésta es una creacion divina y por lo tanto permancce obscura para nosotros,
Descartes solo tiene conocimicnto con certeza en la ficcion de la matemitica donde
crea sus objetos, de manera semejante a un Dios creador, como pura abstraccion y no

como un fundamento para una ciencia concreta de la naturaleza.

Vico reconoce que existe una naturaleza comin a las naciones, naturaleza que los
fildsofos no quieren ver o mejor ann, como el caso de Descartes, niegan. La naturaleza
de las naciones que en el inmenso mar de la duda ocupa un pequefio espacio de tierra
firme, tienc tal certidumbre porque ha sido creado por el hombre es un verum y un
factum. La creacion del mundo de 1a sociedad civil por el hombre tiene verdad porque
fa mente humana se esfucrza en la interpretacion de este mundo social que estructura el
mundo de las naciones. Por ¢llo la Ciencia Nueva cs nueva en filosofia ¢ historia de la
humanidad, “es posible a causa de que la naturalcza del hombre y las naciones es en sf

n?

misma una naturaleza humana historica™’ afirmar que la Ciencia Nueva reconoce un
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mundo historico-social con sus propias leyes y desarrollo nos lleva a encontrar una
verdad de una probabilidad sensorial factica, cse es ¢l sentido de osta Ciencia Nueva 'y
el reconocimiento del filésofo de esta otra parte de la naturaleza . la naturaleza humana

historica.

El conocimiento de 1a naturaleza humana historica por parte de Vico implica un
esquema del mundo como una imagen de Dios que representa a la naturaleza donde ha
dominado ¢l mundo Fisico y se ha olvidado del mundo historico social. Los filésofos
no han contemplado el mundo civil , s6lo ¢l mundo natural par medio de contemplar a
la divina providencia a través de la metafisica. Iis necesario contemplar ahora a la
providencia, para conocer aquella parte olvidada y mas apropiada para los hombres
que ¢s el mundo social,’ Vico esta proponicndo redescubrir los origenes  de lo
historico y del mundo social para llegar a dios como la etera providencia y arquitecto
de este mundo histérico y secial. Para Vico toda sociedad se funda en una forma de
religion sea verdadera (cristianismo) sea falsa (paganismo), Toda nacién comienza
con ¢l culto a una divinidad, sca tutelar, o de significado adivinatorio o de leyes
fwniliares, pues ninpuna sociedad carece de un sentimiento religioso, ninguna sociedad
es fundada en cl ateismo. Toda sociedad y nacion es creada por la providencia que es
¢l objeto de conocimicnte de una lealogia racional y que consiste en demostrar como la

divina providencia construye la historia social y las naciones.’
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La providencia como un arquitecto del orden social crea para ¢l hombre la familia,
la sociedad y cl cstado, pero hace uso de las pasioncs humanas para ir creando las
diferentes estratificaciones sociales, asi, por ejemplo, de la ferocidad y la avaricia crea
las clases militares, mercantiles y din’gem:zs; de la fortaleza, la rigqueza y la sabiduria
de las comunidades crea las leyes naturales de fas naciones y los vicios los transforma
en felicidad civil y orden moral. La providencia ¢s Dios que crea y ordena al mundo
social y al mismo ticmpo cstablece una ley, regularidad por medio do leyes morales,
sociales y las propias del desarrollo historico sin dejar ninguna aceién social fuera de
su capacidad creadora pues interviene también en las economias de las naciones y en
las Teyes civiles por ¢llo la Ciencia Nueva *“es una demostracion del hecho historico de

la providencia...”"

demostracion que reconoce las intenciones de la providencia en ¢l
hecho de establecer ¢l curso y desarrollo de las naciones y que se constituye como una
totalidad temporal de pasado, presente y futuro de toda nacion, Se reconoce una
providencia que al crear, organizar y desarrollar el sentido historico de las naciones y
los hombres, como inds profana ¢ historica que daria la impresion  de que no existiera
en absoluto y que son los propios hombre los que desde su propia voluntad organizan a
esta naciones, sin cmbargoe la providencia esta en el devenir historico, es su
manifestacion fa propia historia y es, pues, una voluntad que construye y organiza el
mundo historico natural de las naciones y de los hombres que forman la sociedad de

estas naciones. La providencia se expresa y manifiesta en el orden permanente del



acontecer historico, ¢s dios que s¢ produce asi mismo en ¢l curso natural de la historia
por sus propios medios, nccesidades y servicios. Dios que ¢s orden del mundo social y
logra sus fines universales, ain contra la libre voluntad y los fines particulares de los
hombres. Pues Ia historia, ordenada por la providencia, hacia la realizacién de los fines
mis generales de las comunidades, descartando los fines de los individuos, realizando
asi el mundo de las naciones. Vico retoma de la tradicion judeocristiana Ja nocion de
providencia como ¢l arquitccto del mundo pero no concibe en este mundo organizado
por ella un eschatén o salvacion del hombre dentro de la historia pues su filosofia de la
historia no pretende una secularizacion de la tradicion judeocristiana como seria el

caso de Hegel.
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3.4 La Critica a Hegel y su Coneepeion del Espiritu, I Historia y ¢l Cristianismo,

En Historia Universal y Salvacion Lowith se introduce a la Filosofia de la Historia
de Hegel, retoma dos parrafos de la Filosafia de la Histaria en los cuales Hegel
destaca la idea de que la historia csta determinada por las pasiones, intereses del
hombre y su propio egoismo y que esta historia ¢s una sucesion de acontecimientos
que comprenden un cambio constante, Hegel caracteriza a la historia como un proceso
de cambio que refleja un mundo de sacrificios humanos, de un “matadero” donde se
sacrifica 1a “lelicidad de los pueblos,” una historia que no toma en cuenta la ley, ni el
derecho y mucho menos la moral. Es necesario para Hegel planterse, como una
imposicion a la rezdn, como una necesidad, ta pregunta por la finalidad de la

historia.!!

(Qué es 1a historia para Hegel? y ;Cudl ¢s su finalidad? Hegel concibe la historia
como ¢l acontccer del cspiritu que sc consume y {ransforma asi mismo, es un
desplicgue que tiende siempre a una superacion de cada una de las etapas por las que
pasa el espirity, espiritu que se transforma evoluciona y tiende a un fin, La historia
como un despliegue de del espiritu donde cada etapa corresponde a un momento de fa
historia universal que pasa de oriente a occidente y Hegel describe como las
civilizaciones China, la civilizacion grecorromana y ¢l mundo cristiano germdnico,

despliegue lineal pero con superaciones y hacia un fin que Hegel denomina progreso.
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El progreso ¢s una idea propia de occidente y se instaura desde una tradicion
judcocristiana “provicne cn dltima instancia de la esperanza de un reino de Dios™'? La
historia que tiende hacia un progreso es para liegel expresion de la realizacion del
reino de Dios y la secularizacién de la tradicion judeocristiana. El fin propuesto por
Hegel para historia es 1a propia razon de la historia y €s un progreso que consiste en la
concicncia de la libertad  por la que v a través de la historia ¢ hombre s¢ produce asi

mismo, progrese como superacion del espiritu y de la “autoconstruccion del hombre.”

L.a razin de la historia reside en que es un progreso continuo en la conciencia de la
libertad, por la cua In libertad se produce asi misma para hacer de si un mundo,”"
mundo que se comprende desde este progreso a partir de la identidad de la fe y la
razon, la cual puede “comprender el plan de la providencia... . La comprensién del
plan de la providencia suele ser demasiado particular e indefinida, es una providencia
que se manifiesta sélo en situaciones personales especiales, en una ayuda al hombre de
cardcter inesperado y en condiciones de particularidad tal que solo se comprende su
presencia por un s¢lo individuo. £in la historia universal, entendida como despliegue
del espiritu, la providencia debe mostrarse en la totalidad de la historia universal,
concretamente en los momentos mds significativos de ésta. Por ello Hegel apuesta a un
conacimiento del plan de la providencia que es el objeto propio de la Filosofia de la
historia. Para conocer el plan de la providencia en la historia universal Ia Filosofia

aporta << los ojos de la razon>> y mira al mundo de manera racional reconociendo el
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contenido de la historia universal que contempla China, €] mundo grecorromano y el
cristianismo gennano, La Filgsofia de la historia por los ojos dc la razon justifica 1a fo
en la providencia construyendo Hegel una teodicea y una justificacion de Dios. La
historia universal regida por la razon debe relacionarse con ese mundo donde las
pasiones, los intereses y el egoismo hacen de la historia algo irracional un “matadero™
y sacrificio de muchos hombres y pueblos. Hegel afirma que esta contradiccion entre
lo irracional y lo racional de la historia debe superarse y quedar mediada por la
<<astucia de la raron>>que es una de los conceptos clave de su Filosofia de la
Historia, Ll devenir histérico tanto la razéon como la providencia saben lo que los
hombres quicren, la astucia de la ruzon prescinde del saber y la voluntad, asi como de
los intereses particularcs de los hombres, para hacer que fos propios propédsitos de Ia
raxon y la providencia sean realizados por los hombres. Asi los individuos son solo
meros agentes de una voluntad y espiritu. De la providenicia, que los empuja en el
devenir histérico para la realizacion de la historia universal y tender hacia el fin de la
misma que cs el progreso. Asi por ejemplo César o Napoleon no sabian ni podian saber
lo que realmente guerian y hacfan pues estaban al servicio de la historia de occidente,
sus propios intereses quedan superados por los intereses de la providencia, “tanto
puceblos como individuos desconocen realmente a donde se dirigen lo mismo cuando
obedecen que cuando resisten a la voluniad y designios devinos, no son maés que

O R

instrumentos en manos de Dios”"” los intereses pasticulares y los intereses de la
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providencia deben ser reconciliados pues es mas significativo alcanzar el fin de la
historia que ¢l de 1os individuos y cstc ardid de la razén hace posible esta conciliacion
de intereses en favor del interés de la providencia. La astucia de la razén no es otra
cosa que ¢l poder de la providencia pero entendida de moedo filosdfico, idea
secularizada para que la razon pueda comprender ¢l despliegue del  espiritu en la
historia, la astucia de la razon ¢s el poder de la providencia para que la historia tienda
hacia su propio fin o progreso . Se presenta cn la filosofia de la historia de Hegel una
secularizacion de la tradicion judeocristiana donde la historia posec un sentido, el
progreso, y resulta comprensible por la razon. El cristianismo, como religion absoluta
y verdadera, es ¢l presupuesto en la Filosofia de ln Historia interpretando a la religion
como un proceso especulativo y secularizado, donde la razdén observa y comprende ¢l
desarrollo de 1a historia como expresion del desarrollo del cristianismo. Religion que
no se enticnde como e, como en ¢f caso de san Agustin, sino conio expresion de una
historia universal. El proceso que se despliega en ¢sta historia es la mis pura

manifestacion de Ia religion en cuanto secularizacion de la historia de Hegel.

Esta sccularizacion presenta una ambiglicdad de la cual el propio Hegel no era
consciente. Si ¢l traducir el proceso de salvacion como progreso de la historia universal
y convertir los ojos de la fe en los ojos de Ia razdn , no sc puede equiparar en este
proceso la <<idea de¢: libertad:>>con la voluntad de Dios es un despropdsito. Pero Hegel

asume la secularizacion desde un yo egoista pues se considera un<<sacerdotedelo
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absoluto>> y ademas ¢s wn yo <<condenado por Dios a ser filosofo>>, esta soberbia
Ic permite afirmar que ticne la capacidad para conocer ¢l plan de la providencia en
relacion a la historia universal y justificar los caminos del espiritu cn relacién
progreso. Aun cuando este camino implique un “matadero” de la humanidad. Le
interesa justificar en este proceso de secularizacion de la tradicion judeocristiana ¢l

mundo historico de Europa Occidental.

Hegel tampoco tiene una perspectiva u  horizonte d¢ las  consccuencias
revolucionarias de la democracia y el desarrollo industrial en las futuras

transformaciones de la historia.

Por ta secularizacion intenta “convertir la confianza en la fe en una concepcion
racional “'® que es una visién exagerada porque ¢n el nuevo testamento a o primero
que hay que renunciar ¢s a todo criterio mundano y por ¢llo en Hegel hay ambigiiedad
entre historia sagrada y profana, no ¢s ni una ni otra, sino ambas. La secularizacién
que hace Hegel tiene elementos que proceden de ta tradicién judeocristiana y profanos
como el de plantear en la historia un fin, como ¢l progreso, desde la razon. Hegel en su
proceso de secularizacion no percibe la transmutacion de la teologia en filosofia y
menos la  imposibilidad de realizar ¢l reino de Dios ¢n la historia del mundo,
Transmutacion de la religion porque es en Gltima instancia la providencia la que ya
tiene un plan para el desarrollo de la historia y los verdaderos actores de la historia s6lo

tiene que cumplir ¢ste plan, no son las pasiones humanas fas que mueven al hombre a
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construir la historia, sino Dios expresado en ¢l poder de la providencia , y menos ain
cumplir ¢l reino d¢ dios en la historia del mundo porque cl fin propuesto por ¢l
cristianismo s6lo es posible en otro mundo, no cn este mundo terrenal, cosa que
tampoco afirman las Santas Escrituras y Hegel pretende realizarlo en el mundo

terrenal,



3.5 Lowith y la Filosofia de 1a Historia,

En el Sentido de la Historia y la Historia Universal y Salvacion Lwith expresa su
Filosofia dc la Historia. Parte de las dos grandes concepciones de la historia, Ia
tradicidon clésica y la judeocristiana, la del movimiento ciclico, en el caso de la
primera, y la direccion escatologica, en el caso de la segunda. Pareciera que ambas
concepeiones hubieran agotado toda consideracion basica para un entendimiento de la

historia.'”

Las Filosofias de la historia Contempordneas son sélo variaciones de una u otra
tradicion o la conjuncion de ambas. Es necesario partir de un nueve principio o por lo
menos de una nueva actitud para Lowith debe existir una condicion fundamental en la
Filosofia de la ilistoria para comprender ¢l significado y sentido del acontecer
historico, la reflexion debe originarse a partir de lo experiencia basica del bien y del
mal asi como del sufrimiento humano y la persecucion do la felicidad. La tradicion
Judeocristiana apuesta a un eschatéon  que tiene como horizonte temporal €l futuro,
pero si la historia se platea desde esta concepeion  se observa que no hay resultado;
mientras que en el caso de Hegel y su fin de la historia como progreso, tampoco una
solucion inmanente al problema de la Historia, Porgue para Lowith el origen de todo
acontceer histérico 2sta cn el sufrimiento y las fifosofias de Ia historia lo dan por hecho
o como condicion para el cambio y sin embargo s6lo han planteado cl fin de la historia

como tal y no una comprension v significado de este sufrimiento. Se ha buscado un
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significado al acontecer histérico desde In interpretacion sistemitica de la historia
universal, cntendida ¢sta como una sucesion dc acontecimicntos que se dirigen hacia
un fin, pero hasta ahora no hay resultados significativos o mas alin se observa un

fracaso en la biisqueda de respuestas al sentido y significado de la historia.

Pareciera que solo hay respuestas ficiles en la lectura que se ha hecho de la historla
teniendo como consccuencia la resignacion y la desilusion, es necesario ir mas alla
para que la filosofia de la historia pueda cntonces ser una fuente de saber que intente
liberar al hombre e Ia historia opresiva  del mundo pero mas atn para liberar la
Filosofia de la Historia  de imponer un orden racional y razonable al acontecer
historico o liberarla de la voluntad divira. La historia aparece como desactierdo
profundo y demasindo superficial al mismo tiempo y no reconoce en el hombre su
humilde grandeza de alma Ia cual puede comunicar significado y tratar de, en lo

posible, ir contra la historia que es una carga pesuda para el hombre.

Para Lowith hay un fracaso en la Filosofia de la Historia pues hay elementos de
ambas tradiciones y quiza en su analisis en el fondo se oponga a la interrogante acerca
de 1a finalidad de la historia, pero, al mismo tiempo, se reafinma la necesidad de la
Filosofia de Ia Historia para encontrar significado al acontecer humane que permita

una comprension de lo que es o pucds ser ol sentido de 1a historia.



3.6 Consideracione Finales,

Lowith en el Sentido de la historia reflexiona acerca de algunos elementos

significativos que se presentan en la concepeidn judeocristiana de 1a historia.

Su primera observacién es en relacion al sentido de 1a historia universal, concebida
esta como una unidad y totalidad, de tener un objetivo o finalidad , esta finalidad debe
estar en el futuro, porque los acontecimientos remifen hacia ese horizonte posible como
fin. Si la historia tiecne un sentido o finalidad los hombres al realizar  los
acontecimicntos hisidricos deberan tener un conocimiento previo de ese futuro, debe
saberse dc €l sicmpre y cuando haya esperanza en ese futuro, pero jcomo anticipar lo
que no existe, lo esta en un tiempo que no es?. La filosolia de la historia que apuesta a
un fin o sentido de la historia debe dar respuesta a csta pregunta, sin embargo Ldwith
recopoce que la respuesta se responde desde un ambito muy hmitado de cierfas
experiencias, sca como narracion como sucede con las santas escritura o como la
estructuracion de una serie de acontecimientos recientes de un determinado momento
historico, para crear un todo y conservado para la memoria de generaciones futuras

como la experiencia de nazismo. '

Lowith reconoce que no hay, de manera suspicaz, claridad en las filosofias de la
historia pues s¢ presenta un doble erigen cldsico y judeocristiano. Es necesario una

nueva astucia de la razén que de significado al acontecer histérico, porque después de
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la cristianizacion realizada por Europa en olros continentes se ha comprobado que ¢l
origen y la meta, la intencidon y la consecuencia de la historia, hay resultados que
difieren haciendo del acontecer histérico procesos que s¢ transforman en ¢l inter y

muestran a la historia llena de sorpresas.

La interpretacion hermenéutica en relacion a la historia nos permite reflexionar si 1a
interpretacion de los textos escritos acerca de los fines de Ia historia son realmente la
fuente para encontrar una respuesta al sentido de 1a misma. Por cllo, creo necesario
reafirmar la importancia de los textos para la hermendutica y saber como se estructura
como categoria para la propia hermenéutica. Analicemos en el siguicnte capitulo la

categoria de texto en dos fildsofos representativos Gadamer y Ricoeur,
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Capitulo 1V. La Categoria de¢ ‘Texto’ en lan Hermenéutica d¢ Hans-Cieorg Gadamer y
de Paul Ricocur.
4.1 Presentacion.

En cste trabajo pretendo realizar un andlisis de la categoria de “texto’, porque
toda hermenéutica recurre al concepto pero no estd bien delimitado el concepto. Si
bien en un principio, se hablaba de textos religiosos, juridicos y morales, ¢s con Jas
hermencuticas contemporancas que la categoria tomd matices significativos.

La comprension hermendutica de los textos cobra diferentes intenciones a través de
la historia de la misma. Asl en Schleiermacher el texto se considera una via para
comprender al autor y sus motivaciones para escribir ¢l propio texto, hay comprension
hacia la psicologia propia del autor; sin embargo ¢s por cuestiongs metodologicas en
relacion a las ciencias humanas que la categoria de texto se inscribe para la
fundamentacion ¢ historicidad de las mismas. Es Dilthcy quién recurre a la categorfa
de texto para encontrar una juslificacion epistemologica a las ciencias humanas.

Pero es Gadamer y posteriormente Ricoeur quiencs dan a la categoria de texto un
significado definido pura tratar de comprender, cada uno desde su propia tarea
hermencutica, el texto desde si mismo, desde su tema, 0 asunto para encontrar una
posibilidad de fundamentacion a las ciencias humanas, sca en el campo del arte, la

historia o la literatura. De aqui la necesidad de reflexionar sobre la categoria de texto



95

en estos dos autores para ¢stablecer con una mayor precision sus referentes sobre todo
¢n rclacion 2 las ciencias humanas.

Estd inquietud se originé por las primeras lecturas de Gadamer, Verdad y Método
en el capitulo trece. Con ¢llas la categoria de texto me remitié de inmediato a un texto
escrito, sin embargo, posteriormente se fue aclarando ¢l concepto y observe que estaba
en un error. Error que quicro superar ahori, analizando la categoria de ‘texto’ a partir
de el ensayo de Gadamer 7exto e Interpretacion con la finalidad de poder reencontrar
tal categorfa cn la obra gadameriana cn  su justa dimensién. De la misma manera el
concepto serd analizado en la hermencutica de Paul Ricoeur a partir de sus ensayos De
la Interpretacion y ;Qué es un Texto?, que aparccen en la coleccion de ensayos Del
Texto a la Accidn,

g,

El objetivo en este trabajo es caracterizar y analizar la categoria de ‘Texto’ en la
hennendutica de Hans-Georg Gadamer asi como la categoria de “Texto’ de la
hermenéutica de Paul Ricoueur, para cstablecer las semejanzas y las diferencias entre
ambas.

El trabajo lo he dividido en cuatro paries: ésta quc es la primera; ¢on la parte II
realizo una caracterizacion y un andlisis de la categoria de ‘texto’ eu la hermenéutica
de Gadamer; ¢n la parte 11 realizo una caracterizacion y un andlisis de la categoria de

‘texto’ en Paul Ricoeur; para finalizar en la parte IV con algunas consideraciones



finales que indiquen las semejanzas y las diferencias en la categoria de ‘texto’ en

Gadamer y Ricocur.
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4.2 La Categoria de ‘texto’ en Ia Hermengutica de Hans-Georg Gadamer

La hermenéutica gadameriana cstructura su  proceso de  interpretacion  y
comprension a partir del circulo hermenéutico heredado de Ja filosofia de la facticidad
de Heidegger. El circulo herméneutico' comprende la totalidad al reconocer las partes
y reconstituir este todo después de la interpretacion, no se infiere o deduce una cosa de
otra, sino que se percibe ¢ inlerpreta a partir de lo que ya sabemos o precomprension,’
Es cn ol circulo herméneutico donde sc circunscriben las categorias gendricas de la
herméneutica entre las cuales podemos distinguir cuatro: la tradicion, la lingfisticidad,
la conciencia historica cfectual® v el texto. Categorias que en ¢! entramado de la
comprension permiten el didlogo para la interpretacion y la comprension. El texto es el
objeto de anflisis de este apartado ¢ intentaremos , de acuerdo a nuestro objetivo,
caracterizarlo y determinar, ¢n lo posible, sus referentes como tales.

Para Gadamer,en Jexto e lnterpretaci(m‘4 la categoria de texto tiene una extension
tal que abarca desde la propia naturaleza, hasta ¢l arte, fas motivaciones conscientes o
inconscientes de la accion humana y que son factibles para realizar una interpretacion,
Por cllo texto remite a: la naturaleza y a toda accion que ¢l hombre, como :er social,
tiende a crear a partir de su proceso creativo. Al ser susceptibles de interpretacion |
Gadamer, con 1a herméneutica o filosofia reflexiva, pretende encontrar el sentido de
las acctones humanas para revelar y develar ¢l mundo del ser. Las pretensiones

ontoldgicas de la hermenéutica permitirin al sujeto, encontrar un sentido en ¢l texto.
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La extensitn de la categoria de texto obliga a Gadamer a centrar ¢l contenido del
mismo en relacion a ol mundo de la historia, ¢l artc y la poesia, sin detrimento de todos
los otros contenidcs abarcados en la extensién de la categorfa de texto. Esta
especificacion obedece a las necesidades de comprension en el ambito de las cicncias
humanas y, por ello. es necesaria esta delimitacion de la propia categoria; se constituye
como una preferencia hermendéutica para defimitar la catcgoria de “texto’,

La categoria dc texto ¢s fundamental para Gadamer al retomar de Platén el
ejercicio del didlogo para la interpretacion hermenéutica, el texto se constituye
primeramente come uno de los interlocutores para ¢l dialogo hermenéutico. Para
Gadamer ¢l texto habla y este hablar, debe ser, en la interpretacion, escuchado, pues es
un producto de intermediacion entre la precomprension y la comprension, s una fase
de la propia hermendutica. El interprete es ¢l que, a partir de una interrogacion, abre el
texto para comprender su sentido, para conocer Ia cosa o tema que trata ¢l texto. Por
esto ¢ texto afirma Gadamer que “debe entenderse (...) como un concepto
hermenéutico™ comu parte constitutiva de la propia hermenéutica asi como del circulo
hermendutico en tanto ¢s una aportura a la expectativa de sentido.

Ahora bien, para que el texto-sea unn categoria de la hermenéutica debe tener una
dimension o referercia en la lngiiisticidad , pues es ¢sta ta que abre ¢l conocimiento
del mundo y sc constituye, en tanto categoria hermendéutica, como la orientacion para

la comprensién y més ain para posibilitar que el texto hable, tenga una vocacion para
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la expericncia hermenéutica, Toda experiencia humana se constituye lingdisticamente
y ¢s el acceso al mundo estructurado por la linggisticidad. Por cllo, ¢l texto s¢ funda
por la linglisticidad. Esto posibilita que ¢l texto pueda ser escuchado, audible o sc
muestre en una fijacion escrita.

La lingaisticidad es entonces una propiedad del texto y  sin ella no existe como
texto pero, para poder hablar, el texio debe tencr una caracteristica que posibilite ¢l
didlogo, la interpretacion y la comprension. Esto sélo cs posible si el texto tienc la
caracteristica de scr legible, es decir, de tener un minimo de calidad, un estilo vy,
fundamentalmente, la de valorar una tradicion.® Creo que la legibilidad es enlonces una
condicion para que el texto exprese con claridad, coherencia y efectividad ¢l sentido
del mismo, pero también la expresion de la tradicion y la conservacion de la memoria,”

Si el texto es ilegible no cumple como una manifestacion de la lingiisticidad y
mucho menos en un texto como una manifestacion escrita; ¢l texto encierra ya por la
ilegibilidad la dificultad para la comprensiéon. Si se conserva en el texto la
caracteristica de legibilidad entonces 1a comprension es factible porque se permite un
acoplamiento entre ¢l texto y ¢l intérprete, un acoplamiento donde cl didlogo encucntra
el sentido del texto.

La lingpisticidad y lo legible® del texto hacen posible la interpretacién y por la
interpretacion es que el texto habla y es escuchado y es en cstas condiciones de

interpretacién cuando el texto se constituye como una realidad dada. El texto es un
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punto de referencin directa para ¢! cuestionamiento, €l didlogo, apuntando ya como
texto a una posibilidad de interpretaciones. Por ¢so creo que la lingGisticidad , la
legibilidad y la interpretacin son condiciones de posibilidad para la existencia real del
texto y més atn para un ejercicio dialogico que leve a la comprension.”

En Texto e Interpretacion' Gadamer reconoce que al texto recurrimos si la
memonia falla, ¢l texto es garante de o memoria 3 través de Ia historia y por ello
recurrimos a &', Pero para recurrir a él, cn tanto un interlocutor, ¢l intérprete debo
tener una actitud para el buen entendimicnto y buena voluntad para poder alcanzar un
acuerdo clectivo a partir de el cucstionamicento o interrogacidn que se plantec al texto.

Esto solo es posible si el interlocutor que interroga se convierte en un lector que, por
su lectura del texto, comprenda lo que ¢s comin ¢n ambos interlocutores, para que el
texto hable el lector debe darle direccion y sentido pucs es un universo gue esta abierto
para comprender ¢ interpretar. La lectura es una de las actitudes que hacen hablar al
texto para interpreter v realizar ¢l sentido del mismo, pero también para una pluralidad
posible de interpretaciones en relacion a otros lectores. La lectura de un texto y sus
midltiples posibilidades de interpretacion tienen como condicion 1a precomprension y
la expectativa de sentido, determinada por la pertenencia del intérprete a una
tradicion,usi como una situacion de consenso entre el texto y el intérprete, por eso la
lectura ticnde a alcanzar un acuerdo que se hace manifiesto por la pregunta del

iniérprete al texto realizandose asi la tarea explicita de la hermenéutica. 2
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Por ello Gadamer, cn Texto e Interpretacién’®, reconoce primero la neccsidad do
darle contenido al texto en relacion a las ciencias humanas; que el texto tiene como
propiedad la lingisticidad y como caracteristica la legibilidad ; pero también la
posibilidad de ser escuchado por medio de una lectura, que es la apertura a la
interpretacion y sentido del texto, Con los elementos del texto antes mencionados
podemos ahora hablar de aquellos textos gue son significativos para el ambito de las
ciencias humanas y que presentan algunas caracteristicas peculiares .

Mencionaremos primero 2 la obra de arte como lexto. Para Gadamer el arte es una
experiencia que implica nuestra propia nocion de 1a existencia, es un ontico que nos
dice algo por si misma , expresa un lenguaje que no se agola en el propio concepto de
arte. La interpretacion del arte esta condicionada por la lectura que se realiza de la obra
que puede tener como sentido su calidad, o su re-presentacion del mundo o por
anunciar una nueva realidad. Una caracteristica de la lectura de la obra de arte es que
hace posible la interpretacion del sentido, lectura que s6lo se cumple en un fenémeno
sensible, sea este arquitectonico, pictorico o musicab.'

Otro texto significativo es el texto histérico. Uno de los lectores del texto historico
es el historiador, él cual ha de reconstruir su texto fundamental la realidad histérica. El
texto historico tiene como caracteristica peculiar la de tener como sentido un suceso,

que es aquél que el historiador infiere de otros textos o bien de testimonios, orales o
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eseritos o, mas ain, de una revaluacion de los sucesos desde Ja propia intencion del
historiador. En ¢l texto histérico siempre hay una lectura precomprensiva porque cl
propio historiador ticne una historia vital y un conocimicnto de su patria , de su origen
inclusive a través de otros historiadores, pero también por pertenceer a una {radicion,
La interpretacion del texto historico es una experiencia de un proceso donde la
reflexion reconoce ¢l sucgso o aconteeer Como  presenic o, como  SUgeso, o
acontecimicnto como pasado. El historiador en su lectura del texto histérico dialoga
con un pasado que ha tenido cfectos y con un presente que sera pasado. por eso la
historia debe interpretarse y comprenderse desde cada presente, Gadamer afirma por
¢llo *lo propio de Iz experiencia histdrica €5 que nos ¢ncontranios €n un proceso sin
saber como, y solo en la reflexion nos percatames de lo que ha sucedido™' ¢l texto
historico es comprension y autocomprension del  devenir  historico para tencr
conciencia histdrica-efectual. como ef pasado tiene efectos en el presente,

Para Gadamer otro tipo de textos es ¢l texto literario que define, en Texto e

[

- 6 . -
In!erpretacwn' » ' como aquellos que deben ser Ieidos en voz alta, aunque quizd,

anicamente para el oido interior”'? estos textos remiten en exclusiva a la poesia y se
caracteriza como ur texto especial porque su normatividad lingiifstica surge del propio
texlo, no queda sujeto a las normas propias det lenguaje, tambicén presenta una
autenticidad propia. porque permite una autopresentacion de las palabras. El poema al

ser leido y cscuchado presenta para ¢l sujeto una comprension instantinea de todo el
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poema como una unidad de conjunto, conociendo sus relaciones de sentido y sus
referencias  imitativas de la rcalidad. Puedec prescntarse para ¢l pocma una
interpretacion desde otro texto que sirva para la comprension del poema o texto
literario.

Por Gltimo, hay otro tipo de conductas lingiisticas que pertenecen al texto literario

pero que s¢ resisten a la textualizacion por teper una forma dominante del didlogo cara
a cara, Listos son: antitextos, los psucdotextos y los pre-textos. '
Para Gadamer los antitextos forinan parte det chiste o gracia en donde algo no se tome
en scrio pero por la forma de expresion se quicre que se entienda, estan caracterizados
en un didlogo cara a cara y por ¢l tono de voz, los gestos y la situacion social; no son
reproducibles pues solo se dan en un momento concereto y especifico. Una forma del
antitexto es la ironin donde se dice lo contrarie de lo que se quicre decir, pero para ser
entendido su condicion es una sitwacion de consenso v solidaridad. El uso de ta ironfa
implica pura la hennenéutica una labor cxlr;nordinariq pues no es facil de justificar un
supuesto implicito ¢n la ironia,

Los Psuedotextos se caracterizan por ser formas de hablar y de escribir que no
trasmiten el sentido y hacen perder una caracteristica del texto que es la legibilidad,
son lo que Gadamer denomina material de relfeno para enlaces retoricos; 1a retorica es
aqui un recurso para que no se represente ¢l contenido de las frases y ¢l sentido o que

se de un vacio de significado.




Por 0ltimo, se encucntran lo pretextos los cuales ocultan o enmascaran ¢l sentido
interpretando una dirceeién que no nombran por permanceer oculta, ¢l sentido de la
interpretacion es la de encontrar los subterfugios v encontrar el sentido real.

En Texto e Interpretacién'’ podemos encontrar un significado para la categoria de
texto como parte de la hermendutica defimitando la extension de la misma y
remiticndola ¢n relacion al significado que tiene para las ciencias humanas, sin negar
la extensidn rcal det conceplo de teato. Esta aclaracion de la categoria de texto cn la
hermenéutica gadameriana puede ser ulil para comprender y entender su obra en

retacion a la problematica de las ciencias humanas.
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4.3 La Categoria de *texto’ en la hermenéutica de Paul Ricoeur

Paul Ricocur fildsofo francés contemporanco, pertenccicnte 2 la cscucla de la
fenomenologia hermenéutica , entendida desde si mismo como una hermendutica
militante donde se busca una reinseripeion de la teoria del texto en la teoria de la
aceion, reinseripeion que debe ser gradual y progresiva. Esta concepeion hermenéutica
concibe al hombre como agente o paciente del texto y de La accion.
Ricocur define al texto, en tanto catcgoria hermenéutica, como * conjunto de signos
que cortaron poco o mucho sus vinculos con lus cosas que se suponen que designan”™
¢l texto es estructurado por ¢l lenguaje , es un medio entre el hombre y el mundo de las
cosas, donde lo dicho ¢s lo sipnificativo para ¢l texto.Para €l el texto es un relato que
preserva la amplitud, diversidad ¢ irreductibilidad de los usos del lenguaje. (Qué cs un
relato?, un relato ¢s un discurso que tiene una pretension de verdad similar a los
discursos descriptivos 0 ¢s una ficcion que como epopeya, drama o novela que relata
una historia.' Cuando tenemos un discurso en forma de relato donde existen una seric
de oraciones relacionadas entre si. se estructura un texto.

El texto ¢s relato que narra en un ticmpo, caracieristica fundamental del texto y el
relato es que se presentan en un experiencia temporal.” Ricocur asume desde la
poética de Aristoteles que la caracterfstica del relato es una estructura como mito,

fébula o intriga. Es una seric de acciones cumplidas estructuradas por la intriga, que
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consiste en fa combinacion de acontecimientos y acciones relatadas de una historia que
ticn como estructura un comienzo un medio v ua fin.

Una de las tarcas de la hermencéutica es comprender una historia, cuando, se
reconoce ¢l inicio de un suceso, el medio o desarrollo que proveca en la historia
refatada una serie de cambios o “nudos’ pur desatar  de peripecias sorprendentes o
episodios Jamentabls, y ticne un final cuando s¢ concluyen las acciones sea desatando
los nudos. compensando peripecias o sellando ¢l destino de los héroes. Un
acontecimiento ultirno que clarifica toda la accion y se produce l1a catarsis dc la picdad
o ¢l terror,

La caracteristica de un texto en tanto relato es la de afirmar, por la estructura de la
historia, un acontecimicnto o suceso que ocurre y ¢s ¢l componente de la narracion. Y
la intriga es una unidad inteligible, como parte del texto, que esta estructurada por las
circunstancias, fines y medios o ingredicates para la accion humana. Sélo hay relato si
esic es una historia determinada por la intriga. la tarca hermendutica de la
comprension de un texto, es precisamente, la de interpretar este cardcter inteligible de
la intriga para tencr una comprension completa del relato,

El problema del relato, como texto, ¢s cual es su relacion con la historiografia en
tanto ambito de las ciencias humanas, Ricocur afirma que entre ¢l relato v |a historia
hay un vinculo porque la propia historia ¢s relato, y de un modo cxiste en esa historia

un desconocimiento del papel que juega la intriga y su caracter inteligible dentro del
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relgto; se cree desde Ia historia y del historiador que el relato es una serie deshilvanada
dc acontecimicntos cpisodicos olvidando la trascendencia que tienc ¢l relato como
configuracion propia del mismo y la base de su inteligibilidad. Se desconoce también
la distancia quc ¢l rclato instaura enire el propio relato y la experiencia viva, entre
relato y vida hay un espacio que determina que fa “vida sea vivida y Ia historia
relatada.™™

Este desconocimicnto de la historia y ¢l historiador en relacion al relato como texto,
nos privan de comprender comuo la explicacion historica  se incorpora en la
comprension narrativa de tal modo que no se enticnde que eatre mas se explica mejor
se relata. La historia aporta al relato una ley historica con un significado historico, para
darle al relato una crganizacion narrativa previa para una scric de acontecimientos cn
el progreso de una intriga.

Por ello. todo acontecimicnto histérico necesariamente se liga al tiempo, sea
politico, cconomico, cte. dando cuenta de la relaciones que vinculan una situacion final
con una inicial y esto solo queda  en ef texto como relato, por eso afinrma Ricoeur que
* en fltima instancia, la historia no pucde romper completamente con el relato, porque
no puede desligarse de la accion que implica ugentes, fines, circunslancias,

24

interacciones y resultados queridos o no queridos La relacidn cntences entre

historiografia y rclato es que la historia ¢s relatada y es relato porque presenta
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acontecimientos que tienen un comicnzo, medios y fings. Ricoeur reconoce que un de
los textos principales es cl relato y su relacion con la historia.

Pero. Ricocur tumbién afirma que  existen los relatos de ficcion que abarcan los
cuentos populares, la epopeya, 1a novela . Textos que ticnen una sedimentacion en la
practica narrativa misma. Para ¢l existe una refacion eatre los textos de ficeion y la

historia sefialemos las caracteristicas de ambos v después su relacion:

Historin ! Ficcion
*se reficre a lo real o atin real pasado. *[gnora la prucba material de documentos
*Son aconiecimientos realmente y archivos.
producidos. *Es irreal ficcion.
* Iis real historico

Por tanto, se¢ presenta una oposicion cntre ambos relatos, ¢n la historia hay
relerente, el pasado historico, en la ficcion no hay referente, sin embargo, ticnen un
clemento en coman que ¢s ¢l de constituirse comoe un sistema de simbolos que de una
manera nootra permuiten configurar la realidad. La historia, al comprenderla, permite
proyectar las acciones humanas con fines mas claros y pertinentes para no cometer
enrores del pasado. Mientras que [ ficcion ayuda a proycctar un mundo de acciones y

valores que pueden ser un modelo o ejemplo para el hombre.
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En los textos hisioricos y de ficcion encontramos como ¢lementos comunes ¢l que
s¢ dan cn un ticmpo, son un relato y estdn estructurados por un sistema de simbolos,
Ricoeur rcconoce que entre los textos histdricos y [a poesia también hay puntos
comunes , el vinculo entre ambos son los vsos del lenguaje en dimensiones mas alla de
la oracion que estructuran un discurso. Describiré en seguida el texto poético.

El texto poético estd estructurado por la metifora  que se enlignde como la
transferencia de un nombre coman o usual a otra cosa cn virtud de la semejanza o
parecido. 1.a metafcra ticne una logica propia de atribuir a sujetos logicos predicados
incompatibles con lo cual se de . al interior del texto poético, una destruccion de la
coherencia. Existe en la metdfora por la predicacion incompatible, lo que  Ricoeur
denomina pertinencia semantica que consiste en ia resistencia de fas palabras para ser
predicados incompatibles de sujetos logicos. Ln el texto poético el lenguaje tiene una
funcidn podtica al desplazar la atencion  de la referencia hacia ¢l mensaje mismo por
medio de los jucgos del lenguaje propios de la metafora.®® Bl texto poético hace un
mundo habitable pues rige en ¢l mundo de los valores sensibles, cmocionales, estéticos
y ixiologicos.

In De la interpretacion™ Ricoeur nos aproxima a una comprension de la categoria
de texto entendida como un relato que esta estructurado como discurso, donde una o
mis oracionces establecen relaciones entre si, discurso que cs historice o poético como

objetos propios de las ciencias del humanas.
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Es en ;Qué es un fexto?®” donde Ricocur define con mas exactitud Ia categoria de
fexto y propone us modelo hermencitico donde exista una comprension del texto
mediada por la explicacion. En este cnsayo Ricocur afirma que “texto es todo discurso

fijado cn la escritura™®

, esta fijaciéon dada por la cseritura es la parte constitutiva del
propio texto. I texto ¢s un discurso que fija la escritura porque todo lenguaje (Ricoeur
hace referencia al estructuralismo del lenguaje de Saussure)?” tiene su realizacion en
un discurso , por ello ¢l texto se halla en relacion con la lengua en fa misma relacion
que con ¢f habla. El texto s discurso fijado por la ¢scritura que esta destinada a fijar
con gralismos que son las articulaciones aparecidas en ¢l habla. Asi la fijacion de la
cseritura en ¢l texto permite conservar el habla por medio de la imagenes o grafismos
de la escritura. Por ¢llo, el discurso se escribe porque no se lo dice, al producirse cn ¢l
lugar del habla, donde el habla habria podido aparccer, el discurso no se dice porque
encuentra su existencia y estructura en la escritura, ¢l habla es natural v espontdnea y
no muestra la estructura del discurso de alli 1a necesidad de escribir el discurso porque
no puede darse en cf habla.

La categoria de texto para Ricoeur tiene una extension definida pues se reduce a la
escritura y a la literetura, si bien se pierde en cxtension bajo esta modalidad, se gana en
intensidad y creo en especificidad. El texto al quedar delimitado en textos escritos y
literarios ticne como caracteristica que la composicion sea en forma de relato, de

poema o ensayo. Ricocur reconoce, en estas tres formas de la composicion, 1a ventaja



triple  de autonomia  semdintich  pues la  intencion  del  hablante
permancce cscrita y la recibe cl publico, se reconocen las circunstancias ccondmicas,
sociales y culturafes de la produccion del texto y se libera de los Iimites del didlogo
cara a cara. Asi cl texto tienc la propiedad de devenir texto y corresponde a la
hermendutica as implicaciones de este devenir texto en Ia taren de la interpretacion.

Con la categoria de texto definida y limitada en extension por Ricocur s pucden
detcrminar las tarcas propias de la filosofia reflexiva o hermendutica. Una de las
primeras tareas sefialadas es la de buscar en el texto mismo su estructura, es decir
¢...buscar en ¢l texto mismo.,..., fa estructuracion de la obra, y por otra, la capacidad
de 1a obra para proyectarse fuera de si misma y engendrar un mundo que serfa
verdaderamente la cosa del texto™ . El texto en In primera tarea hermenéutica presenta
dos monientos significativos: el interior y el exterior. El interior de un texto remite a la
cstructura propia del texto, como estdn relacionadas sus oraciones y la trama relatada,
mientras que el exterior del texto remite a el tema o asunto de que trata ¢l texto, la cosa
del mismo, lo propio (vedse.infra.p.18).

Esta primera tarea hace que la hermenéutica de Ricoeur introduzea un elemento
para la comprension que c¢s la explicacion. Desde Dilthey ln separacion entre
comprension y explicacion fue radical porque se pensaba que la explicacion solo podia
corresponder 4 un modelos cxplicativos y nomologicos de la ciencias naturales y por

ello de usar la explicacion scria sélo desde el modelo de las ciencias naturales. La
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separacion de comprension y explicacion fue tajante de tal manera que en otras
hermenéuticas, como la de Gadamer, solo sc ticne la comprension y no la explicacion,
ast el Circulo hermenéutico: Precomprensién-interpretacion-comprensién ¢s un
modelo que excluye la explicacion. Es en esta primera tarea que Ricoeur de significado
a un analisis orientado a articular [a comprension y la explicacion en ¢l propio sentido
del texto,

Asi aproximamos a un texto, de la misma manera que en Gadamer, ¢s por mcdio
de la lectura. Para Ricoeur leer ¢l texto ¢s una actitud para la interpretacion para
encontrar ¢l significado del texto. Leer un texto es posible porque el texto esta abierto y
lo articula un discurso, que es su constitucion y estructura propia. La lectura permite la
interpretacion y ¢ésta la apropiacion del texto, Luego, la bermenéutica d¢ Ricoeur
permite una apropiacion del texto entendida como un {in “de si un sujcto que desde
entonces se comprende mcjor, se comprende de otra manera o, incluso, comienza a
comprenderse™', 1a interpretacion tiende entonces no s6lo a saber de la cosa del texto
sino de una inteligencia de si mismo, porque toda interpretacion es una reflexion de fo
concereto, esta autocomprension pasa por ¢l rodeo de la comprension y por los signos
de la cultura que posibilitan la constitucion de si mismo y del sentido de su ser
contemporaneo. La interpretacion del texto, por la apropiacion del mismo, nos acerca,
nos iguala. nos convierte en contemporaneos y semejantes al texto, para hacer del texto

algo propio y no algo extrafio.
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La apropiacion del texto, por medio de la lectura, nos ofrece una victoria sobre la
distancia cultural, lz fusion dc la interpretacion del texto con la interpretacion de uno
mismo (fusién de horizontes gadameriana),™ la actualizaciéon de la posibilidad
semantica y por todo cllo ¢l texto ticne una dimension semejante al del habla. La
apropiacion del texto vuelve a encontrar un enforno y un publico , retoma su
movimiento por ta lectura, se convieric en una suerie de habla que tiene un significado
cit la realizacion del discurso propio del sujeto que lee. El discurso al decir algo sobre
algo, su referente, dice al tector algo verdadlero o real, reintegra el universo presente en
el texto para vincularlo con ¢l mundo del lector. Por ello l1a lectura como interpretacion
tiene como finalidad efectuar la referencia. Un mundo presentificado que s6lo es
posible por la interpretacion y la lectura.

Si Ricocur quicre solucionar ¢l problema de la explicacion para insertarla como un
momento de fa comprensién debe recurrir al texto, para ello retoma el modelo
explicativo de Ia lingiistica estructural que es la que hace posible una explicacion
desde las ciencias humanas y de lo propiamente humano: ¢l lenguaje. La analogia que
¢stablece cs la de retomar los rasgos estructurales de la lengua suceptibles de aparecer
en el discurso.

Para cllo, toma como ejemplo el anélisis del mito de Claude Lévi-Strauss que
afirma que asi como cf lenguaje tiene unidades constitutivas (fonemas,monemas,etc.)

el discurso del mito , de manera andloga, también las tiene, a saber los mitemas. Se
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parte del mundo de oraciones que estructuran ¢l mito, mitemas, para determinar Ins
relaciones de oposicion o haz de relaciones. Por este has de relacioncs las formas de
combinacion de los mitemas® adquieren una funcién significante. La estructura del
mito entonces se presenta de la siguiente manera, ubicar las relaciones de oposicion a
partir de un mito en particular,

Ejemplo: Edipo.

Relaciones de Relaciones de Monstruos y Nombres propios gue
parentesco parentesco destrucciones evocan dificultad
sobrestimadas subestimadas

-Edipo se casa con su
madre: Yocasta,

-Antigona entierra a

-Edipo mata a su
padre: Layo.

-Etcocles mata a su

-para caminar
~para estar erguido

-por estar cojo

su hermano: hermuno: Polinices -por ser zurdo,
Polinices, a pesar de

1a prohibicién.

Segan Ricoeur, $sta es la posibilidad de explicucion de 1a estructura de un texto, o
la parte interior del texto. La tarea de la hermenéutica se dirige primeramente a la
explicacion reconociendo la estrustura del texto, donde fa explicacion del mito trata de
superar las oposiciones. Es esta una explicacion pero no una interpretacion. Puesto que

la explicacion tiene la finalidad, desde el interior del texto, observar ¢l encadenamiento
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de los nudos de accion que en su conjunto conslituyen la continuidad estructural del
relato cn tres niveles, jerarquia de actuantes, ensamble con ¢l todo y los niveles de
accion, narracion, cte. Por la explicacion el texto sélo se contempla desde dentro, sin
mundo y sin autar, clausurando cn el texto su afuera | su trascendencia. Continuar con
la tarea hermenéutica, como segunda tarea, es levantar la suspension del texto, poner
el texto en palabras y restituirlo a la comunicacion viva, efectuar Ia referencia y hacer

comprensible fa cosa propia del texto, ¢saes tarca de la interpretacion.
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44 Consideraciones Finales: El ‘texto’ en la Tarca Hermenéutica de Gadamer y
Ricoeur.

Para Gadamer ¢l “texto’ ¢s una categoria central de su Hermenéutica para poder
llevar a cabo una de las tareas de la misma que, ¢s la interpretacion y la comprension
¢n ¢l ambito de las ciencias humanas y de la antoreflexion. El texto como categoria
estit sustentade en un principio ontologico, porque cs expresion del ser del hombre, ¢l
lenguaje cxpresa ¢l ser y, por tanto, ¢sta queda de una manera manifiesta, develada,
por ¢f texto, sea ¢ste histdrico, poético, ete. . El fundamento ontologico de la
hermenéutica gadameriana abre al texto para su conocimiento implicando que el
aspecto epistemologico queda supeditado o, mas aun, subsumido cn la ontologia, por
cllo no podemos hablar del texto como objeto, sino como una expresion del ser y del
ser del hombre.

Definir como una categoria de la hermenéutica gadameriana al texto hace posible
que esta no pucda prescindir del mismo, sea en fa extension que sea, ¢s consubstancial
a la hermencutica el texto para legar a Ia comprension. Para Gadamer el texto es un
interfocutor para ¢l dialogo. establece una realcion cara a cara de tal manera que la
comprension tiene una expresion inmedima solo mediada por la interpretacion. El
texto cumple entonces una papel central cn ¢l circulo hermendutico, asi la
precomprension va dirigida a un texto para interrogarlo y para interpretarlo y

comprenderlo provocando cn ¢l interprete un conocimiento cada vez mejor de si
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mismo y realizar una autoreflexion a partir del didlogo con el texto. La categoria de
texto reduce su extension en la medida que cs necesario explicitar ¢l objeto de las
ciencias humanas y, por ello Gadamer, sefiala como textos significativos para las
mismas: el texto como arte, ¢l texto histérico y ¢l texto literario. El texto ¢s asi la
condicion previa para que ¢l intérprete puede acceder a ta comprension.

Micntras que para Ricocur la tarea del texto, en Ja hermenéutica reflexiva (tambidn
la llama fenomenoldgica) , queda delimitado por la oscritura y fa fijacion de la misma
en el discurso, cierra la extension para especificar cual es cl referente de la categoria
‘texto’.

Ricocur niega que se puede establecer un dialogo con el texto ain cuando la
interpretacion lleve a un ,mgjor conocimicnto de si mismo o ¢f comienzo del
conocimiento de si mismo, no acepta como Gadamer la estructura del dislogo, porque
introduce un clemento mas que es la explicacion a partir de la estructura del texto. Para
este autor existe un modelo  del texto que estd determinada por: a) su temporalidad,
b) su instancia de discurso o autorreferencialidad; ¢) su funcion referencial al mundo;
¢) el interlocutor al cual va dirigido .Con estos clementos propios del texto la
hermenéutica tiene uba tarea que es la pretension de interpretar el discurso para
desmitificar el simbolismo y desenmascarar lo oculto cn el texto o bien para actualizar
la referencia del texto con la finalidad de un conocimiento de si mismo o el inicio de

un conocimicento de si mismo.
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Las diferencias entre Ia categoria de ‘texto’, entre Gadamer y Ricoeur, son claras;

*Micntras Gadamer acepta ¢l texto con una cxtension amplia gquc abarca toda
actividad y actitud humana y sé6lo, por una nccesidad de las ciencia humanas, tienc una
extension mas definida en relacion a los textos historicos, literarios (poesia) etc.

*Con i categoria de texto en la hermenéutica gadameriana el circulo hermenéutico
puede ser interpretado de la siguiente mancra; precomprension-textos-interpretacion-
comprension.

La hermenettica desde et ambito de las ciencias humanas establece un didlogo con
wextos bien definidos y propios para su intencion. El didlogo comprensivo con el texto.

*Una de las tareas de la hermenéutica gadameriana seria entonces una proyeceion
del conocimiento de Jo que ha sido ¢l hombre, de lo que es y de o que serd, a partir de
las posibilidades de interpretacién, una tarea inconclusa que nos invita a un didlogo
con los textos.

*Mientras que en Ricocur el texto queda reducido a textos escritos, discursos que
fijan la escritura y conservan la memoria y hacen , por su estructura, patente el habla.

*Texto que no solo puede ser interpretado y comprendido sino también explicado
en su estructura; explicacion que enriquece la hermendutica de Ricoeur porque ya no
afirma un circule hermenéutico sino lo que ¢l denomina arco hermenéutico: Que
integra las actitudes opuestas de la explicacion y la comprension en una concepeion

global de Ia fectura y de la recuperacion del sentido en el propio texto. Este arco




119

hermenéutico en su relacion completa hacer re-decir al texto poniéndolo como habla,
cn una cstructura do comprensidn: texto-cxplicacion (adentro)-interpretacién-(afucra)-
comprensién. Comprension cue no s6lo hace posible el efectuar la referencia y tema o
cas del texto, sino también una comprension .dcl ‘si mismo’ del intérprete y de la
estructura del mundo.,

Describiendo la categoria de *texto” podemos remitimos a un texto fundamental que
¢s la existoncia, en Ser y Tiempeo el analisis existenciario y su interpretacion son el

objeto del siguiente capitulo en la filosofla de Heidegger.
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reconoce, al |merpxc(nr un texto, los efectos de la historia

* GADAMER, Hans-Georg, Texfo ¢ Interpretacion, en Verdad y Métdo 11, De. Sigueite, Salamanca, 1986, 319+
347pp.

*Op.Cit.. p.329

5 Cir. \ Verdad y Meésodo 1, categoria de la hermendutica que s una condicion para la interpretacion,

pues efin mlupleu_ al pertenzcen a una tradicion, hace posible 1la comprension del texto. V. p.343

¢ GADAMER, Texto e Imerpretacion, OP. Cit p 330ss

* Cir. ibidem, p 330, Gadarier afimma ** Se contirma asi que anticipanos ya con ta corprension o dicho cn el texto
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Capitulo V. Hacia una Etica Vinculante: del Ser y Tiempo a la Carta Sobre el
Humanismo.
5.1 Presentacion.

La filosofia de Martin Heidegger tiene su momento climitico en su obra
fundamental Ser y Tiempo' |, es en ella, donde desde una analitica existeciaria y
fenomenoldgica, quicre dilucidar la estructura de la existencia humana desde un
perspectiva puramente ontologica. Es en esta obra que Heidegger distingue entre una
existencia inmediata y en el mundo como impropia, v una existencia como propia.

Ambas son modos de ser y por tanto no son excluyentes, sin cinbargo Ser y Tienmpo
parece dar la sensacion, a partir de su Jectura, de una desvinculacion entre una y otra.

Ahora bien al hacer Heidegger la distincion entre ambos modos del existir, propio ¢
impropio, a lectura de Ser y Tiemipo me dejo una duda acerca de la moral, de tal
manera que pareceria que cn esta obra no se¢ presenta ¢l problema de 1a moral, asf como
ningan fundamento de la misma. 1.a moral como modo de ser, asi como la libertad, la
voluntad y la responsabilidad no son para Heidegger aquello que posibilitan la
fundamentacion de la esencia del hombre y mucho menos son  estructluras
existenciarias de los dos modos de ser. Esta circunstancia me permite elaborar este
trabajo con la finalidad de encontrar jcudl es la situacion de Ia moral en el Ser v
Tiempo? y ¢, en que modo de ia cxistencia s¢ encuentra la moral.? El objetivo pues dc

este trabajo es delimitar el problema de la moral en ¢l Ser y Tiempo y en que modo del
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existir s¢ encuentra, moral que debe tener una presencia porque ¢l hombre es un ser
moral , cn sus relaciones intersubjetivas asi como en ¢l ¢jercicio de su voluntad y
libertad. [l objetivo debe llevarme a reconocer en que modo de fa existencia se
encuentra la moral y posteriormente indagar si existe otra forma de concebir Ia moral o
la ética en Heidegger a partir de 1a Carta sobre el Humanismo® .

Quiero reconocer, mea culpa, que la lectura de Heidegger ¢s un itinerario entre lo
impropio y 1o propio y que cste viaje solo fue posible por el interds que despertd en mf,
la lectura de mi instructor. Que con pacieacia nos llevé por los paragratos del Ser y
Tiempo y fue por esta lectura el querer reconocer un problema acorde a el seminario.

El trabujo creo gque cumple con ¢t objetivo sin embargo tiene la posibilidad  de
hacerme comprensible un  filosofo  altamente significativo para la  filosofia
contemporanca.

El trabajo lo he dividido en cinco apartados donde pretendo alcanzar ¢l objetivo
deseado. en cl apartado | planteo Ia situacion del problema; en el apartado I realizo
una indagatoria en ¢l “ser con™ para fundamentar la moral desde el “procurar por'; en
el apartado (11 establezco Ta moral en la impropiedad del uno y Ia manifestacion de la
conciencia moral como determinacion del uno; en el apartado 1V hago una breve
reflexion sintética sobre la posibilidad y eleccion auténtica y la responsabilidad y por

altimo en ¢l apartado V pretendo, a partir de la carta Sobre el Humanismo reconocer
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una autocritica por parte de Heidegger a los modos del existir, propio e impropio, asi

como la posibilidad dc una ética vinculante.
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5.2 Bl “Ser con” y el “Procurar de”: una Moral en lo Impropio,

La analitica cxistenciaria dct “ser ahi” en Ser y riempo de Martin Heidegger
reconoce en su modo inmediato y primario quc el “ser ahi” s un ser en el mundo pero
tarnbién y de manera fundamental un “scr con™. Es en ¢l modo de existir inmediato del
“sercon” gue se presenta o impropio de la existencia;, impropiedad que es reconocida
como un absorberse, un quedar atrapado on ¢l mundo. Si ¢l “ser en ¢l mundo” ¢s
poscido por ol “mundo, ¢l “ser ahi™ y ¢l *ser con™, tenderan hacia un modo positivo de
entregarse al mundo o “cura” del mismo de manera primaria, inmediata y regular. El
entregarse al mundo o “curarse de™ hace de la relacién “ser con” un modo de ser que se
constituye como posibilidad para la existencia pero de modo impropio.

Esta forma inmediata del “scr ahi” en ¢l “'ser con™ ¢s una (orma del *“ser ahi” donde
se manifiesta la igualdad de ser en el sentido de “ser en el mundo™ y cllo es asi porque
ningln otro s¢ distingue del si mismo v por lo tanto hay una presencia de un “ser ahf
con”. El “ser ahi con™ es fa relacion que de manera piblica y social se da de manera
inmediata en ¢l “ser en el mundo” y es en esta relacion, en tanto existencia impropia,
donde, considero, se presenta la moral como un modo de ser que hace posible las
interrclaciones del “ser con”. leidegger sefala que una de las primeras relaciones del
“ser ahi con” esta mediada por el (rabajo. es en el ¢l donde los otros no son
considerados como “ante [os 0jos™ porque no se consideran un util y por tanto no se

puede “curar de” pues esto sélo es posible con Io atil y lo *a la mano™, es decir con el



mundo de los objetos. La relacion de trabajo considero que implica una refacion moral
quc Heidegger denominard como un modo dc ser a partir del “‘procurar por
ellos.Creo que la categorfa existenciaria dc “procurar por” hace posible la
fundamentacion de la moral ain cuando esta queda inscrita dentro de la existencia
impropia del “ser ah” y que sin embargo se constituye come un modo de ser del “ser
ahi” como un existenciario de esta existepeia impropia y que hace posible la relacion
del “scr ahi con™ de tal mancra que permite las rclacioncs intersubjctivas v la
conciencia moral lo cual tratarcmos a continuacion para tratar de fundamentar cémo
en la existencia impropia y el “ser con” son las condiciones de posibilidad para la

moral.

A) El **ser ahi con™ v el “procurar por”

Para Heidegger ¢l “procurar por” se constituye como facticidad en el “ser ¢l en
mundo™ y es de caracter social condicion por la cual se organiza ¢l mundo de las
instituciones, considero que si ¢l “procurar por” hace posible la organizacion de las
instituciones en lo social, lus interrelaciones dadas en el “ser con™ deben de estar
sujetas a cicerta normatividad. dentro de las cuales destaca ls normatividad moral, asi la
existencia impropia del “ser con” esta limitada por ¢l mundo social e institucional que
mantiene al “‘ser ahi” de manera regular y de modo inmediato, Heidegger reconoce que

esta forma de la existencia impropia es una modo deficiente del “procurar por” porque
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si biep el hombre nop se “cura de”, al “procurar por” queda también atrapado en cl “ser
con”, sin reconocer su propio modo de ser.* A csta deficicncia del “ser ahi” Heidegger
le Hama modo de ser perentorio. El ser deficiente debe flamar a la impropiedad del
modo de ser del “ser ahi” en el mundo social e institucional.

El “procurar por” en tanto modo deficiente del “ser ahi” puede manifesiar
diferentes modos de ser, perentorios y deficientes. que anuncian de alguna manera una
relacion propiamenic moral en las interrclaciones subjetivas del “ser con”, si bien
Heidegger las enuncia, creo que pucdo, wrricsgandome,  destacar alpunas de estas
relaciones de la moral de fa improiedad en “el ser con”, la cuales son: 1. “ser uno para
otre”, que creo se puede manifestar en fa familia, ¢l matrimonio, la amistad, ¢l trabajo
ete., “*scr uno para otro” implica de modo preferente ¢f procurar de uno quitandole al
otre su “cura™, 2. otro modo de ser es “uno contra otro” gue se pucde manifestar ¢n el
odio, la encmistad. ia guerra, cte., que expresa una relacion de dominio y negacion de
otro como posible aniquilamiento ¢n ¢l entormo de mis relaciones. 3. © uno sin otro”
saber que otro ¢sta pero sin reconocerlo como tal, como ¢l caso de la envidia; 4. “pasar
de largo uno junto a otro” ¢l otro me ¢s indiferente y 5. “no importale nada uno a otro™
que es lo extraito. lo ajeno en el mundo de fa facticidad y la circunstancia. Estos son
los modos posibles del “procurar por” que creo son el fundamento de fa moral ¢n la
impropicdad, la deficiencia y la indiferencia. Modos del “*procurar por” que estan en la

cotidianidad del “'ser con”. in estos modos del “procurar por™ en el “ser ahi con™
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estan Ias maltiples relaciones definidas por una estructura moral peculiar del ser
impropio, y que considero como una tendencia hacia un individualismo, o mds ain,
hacia un cgoismo; moral con un deber ser que ain cuando es un “procurar por”
implica dos posibilidades extremas que analizaremos a continuacion.

Heidegger reconoce no solo los modos del “procurar por” adn cuando sélo son
enunciados y, en un ¢jercicio de reflexion, me arricsgué a tipificar para poder seffalar
la manifcstacion de Ia moral en ¢l “ser con”. Pecro Heidegger si reconoce
explicitamente que ¢l “procurar por” tiene dos posibilidades que el denomina extremas:
el “procurar por” sustitutivo-dontinador y el “procurar por” zmlicipalivo-liherardor‘ en
lay cuales podemos encontrar los diferentes modos de ser del propio “procurar por”.
IEstas dos posibilidades extremas sc caracterizan de la siguienic mancra y responden a
la moral cn la impropiedad del “ser con™. La posibilidad sustititivo-dominador implica
quitarle al otro su “cura™ y ponerse en su lugar para sustituirlo en el “curarse de”. Asi
¢l dominador toma sobre si ¢l “curarse” a favor del etro | ese otro es echado de su lugar
y es sustitwido por ¢l dominade. El otro pasa a un s¢gundo término dentro de la
relacion del “ser con”™ y solo recibe aquello de que se curéd como algo acabado y a su
disposicion descargindose totalmente de la “cura”, pues es el dominador ¢l sustituto de
la “cura™ det otro.” En esta posibilidad extrema el otro, se convierte en dominado y
dependiente atin cusndo el dominio estd en el mundo de la facticidad , el dominado no

lo ve y esta oculto para ¢l. Heidegger afirma que en “Esle “procurar por” substitutivo,



130

gque quita la “cura” determina ¢l “* ser uno con otro” en amplia medida y concierne

regularmente al curarsc de lo = a la mano™”

, sin ecmbargo cstc quitar la “cura” creo quc
refleja una actitud moral donde ¢l dominado pucde hacer del “otro™ un objeto de su
indiferencia y un “ser ahi” ncgado por ¢l dominado. Esta posibilidad extrema del
“procurar por” también refleja una moral en la existencia impropia del “ser ahi con
otros™. La otra posibilidad extrema del “procurar por” , la anticipativa-liberadora, para
Hiedegger consiste en la verdadera “cura” y ¢l “procurar por” reconoce la cexistencia
del otro. Es un “ser uno con otro” como una “cwra’” en conmn, donde “el ser con”

.

tiende hacer lo mismo y sus modos de manifestarse son la * la distancia” y la
“reserva’, porque al ocuparse de la misma cosa como “curarse de”  se alimenta la
desconfianza y sin embargo dejc en plena libertad al “ser ahi™ sicmpre y cuando
empuiic esta liberta como posibilidad.

Estas formas posibles extremas del “procurar por” sc dan en la cotidianidad como
existencia impropia del “ser ahf” y del “'ser con™. v es en esta existencia impropia y a
pariir dc estas formas cxtremas del “procurar por™ que se presenta un “estado de
abierto™  de los otros propios del “ser con” dando al mundo un plexo de
sigmificaciones, que hacen posible, de modo impropio, la comprension del ser , del “ser

ahi” y del “ser con™, significaciones que estan mediadas por Ia moral determinada por

¢l “procurar por”.
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Si bien a partir de el “ser con™ se da una comprension def “ser ahi” y del “ser con”
Heidegger reconoce que en ¢sta comprension hay una tercera forma no cxistenciaria
del “procurar por” denominada “scr relalivaméme a otros” la cual sc origina por una
proyeccion sentimental y que hace posible un puente de un sujeto a otro sujeto, sujetos
que tienen [a forma del “ser ahi™y donde ¢f otro es un sujeto cerrado pues depende del
“ver a través”. Sin embargo este modo deficiente del “ser con” peculiar y relativo hace
posible la proyeccion peculiar de “'ser relativamente a si mismo™ en otro. Aun cuando
esta relacion cs poco firme, enigmética y deficiente e¢s incvitable atn cuando no se
considere un existenciario original y que puede ser significativo para la moral en el
“ser con”. [is en estos modos del “procurar por” que creo se puede manifestar una
estructura moral de la ¢poca con una tendencia hacfa et egoismo o individualismo, con
sus propias formas del deber ser. De ser asi leidegger observa ya una crisis de la
moral en ¢l "uno’ y la necesidad de postular otra forma de comprension moral y quiza
cobre sentido su obra Carta sobre el Humanisme que analizaré posteriormente,

Hemos afirmado que ¢s por ¢l “procurar por” gue s¢ determina la moral del “ser
con” como un modo de ser impropio y ¢s por ¢ste “procurar por’” que <l “ser ahi”, en
tarto “ser en el mundo” y “'ser con”, encuentra la comprension del “ser ahf en otros” y
esto solamente es posible si el “ser ahi” asume un querer como posibilidad y
proyeceion tanto en el “curarse de” como en el * procurar por” y es asi porque el

querer es previo a todo “estado de abierto™ para ser dirigido a fo querido. Pero este
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querer, presente en la existencia impropia, es un querer modificado en ¢l “poder ser”
propio, mostrando csta modificaciéon como desco perdiendo al “scr ahi” en ¢l mundo
de lo disponible. Asi el querer s s6lo un existenciario mas en ¢l “ser uno con otro” de
modoe impropio, no s un quercr propio y como “poder ser ** posibilidad del “ser ahi”.
El querer en el “ser con™ es un “poder ser impropio™ y que solamente se estructura en
el “ser ahi” como una conciencia moral”, la cual ¢s , ¢n cuanto cotidiana, “ser une con
oro” y donde el “ser ahi” s¢ pierde en los otros, no ¢s ¢l “ser ahi” él mismo, lc han
arrebatado su ser, la conciencia moral no ¢s la del “ser ahf” sino la conciencia de los
otros, gue en tanto indeterminados se constituyen como Uno. Uno que es en realidad ¢l

quién del “ser ahi™ donde somos todos y ninguno. Analizaremos ahora esta relacion

entre ¢l *ser ahi” y ¢f “uno™,
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5.3 : El “Uno” y la Coexistencia del “Ser ahi” como Impropiedad.

El “ser ahi” en relacion al “ser con otros™ se pierde en los otros y por ello no hay un
identidad del “ser ahi”. Esta pérdida cn los otros, este disolver el peculiar *“ser ahi”,
Heidegger lo llama uno, que no ¢s nadie determinado y son todos, ¢s ninguno y sc
constituye como ¢l mundo pablico y se reproduce como tal a partir de los medios de
comunicacion, de (al mancera que ¢s ¢l medio por ¢l que consolida su poder y amplia su
espectro de dominio al “ser con”, donde csta y no esta el “ser ahi ¢n otros™ . Este uno,
que no es nadie y son todos, también tiene modos de ser donde ¢l originat ¢s prescribir
la forma de la cotidianidad del “'ser con “ v si preseribe la cotidianidad del *'ser con™,
prescribe también la moral que se origina por el “procurar por”. Por ello sus modos de
ser se caractcrizaran como la “distancia” en ¢l “ser uno con otros™ ¢n lo que considera ,
dentro de la cotidianidad, como término medio , es decir, determinando lo que esta
“bien” , sea que se admita o no, sca que se aprucbe o rechace. Este uno tiende entonces
en ¢l mundo factico a constituirse como auloridad que todo vigila y prescribe. Un uno
que esta pendiente del “ser ahi” para aplanar todo 1o que éste tenga de originalidad y
posibilidad y si cabe ta posibilidad de que el “ser ahi” conquiste algo lo convicrte ¢n
vulgar, cnt una conquista del “'ser con otros™. La cotidianidad permeada por el término
niedio |, afirma Heidegger, tiende a “desembozar una nueva tendencia esencial del “ser

ahf”, que Hamamos aplanamiento de todas las posibilidades de ser 'Y
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Las consecuencias son que el “ser ahi” siga en la existencia impropia y queden sus
posibitidades como “poder ser” propio ocultas. Porque ¢l Uno se encargara de designar
todo, sea como posibilidad o como interpretacion def mundo y del “ser ahi™.

El uno crea para ¢l “ser con” un mundo de previa imerpretacion donde el
hombre en su estado de “yecto™ o posibilidad de su comprension y encuentro en su
existencia, queda absorbido por el mundo y su “cura del mundo” es desde lo
previamente interpretado por ¢l uno. Porque éste uno en todoe tiene razon'' pues es un
existenciario inherente al “ser ahi™,

La concrecion del uno ticne posibilidades miltiples que estructuran ¢l mundo
previamente interpretado donde se “cura™ el “ser ahi™ .

Uno de los modoes fundamentales de la concrecion del uno y que permiten, no solo
crear un mundo previamente interpretado, sino también reproducirlo y reafirmarlo son
las habladurias'? .

Las habladurias son una forma de ser ¢ interpretar del “ser ahi” colidiano y que sc
originan en ¢l estado de interpretado por el uno. Estado de interpretado que se
estructura como precomprension y comprension del “ser ahi”’ en la exislencia impropia
¥ se constituyen como una forma de éste “ser ahi”. Las habladurias van a regular lus
posibilidades del ~'ser ahi™ del comprender y del encontrarse, es decir, cl abrir el “ser
ah{” para permitirle su relacién con ¢l mundo, un estado de animo para“ser en el

mundo™. Considero que es por las habladurias que se consolida la moral, como norma
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y guia para la accion, en la cotidisnidad determinada por ¢l uno. Porque para que
prevalezca ¢l estado de interpretado las habladurias siempre expresan y mienlan lo
mismo, haciendo que ¢l oir y ¢l comprender se aferre a lo hablado ¢n la comunicacion
del “ser uno con otro™. Asi mismo las habladurias garantizan lo que cs real y
verdadero, aun cuando ésta sea la norma moral, es decir, presentan, las habladurias, un
cardcter de autoridiad y por cllo pueden afirmar que ™ la cosa e¢s asi porgue asi se
dice™? |y la moral no cscapa a esta forma de la habladuria, digamos que la moral cstd
en las habladurias, porque la habladuria sc alimenta del repetir, de oidas y de las
escribidurias. La moral ¢s en “el ser con™ una repeticion del fo que esta bien o mal, cs
un oir en relacion a la accion al expresar un juicio de valor o bien como habito y
costumbre que por la habladuria puede perdurar.

Es por las habladurias que el uno reafirma su ¢stado de interpretado y una manera
de comprension del “ser ahi” de forma tal que |, por ser impropia, es cerrada y

desarraigada. Desarraiga al “scr ahi” de su propia comprension. Desarraigo que
considero, al ser la moral parte de las habladurias, constiluye una moral del desarraigo
del “ser ahi”. Las habladurias son la concrecion del uno donde la moral es parte de
cllas y por tanto s¢ reafirma la moral determinada por el “procurar por”™ como una
moral del desarraigo del “ser ahi™, porque , al estar en una existencia impropia, oculta

al “ser ohi” sus posibilidades y “poder ser™ para la libertad v la responsabilidad que

analizaremos cn ¢l apartado siguiente.
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Pero también en ¢! uno se concretizn como la ambigticdad en tanto ¢l “ser ahi” sélo
se comprende como “ser uno con otro” y de una mancra “relativamente asi mismo”.

Es en la ambigliedad donde ¢l “ser ahi con otros™ sc habla de lo que sucederd , de
Jo todavia no esta “‘ahi” pero que tendra que hacerse, ¢s un hablar anticipado por la
posibilidad, un deber ser que es proyeccion pero que no cs genuina en el “ser ahi”
porque se origina desde el uno y las habladurizs y al mismo ticmpo porque el uno ve
mal las proyecciones originales del “ser ahi” quedando ¢l “scr #hi” sicmpre en la
impropiedad del ser de lo pablico y ¢l uno.

Ahora bien si el uno determina la cotidianidad como un estado previo de
interpretado y se conereta en las habladurias, el “ser ahi™ , en los Emites de la libertad
del uno, esta en un “estado de abierto” en una posibilidad de ser su “ahi” ain cuando
sea impropio y determinado por el uno. El “ser ahi” con su mundo ¢s “para si mismo”
de tal mancra que s¢ abre la posibilidad del “poder ser” partiendo del mundo de que se
cura. “Poder ser”, en los limites de 1a libertad del uno, que es una forma en la cual
existe ¢l “scr Ahi" ¥ sc entrega a uit mundo de posibilidades y es de esta mancra porque
sigue en “cstado de yecto™ es un ente yecto v que es abierto por un *“ser en un estado de
animo” de mancra rads o menos clara y penctrante . El “ser ahi™ al encontrarse en las
posibilidades del “'ser ¢n ¢l mundo™ previamente interpretado por ¢l uno, tiene una
comprension de su “scr ahi” en la medida que se ha proyectado ¢r sus posibilidades

de si mismo atin cuando ha quedado absorbido por ¢l uno. Posibilidades de un *“ poder
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ser” ofrecidas por lo “piblico” y ¢l “estado de interpretado” del uno. De esta manera
no s¢ cancela la comprension del “ser ahi” ain cuando estd en un modo de ser
impropio, comprension que abre el mundo de posibilidades y del *“poder ser”,
incluyendo de esta mancra fa moral como parte de esta comprension y cxistenciario del
“ser ahi”.

La conciencia moral no gqueda en ¢l ambito de la impropicdad, es por s estado de
“yeeto™ que ¢l “ser ahi”, al tener un mundo de posibilidades, puede que su conciencia
se proyccte hacia una comprension del ser propio. Pero también en esta
comprension del “ser ahi™ la concicncia moral ¢s significativa para el “ser con los
otros™ . Es una conciencia que ticne un Hamado impropio o vocacion y que alcanza al
“ser ahi™ para “comprenderse siempre ya” “curandose de”. El Hamado de la
conciencia no esta dirigido al “si mismo” | en tanto que lo que oye y repite esta
hundido cn ¢l uno. Es una invocacion donde se manifiesta la habladuria del une y que
hace a la conciencia ¢l tener una experiencia como deudor.

ey
]

La conciencia en “el ser ahi” estd , lo digo asi, determinada por el uno , conciencia

quc puede ser una concicnicia como experiencia en la tranquilidad ( tranquilidad de la
conciencia) 0 como el no ser conseiente de deuda alguna. Si la conciencia del “ser ahi™
esta orientada, desde la cotidianidad determinada por ¢l uno, de manera impropia,

entonces ¢l yo se constituye como ¢l deudor, un modo de ser del “ser con” y del

“procurar por™ en ¢l campo del curarse, es decir, un deudor como “tener la culpa”. El
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“ser uno con otros” en ¢l modo de ser de la cotidianidad provoca en el “ser ahi” un
llamado de la conciencia de tal manera que se hace deudor o tiene la culpa, sea al
lesionar un derecho o porque hay una deficiencia en el ser del “scr ahi™.

Deliciencia donde Ia accion ¢s un fin o finalidad donde no se satisface la exigencia
que afecta al existente “ser con otro”. Esta exigencia tiene la forma de la exigencia

N
1

moral como forma de ser del “ser ahi” ¢n la cotidianidad determinada por uno. Esta
conciencia moral hace que ¢l “ser ahi™ tenga maneras de conducirse en la cotidianidad
pero tambicén la de sentirse, por la conciencia moral que evoca, la de tener una deuda o
tener “culpa de” “en ¢l ser con otros™ ' Heidegger reconoce que el ser abierto™ del
“ser ahi” en ¢l mundo de la cotidianidad como existencia impropia, el “ser ahi” s¢
comprende cn sus posibilidades como “poder ser” moral y como conciencia moral,
como los medios para que el “ser ahi” pueda conducirse en el “ser con otros”, sea para
tener una conciencia de una deficiencia conro “deudor” o “culpa”.

Si ¢l “ser ahi” es un “abierto al mundo” cn sus posibilidades en ¢l “ser con otros” la
primera experiencia de fa conciencia se presenta como remordimientos.

El remordimiento de Ia conciencia se experimenta como ser deudor' v al mismo
tiempo como un delatarse como malo.

La conciencia , afirma Heidegger, emerge tras todo acto o una omision cometida ,
una conciencia que es una voz, yue tiende hacia la secion ya realizada o pasada , es

una concicncia retrespectiva en relacion al suceso anterior por lo cual el *ser ahi” se
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carga como un deudor, esta voz de la concicncia no es en sentido original una
evocacion, un llamado silencioso, sino que es un llamado a la memoria del acto
realizado o de la deuda contraida cn la refacion del “ser con otros™, ¢s una voz que
emerge en Ja sccuerncia cotidiana de las vivencias del “ser ahi”, es una vocacion que
ticne la forma de ser de la cura, ¢s por la culpa o Ia denda que cb “ser ahi” se cura de su

1o
1

#ceion y tiende a una conciencia tranquila. Es por la conciencia moral que el “ser ah

3
1

prees asi mismo el “ser ahi”. Un prees no original porque la voz surge desde el uno

con una tendencia que “viene tras” un acto seguido de otro.

Es una voz que obliga al “ser ahi” a un retrovocar hacia el “estado de yecto™ sea
por ser deudor o culpable. Pero también el remordimicnto puede denotar | por la voz de
la conciencia moral, un ser malo del *“ser ahi” . La tranquilidad de la conciencia denota
en ¢l “ser ahi” lo buzno, mientras que ¢l remordimicnto pucde denotar lo malo del “ser
ah{”.

La conciencia moral en esta forma de impropiedad en la cotidianidad tendria
entonces como fin impropio el “soy bueno™ Fs una conciencia moral que Heidegger
califica de “fariscismo™ (moral en la wadicion, populista ¢ hipocrita) % donde la
conciencia moral puede pasar de ¢l remordimiento a la tranquilidad, para olvidar la
propia conciencia.

Para Heidegger es la conciencia moral “ La interpretacion cotidiana {gue) sc

mantiene cn la dimension del calcular y compensar; *““curandose de”, lo que se llama
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“debe” y “haber”. Dentro de este horizonte se “vive” luego la voz de concicncia™.'? En
el uno encontramos una originalidad del “ser ahi” para comprenderse en un modo de
ser impropio cn la roral . En ¢l uno y la cotidianidad.

Pero (cual cs entonces la existencia propia del “ser ahi” y su posibilidad original y

libre? respuesta que daremos en €l siguiente apartado.
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5.4 El Llamado de la Conciencia Silenciosa : Libertad y Responsabilidad

La analitica cxistencia del “ser ahi” nos ha permitido reconocer que la manera
inmediata de la existencia del “ser ahi” ¢s 1a existencia en ¢l “ser con” y “en ¢l ser con
los otros”, existencia impropia donde el uno . a partir de las habladurias, determina la
cotidianidad y en clla la presencia de la conciencia moral y la moral . sin cmbargo ¢l
verdadero proyecto de Hiedegger cs, desde la ontologia, la existencia propia del “ser

3

ahi”.

Para ello Heidegger reconoce que el “ser ahi” en ¢l mundo del uno, al ser absorbido
por el mundo, ¢f uno y los otros, ha perdido su propio ser y se encucntra en estado de
caida y por tanto cu la falta o deficiencia del “ser ahi™ de lo que el pucde ser y seri
©como ser propio, un fin en si misimo.

Es en este cstado de caida que se presenta la angustia, que no ¢s mas que la
posibilidad de ser del “ser ahi”’. Pero lo que angustia al “ser ahi” es ¢l propio mundo, es
un “ante que” o mnundo en cuanto tal. Pero este angustiarse abre al mundo como
mundo pero también como cncontrarse det “'ser ahi”, abriendo la posibilidad de romper
con eb comprender solo comu cayendo por ¢l mundo, asi como el estade de

P
]

interpretado dado por ¢l uno. Es la angustia la que singulariza al “ser ahi™ haciendo
patente su “poder ser” para la libertad y elegirse v empuiiarse asi mismo.
Pero cste empuilarse es reconocer el fin del “ser en el mundo™ que es la muerte,

seomo llega Heidepger a csta conclusion en su analitica cxistencial.? Trataré de
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responder a partir de la categoria de inconcluso.'® Si el morir es el acabar “ser ahi” se
debe de reconocer que la muerte es una posibilidad de la existencia que debe ser
asumida, posibilidad propia, pero también la mas extrema posibilidad.

pon
1

Heidegger reconoce que ¢l “ser ahi” al ser llamado por la conciencia para asumir esta
posibilidad, como efeccion propia, me permite reconocer que mi posibilidad es mi
propia imposibilidad , y la propia imposibilidad de toda la existencia humana,'® Ia
conciencia de mi propia muerte hace posible que ¢l “ser ahi” tenga una anticipacion o
un pre-ser-se y un poder ser” , un advenir en ¢l tiempo que cs la propicdad del estado
de resuelto, del encontrase en lo propio. Pensar en la muerte es ¢l “querer tener
conciencia que ha llcgado “a ver a través de si” EXISTENCIALMENTE.

Este pre-ser - se en el estado de resuctto es un precursando, que no intenta ser una
salida falsa o una supcracion de la mucerte, sino seguir un vocacion de la conciencia y
hacer de la muerte una potencia dominante  de la existencia del “ser ahi”. La
conciencia de la muerte abre al “ser ahi en su responsabilidad reat y su libertad propia,
de tal mancra que la analitica existencraria de Heidegger tiende a una existencia
auténtica cuando el “ser ahi” sabe de su finitud y de la imposibilidad de llepar a su ser
como totalidad. Es ¢n esta conciencia de a muerte que el “ser ahi™ escucha la voz de la
conciencia silenciosa , en un evocacion propia y para si mismo, donde no puede “ser

con™ y “seren otros”. s un llamado y una posibilidad unica del “ser ahi” que permite
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dilucidar la existencia propia y darle un significado al “ser ahi” desde la propia
conciencia de la muerte.

o,

La conciencia de la muerte como una posibilidad original y propia del “ser ahi”
permite aceptarla como posibilidad pero tsmbién reconocerla como nada, en tanto no
puedo tener la experiencia de la muerte, la conciencia de la niisma me permite
reconocer la no superacién de la nada y mi propia finitud.

Es en la existencia propia donde la libertad queda como posibilidad de un sola

eleccion el reconocer que el fin propio del “ser ahi™ es la muerte.

Al empuiiar nuestra propia posibilidad cn la imposibilidad, nuestro ser para la
muerte, de manera libre, responsable y autentica, hace que el “ser ahi” tenga una
existencia propia con un compromiso hacia el advenir al reconocer su propia finitud. Y
al mismo tiempo reconocer la inautenticidad del uno y del que no puede salir.

Pero ¢omo hacer de estas dos formas de cxistencia propia ¢ impropia una
vinculacion doside no se presenten como dos caminos paralelos sin conexion alguna.
La alternativa parcce cstar en la Carta Sobre el Humanismo donde considero que se

plantea una nueva postura ¢tica que permita vincular la existencia propia ¢ impropia

del “ser ahi” .
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5.5 Consideraciones Finales: La Tendencia Hacia una Nueva Etica Vinculante

Heidegger en la Cartq sobre el Humanismo vuelve a pensar la ex-sistencia como
actualidad y realidad efectiva. Es ¢sta cx- sistencia como [a esencia del hombre, como
el destino de fa verdad. La ¢x- sistencia ¢s la esencia del hombre y queda definida
como ex-statico es un soportar del Dasein, el aqui y tomarlo a su cindado. Un exsistir
ex-tatico que esta al claro del ser de cardcter destinal, en la posibilidad de la verdad del
ser, Pero este ser-aqui se presenta como arrojado cn ¢l ser, en su destino. Reconoce
Heidegger que ¢l hombre no sabe si encontrari su destino y o adecuado a su esencia.

El destino del hombre ¢s guardar la verdad del ser y el ser es una refacion  que se

mantiene junto a fa ex-sistencia , es en ¢sta relacion en la que se destina a si mismo y
lega a estar ¢n la medida de 1o ex-tatico. Ll hombre asume bajo su cuidado # lo mas
praximo del ser ex-tatico que es el ente .

Heidegger reconoce que en ¢l ser como Ex-1atico fa existencia propia e impropia no
implica una diferencia de tipo moral, como la que s¢ pretendio en este trabajo, sino una

exlatica del ser humano con la verdad det ser.??

Es en la ex-tatica donde cl proyecto es
arrojado, pero ¢l gque proyecta no ¢s ¢t hombre | sino ¢l ser mismo, destinando al
hombre u la ex-sistencia del ser agui en cuanto st esencia. Heidegger denomina a este
destino como claro del ser, donde ya no hay una distincion entre la existencia como

propiedad o impropicdad, sino una vinculacion entre el existente y el ser por lo ex-

tatico. Es cn esta aproximacion donde habita el hombre y ha sido arrojado, cs decir,
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ex-siste. Es en esta aproximacion del existente y del ser por el ex-titico que ¢l hombre
niega toda trascendencia, pucs habita aqui y por tanto desecha todo valor que podria
establecer por 1a publicidad.

Porqué en esta ex-tatica el hombre ex-siste y se constituye como ¢l propio ser , en
cuanto arrojo ganando para si ¢l valor del ser en ¢l cuidado del mismo. Por esto se
establece una nueva relacion entre la ontologia y la éica®, siendo la ética la morada
dek pensar y si el pensar se pregunta por la verdad del ser y al hacerio determina la
estancia esencial del hombre, Ia relacién entre ética y ontologia, no tiene fimdamento,
pero tampoco no habri la primacia de una respecto a otra. El pensar trabaja en la casa
del ser, y al mismo ticmpo se conjuga la esencia del hombre en el morar de la verdad
del ser. Por el pensar en ¢l ser ¢! hombre ticne su morada como ¢éthos y ya no hay
distincion entre ética y moral. La superacion de toda moral, desde la ontologia, invita a
Heidegger postular primero una critica a toda moral, y al mismo tiempo la alternativa
de una nueva ética fundada desde la ontologia por cl pensar al ser.

Al setalar en la Carta sobre ¢! Humanismo su critica a la moral y a la logica seilala
que Ha filosofia quedd marcada por las coneepciones metafisicas y esencialistas®' de tal
minera que la esencia del hombre se ha establecido como un “a priori”, como lo dado,
cs necesario, afirma Heidegger, recuperar ¢f pensar para recuperar la esencia del
hombre: su ex-sistencia en la verdad del ser. Esto solo es posible si se realiza una
w22

critica a 1a logica porque no permite una “libre mirada sobre otras cosas™, pues la
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16gica impone lo que se cree y opina de mancra absoluta, apelando a una forma de
pensar contradictorio porque niega ¢l propio pensar. al pensar sélo el ente y lo Ontico
del ser. Ser quc cs representado como concepto universal y absoluto y del cual
dependen, desde ésta logica, los entes. Una concepeion metafisica y csencialista del
pensar.

Es nccesario que en este pensar o repensar también se formule una crita a los
valores y por ende a la moral, para Heidegger pensar contra ¢l valor no es pensar que
todo carezca de valor. Cuando se asigna valor a un ente  éste queda valorado y pierde
su importancia. Es un ente s6lo estimado por el hombre y por tanto el valor se reduce ¢
la subjetividad, subjetividad que al valorar el ente no deja ser a o ente en su plenitud,
ni como objeto, ni como valor. Pensar ¢l valor, para Heidegger, ¢s una blasfemia
contra cl ser.” Pensar contra el valor no ¢s afirmar la falta de valor y 1a nulidad de lo
valorade sino repensar la verdad del ser ante ¢l pensar, por este pensar brota lo salve
del ser y es aqui, que para Heidegper, se presenta el valor, sea como desistir del pensar
o afirmacion del pensar. Estados dos posibilidades de afirmacion o negacion del
pensar del desistir o del empuiiar ¢l pensar son decisiones del hombre.

Una actitud ético-ontoldgica, llcidegger la reconoce en el pensar heracliteano,
como un ‘cthos’ ¢n lanto morada del pensar propia y original. Es Heraclito quien, en el

ambito de lo cotidiano, asume ¢l pensar como la posibilidad no extraordinaria para
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pensar la verdad del ser o como afirma herdclito * también aqui estdn presentes los
dioses™?!

Es de esta manera que la Caria sobre el Humanismo plantea una vinculacion entre
la ex-sitencia como esencia del hombre, ¢l ser con lo proximo a partir de lo ex-tatico,
vinculacion que tiende a convertir al hombre a un ser auténomo al prescribir ¢l mismo
sus propias normas . Y esta prescripeion os el destino del ser. Solo la prescripeion de
nonhas desde el propio hombre permite destinar y conjugar al hombre en el ser. Es una
vinculacién que hace que la norma o ¢l establecimicnto de reglas se encuentre en la
verdad del ser. Considero que THeidegger intenta en la Carta sobre el Humanismo una
autocritica, al mostrar, por o menos asi parece, una desvinculacion entre 1a existencia
propia ¢ impropta, aun cuando los dos modos de existir son, en Ser vy tiempo,
inseparables. no se muestra una vinculacion entre la existencia propia con la impropia,
por clio creo que ¢s en la Carta sobre el Humanismo que tata de encontrar este
vinculo a partir del analisis del “Fthos’ en su significado originario.

De ser asi el hombre ticne la posibilidad de una autonomia ética original y auténtica
donde se vinculan lo propiamente ¢ico y lo ontelogico; y no una moral heterénoma
€omo se presenta en ser y tiempo, marcada por el uno y Ia habladurias.

Esta autocritica permite encontrar una veta de reflexion acerca del Dasein con

nuevas perspectivas. tendientes a, porque no, desmistificar Ser v1tiempo, como una
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filosofia del individuo sin mas. La Carta Sobre el Humanismo posibilita un nuevo
humanismo que no esté encadenado a la trascendencia y 1a moral heterénoma .

De Ser y Tiempo a la Carta sobre el Humanismo creo que hay un avance en el
semtido de que no basta reconocer lo propio ¢ impropio de la existencia sino como el
“ser ahi™ puedce coexistir como *'ser en el mundo™ con los dos modos peculiarcs de ta
existencia. Pero la vinculacion sdlo es posible si el pensar ¢l ser y estar en ¢l claro del
ser y la bisqueda de su verdad implica una accion , accion que desde el pensar mismo
es critica y responsabilidad. Creo que teidegger apuesta a un nuevo humanismo sin
prejuicios esencialistas y si como trascendencia al comprender la esencia del hombre
por ¢l advenir y su propia existencia. La accion desde este pensar y comprension
implica un compromiso c¢n relacion al “procurar con” porque ahora hay una
vinculacion entre o propio y fo impropio. a partiv de una ética vinculante con la
ontologia. De ser asi el “ser ahi’ reconoce su aceion como posibilidad valorativa en
repensar no solo la mirada de otras cosas, sino del “ser con”. Por ¢llo hay un
compromiso y una responsabilidad autentica y, creo, mas significativa para el hombre
al construir un nuevo humanismo. No se st me cautiva csta forma de pensar pero si

inquicta mi pensar y mds aiin me lleva a dudar de aquello que sobre la moral pensaba,
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Caonclusiones.

En ¢l recorrido que he realizado por algunos de los topicos significativos de la
filosofia contcmpordnea se obscrva que la hermendéutica se constituye como un
instrumento para ¢l filosofar y la filosofia. Una hermenéutica que tiene como primer
caracteristica el haberse despojado de las interpretaciones psicologisias que atendian
fundamentalmente al autor, sus motivos, sus fines ¢ intenciones para escribir o crear
una obra, como c¢s ¢i caso de la hermenéutica romantica de Schlciermacher.

L.a hermenéutica contemporanca queda marcada por esta despsicologizacion donde
ahora importa de mancra especifica, en ¢l proceso de compresion, ¢l tema que el texto
abre al intérprete, a partic de Ia intencion y sentido gue se origina por ¢l preguatar del
propio intérprete. Es en Ja hermenéutica contempordnea donde ¢l texto y la propia
experiencia hermenéutica se constituyen o bien como una parte de la filosofia o la
filosofia, caso como ¢l de Gadamer y Heidegger, o como un instrumento para la
filosofia comtemporanea no en sentido univoco, como en el caso de Kuhn, sino bajo la
luz de un abanico de posibilidades que sc originan por las interpretaciones que se
pueden dar del texto, asi como el sentido de la comprension como una scgunda
caracteristica de la propia hermendéutica contemporanea. '

Es desde esta perspectiva que el comprender, para el intérprete de un texto y para

1a filosofia, ¢s et (in propio del filosofar para encontrar significados, fundamentos e
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intenciones en los problemas que se plantean a la filosofia contemporanea, al filésofo y
al filosofar .

Lo que unifica a la hermenéutica o las diferentes hermencuticas contemporaneas
son: la despsicologizacion de la interpretacion y la experiencia propiamente
hermencutica como comprension. Esto permite una unificacion de las diferentes
hermenduticas, sea desde la reflexion de to que es la propia herimenéulica 0o como
expericncia demarcada por una problemdtica especifica, para desvelar el ser y buscar
la verdad. Esto hace posible la apertura a una nueva manera del hacer filosofico y de
atraer al filosofar las problematicas con un nuevo sentido y una propuesta novedosa de
implicaciones trascendentales para la propia filosofia, como el caso de Heidegger,
Gadamer o Ricocur,

Un caso representativo y paradigmdtico de la filosofia contemporanea cs el de
Gadamer, que analizamos en ¢f capitulo primero, al publicar en los afios scsenta su
obra fundamental Ferdad y Méiodo tiene repercusiones, en la propia filosofia y en las
ciencias sociales; sca como una fitosotia o como instrumeno de anilisis o “método”
para las ciencias scciales; como fifosofia en ¢l propio Gadamer y como instrumento
como s ¢l caso de Kuhn. Y se convicrte en un fendmeno significativo porque al ser
asimilado por ofros como un método de comprension “ad doc” para las ciencias

seciales, baste revisar Ia literatura en los ambitos de sociologia, anslisis literario,
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linglistica historia, pedagogia, ctc., para observar ¢l impacto que ha tenido Ia
hermenéutica de Gadamer.

La proyeccion del lenguaje signitico la determinacion de un modelo universal para
la expresion y comprension del ser. Para Gadamer el lenguaje debe tener un
tratamiento diferente: al realizado por la filosofia anafitica o por la filosofia simbdélica
dc Cassirer. Para Gadamer ¢l lenguaje v su lingiiisticidad, como formas de expresion
universal, son ¢l medio para la comprension porque todo lo que sc afirme en relacion al
ser pasa por ¢l lenguaje sca oral, escrito o simbolico.

El modelo para la expericncia hermenéutica es, para Gadamer, ¢l de la
conversacion, la cwal en su forma de didlogo hace posible la cxperiencia
hermencnéutica. Ln este modelo 1a conversacion implica los interlocutores del didglogo
que son . para Gadamer, ¢l intérprete y ¢l texto; intérprete que abre ¢l texto y escucha
al texto a partir de: a) una pregunta, que otorga ¢! sentido al texto; b) la existencia dl
horizonte propio del interprete v del texto; ) la existencia de una tradicion coman al
interprete y al texto y d) la comprension y acuerdo sobre ¢l tema y asunto del que trata
cl texto.

La hermendéutica gadameriana abre asi un panorama para la comprension de
textos, que en ¢l caso de lus cicncias sociales se caracteriza por lo “fijado por la
escritura™, y en ¢l arte por la propia obra artistica. Por ¢l texto el intérprete tiene la

posibilidad de s comprension del tema o asunto, ain cuando no agota cl texto porque
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es la intcrrogante que abre €] texto lo que abre una posibilidad amplia, aunque no
infinita, de interpretaciones en relacion al texto. Multiplicidad de interpretaciones en
relacion proporcional a la multiplicidad de intérpretes, por cllo ¢l texto siempre esta
abierto y su lenguaje cs cxpresion permanente que puede ser escuchada por ol
imérprete. Opcion significativa para la tilosofia donde cl texto ticne todavia una
posible interpretacion que invita al ejercicio del filosofar como una luz permanente,
propia de la filosofia como actividad humana.

La hermenéutica gadameriana nos mustra que ¢l lenguaje es la expresion para ¢l
filosofar, como interpretacion y comprension de un texto; lo que no agota lo que el
texto pucde decir porque se pueden tener verdades o significaciones en relacion al
intérprete que escucha a un texto.

Ahora bicn, un gjercicio hermenéutico que aborda un topico problicmatico de la
filosofia contemporinea cs la actividad cieatifica. La interpretacion y comprension de
la ciencia que analizamos en ¢l capitule 11 sefiere a la propia interpretacion de Kuhn,

En este cjercicio hermendutico s¢ observa un  resultado  extraordinario y
sorprendente, porque se comprende a la ciencia no solo como una actividad, sino
también como un {exto que permite la compreasion de su reconstruccion interna y la
de su propia historia.

Kuhn, a quien sc¢ debe una imagen de 1a ciencia novedosa, por su interpretacion del

paradigma cientifico y la revolucion cientifica, conversa con un texto que ¢s la ciencia
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desde su propia historia y tradicion. Comprende a la ciencia en su movimicnto y
transformacion, sin embargo reconoce que la ciencia, como un texto abierto, obliga a
reconocer a la tradicion como una condicion de posibilidad para resolver problemas.

Tradicién que debe ser agotada de tal mancra que cn clla misma sc presenta la
inmovacion , no solo en la solucion de problemas tedrico-practicos, sino también en la
reformulacion del lenguaje propio de la ciencia, en la solucién de problemas ¢
innovaciones técnicas y de instrumentos que permitan apropiarse de! objeto, y den
soluciones a otros problemas cientificos.

Kuhn, en su ejercicio de comprension hermendutica, reconoce que la revolucion
cientifica se origina cuando la cicncia normal no soluciona un crigmi, sin cmbargo es
nceesario revalorar la tradicion cientifica y a la propia ciencia normal en momentos
especificos y tiempos de largo alcance de tal mancra que  la necesidad de dar solucion
a problemas obligue a la tradicion a ser también innovadora.

L.o que nuestra la experiencia hermenéutica de Kuhn es, desde un topico particular
como la cicncia, como se pucde ir desvelando el ser de lo que sc quiere comprender,
caundo hay un sentido de la experiencia hermenética detenminado por una pregunta, y
que sin embargo, ¢l texto interpretado no es agotado y  queda abicrto, de tal modo que
s¢ pucden cncontrara en ¢l otras posibilidades de verdad. interpretacion y

comprension.
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La expericncia hermenéutica de Kuhn muestra como se tiende a la comprension de
Ia ciencia y sus relaciones interas, para comprender y descubrir las interrelaciones
entre los clementos de un todo propio de ia ciencia. Comprension de dos momentos
significativos de la propia cicncia, ¢l pensamiento convergente, propios de la tradicion,
y ¢l pensamicnto divergente que tiende a la innovacion.,

'Me parcce pues un buen ejercicio hermenéutico que nos permite comprender una
posihilidad de! ser de la cicncia, y al mismo ticmpo Hama la atencion a los cstudiosos
de la filosofia de la ciencia para una nueva lectura del texto cientifico, en las
condiciones de la sociedad contemporanea, para obtencer nuevas interpretaciones y
compresiones de la actividad cientifica desde el propio filosofar.

En el capitulo tres ingreso a un ¢jemplo de comprension hermenéutica en el cual
Karl Lowith | a partir de la filosofia de la historia, nos manticne atentos en relacion al
fin de la historia como un futuro promisorio de caricter escatologico en el caso de su
intcrpretacion de la filosolia de san Agustin ¥ Vico, y de como esta estructura de
caracter escatoldgico, judeocristiana , ¢s sccularizada en la filosofia de Hegel a partir
de la idea de progreeo. La expericncia hermenéutica de Karl Lowith permite esbozar su
propia concepcion de la historia, donde se revela contra la idea escatologica o
sccularizada de 1a propia historia | asi como concibe una critica radical a la concepeion

totalizada de fa historia de caréeter curocentrista. La conversacion que hace Lowith
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con la filosofia de la historia de san Agustin, Vico y Hegel le lleva a concebir una
nueva astucia de la razon para encontrar ¢l significado del acontecer historico.

Lo refevante de fa experiencia hermencdutica realizada por Lowith es como ¢l intérprete
da un sentido a los textos de s. Agustin, Vico y Hcgél, desde su circunstancia y su
pertenencia a una tradicion judia, cuestionando por ¢llo ¢l sentido de la historia de
cardcter universal ¢ invitando a una comprension del sentido de la historia desde una
condicion més particular y significativa. I's la filosofia de Lowith una invitacion a
reflexionar, desde la filosofia de 1a historia a realizar, nuevas interpretaciones del
sentido, finalidad y significado del acontecer historico.

Mientras que en ¢l capitulo cuarto infento un bisqueda de significado a la categoria
de texto como una de las categorias centrales de ta hermencutica | tanto cn la Filosolia
de Gadamer como cn la Filosofia de Ricocur. La bisqueda de un significado a la
categoria de texto nos permite confirmar que, cs ¢f texto  fijjado en la escritura, un
nmedio por el cual, 1o solo en la filosofia, sino otras disciplinas como la historia | la
lingiistica. ctc., que se puede acceder a una experiencia hermenéutica que permita
comprender de lo que hablan los textos fijados en la escritura, una desvelacion del ser
y una comprension <lel mismo, no s6lo a través de la historia y la tradicion cscrita, sino
fundamentatmente para comprender las interrelaciones entre los diferentes topicos,
ciencia, lingtistica, etc., de la actividad humana y su devenir historico. La

hermendutica, como una actitud en la filosofia, abre pucrtas para la comprension del
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mundo donde sin texto no hay expericncia hermendutica, y sin experiencia
hermendéutica los textos, como memoria de la humanidad, no son escuchados.

La filosofia contemporanea ticne cn la hermendutica, para algunos una herramicnta
para la comprension, y para otros una filosofia que reconoce, por parte del filosofo, ¢l
compromiso de asumir, una actitud de la propio expericncia hermenéutica que haga de
Ia filosofia una actividad con sentido para la comprension del ser y de la vida.

En el ultimo capitulo abordamos una parte de la [flosofia de Heidegger, en relucion
a su comprension de la moral, como otro ¢jemplo de una hermenéutica ontologico
existenciaria o fenomenologica existeciaria, en sus obras ¢l Ser v Tiempo y la Carta
Sobre el Hhananismo. La moral como un existenciario de fa existencia impropia, para
cslablecer la posibilidad de una nueva actitud ética, al cncontrar los nexos entre
ontologia y dtica. Es quizd la filosofia de Heidegger la que trasciende con mayor
impacto en fa tilosoffa contemporinea porque realiza una critica radical a Ia metafisica
tradicional con implicacionces radicales, que es necesario pensar de nuevo la ontologia
desde y por cl “ser athi” . Para Heidegger cacontrar los fundamentos de una ontologia
existenciaria permite desvelar el ser del “ser ahi™ en su existencia propia ¢ impropia.

La concepcion hermenéutica de Heidegger permite que la comprension desvele el
ser como impropicdad o propiedad y de esta manera comprendemos 1o que “somos

nosotros mismos” come “ser en ¢l mundo™. La hermencutica de Heidegpger encuentra
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su fundamento en la temporalidad del “ser ahi” como “ser en ¢l mundo”, que considero
como el texto a interpretar para comprender ¢l ser del “ser ahi™.

La hermenéutica de Heidegger hace posible desde la existencia impropia la
comprension de la moral como un existenciario propio de esta cxistencia impropia,
misma que ticne su Tundamento en el “Uno” , ¢l que hace que se diluya Ia mismidad en
¢l “procurar por”, lus habladurias. 1a avidez de novedades y la ambigicdad. Como se
expresd, la moral | al ser comprendida por Fa experiencia hermenéutica, desvela al ser
como extraitado, y que solo puede superar esta vocacion de ser de lo que el “Uno™
quiere que sca, buscando un nexo vinculante entre ontologia y ética. Esta vinculacion,
que se origina como necesidad en ¢l Ser y Tiempo, a partir de la distincion de Ia
existencia propia ¢ impropia, la pretende resolver Heidegger en La Carta Sobre el
Humanismo . Es en €sta que Heidegger busca una solucion entre la relacion ontologica
- ¢tica, y reeonoce que la existencia propia ¢ impropia  son dos modos de ser que
quedan vinculados por la relacion ética-ontologia. Heidegger pretende por ello una
¢ética original y auténtica con un significado original donde el *ethos’ es una morada
del ser. Lista vinculacion entre ética y ontologia solo es posible, para Heidegger, si el
pensar s¢ sitza en la verdad del ser.  leidegger nos deja una henenéutica para
repensar ¢l ser v su verdad, y cncontrar en ¢ texto de la existencia su propio

significado y comprension
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Sea pues la hermenéutica una posibilidad para la filosofia, aun con los matices y
condiciones concretas en la que se tiene la experiencia hermenéutica. La filosofia
conlemporineca se enriquece con las propuestas de fos autores que fiemos analizado en
esle trabajo y nos abre las posibilidades de un ejercicio de la filosofia y del filosofar,
no solo como interpretacion y comprension, sino también como un compromiso de un
¢jercicio vocacional asumido a partir de la lectura de los textos de los propios
filosofos.

Un compromiso gue no debe implicar una repeticion de la fflosofia sin scntido, sino
por la experiencia hermenéutica que dependiendo de fa comprension que se tenga de la
misma, permita comprender las difcrentes filosofias con un sentido, y realizar con la
misma una conversacion para desde los pros y contras, darle a la filosofia la luz propia

de su significado como apertura al scr y la transformacion para la vida.
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