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Introducción. 

La filosofia cont•::mporánea tiene sus antecedentes inmediatos en cuatro pensadores 

de la filosofia del siglo XIX que marcaron, no sólo a la Filosofia Contemporánea, sino 

a diferentes "islmos" dentro de la misma. De las cuutro pensadores que anteceden a la 

Filosofía Contemporánea tenemos primeramente: 

a) La filosof1u de Hegel que explica el devenir del cspiritu a través de la historia y la 

culminación de In misma 

seculurización de la historia. 

rdlcjw1do un idealismo absoluto así como una 

b)La filosoíla de Marx que sefiala una lilosolia para la práxis en tanto debe 

constituirse como un instmmento para la transfom1ación histórico social y que explica. 

a partir del trabajo~· la trw1sfom1ació11 de la naturaleza, el devenir del hombre. 

e) La lilosoíla de Federico Nicl7$che que plantea una c,Titica radical a la filosofia de 

H1:gel y su denunciu de los equívocos ha que llevaron a la razún, usi como su crítica a 

una cultura seculari.r.ada de los valores. Y por último. 

d) La filosof1a de Soren Kierkegaard que como respuesta a la filosofia de Hegel, 

retoma la experienda del hombre concreto y su peculiar circunstW1cia a partir del 

concepto de angustia y de l'xistencia. Estos cuatm pensadores constituyen, creo, los 

w1tecedentes y pilares de la Filosofía Contemporánea marcando el pensamiento de los 

filósofos que serán el objeto de nuestro análisis. Esta influencia se puede observar 

d~:sde tres vertientes fündamentalcs. a) sea como wm crítica a uno de estos pensadores, 
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como el caso de LOwith b) retomando categorlas o principios básicos de sus filosofias, 

en el cnso de He1idegger en relación a SOn:n Kierkegaard o c) retomando las 

problemáticas planteadas por ellos desde una nueva perspectiva, como en Gadruner, 

Heidegger, LOwith. 

La Filosofia Contemporánea tiende a consolidarse como una cosmovisión para 

explicar y comprender la realidad y retoma los aportes de Hegel, Marx, Nietzsche y 

Kierkcgaard asi como la filosofía de Edmundo Husserl, la fcnomenologla, que busca 

ret.ornar a las cosas mismas. parn buscar m esencia haciendo "1..-poché" del mundo y 

1..'1tcontrar una alternativa de solución a un probkma 1..'Spccífico. Es en la Filosotla 

contemporánea, con todos los antecedentes mencionados, que converg1..'11 una serie de 

filosofias que abarcan, en sus procesos de explicación y comprensión, una parte 

significativa del mundo y de las ¡Lccio11cs humanas, tales como el lenguaje, la ciencia, 

la historia, la existencia misma, etc .. 

Ést¡t~ temáticas propias de la Filosofia Contemporánea definen de alguna manera 

los "ismos" o escuelas filosófica!) que serán parte toral de ella, y así encontramos que 

el problema del lenguaje y la ciencia será objeto de la filosofía analítica la cual 

trasciende sobre ludo en el ámbito del quehacer científico, o la temática de la 

existencia que son objeto de la filosofía de Heidegger y Sartre, o la filosofía de la 

ci1::ncia como en las reflexiones de Kuhn o la hcmenéutica como es el caso de la 

filosotla de Gadam1:r y Ricocur o bien el problema de la historia como en el caso de 
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Karl LOwith. En el abanico de la Filosofia Contemporánea podt."lllos enunciar las 

corrientes fundamentales: el marxismo en todas sus modalidades, la fenomenología, el 

existencialismo, el cstructuralismo, la filosofla analítica y la hermenéutica. Es en estas 

corrientes y sus representantes, como en el caso del existencialismo de Heidegger y 

Sartre, la filosolia hermenéutica de Gadamer y Rioccur o la filosofia analítica con la 

escuela del circulo de Viena, Popper, Wittgenstein, Ayer etc. es que se refleja el 

pensamiento de la propia Filosofü1 Contemporánea. 

En este trnbajo considerar~mos sólo algunas vcrticntt.'S de la Filosofla 

Contemporánea, que por ~;u significado han trascendido má5 allá de su espacio 

geopolltico, constituyéndose corno un pt.Tis11111iento univt.'TSal. Tal es el caso de la 

filosofía de Heidegger y su discípulo Gadamer. Retomando del primero su analftica 

cxistenciaria y en el segundo la hennenéutica como critica de la propia filosofla así 

como de la inh::111rctación en las cicncia5. 

Es la filosofla fl,mnenéutica la que tiene un impacto sensiblemente mayor porque 

permea la probkmática de las ciencias sociales a partir de la categoría de texto. Pero 

uím así la hemenémica presmta matices, que poni algunos es parte constitutiva de la 

propia filosofía, corno en Heidegger y Gadamer y para otros es una herramienta para 

la comprensión e interpretación de una temática particular en la Filosofta 

Contemporánea o c11 las cicndas sociales y en la que no se perciben los limites del uso 

de la categoriu de te.~lo como. una posibilidad para comprender la reaJidad. 
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Por ello el objetivo de este trabajo es detcnninar los puntos de contacto entre los 

autores como Gadamer, Kuhn, LOwith, Ricoeur y Heidegger, por medio de la c.1tegorla 

de texto y de la hcm1eneiltica, como posibilidad de comprensión de la realidad en el 

ámbito de la ciencfra, la historia, la existencia humana y la tradición. Por ello en el 

primer capitulo se realizó una aproximación a la hem1enéutica gadameriana a partir del 

capítulo trece de su obra fundamental Verdml y Método, para mostrar que la 

interpretación y la comprensión pueden darse en la expresión lingüística por medio de 

la conversación. 

Es en t1Sla hermenéutica donde el lenguaje juega, como expresión universal, un 

papel detl'Tmimmte para preservar la memoria histi'lrica y la trndición a partir de la 

interpretación y la wmprcnsión de 1m texto. La hcnnenéulica gadamcri1ma pretende 

as[ una conversaciól.l, que en el ea;o de la ciencia de la historia, realiza el intérprete por 

1w:dio de 1111 texto. Conversación que tiene como una primera condición que asuma la 

eslructura de un dii1logo, a través de la apertura que hace d intérprete al realizar una 

p11egunta y como segunda condición, que la conversación que realiz.a un intérprete con 

un texto será la pertenencia de é:ste a una dett"m1inada tradk;ón común a la cual 

lrunbién pertenece el texto, sea ésta una trndición cultuml, filosófica o histórica, cte .. 

Otra modalidad de la interpretación hermenéutica, en la filosolia ele Gadamer, se 

realizará a través de una obra de arte en la que el intérprete comprcnck.-rá a la misma 

como actividad humana. 
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En la hennenéutica de Gadamer puede acceder a la comprensión de un texto, 

histórico o artístico, siendo la propia hcnnenéutica una filosofla que comprende al 

propio filosofar como una acción del filósofo y así como la comprensión y la 

interpretación en las ciencia de la historia y del arte. El primer capítulo nos acerca a la 

henuenéutka por medio de In categoría de 'texto' para reconocer que su interpretación 

es una conversación a partir de la universalidad de la expresión lingüística. 

En el segundo capítulo rcalizú un anúlisis de la actividad ei1."Jltífica, a partir de su 

historia interna y su construcción, en la obra de Thoma~ S. Kuhn, que a partir de lo 

que afirma en el prólogo de su obra la Tensión Esencial se da su acercamiento a la 

henucnéutica. sin precisar cual, pero sí como experiencia comprensiva de la ciencia a 

tra.vés de su propia historia interna. La realización de unu interpretación y 

comprensión del quehacer dentílico u partir de la propia historia de la ciencia y de su 

hacer, es un ejercicio hermenéutini donde el texto es la historia de la ciencia y de las 

teorías científicas que se expresan en los libros de texto. En este capitulo se analiza la 

interpretación de Kuhn y d significado de la ciencia normal y de la revolución 

científica a parlir de su obra fundamental Lo Es1ruc1ura de las Revoluciones 

Científicas con la finalidad de contrastar este análisis con otra obrn de Kuhn, quizá 

menos conocida, /,a Tensión Esencial en la que de modo autocrítico reconoce la 

mnbigücdud de la c.1tegoría de 'puradigma' y propone la de 'matriz disciplinaria' y lo 
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importancia de la tradición cientifica, asumiendo por ello, por la interpretación 

hermenéutica, la recuperación un elemento significativo para la ciL"flcia, la tradición. 

En este capítulo se analiza la tensión entre tradición e innovación, tensión que se 

r~;uclve a partir de la propia experiencia hennenéutica de Kuhn en la~ dos obras 

1m:ncionadas, con la finalidad de reafirmar la importancia de la tradición en la 

fo1mación de los ckntfficos y de la necesidad de agotar la tradición científica en la 

solución de problcm1L~ en la propia actividad del científico. Así la dimensión de la 

tensión esencial entre tradición e innovac:ión revaloriza el papel de la tradición por 

mc:dio del ejercicio hermenetitico y de un diálogo constante por parte de Kuhn con un 

te><to que reílcja una actividad humana que es la ciencia. Kuhn en su obra nos invita no 

sólo a revalorar la actitud comprensiva de la henn1,,-néutica como experiencia sino 

también u no sosl11yur el papel que una tradición puede tener para poder seguir 

comprendiendo la realidad •:01110 es el cwm de la actividad cientllica: retoma a la 

ciencia como un texto, aún inconcluso. para comprender no sólo los fines de esta 

actividad sino también del significado de esta ac..1ividad para el hombre, de tal manera 

que el ejercicio de Kuhn nos permite observar como un interprete con su texto puede 

llegar a un diálogo ~.bierto y siempre en movimiento. 

Por otro lado, en el tercer capí1ulo analizo otra de las problemáticas de la Filosofia 

Contemporánea que es el de la filosoíla de la historia. Es la Obra de Karl Lllwith, El 

Hombre en el Centro de la Historia, y cs~ificamente el ensayo Historia y Salvación 
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la que nos introduce:: en la fonna de comprensión htTmenéulica de la historia a través 

ele la interpretación ele tres filósofos. San A!,'llstín, Vico y Hegel que han expresado la 

problemática de la lilosofia de la historia como salvación o como progreso. LOwith 

desde su propia int·erpretación de la filosofía de la historia de san Agustín, Vico y 

l·fogel, realiza un cj1:rcicio hermenéutico para comprender d sentido de la filosofia de 

la historia, su escatología o su secularización. 

La rellexión de LOwith sobre la lilosofia de la historia nos lleva a un análisis desde 

la cual se estructura su propia concepción de la historia y donde hace un 

cuestionamiento fuerte a la eatcgorfa de progreso. La compn .. "llsión de la historia de 

Ll\with queda man;ada por circunstancias sociales y personales (progrom) lo que 

cuestiona el St...'lltido de la propia historia. 

Tanto la ciencia como la historia son analizada~ por Kuhn y Lowith como textos 

que expresan no solo la memoria de una compn.'llsión del mundo y de una actividad, 

como son la historiu y la ciencia. sino también como acciones que son problemáticas 

para el hombre y la humanidad. 

Es la categoria de 'texto· la que analizo en el capitulo cuatro. con la finalidad de 

aclarar la importancia de esta rntcgoria para la hermenéutica, así como para las 

ciencias sociaks y la propia filosoíla. La categorla de 'texto' se constituye como un 

instrumento para la. interpretación de las ciencia.'> sociales, tales como la historia, la 

sociologfo y la lingilfstica . La categoría de 'texto' refiere, para las ciencias sociales, 
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aquello que se fija por la escritura con lo que, tanto para la henneneútica de Gadamer, 

como para la de Ricoeur, presentan característica~ comunes y diferencias. En este 

capítulo se afim1a CJUe la categoría de 'texto' es una de las categorías fundamentales 

para la hcm1cnéutíc11, tanto en Gadamer, como en Ricocur, reafirmando que el texto es 

fundamental para la interpretación y la comprensión en la experiencia hermenéutica. 

Por último, en c:I capitulo cinco se analiza, desde la analítica cxistenciaria de la 

filosofia de Heidegger, una interpretación de la moral desde la cxistcm,;a humana. Es 

en Ser y Tiempo qu·~ l leideggcr deja plasmada su propia interpretación y comprensión 

de la moral. IÁ'I distinción de Heidegger entre existencia propia e impropia le permite 

situar u Ju moral dmlro del ámbito de Ju cxistem:ia impropia, como w1 producto del 

"Uno". Heidegger, creo, ve en In existencia el texto propio a interpretar y es esta 

existencia lu que se constituye como objeto de la 1malítica existcnciaria. El problema 

de la moral en Heidegger no se reduce a Ser y Tiempo, sino que su propio análisis 

hennenéutico lo lleva a situar la problemática ética en la Carla Sobre el Humanismo 

de tal manera que podemos tener una n:llexión sobre la posibilidad de una ética 

vinculante entre moral y ontología. Una analítica existenciaria que nos pern1ite 

descubrir en el propio Heidegger a la moral como parte Stt'itantiva de la existencia 

impropia. 

En gem."fal, podemos decir que los cupitulos que estructuran el trabajo nos permiten 

abordar algunos de los problema~ de la Filosofia Contemporánea, tales como el de la 
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propia hermenéuticn, la categorfa de 'texto' en Gadamer y Paul Ricocur; el problema 

de la ciencia y su c:onstrucción desde su propia historia interna como es el caso de 

Kuhn; así como la experiencia hermenéutica existencial desde la analilica existenciaria 

de Heidegger, y situarlos desde la dimensión hcnnenéutica, sin lomar como doctrina 

alguna concepción c:n particular, pero si considerando la ace¡x."ión amplia del ténnino 

como lo es (,."JI la de comprensión. Pero no <ft:jamos de reconocer que es la filosofia de 

1-foidcgger, en primera instancia, y su crítica a la metafísica occidt.-ntal así como la 

postura de la comprensión dd ser desde la propia existencia, la que allana el camino a 

un modo diferente de comprensión hermenéutica y es su discfpu.lo Gadamer quién 

encuentra en la hennenéutka mm ¡x1sturn nueva y original que abre los campos 

propios no sólo de 1:1 filosofía sino también de las ci•.:ncias. Sea pues nueii1ra propuesta 

y reflexión en rclac:ión a la categoría de 'te:1.10' en las ditercntcs acepciones de la 

hcnnenéutica contemporánea y de la propia Filosofía Contemporánea. 
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Capitulo l. Lenguaje e Historia en el capítulo doce de Verdad y Método de Hans-Georg 

Gadamer. 

J .1 Presentación. 

Desvelar el Ser 1:s y será el problema C<-'Tltral de la Filosofía, ello es así y la historia 

de la misma es la l:1uellu de las respuestas en relación al Ser, asl como las reflexiones 

que tratan de fundamentarlo comn totalidad. Toda reflexión filosófica y toda Filosotla 

son expresada<; por el lenguaje, que cumple la función de medio de expresión, al 

trasmitir la~ tonalidades de acercamiento al ser y sus milltiplt.-s manifestaciones. Ser 

que queda apresado por las palabras. 

El lenguaje también tiene unn función cognitiva porque en un discurso filosófico 

<hin 11 conocer los argumentos o contra argumentos &obre la<; interpretaciones de lo que 

el Ser es. Di5curso que abre sus puertas al lector o escucha para desvelar el Ser a través 

de In historia de la Filosofia. Es el lenguaje el medio por el que el filósofo habla para 

dejar patente su Filoso fía que describe, explica o comprende al ser. En el caso de 

Gadamer es el len!!,uajc lu posibilidad que expresa la esencia, no sólo de la tradición, 

sirio también la memoria de la hunumidad. Es el lenguaje el que euda apr1..'Sado en un 

temo, sea monumento, obra artlstica o fijado por escrito, y éstos se constituyen como 

lm~ medios pw·a la 1!xpcriencia hermenéutica y la comprensión del ser a través de el 

devenir histórico. 
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En este capitulo pretendemos establecer , como objetivo centraJ, cúal es el modelo 

de Ja experiencia hc:rmenéutica y sus posibilidack."S, de tal manem que tengrunos un 

ae1:rcamiento a el significado de experiencia hennenéutica como el centro del filosofar 

en Gadamer. Para ello en el primer apartado, nos acercamos a la conversación como la 

estructura de la interpretación y comprensión para Ja experiencia hennenéutica, 

m1alizando la imp01iancia que para Gadruner tiene la conversación en su forma de 

diálogo. En el aparu1do segundo analizo el modelo de la traducción como una forma de 

la inlerpretadón y c¡ue presenta la estructura del diálogo, para, en el tercer apartado 

aproximarnos a la 1;alegoría central de 'texto' en la hermenéutica de Gudruner y 

confirmar que, la e~periencia henm.T1éutica tiene la estru1..1ura de un diálogo con la 

tradición. Y por último n:afinnar la C'ilructura y desarrollo de la experiencia 

hem1enéutica considerando los alcru1C1..-s de la misma y la rcafirmación de que la 

experiencia hem1em:utica presenta un contacto con la historia efectual. 
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1.2 La Conversa1~ión un Modelo de Comprensión. 

Para la hermenéutica gadamerirurn la conversación se estructura como el modelo 

para la comprensión y como modelo para la propia hermenéutica, pero ¿ por qué la 

conversación adquiere este condición en la fonnación de la hennenéutica 

gadameriana?. 

A partir de su obra fundamental Verdad y Método Gadamer reconoce que sólo es 

por la conversación que existe el lcnguajc1 
11 Gadamer no le interesa un tratamiento del 

lenguaje como expr•!sión sea simbólica (Cassin.-r) o analítica. sino como el resultado 

del proceso del penmr y hablar. El leng;uaje es usi la condición de posibilidad de la 

conversación que puede irnplic¡¡r una compn.'Tlsión, comprensión que, desde el 

romanticismo, se constituye como la ba~e para encontrar significado del mundo y del 

hombrc. 2 Este comprender dado en la conversación misma se refleja en la 

lingüisticidad de los interlocutores que participan en la conversación. Es por la 

conversión que se hace posible, la interpretación y comprensión del mundo. 

Analicemos rihora cómo la conversación se constituye como un modelo del 

comprender en la fomiación de la hermenéutica gadaim .. Tiana. 

Toda conversac!ón, reconoce Gadamer, se da entre un 'yo' y un 'tú' bajo la 

condición de hablar el mismo le11guaje. La apertura a la conversación tienen corno 

primera condición hublar de la "cosu" o un tema especifico. Es en la conversación que 

Jos interlocutores se dejan llevar por la "propia ley de la cosa"3 la cual regirá en todo 
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momento el proceso mismo de la conversación. El rcgir.;c por la cosa o tema provoca 

entre los interlocutores el habla sobre la "cosa" o tema y al mismo tiempo Ja replica 

sobre la misma, de tal manera que en la conw·rsaciim se conjugan ambos elementos, 

hablar de la cosa y l.a réplica, para desvelar el ser de la cosa 

Gadamer reconoce en el proceso de la conversación, entre dos personas, wia 

unidad propia de Ja misma c:onvcrsación, detem1inada por el tema o "cosa", así como 

una am1onía porque se pucd·~ conocer y rC<.:Onoccr la "cosa" o tema y al mismo tiempo 

¡x:m1itc dejar una huella entre los interlocutores, armonía de la conversación que no 

sólo cnseila la interpretación y comprensión de algo nuevo en relación a la cosa o 

tema. sino que se produce en los interlocutores el hahcr cnoontraclo una nueva 

experiencia del mundo que no se c:ncontraba en cllos.4 

Por ello, para Gadrnucr .. la conversación "posee una fuerl'.n 1ransfonnadora"5
, 

trm1sformacíón que en los intcrloculorL-s implica un desvelamiento y parte del ser de la 

oosa o temu, dada ix>r la comprensión, sino también en los interlocutores mismos el 

poder obtener un¡¡ •nueva experiencia del mundo que no se tenla Ello es así porque 

para Gadamer exitc una unididwJ entre palabra y cosa y por el comprender vía la 

conversación, permite apropiarse del mundo. 

Si bien la conversación tiene, para Gadamer, esta fuerza transformadora no en toda 

conversación se presenta como tal, reconoce que hay conversaciones, como la 

telefónica, no hay diálogo y una capacidad trunsfonnadora, pues no existe uno 
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condición real para la conversación como totalidad y que consiste el la presencia de los 

interlocutores, digamos un cara a cara, para conversar en un diálogo que implique la 

argumentación y la c:ontra argumentación. 

La conversación sólo puede ser transformadora y dejar huella en los interlocutores 

si implica un diáloE,O. Es en esta forma de conversación donde se refleja no sólo el 

lenguaje sino la actitud de los interlocuton.-s ante un tema o cosa, y por la 

lingüisticidad hay la experiencia de la cosa por medio de la palabra como un producto 

dei pensar; la unidad entre palahrn y cosa sólo se da en la lingüi~"ticidad de los 

interlocutores. Este diálogo, que e:; expc1icncia de los propios interlocutores, acerca de 

la cosa o tema., prt.-s,~nta una dialfotica donde se busca la comprensión de la cosa y su 

propia verdad. 6 

Para Gadanter esta estructura l!S de carácter ¡>1."Culiar en la filosofía de Platón. La 

forma de la conversación que implica un diálogo entre los interlocutores tiene un 

momento significativo que es In de apertura. Esta apertura sólo se logra con la 

fom1ulaciím de una. pregunta, porque toda experiencia, afirma Gadamer, de carácter 

comprensivo, presupone la estructura del preguntar. Sin la pregunta no podrá darse la 

experiencia del diálogo mismo y por lo tanto la apertura hacia el ser de la cosa o tema. 

Entrar en una conversación dialogante es hablar a alguien, es una apertura, por la 

pregunta, que pcn11itc abrir un camino hacia la verdad del ser de la cosa7
• Pero ésta 

interrogante que inicia un dialogo implica Wl sentido u orientación. Es la pregunta la 
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que hace posible un sentido para obtener una respuesta del interrogado. Respuesta que 

debe adecuarse al sentido u orienlación dado por la pregunta. 8 Es por la pr1,,"gllata que 

" lo preguntado e:; colocado bajo una determinada pcrspe<-1iva".'i Es decir que la 

pregunta misma presupone ya una ruptura en el ser de lo preguntado. Un ser 

quebrantado que en cierta medida es ya una respuesta a lo preguntado. Un proceso 

donde se presenta una disyuntiva. que abre la pregunta entre el ser así o no. Hay por 

tanto una preeminencia de In pregunta en la c.onvcr.;ación que implica un diálogo pues 

Gadamer reoonoce que la dificultad para plantear una pregunta implica la dificultad de 

su sentido u orientación hacía una respuc;ta. Saber pburlcar una pregunta es no sólo 

querer saber, sino creo, también qué se quiere saber, porque el sentido de la pregw1ta 

ahre la posibilidad de una respuesta no unívoca sobre el ser de la cosa 10
• En tanto quien 

interroga orienta o da sentido para la rcspu~ta. 

La pregunta en la fomia de conversación dialogante 111 irrumpir y quebrantar la 

cosa, es un ab1ir la cuestionabilidad propia de la cosa. Si la pregtmta no es abierta 

entonCL"S no h:1y posibilidad de diálogo, de aquí la posibilidad de interpretaciones 

porque el sentido es múltiple y diverso o de lo contrario tenemos lo que Gademer 

denomina un diálogo aparente. Esta apertura que da el saber preguntar en una 

conversación coloCJ1 a la cosa o tema en su propio horizonte. Horizonte que está 

pcrmeado por el horizonte de quién preE,'IJnta porque en la propia pn."gUnta, abierta a la 

co~m y como condición parn el dialogo, quedan expresados también los presupuestos de 
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quién pregunta, así como los límites de la pregw1ta, no hay una apertura al infinito 

porque al preguntar, situando a la cosa en su propio horizonte e implicar los 

presupuestos de quién pregunta, pennite reconocer en el lenguaje nuestra propia 

finitud. Si una pregunta no tiene esta apertura, no tiene un sentido u orientación, no 

hay posible respuesta, porque no hay esta referencia a algo abierto, sea la cosa o tema, 

y no hay la disección del problema o intt.irogación. Hay en todo caso perdida de 

orientación e imposibilidad parn el diálogo 11
• 

Por ello la preeminencia de la pregunta , como estmctura de una conversación que 

implica diálogo debe posibilitar la respue.ta. Re;puesta que pcrrnilc resolver los 

elementos de contradicción por la argumentación o contra argumcntación 12
. 

La dialéclica de pregunta - respu1:!.1a asi como la argumt.'lltación y contra 

argumentación que implica, hac'' posible que la pregunta mantenga su orientación 

abierta, estruclura que es condición para una conversación y la comprensión de la cosa 

o tt.·nia. 13 Es por ello que al llevar la conversación bajo la estructura de pregunta -

respuesta y con su sentido u orientación abierto, implica que los inlerlocutores se 

pongan de ucuerdo sobre el tema o la cosa y dialoguen para sop.:sar los argumentos y 

contra argumentos . Esta fonna Lk conversación dialogante permite la realización de la 

lingüisticidad .por la estructura pregunta - respuesta , así como la construcción de 

argumentos y contru argumentos y w1 ponerse de acuerdo en la comunicación de 

sentido que implica la pregunta de apertura al diálogo. 
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Es en Ja conversación que la lingüisticidad se hace posible para desvelar la cosa o 

terna14
• Para Gadamer es en la c:onversac:ión dialogante y en el ponerse de acuerdo 

sobre la cosa y la t.'Structura de pregunta - respuesta donde está " la tarea de la 

hem1enéutica" 15 tarea de dimensión Iingllística que tiende, a un mutuo entendimiento y 

a la articulación de un mundo común entre los interlocutores, por eso la conversación 

implica no sólo saber de la cosa y desvclru-la en una posihle verdad, sino también el 

enriquecimiento de los interlocutores, primero al tener un exp1.Ticncia en el propio 

diálogo y segundo al saber de la cosau', este enriquecimiento producto de la 

conversación dialogante no implica respuestas definitiva.,, pero si una infonnación 

correcta y aproximada al ser posible de la cosa o tema que ha sido expresada en la 

lingüisticidad de los intcrlocutores17 y es en este 5'..'Tttido que la conversación 

dialogante pcm1ite a los interlocutores sentirse plenos en este juego del preguntar y 

responder. Estructura de la convcrsa"'ión que Gadan1cr reconoce como modelo para la 

hermenéuti<.:a pues haCl' posible la inlt.Trogaeión abierta con sentido u 01ientación y 

que tiene como comccuencia, al c.oncluir un diálogo y por sus rt.'PUCl."tas argumentales 

y contra argumentales, el reflejo de un nnmdo desde distintos puntos de vista 

individuales y sin embargo d " mismo e idéntico mundo". 18 Siendo esta forma de la 

conversación un camino para la vcrdad 19 y el acui.Tdo de los interlocutores sobre la 

cosa y todo man.ifestado por d proceso lingüístico. Por todo lo anterior asume 

Gadamer la cstmcturn de la conversación en su fomta de diálogo como modelo para el 



18 

fenómeno hermenéutico como algo original de conversación con la estructura de una 

pregunta - respuesta.20
• 

Esta conversaciión en fonna de diálogo supera a otros tipos, tales como las que 

reconoce Gadamer como conversación pedagógica, que si bien están los interlocutores 

( maestro-alumno) el diálogo no es posible porque es el maestro el que sostiene un 

dii;curso sólido, en el que se manifiesta su cnx."!tcia de que sólo él puede hablar, 

teniendo m realid21d un monólogo. La incapacidad, en t..-ste tipo de conversación 

pedagógica, esta en la autoridad del saber del profesor. Una cstruc1t1ra monologa! que 

también se presenta en el ámbito de la ciencia. La conversación pedagógica 

imposibilita el diálogo y se convierte en una estructura monologat2 1
• 

Otra forma de l:\mversación es aquella que se establece en la negociación como 

una forma de práxi!i social y de intercambio entre los interlocutores, partiendo de un 

interés común y en equilibrio y se ve al otro como otro, hay una convergencia y una 

realidad en el escuchar. Los interlocutores conversan l."Jl un diálogo al escucharse, por 

intereses comunes, uno a otro. 

Otra forma de convcrsadón es la de carácter terapéutico en la que Gadamer 

rec:onoce un valor s:igniticativo t..11 el psicoanálisis. Es en t..'ste diálogo que el paciente 

se encuentra en una imposibilidad de comunicarse con su entorno, comunicación que 

se interrumpe por las idea~ delirantes propias del paciente, incapacidad parn escuchar 

el lenguaje del otro y sólo alimentando sus propias ideas. La finalidad de la 

------ -·-- - --· -
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conversación terapéutica en el psicoanálisis es intentar curar esta incapacidad para el 

diálogo con el mundo y los otros, paradójicamente es con el diálogo enlre paciente y 

terapeuta que queda superada la incapacidad del diálogo por parte del paciente; 

Gadamer reconoce de esta manera que la conversación en su forma de diálogo y por 

ffi•!dio de esla estrnctw·a de pregunta - respuesta. Es el modelo adecuado para la 

experiencia hcnnent':utica. Veamos ahora como se presenta este modelo en la 

trnducción como una experiencia henncnéutica. 



1.3 La Traducción: :Modelo de Fenómeno Hennenéutico 

En el capitulo anterior analizamos que para Gadmuer la conversación, l..'11 su fomta 

de diálogo, es la cstmctura para la exp1..-riencia hennenéutica. La comprensión es un 

resultado ele un diálogo por la que los interlocutores llegan a un acuerdo sobre la cosa o 

terna n partir de una pregunta inicial por la que se determina el sentido propio en la 

conversación. Es a partir de ésta estructura por la que el fenómeno hermeneútico 

puede, de acuerdo a Gadamer. prc:;cntarsc c:n la traducción de un texto. 

El proceso de la traducción es para Gadamer una experiencia herrncnéutica porque 

hay una conversaci<in entre dos interlocutores a saber. el traductor y el texto, y por el 

traductor se hace posible la comprensión. P1.."ro ¡,ci.lrno se hace manifiesta la 

conversación y el diálogo para que se de una interpretación y comprensión 

hermenéutica en la traducción'?. 

Gadamer reconoce que en la traducción se prcsL"llta el fcnómL'llo h1..-rmenéutico a 

partir de una conversación del traductor con el texto. con la finalidad de llegar a un 

acuerdo en el asunto o tema que refleja un texto. Éste fenómeno hermenéutico, 

realizado en la trad1Jcción, tiene como inti..-rlocutores al traductor y al texto, donde el 

trnductor presenta unu actitud de intérprete porque tiene que encontrar, a partir de una 

pregunta. el sentido u orientación del texto para su trnducción. El 1rnd11cir un texto 

implica que le traductor se encuentre ante una lengua extnú'ia que, sin embargo, al 

conocer tiene que asumir para poder encontrar el sentido en relación al tema para 
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presentarlo en el idioma original del propio traductor de una forma nueva.22 Esto hace 

que la conversación con el texto, al ser traducido, se traslade el sentido que se trata de 

comprender. El encuentro con el texto al ser traducido inserta al traductor en mundo 

nuevo donde la lingüisticidad se constituye como el medio que hace posible 

comprenderlo y traducirlo al mundo del traductor. En este proceso de traducción el 

horizonte de libertad que se ha reulizadu en el texto al ser traducido no queda superado 

del todo, pues la traducción es una reproducción desde el horizonte propio del 

traductor , pero al comprenderse el tema y a el idioma del traductor se proyecta una 

nueva luz desde lu propia lengua del truductor y que se destina a un futuro lector. El 

truductor t-'S por tanto un intérpn:te del texto porque no sólo traslada el sentido del 

tel\to, sino también lo compr•~nde, de tal mimem que lo hace de una forma nueva y por 

ello afinna Gadanu:r que "toda traducción es por eso ya una interpretación e incluso 

puede decirse es la consumación de la interprctación"23
. Es por la traducción que el 

trnductor hace consiente la lingilisticidad pura poder llegar al posible acuerdo y por 

ello hay, en el pro1::eso de lu traducción, acuerdo y desacuerdos entre el texto y el 

traductor, que el propio traductor tiene que superar. En este proceso el traductor hace 

hablar al t.:xto en la forma d1: conversación que permite una experiencia hem1enéutica 

al establecer un acuerdo con el 1L~unto tratado por el propio texto y que el traductor 

hace patente, por medio del dominio de la lengua extnú\11 y por que el medio de esa 

experiencia hermcnl!utica es el lenguaje. 24 
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El lenguaje y la lingüisticidad propia de la conversación entre el traductor y el 

texto, se constituyen como el medio para saber lo que en una lengua cxtrrula se ha 

afímmdo acerca de una parte del ser, al a~unto o tema, sin buscar en esta experiencia 

hermenéutica los motivos que pcm1ilieron l!Seribir el texto o del propio autor del texto. 

Ln expt.Ticncia hcm1cnéutica por medio del lenguaje, súlo tiene como larca, un acuerdo 

entre el traductor y el texto, para rcalil'.ar la traducciún como interpretación del texto. 

Por esta experiencia hennc11éu1ica de la conversación el intérprete hace hablar al 

te:do para comprender una problemática propia del mismo y por ello la conversación 

es una condición de posibilidad para el posible acuerdo. El hacer hablar al lcxlo es una 

duplicidad en el in11:rprctc o traduclor porque 1.-"S él quien reconocerá los pros y contras, 

lrn; argumentos y contra argumcnlos, hablruulo el propio intérprete con la parte 

contraria, el texto, y el texto por medio de tradu1.-1or.15 

Así el traducir e<Jmo un fonómcno hcm1cnéutico no es sólo una simple rccurrencia 

del proceso de esciibir sino C(lll'. implica que el traductor, al hacer hablar al texto, 

realice unu recepción del mundo, porque al comprender lo que el texto dice, se produce 

una apertura que se origina por la prcgunla y el acuerdo sobre el asunto o tema. En este 

proct.."SO de traducción e interpretación hay, en el traductor una ~')X."Cie de cegamiento 

parcial de su horizonle porque tiene el encuentro con el horiwnte del texto a traducir 

parn poder decir l:L~ cosas tal y como la~ entiende. Por ello no hay una verdadera 

cxpr1.-'Sión por parte del traductor de todas las posibilidades interpretativas del texto, 
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renunciando a ellas y sólo aceptando la que ha L'lltcmlido y comprendido, desde el 

sentido original de la pregunta realizada al principio.26 Por tanto el texto aparece 

abierto a un sinnúmero de interpretaciones y sólo demarca un sentido por la propia 

pn:gunta original ~.I inicio de la conversación se dctennina, el resultado de la 

interpretación. Se alim111 que el traductor proyt.'Cta m1a nueva luz en el sentido del 

texto ya traducido e interpretado. 

Gadamer alinna que el intérprete ·• se encuentra rcgularml.'tlle en situaciones de no 

poder dar verdaderamente expresión a todas la'i dimensiones de su texto ... "27 el 

intérprete sólo queda con su interpretación a partir de su conversación con el texto, es 

en este sentido que la traducción tiene la perdida de lo armonioso del original y sin 

embargo se llega a 1111 acuerdo a partir del sentido dado JXlr el traductor y ahora 

intérprete. Así\!! traductor tiene 11n trato con el texto que le hace posible ser intérprete, 

aún cuando exista una cicrtu dist1mcia entre texto y traductor y que sólo es superada 

por la capacidad del tra<lm:tc•r al culminar la interpretación. Por ello el diálogo con el 

texto es enriquecedor porqm· se presentan fll.'SOS y contrapesos que, con conocimiento 

de la lengua extraña. y que el traductor soluciona por el propio compromiso asumido al 

querer trnducir el texto. 

De esta mancrn el traducir es desde el horizonte del traductor, mru1tcniendo el 

derecho a su propia lengua, superando lo extraño del lenguaje traducido y en dejar 

hablar al tema o cosa que el texto muestra. La traducción implica una comunión entre 
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el intérprete y el texto por ello la" situación del traductor y la del intérprete vienen a 

ser la misma"28 pcirc1ue se busca comprender el asunto o lema por medio de la 

conversación que es la tarea de la cxpt:ricncia hcnnenéulica. Para gadamer todo 

traductor es un intérprete porque logra L'Stc acuerdo sobre el tema aún cuando se trate 

de wm lengua extraí\a, y que por su habilidad y conocimiento del idioma extraño el 

traductor supera. El modelo de la experiencia hem1enéutica se fll'CS4."llta de una mm1cra 

consolidada en la conversac.ión con un texto, la cual analizaremos en el siguiente 

capitulo. 
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1.4 El Texto: Modelo para la Experiencia Hermenéutica Ontológica e Histórica. 

El modelo de la rnnversación hermenéutica se reali7.a de modo pleno y significativo 

en un tex1o. Para Gadamer este es el medio por el que la tradición y la memoria 

histórica pul:{fen hablar. porque el texto se constituye como una "serie de 

mm1ifestaciones vitales lijadas cluradcramente".2
'
1 Es el medio para la expc.Tic.."llcia 

hermenéutica en el 1;ual se reconocen una serie de signo propios de un lenguaje y que 

al ser interpretados por el modelo de la conversación en fonua de diálogo adquiere de 

nuevo su sentido. 

Cuando un intérprete se encucnlru fru1tc a un texto, que adquiere de nuevo su 

sentido por medio dd diálogo, hay un acuerdo por el asunto común a la cosa o tema de 

que se trate. 1 lay en esta experiencia hermenéutica un hilo conductor entre el intérprete 

y el texto que es el tema que por el lenguaje común se cumple la finalidad de la 

comprensión del propio tcxll•. hadcndo patente, ¡xlr el intérprete lo que quiere decir y 

hablar el tcxto. 30 La experiencia hennenéulica pcnnite que el texto no tenga un sólo 

punto de vista fijo e inamovible porque la propia conversación al hacer una 

interrogante en relación al texto tiene hacia una orit.'lltación o sentido de la respuesta, 

abriendo una gama de posibilidades para el propio texto y una multiplicidad de 

re!;pucstas. 31 

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

idea~ propias del intérprete , un horizonte que resulta siempre determinante , que no es 
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un punto de vista dd propio intérprete, sino una posibilidad que se pone en juego en 

relación al texto para encontrar una aproximación a Ja verdad, cslo significa para 

Gndamer la fusión de horizonles. El horizonle del texto y el horizonte del interprete, 

como una fusión dond.: " ... podemos reconocer en ello Ja fonna de realización de la 

conversación en la •JUe w1 tema m;ccde a su expn.-sión, no en 1..'a.lidad de cosa mía, de 

mí autor, sino de la cosa común en ambos". 32 

El encuentro entre el texto y el intérprete es un producto de la experiencia 

hennéneutica, que desde Ja lingüisticidad y la conversación, son condiciones para la 

comprensión. Donde interpretar y comprender son una unidad inilisolubk. JJ La 

experiencia hermenéutica sólo es posible en el ámbito del lenguaje como 1m medio 

universal de la interpretación y la comprensión. Para Gadan11..'T" todo comprender es 

interpretar, y toda interpretación se desarrolla en el medio del lenguaje que pretende 

dqjar hablar al objeto ... ".34 l .o común entre el texto y el intérprete es el lenguaje como 

una expresión clara del pensar y del hablar, y la interpretación de un texto asume Ja 

estructura de una conversaciún t~ntrc pregunta - rL1mcsta que presenta una relación con 

el texto de carácter vital e histórico. 

Cuando se da la conversación con un texto y se cumple la tarea hermenéutica de la 

comprensiún de un tema y c-xistc la füsióu de hori:r.ontes, afinna Gadamer que ésta 

comprensiún es la conciencia de la histmi11 efectual, una comprensión de un fenómeno 

histúrico, expresada en un lodo, desde 111 distancia histórica. detcnninando por 

--·-··---~ ----~---~- --·- -
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adelantado lo que parece cuestionable, reconociendo que los efectos de la historia 

efüctual operan en toda comprensión. Este es un momento de Ja propia realización de 

la comprensión y de la situadón hennenéutica que implica no agolarse en el saber y 

ello es asi porque el intérprete es un efecto de un desarrollo histórico y de una 

tradición. Y es esta lradición que se manifiesta como un clcmcnlo común, por medio 

del lcngu~jc, entre el texto y el intérprete 

En la experiencia hem1enéutka al interpretar un f(."Xlo Gadamer reconoce que se 

pmsenla la tradición, pues ~.u esencia es la lingllisticidad, en forma de texto como 

monumento, expresión artística o fijado en la esc1it1rra y que L'O el caso de los 

monumentos y las ·~xprL>siones artísticas son inmediata~ y con un conocimiento del 

autor como elemento sobresaliente de la tradición. Mientras que el texto lijado en la 

escritura tiene la p~rlineneia de la exprcsiún de la lingllisticidad de mrull'ra mediata, 

donde la interpretación no es comprender la tradición como un elemento del pasado, 

sino como algo que se trasmite acerca de la misma, por ello afitma Gadmncr que la 

tradición al se wmprcndida " adquiere su pleno significado hermenéutico allí donde la 

lrndieión se hace escrila"35
. Es d texto escrito donde la tradición se manifiesta 

trascendiendo el pastdo para desvdm· el ser y su historicidad. El lenguaje fijado por la 

eserilura al ser interpretado es siempre prescntc31o, hay una coexistencia del pasado y 

del presente donde el inlérpre,lc licnc una conciencia libre para acceder a lodo lo que se 

ha escrito desplazando y amplim1do su propio horizonte y enriqueciendo su propio 
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mundo desde una nueva dimensión.37 La tradición y el texto son unidad sólo 

comprensible para quien accede libremente a la lectura y conversación con el texto. El 

encuentro de la trndición por medio de un texto fijado por la t-'Scritura no sólo 

rec:onoce una porción del pasado . sino que por encima de él C!.1a la csícrn de sentido 

que el intérprete da al iniciar el diálogo con el propio texto38
, donde la palabra tiene 

unn determinación de lo finito y efimero parn hacerlo un prt--sentc trnsccndental, no 

sólo hay la posibilidad de la comprt."ltsión de un trow del pasado sino 

fundamentalmente Ja continuidad de la memoria , expresando las relaciones de un 

todo, un horizonte de la humnnidad en su relación general con el mundoJ9 y sin 

embargo la comprensión puede ser , en relación a la tradición. insq~ura y fragmentaria 

si no hay como c11 algunas cultura~. texto escrito. Por ello Gadamer reafirma la 

relevancia de un texto escrito para la experiencia hcnnenéutica en relación a las ciencia 

sociales y primordialmente a la historia, por que el texto " hace hablar siempre a un 

to<lo"40 que el intérprete comprende con el diálogo y puede acceder siempre en un 

presente compromclido con el tema o asw1to del propio texto, haciendo que la tarea 

hem1enéutica ticnd;1 hacía un descifrnmiento correcto, porque sólo por la escritura es 

que el lenguaje manifiesta su verdadera espiritualidad y donde la conciencia del 

intérprete alcanza su plena soberanía41
, porque es una conciencia que no depende de 

nada y se encuentra en posesión potencial de su historia efectual, comunicándose 

libremente con la propia trndic:ión histórica y teniendo como corL<;t.>cuencia que " La 

------·-----· - -
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tradición escrita pu(:de ir más allá de la mera pcnnanencia de los residuos de una vida 

pasada, a partir de los cuales lc es JX'llllitido a la existencia reconstmir otra 

existencia''.42 El inlc:rprete es pues el que comprende no sólo los efectos de la historia, 

al pertenecer a unu tradición, sino que hace una rc1,,"0nstrucción ontológica de un 

desvelamiento del ser , porque no sólo se reconstruye el pa<;ado sino que se construye 

una existencia presente que "significa participación actual en lo quc se dicc"'13
, una 

comunión para participar en el sentido de un texto y lo éste dice. Skmprc y cu:mdo el 

que pueda hacer una lectura se aci:rca al tcKto porque rl lenguaje l'Scrito es una esfera 

de sentido de la cual puede participar cualquier lector . Asi el ll,Xlo fijado en la 

cs1:ritura es para Gadamer la expresión de la esencia de la tradición y la lingllisticidad 

y por ello se constituye como un medio para la l'Xpcriencia hem11,,'rtéutica, en la ciencia 

de la historia con la linalidud del cumplir 1,,·011 la larca hemtcnéutica, que es la 

comprensión y acu,~rdo sobrc la wsa. La experiencia hem1enéutiea desde un texto 

escrito tiende no sólo a recuperar la memoria del pasado sino también comprender al 

ser en la circunstancias de una época y trascenckr para la compn.'Tlsión del presente 

hacía un futuro. El lenguitje es la expresión de posibilidad de este acercamiento a la 

memoria de la humanidad con la finalidad de una comprensión que se proyecte a un 

futuro para el hombre y la sociednd. 
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1.5 El modelo de la experiencia hermenéutica. 

Para Gadamer tcxfa experiencia hermenéutica se presenta en una conversación en 

fo1ma de diálogo, sea como traducción o come compn .. -nsión de un texto, pero es en 

la interpretación de w1 texto lijado en la c.-scriturn donde se refleja que la tradición es 

de naturaleza lingiiistica, teniendo como consc.'Cuencia que el modelo hermenéutico 

tiende hacía la comprensión de la tradición como un presente por parte del intérprete 

en el ámbito de hl'> ciencia histórica. 

Cuando se presenta la expcriencia hem1enéutica el intérprete conoce la cosa y. en 

el procc.-so de descripción de la misma, hay conceptos previos que pertcneccn al 

intérprete que pueden tencr consecuencias en el proceso de la interpretación. Es 

necesario encontrar por ello 1ma nivclaciún entre lo históricamente extraño con lo 

familiar del intérprete. proceso que obliga al interprete a someter sus propios 

conceptos a la alteridad del objeto aún cuando la imparcialidad sea un requisito para la 

interpretación. En la experiencia hennenéutíc:i hay una dominación acrítica de los 

conceptos previos y ele los prejuicios de su tiempo. Por ello Gadamer afimm que el 

historiador, en tanto intérprete, debe de reconocer su.'> prejuicio para pensar los propios 

conceptos desde la época que trata de comprender por medio de un texto. 44 Esta se 

constituye como un~ exigencia legitima de la" conciencia histórica del comprender 

cada época desde sus propios conceptos".'~ Esto obliga al intérprete de la historia a 
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una comprensión de la conciencia histórica y pensar históricwm .. "llte realizando una 

comprensión de los conceptos del pasado y su proceso de transformación. Porque para 

Gadamer "pensar históricamente entraña una consecuencia, siempre una mediación 

entre dichos conceptos y el propio pensar"."' De tal manera que el lenguaje de la época 

se haga lenguaje para nosotros. Es lo Gadruner denomina li.isión de horiwnt1.."S donde 

el lenguaje del intérprete alcanza al lenguaje del texto. Por ello la experiencia 

hermenéutica debe dar con el lcngmüe e-0rrccto si se quiere hacer que realmente hable 

el texto. Es una ci,;periencia lwnnenéutica que se reali;r.a como comprensión que 

cumple con la intención que es 18 concreción del sentido mismo del texto y por ello 

alimia Gadamer qu.e " comprender un texto significa siempre aplicárnoslo ... ··.47 Es 

súlo por la lingüisticidad que se puede reali:t..ar la expcri1..'11cia hcrméneutica y que al 

comprender los conceptos permiten hablar al texto, colocando a fu cosa o tema en la 

palabra , siendo la flirma de intcqm:lación lingüística la fonna de la int1..'Tpretación en 

general, si no es de naturaleza lingüistica no hay texto y por tanto experiencia 

hermenéutica. 
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1.6 Consideraciones Finales. 

El capítulo doce de Verdad y Método. Gadamer establece con claridad la necesidad 

dc:I lenguaje y de ila lingüisticidad para la experiencia hermenéutica. entendida ésta 

como la interpretación y comprensión pam las ciencias del espíritu. 

La filosofla de Gaclmucr instaura la ncCl.·sidad de n.-pcnsar la convt."TSación como un 

p11radigm11 para la formación de la experiencia hermt.•néutica. La conversación aporta 

la estructura del diálogo, que dc!idc la di11léctie<1 de Platón, tiene una interrogante o 

pregunta y la respuesta. Sin cmhargo la conversación es inmediata y concreta y por 

ello no puede perdurar. Su rcfügio es la mcmrnia de los intt.Tlocutorcs. Si bien el habla 

es una condición de la conversación. la palabm intcrpretadorn es fugaz y en última 

in:;tancia queda en la memoria de los interlocutores. La conversación debe ir más allá y 

convertirse en una experiencia llll'diata que trascienda y ello sólo es posible si se deja 

una huella, como puede ser un texto escdto. Gadmncr, como ejemplo de la experiencia 

hem1enéutica. toma el caso de la traducción, hace notar que los aportes de la misma 

son significativos para lu misma. La traducción de un texto de una lengua a otra 

pcnnite un diálogo entre el traductor y el texto Al traducir se reconoce que el lenguaje 

es sustantivo para .la comprensión y al mismo tiempo d texto traducido perdura. 

trasciende la temporalidad. El ejemplo de la traducción es una experiencia 

hetmenéutica, porque esta el sentido del texto, la actitud y distancia que debe tomar 

uru1 conciencia lccto:ra y el acuerdo sobre el tema o la cosa del texto. 
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Éste ejemplo c¡ue utifüa Gadamer Je pt.'flllitcn aceptar , para la interpretación 

hermenéutica, un t1~xto escrito que expresa una tradicitín. Texto que refleja las ideas de 

una época y un momento concreto y por la comprensión el conocimiento de la 

alteridad y de si mismo, porque el texto nos interpela.. nos exige una nueva experiencia 

y conocimiento del pasado en el presente El texto que expresa la tradición es uno de los 

interlocutores de le experiencia hcrml."lléutica, el otro será la conciencia lectora. Por el 

texto se recobra la historia al atraer , la conciencia lectora por su experiencia 

he:rmcnéutica , el pasado para interpretarlo y comprenderlo. Esta experiencia 

hennenéutica se convierte en "fuente" pard Ja~ ciencias del espíritu, logrando una 

apertura a la verdad del ser y una objetividad . cu t1U1to experiencia vivida por parte de 

la conciencia lectora, objetividad diferente a la de las ciencias naturales o fácticas. Las 

cimcias del espíritu quedan bajo el signo de la tradición escrita, mediación entre el 

pasado y el presente. modo privilegiado de la pcm1anencia y la conservación. Todo ello 

po:>ible por el lenguqje y la lingüisl.icidad. 

La experiencia hermenéutica pem1ite que la conciencia lectora, Ja conciencia 

histórica, interprete y comprenda un te.~to originando una fusión de horizontes, que 

enriquecen y estimulan a la conciencia histórica parn proyectar su dcv1:nir en un 

contexto nuevo y dffercntc, dctcnninado y concreto. De esta manera la temporalidad 

pa~:ado - Jlrcsentc • futuro posibilitan la fusión de horizontes pues todo se haya 

radicado en el Ser. Toda comprensión de un texto es una apertura ontológica donde se 
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manifiesta la expc1iencia acumulada de la historia de la humanidad en general, 

experiencia que abre las posibilidades del ser en el futuro para mostrase y ser 

comprendido. 

Es verdaderamente enriquecedor para comprender 111 experiencia hcrrncnéuticu, sin 

embargo se puede afinnar un idealismo en Gadamer en el sentido de que la experiencia 

hermenéutica s61o 1;s a través de un texto con un lenguaje puro. Esta prCS(.'!1cia de un 

id1:alismo en Gadamer se presenta porque en la conciencia hist6rico efectual hay una 

experiencia que se limita a una compn:nsión del lenguaje y por el lenguaje. A una 

unidad palabra - cosa. No hay la posibilidad de wia Historia dt..-sde· los hechos, es una 

historia con una continuidad ligada a la tradición, pero la tmdición no 1,,-s la Historia de 

la Humanidad porque t..'Stán los actos trascendentes que se coru.1ituyen muchas veces 

corno el motor de la historia y su comprcnsi6n implica otra actitud y no s61o la 

experiencia hermenéutica, aunque viable y comprensible la historia, entendida desde la 

tradición, se reduce a lenguaje , es lenguaje . La l listoria debe ser una ciencia que no 

sólo estudie la tradición expresada en un texto, sino todos los actos humanos 1,,-n el 

mundo social. Se cae en un idealismo lingüístico que súlo recupera algunas 

realizaciones de la humanidad ; convirtiendo la historia es un historicismo. Los textos 

expresan una identidad de la tradieión como idea y de la existencia hwnana finita pero 

sin posibilidad de apertura a una Historia universal y considt..'f'll s(>lo la finitud del 

hombre y no su tras1;endencia. 
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Pero aún asf se aportan elementos significativos para la comprcnsiim de las ciencias 

del espfritu que han sido problemáticas desde la filosofla y desde sí mismas en relación 

a su objetividad. Considero pertinente este análisis para dar respuesta a las 

interrogantes planteadas desde nuestra pn.-scntación a partir de la justificación 

explicativa aquí prei;entada. 

Abordemos ahora, en el siguiente capítulo, una perspectiva de la hennenéutiea 

desde una práctica concreta y pongamos en consideración los posibilidades de la 

misma a partir de su categoría central, el 'texto', en al ámbito de la ciencia y de su 

historia interna en In propuesta rcalizuda por Thomas s. Kuhn. 
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Capitulo II. La tensión Esencial entre Tradición e Innovación en Thomas S. 

Kuhn. 

2. 1 Presentación 

En la filosofia de la ciencia se pres1..'Iltan dos perspectivas en relación a los 

criterios de cientificidad , una interna, denominada principio de justificación , 

donde situamos Et Camap, Ayer. Hcmpcl y Popper. Exceptuando a éste último, se 

presenta en todos ellos un principio de justificaciém que tiende hacia un monismo 

metodológico y que dctennina la invc:,tigación cientlfica como un proceso en 

donde los enunciados empíricos tienden a ser el cr itcrio de verdad de la ciencia. 

La otra pcrsp1!ctiva, externa, cuyo principio denominado de descubrimiento, 

atiende a aspectos externos de la ciencia, como su historicidad; en esta 

perspectiva situmnos a TI10111as S. Kuhn, que con su obrn La listructura de las 

Revoluciones Científlms y poslcrionncnte con otros ensayos, entre ellos La 

Tensión Esencial, hace un análisis de la ciencia "'" relación con la historia de la 

misma, idea qui: se origina a partir de la lectura de Koyré, de carácter 

acumulativo y dfomptivo. Kuhn nos ofrt-:cc una concepción apan:nt1,,"lnente sólida 

de la ciencia y 'lue sin embargo él mismo reconoce que hubo excesos en la 

utilización de sus categorías, cspccificamente la de ' paradigma'. 
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TESIS CON 
FALLA DE ORIGEN 

En una concepción acumulativa e histórica de la ciencia como la de Thomas 

S. Kuhn se presentan algunos conceptos o categorías que vertebnm y articulan 

dicha concepción, tales como: paradigma, comunidad científica, ciencia normal, 

anomalía, crisis, revolución científica, cte .. Categorías que cobran sentido al tener 

una relación con el concepto de tradición. A continuación buscaremos un hilo 

conductor para rastrear estas relaciones y especificar como se construye la ciencia 

a partir de condidones de posibilidad entre la'l cuales destaca el de tradición que 

es el objeto de este trab~jo. 

En este trabajo) pretendo situar el concepto de paradigma como detcnninWlte 

de la ciencia nomial y, ésta a su al mismo tiempo, como una condición para la 

fonnación de una tradición científica. 

Esqucmáticamcnle hablaremos di:: 

PARADIGMA CIENCIA TRADICIÓN INNOVACIÓN 

COMO NORMAL 

DETERMINANrn CONDICIÓN 

DE 'A CIENO~ PARA 

NORMAL 

TRAOICIÓN 

COMO 

PARA 

CONDICIÓN TENSIÓN 

LA TRADICIÓN 

LA INNOVACIÓN 

CON 

Pero también dei;cribiremos como la trndición es ele alguna manera revalorada 

por Kuhn, pues se reconoce la dificultad y la rareza de las revoluciones 

LA 
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científicas. Se hace un análisis de la tensión entre tradición e innovación y se 

exhibe como Kuhn propone mantener In tensión al máximo antes de la innovación 

o aceptación de un nuevo paradigma. 

No abordamos la revolución científica porque se hace hincapié en la 

importancia de la tradición y la necesidad de agotar la resolución de problemas, 

aun cuando seu ne:ccsario ílcxibilizur el paradigma y sus reglas. 

Para tal efecto en el capítulo 1 se analizará el conct..i>to de paradigma y de 

matriz disciplinaria, con la finalidad de encontrar los nexos entre uno y otro para 

determinar los ah:anccs y la significación en la ciencia normal del concepto de 

paradigma . 

La pertinencia del concepto de paradigma y su significación hace posible que 

en el capitulo 11 se analice la importancia de la comunidad científica, como el 

medio que acepta o rechaza un paradigma . Siendo la comunidad cientilica la 

que det1..-rmina la aceptación de los paradigmas para la investigación científica y 

la resolución de problcmus, en el capítulo 111 describiremos la ciencia normal y 

como ésta es condición para la fommción de una tradición, para posteriormente 

describir las reglas implícitas o explícitas en la ciencia normal y la tradición 

caracterizadas en el capitulo 1 V y retomaremos el concepto de tensión esencial en 

capitulo V , a prutir del ensayo del ensayo /.a Tensión Esencial, donde creemos se 

revalora el com:epto de tradición en la ciencia normal para agotar la misma en la 
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capitulo V , a pru1ir del ensayo del ensayo La Tensión Esencial, donde creemos se 

revalora el concepto de tradición en la ciencia normal para agotar la misma en la 

solución de problemas y en caso de no solucionar uno u otros probk.'1lla~ dar pie a 

la emergencia de una teoría o revolución científica. Para finalizar v1:remos el 

reconocimiento de la tradición y el tradicionalismo en la ciencia normal y su 

importancia para la solución de problemas y su condición para la innovación. 
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2.2 Del 'Paradigma' a la' Matriz Disciplinaria'. 

Thomas S. Kuhn en su obra La Estntclura de las Revoluciones Cient{ftcas 

(E.R.C. en adelante) articula su concepción de la ciencia a partir del concepto de 

'paradigma', que se define como: " !oda la constelación de creencias valores, 

técnicas, cte., que comprnien los miembros de una comunidad científica" 1 
• 

El paradigma se conslituye como 1m modelo c¡ue denula las perspcclivas de 

solución dentro ele los marcos de referencia de un campo especializado a "las 

con<..-retas soluciones de probl..:mas que, t.mpleado como modelo o ejemplo, 

pueden rt.'Cmplazar reglas explícitas como base d..: la resolución de los restantes 

problema5"2
• 

La ciencia licme la finalidad de solucionar problemas en y por el paradigma y 

es por ello que se dan " ... las realizaciom::s científicas universalmente reconocidas 

que durante cierto tiempo proporcionan modelos de problemas y soluciones ... "3 
• 

El parndigma nos indica el qué hacer y cómo hacer la investigación cicntifica. El 

paradigma es una gula, en algunos casos fo-cunda, que permite solucionar 

problemas, en cHso de no solucionarlos no es por t'l paradigma sino por las 

propias debilidades de los investigadores que trabajan en y ron ese paradigma. 

La aceptación dt! un paradigma envuelve de cierto dogmatismo a la actividad 

científica porque deben cumplirse hL~ pautas y reglas a seguir por el propio 
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paradigma; toda Qbservación y experimentación se realiza de acuerdo con los 

marcos de referencia teóricos y a las pautas y reglas propuestas, garantizándose la 

:mlución de problemas a resolver por los profesionales de una disciplina ,así como 

la vigencia del p.aradigma. La vigencia del paradigma es revelado a todos los 

cientlficos y estudiosos de una disciplina por medio de los artículos científicos, 

conferencias, observaciones de laboratorio, pero ante todo por los libros de texto. 

Los libros de te~to son sustantivos para la vigencia del paradigma porque 

establec..:n los problemas a solucionar así como las teorías o leyes que son las 

condiciones para ello así, "el paradigma newtoniano incluirá los métodos para 

aplicar las leyes de Newton al movimiento planetario, a los péndulos, a los 

choques de las bola~ de billar, etc.," 4 

El paradigma, al ser una guia para la solución de problemas, permite al 

científico desarrollar su creatividad al crear instrumentos y precisar técnicas que 

le den wia mejor solución u los problemas planteados por el paradigma. La 

categoría de paradigma en la E.R.C. prt,-senta 22 interpretaciones , las cuales 

reconoce el autor en la Posdata: 1969, teniendo como consecuencias entre los 

lectort."S de la obra y los especialista~ de la filosofía de la ciencia la presencia de 

una categoria ambigua y confusa, por ello en la Posdata Kunh introduce la 
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categoría de 'matriz disciplinaria' la cual permitirá elucidar las ambigüedades de 

la categoría de 'paradigma'. 

La matriz Disciplinaria es disciplinaria porque hace rcforcncia a un campo de 

la experiencia específico y común a una disciplina y matriz porque está 

estructurada de v.lf'ios elementos que confonnan un todo (Gcstalt) y funcionan <.'11 

conjunto. 

La estructura de la matriz disciplinaria presenta los siguientes elementos: 

a) Las generalizaciones simbólic:t~: Son expresiones simbólicas ( f = ma ) o en 

palabras de Kuhn " los elementos que se combinan en proporción constante por el 

peso ".5 Este elemento es fonnalizahlc y depende de la manipulación lógico­

matemática del investigador con la finalidad de cualificar o cuantificar la 

solución a un prolJlema. 

b) Los compromisos compartidos: se entiende por ello la aceptación propia del 

paradigma y lo que debe ser aceptado como explicación o la solución de un 

problema. 

e) Los vulorcs compartidos o comunes: son los que pem1itt.'11 la predicción y ta 

solución de enigmas ( problemas observados) y que dan a la matriz disciplinaria 

coherencia, interna y externa, en sus elementos y en su relación con científicos 

que difieren en la aplicación <le un paradigma. Los valores son compartidos aún 
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cuando se presenta un momento de crisis en la investigación porque dan al 

·paradigma orden interno y " ... la comunidad no deja de compartir un conjunto de 

valores como pueden ser precisión, alcance, simplicidad, fecundidad, 

consistencia, cte. "6 

d) Ejemplaridad del paradigma: señala los ejemplos compartidos y soluciones a 

ciertos problemas y los problemas a solucionar. 

Las dos categorías 'paradigma' y 'matriz disciplinaria' no son excluyentes 

sino complementarias de tal manera que el uso de 'paradigma' a partir de la 

aclaración de Posdata: J 969 se constituye como la categoría ct."fllral de la 

concepción kuhniana de la ciencia y que aet."Ptan.mos como uno de los elementos 

que nos pcnnitirán explicar la tradición al interior del paradigma. 

Un paradigma implica entonces una teoría acerca del mw1do o campo de la 

experiencia., leyes y reglas y compromisos para la solución de problemas 

señalados por el mismo paradigma. El paradigma debe ser aceptado por una 

comunidad cicntílica que en el campn de la invl.>stigaci<in realizará la solución de 

problemas por medio de In ciencia normal y al mismo til.-mpo se desarrollará una 

tradición en la comunidad eientlfica. Es necesario entonces caracterizar y 

analizar la categc.ría de comunidad científica como condición para la fommción 

de la tradición . 
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2.3 La Comunicfad Científica . 

Para Kuhn la comunidad científica son todos aquellos qué, en un campo 

delimitado por la experiencia, reali7,an la investigación científica y solucionan 

problcm1L'i; comunidad que tiene una formación que se inicia por un proceso de 

lectura y aprendi:t~jc de los libros de tcitto, que es donde se revela la vigencia de 

un paradigma. La <.:omunidad científica es " ... considerados por otros como los 

hombres exclusivamente responsables de la investigación de todo un conjunto de 

objetivos comunes ... "7 

La estructurn de Ju comunidad científica es gradualist.a. Primero se encuentran 

los científicos naturalistas, hombres extraordinarios que son los que hacen la 

propuestn del paradigma o descubren leyes del campo de la experiencia o 

disciplina, tienen la capacidad para fommlar tcorht'i y leyes y reconocen si w1 

paradigma soluciona o n11 problemas. Su grado t..'S alto, pues son reconocidos 

como los clent(/i'cos. Son los que tiene Ja capacidad para nuclear un grupo de 

científicos que ll'>imilan las teorías del "maestro". 

En un nivel inferior se encuentran los grupos de científicos que se adhieren a 

un paradigma común, solucionan problemas propuestos por el paradigma o bien 

reproducen soluciones a problemas por vía de la observación y la 

experimentación. Son grupos de científicos que t..'Stabkcen una dinámica en las 

aplicaciones de la ciencia u] solucionar problemas (médicos, qulmicos etc.). 
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La comunidad cientllica es fundamental porque son ellos los que por 

convención y conveniencia propia aceptan o rechazan un paradigma " .. .,el 

acuerdo al que puede aspirar una comunidad científica L'S un acuerdo entre 

expertos, 'mcntC!;, preparmJa5 d1~ un modo particular', cuyo juicio en una materia 

se basa en el dominio de los criterios, los proccdimi1.'lltos y la información 

pertinente" K y son sus integrantes los que tienen éxito y no el paradigma, pues la 

responsabilidad de solucionar problemas y atender a los propuestos por el 

paradigma cslÍI en ellos. 

Si los miembros de la comunidad tienen éxito el paradigma aceptado por 

convención scgmrá vigente y pcnnitirá la fonnación de otros cicnllficos y al 

mismo tiempo una tradición. Al ser la comunidad cicnllfica la que acepta o 

rcchH?.a un paradigma s•: pone en juego la verdad del paradigma y los 

pr1."Supuestos on1ológicos en rclaciún con los hechos propue!.1os por el 

paradigma, pues es la comunidad científica la que decide como criterio de 

justificación, si se acepta o rechaza un paradigma por un principio de autoridad o 

de saber no hay criterios de; racionalidad en relación con la justificación de la 

verdad o falscd¡1d del puradigma y de los hechos que enuncia, mientras el 

paradigma resuelva problemas y no se presente alguna crisis al interior del mismo 

será vigente. 
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La pertenencin a la comunidad cientlfica no es por una adherencia mecánica, 

el estudioso de una disciplina primero acepta e1 paradigma revelado en los libros 

de texto, los estudia, los descodifica y pasa poslerionnente a formar parte de una 

comunidad, donde sus observacionc..-s y expcrimentacionc..-s, c.."ll el marco de 

paradigma, solucionan problemas propuestos por él mismo y se constituyen 

como criterios para ser aceptado al interior de la comunidad científica y asf 

mismo fonnar parte de la tradición cic..'nlífica. Asf In comunidad científica se 

constituye como el árbitro de lo que debe ser la ciencia y su investigación. De 

aqul se genera lo que Kuhn denomina la ciencia normal y la formación de la 

tradición. Ciencia nonnal y tradición que se entrelaz.an y que es necesario 

analizar para conocer esos nexos. 
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2.4 La Ciencia Normal y la Formación de la Tradición. 

La comunidad cientlfica al aceptar por convención y conveniencia un 

paradigma tiende a la fomrnción de cicntlficos dentro de un marco de referencia 

empírico, dado por el propio paradigma. Todo científico adhL'Tido al paradigma 

realiza su investigación en la solución de problemas; a este pro<X-"SO Kuhn lo 

denomina eienei:~ nomtal y afimrn que es la " ... investigación basada 

firmemente en una o má.> realizaciones cienlfficas pao;adas, rcalizacionL"S que 

alguna comunidad científica particular reconoce, dumnte cierto tiempo. como 

fundamento de su práctica posterior""; al ser la investigación una resolución de 

problemas en la ciencia nonnal, su finalidad corm• tal es una actividad que tiende 

a solucionar problemas, para mostrar la aplicación del paradigma en condiciones 

de observación y experimentación diforcntcs. provocando que el paradigma 

aumente su prcci~.ión y ganmtic.;! su vigencia. 

Existe la posibilidad de qm: en la ciencia nomrnl se presente una articulación 

de paradigmas cuuntitativos y cualitativos con la tendencia a aclarar y refol7.llf un 

paradigma aceptado. J ,a actividad de los científico en la ciencia normal consolida 

el paradigma y al mismo tiempo genera y n:fuL'TZll la tradición científica 

detenninundo el modo de qué hacer y cúmo hacer para TL-"'!Olver probh..'111as. Es la 

tradición la que posibilita la distinción de problemas y propone otros problemas. 
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Kuhn distingue entre los problemas de la ciencia normal y la tradición los 

siguientes; a) problemas fácticos hechos revelados por la naturalc-.t.a en 

situaciones conc:retas, como la posición de la.~ estrellas en astronomía, la 

conductividad eli!clriea en fisica. Problemas que tienden a solucionarse con 

proet."SO de observación y/o experimenll1ción donde el cientilico, a partir de su 

ingenio y creatividad crea instrumentos para conou..-r y apropiarse del objeto. 

b) Problemas de rrcdicción o dclcm1inación füctica: implican parn la predicción 

la elahoración de expresiones matemáticas qul~ hagan posible posteriormente un 

acuerdo entre expresiones tcóri<.:as y matemáticas, en relación a los hechos y la 

predicción de los mismoc.;. Kuhn afim1a que "la existencia del paradigma el 

problema, que debe resolverse, con frecuencia, la teoria del paradigma se 

encuenlra implicuda e11 el discflo del aparato capaz de resolver el problema"IO 

Una cla.~e de problemas qu.;: presenta la ciencia nomml, es en relación a Ja 

articulación de las teorías con los hechos, articulación que permite al paradigma 

resolver ambigtiedades al interior del mismo bien problemas a los que no se les 

había puesto atención. 

La solución d•! problemas al interior de la ciencia normal y 1>0r una tradición 

que se consolida, pone sicmprt: a prueba al paradigma logrando la ampliación del 

conocimiento y acumulando soluciones de problemas. Teniendo rigwosidad en el 

acoplamiento entre la teoría expresada por el paradigma y los hechos . 
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La tradición en la ciencia nonnal va formando al científico en una actividad 

algunas veces regulada y otras no, aunque si detl.nninada por el paradigma, con la 

finalidad de disa;mir de lo que es una explicación de un hecho por la via de 

solución de un problema. Si sucediera que en la ciencia nonnal el paradigma 

señalara un problema que no tiene solución, la misma tradición científica y la 

ciencia nonnal presentan mecanismos internos para relajar las restricciones del 

paradigma y dar solución a ese problema sin rechazar el paradigma aceptado, 

porque de lo contrario la tradición no sería fecunda en la solución de problemas y 

se pondría en tela. de juicio la capacidad de la comunidad científica o, p~xir aún, 

a cada problema que no tenga solución será necesario Cíl."31" un nuevo paradigma; 

la tradición entonces rompe tangencialmente su dogmaticidad para poder forzar 

al paradigma a articularse con los hechos. 

fata flexibilidad en la ciencia nonnal sólo será posible cuando hay un 

can1bio de reglai; o una violac:ión a la'S mismas al interior del paradigma. La 

ciencia nonnal es un sistema nonnalmentc regulado para la investigación 

científica con ci·~r1a carga de dogmatismo que para el científico no le dé la 

posibilidad de nowdades en d proceso del conocimil.'llto; si bien puede haber wm 

ampliación, ésta sólo garantiza diferentes modos de solucionar problemas, sin 

excluir que bajo detenninadas circunstancias se dt..'11 resultados incsperados. 11 
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Kuhn afirma entonces que " Para tos científicos, al menos, los resultados 

obtenidos medi:mte la investigación normal son importantes debido a que 

contribuyen a aumentar el alcance y la precisión con la que puede aplicarse un 

paradigma". 12 

La ciencia nurmal es entonces la condición de posibilidad para la fonnación 

de una tradición. 13 los profcsionuh .. -s al adherirse a un paradigma y sus procesos 

de investigación o solución de problemas quedan sujetos 11 la fascinación de los 

problemas propuestos por el paradigma., al trabajar en su solución pueden hacer 

una investigaciún para encontrar nuevas numeras o modos de solucionar un 

problema. La tradición fincada por la ciencia nomtal será cada vez más eficaz 

cuando se tienen di!Crentes maneras de solucionar problemas sin llegar a perder 

de vista el rcsultudo porque el fin de la ciencia nomtal es solucionar problemas 

Kuhn reC(moc.: que "El llegar a la conclusión de un problema de 

investigación normal es lograr lo esperndo de manera nueva~. y eso requiere la 

resolución de toda clase de complejos enigmas instrumentales, conceptuales y 

matcmáticos". 14 La tradiciún científica lleva a cstándarl.'S de calidad y éxito por 

la habilidad propia de los miembros de la comunidad científica, garantizando con 

ello no solmncnte la vigencia del paradigma, sino la fortnlt:7.ll de la tradición. 

Tradición que puede quedar sujeta a reglas u no y es preciso señalar la 

interrelación entre cicncia nom1111. trndición y reglas. 
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2.5 La Ciencia neonual, la Tradición y la Reglas. 

La fortaleza de la tradición puede: presentar en la ciencia normal ciertas 

reglas para la comunidad científica, ya sea explícitas o implícitas, conscientes o 

no , son una condición en algunos casos nccc..-saria y en otros no. 

De estas rcgl~; podemos C..'llumerar la~ siguientes: 

l. Los enunciadrn; explícitos : Son las leyes cic..'lltíficas, los concc..'Ptos y tao; teorías. 

2. Los compromisos. Existen en relación a la instrumentación y a los modos en 

que se utilizan y mn aceptados. Son de carácter metodológico. 

3. Metafisicos: t:structuran en el cientlfico un modo de ver el mw1do para 

comprenderlo y ordenarlo. 

Estas reglas consolidan la tradición c¡entlfica porque permite darle coherencia 

a la solución de problemas y, de no eidstir esta<; rc..-glas se apela al paradigma 

aceptado para la solución de problemas. Kuhn reconoce que pueden estar o no 

las reglas y afímia: " A falta de un cuerpo pcitinente de reglas , ¡,qué es lo que 

liga al científico a una tradición particular de lu ciencia nom1al ? ¿qué puede 

significar la fra~c ''inspección" directa del paradigma'!"15 

Si hicn un paradigma tiene un conjunto de reglas explícitas , al no haber reglas 

se puede realizar la investigación y la solución de problemas sólo por el hecho de 

estar adherido a 1111 paradigma. 1 ,a solución de problemas a falta de reglas se da 
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en el cientflico de manera intuitiva, de tal manera que anuncia la respuesta al 

problema, y esto solamente es posible por un conocimiento dctalludo del 

paradigma, o bien es un proceso de investigación donde se van descubriendo las 

reglas y los modos en que hay adecuación del paradigma con los hechos 

observados. 

Si el paradigma determina a la ciencia normal sin una determinación de reglas, 

hay un movimiento penmmcntc hacia su descubrimiento por las condiciones de 

formación y educación del científico. La educación y formación propia del 

cientifico le permiten descubrir las reglas de una tradición en lo particular y al 

mismo tiempo reafimia el paradigma. Sin embargo la educación del científico 

puede reducirse a una lectura puntual de los libros de texto que revelan los 

paradigmas, sin m:ccsidad de recurrir u In cxpcrimcnladón y la observación de 

los hechos, Kuhn reconoce esta formación y afirma que " ... , el proceso de 

aprendizaje de una teoría depende del estudio ele sus aplicaciones, incluyendo la 

práctica en la resolución de problemas tanto con un lápiz y un papel como con 

instrumentos de laborutorio" 16 
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2.6.La Tensión Esencial: 

En la Estmctura de las Revoluciones Científicas Kuhn analiza, desde la 

perspectiva externa de la ciencia, la innovación en la misma a partir de la 

revolución cientllica; la cual se presenta cuando entra en crisis la ciencia normal 

al no poder solucionar un problema dcntm de sus marcos de rcferl."tlCia. Se 

prcsentu entonce:; unu tensión entre tmdiciiín e innovai.:ión donde, si hay tm 

nuevo paradigma., la ciencia nonnal y su tradición quedan desplazadas creándose 

una nueva cienci<1 nomrnl y una nueva tradición_ 

¿Pero es realmente esta tensión un cmnbio a un nuevo paradigma? o ¿La tradición 

puede ser agotada por la comu11idad científica para dar solución a los problem¡L~ 

que se le presenten ?. En otra obra fundamental de Kuhn, La Tensión Esencial: 

estudios selectos sobre la tradición y el cambio en el ámbito de la ciencia, y 

especificamente en el ensayo La Tensión Esencial se presenta un análisis sobre la 

ciencia normal, la tradición y la innovación. La tradición en relación a la 

innovación en la ciencia, se pwsenta como una tensión porque la innovación no 

sólo cambia de paradigma sino produce wm nueva tradición. Tensión que 

también se refleja en la relación entre pensamiento convergente (tradición ) y un 

pensamiento divergente ( innovación ). 

Kuhn reconoce que el avance de la ciencia estarla condicionado por el 

pensamiento divergente, el que no está atado a una tradición o más aún a un 
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sistema lradicionnl de hacer ciencia, el pensamiento divergente busca lo nuevo 

por intuiciones, procesos imaginativos etc., JX.'llsamiento divergente que hace 

posible nuevos d·~scubrimientos o soluciona problemas que la tradición, en la 

ciencia normal, nio pudo resolver. Hay entonC4..'S un conflicto entre tradición e 

innovación conflicto del cual " ... se infiere que uno de los requisitos primordiales 

para la invcstigac:ión científica de la mejor calidad es la capacidad de soportar 

una tensión que, oca~ionalmente se volverá casi insoportable". 17 La tradición 

ante la innovación debe sostenerse lo más posible de tnl numera, que por la 

flexibilidad del paradigma, dé solución al mayor número de problemas. La 

tensión entre tradición e innovación pone en crisis a la misma tradición, porque 

aquellos cienlftio;os que la aceptan como tal, deben forntrla para seguir 

solucionando problemas, de no solucionarlos se prCSt.'Tllru1 " episodios ( ... ) en que 

una comunidad científica abandona la manera tradicional de ver el mundo y de 

ejercer la ciencia a favor de otro enfoque a su disciplina. por lo regular 

incompatible con el antcrior". 1K 

La tradición lineada en la ciencia normal tiende siempre hacia un pensamiento 

convergente, para buscar las soluciones a los problemas o nuevos modos de 

solucionar los probkmas, tradición que se consolida por dos procesos 

fundamentales: a) la educación y b) el ejercicio de la prof1,,-sió11. De no ser así, la 

propia tradición 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 reconoce que " ... la investigación convergt.-nte o basada en el 

consenso desemboca en la revolución. Entonces las técnicas y las creencias 

tradicionales se abandomm para reemplazarlas por otrns nuevas". 19 En esta 

conferencia-ensayo Kuhn reconoce que una tradición puede ser sustituida por 

otra a través de una revolución, sin embargo los cambios hacia la innovación son 

raros, de ahl la necesidad de que perdure Ja tradición y la ciencia nonnal, 

prolongándose p·Jr periodos de actividad relativamente largos. Kuhn intenta 

fortalecer el esquema de Cic:ncia Nomial.- Enigma - Crisis - Revolución 

Cientlfica, porque reconoce que fm; revoluciones científicas son extraordinarias 

en Ja investigación científica. por ello ahora defiende la tradición y solamente en 

casos en que esta ya no pueda resolver prnbll.''flla'i será necesaria la búsqueda de 

un nuevo paradigma. 20 

Para fortalecer la trndición en relación a la innovncióu, el clent111co debe estar 

consciente de los compromiso~; intelectuales y pnícticos que se adquieren por 

pertenecer a una 1radición. El científico debe de conocer la tradición en todas sus 

fonnas de aplicación del paradigma pata poder tender hacía la innovación. Una 

condición parn In innovación dt: carácter t.'(listt.mológico sería In misma tradición, 

de lo contrario no se pudrla idcntllícar un enigma o imomalln que pusiera en 

crisis al paradigma y a la tradición. Se reconoce por Kuhn que un científico 
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puede optar adherirse a un nuevo parndigma si ticoco uo lotal conocimiento de !a 

tradición del p~iradigma ru1tcrior. El científico debe entonces reconocer la 

tradición para poder aceptar un nuevo paradigma y adherirse al mismo. 

Analicemos ahora el reconocimiento de la tradición. 
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2. 7 El Cicntffico y el Reconocimiento de la Tradición. 

Para reconocer la tradición ya se habla dicho q11e por el hecho de apelar al 

paradigma aceptado se descubrirían las reglas de Ja tradición. Kuhn insiste en que 

para fortalecer la tradición es necesario que el cicntJfico tenga una educación 

sólida en su disciplina. 

La naturaleza de la educación 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 solución de problc.m1L'i propuestos por el paradigma. El 

primer momento de la educación de un candidato a científico se realiza por medio 

de los libros de texto, que revelan los paradígm1L'i aceptados por la comunidad 

científica y con un alto grado d1: especialización. Es necesario que también exista 

una serie de lecturas en relación a los clásicos, en las disciplinas correspondk'lltes 

para que el estudiante o candidato a científico reconozca el origen de la tradición 

en el ejercicio d~ unn ciencia nom111l y para evitar sesgos en los paradigmas 

aceptados. Los libros de texto penniten al estudiante conocer los problemas 

propuestos por el paradigma y al mismo tkmpo el que pueda resolver algunos 

problemas parecidos a los que se les da solución en dichos libros. El estudiante y 

candidato a cienlílico aprende a reconocer y a evaluar problemas que tienen 

respuestas varias y en su práctica proíesionul deberá tener la capacidad de 

resolver problemas füturos. 
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Aun cmmdo 11Sta i11ici11cióo es de carácter dogmátiC<l, dota a! i:.5tlldianlc de fas 

herramientas mru: significativas para que pueda moverse dentro del paradigma, en 

este dogmatismo hay una tradición prccstahlccida que el estudiante puede 

reconocer pero no camhiar o modificar a menos que sea una mente "brillante" 

que tienda a nuevos descubrimientos o hechos en la realidad. Kuhn llama a esta 

trndición preestablecida, 1radición rígida y que aun a ¡x,-sílf ele serlo es donde 

existe la posibilidad de innovaciones sin cambiar de paradigma. 

Así el candid~to 11 cicntílico se cncuentrn que en lns cicncÍil~ pur11s " ... los 

problemas carnctcrlsticos son casi siempre repeticiones, con modificaciones 

menores, de problemas que ya fueron atacados y resueltos parcialmente desde 

antes. Por ejemplo gran parte de la invcstigaei6n que se localiza dentro de una 

trndición científicn es un intento por ajustilr las tcoríns y las observaciones 

existentes para hc.cerla concordar entre si una vez mas".21 

Cuando el cicntifico pertenece ya a una comunidad científica con una 

trndición y asunu: la valklcz de la misma los problemas propuestos adquieren un 

sentido teórico y práctico, aun cuando pueda haber sospecha de la existencia de 

otro tipo de fenómenos no contemplados por el paradigma su. investigación, 

ahora como miembro de la comunidad cicntlfica, tiende a la solución de los 

problemas para nconocer la tradición y ampliarlu, hacerlu crecer y no cambiarla. 
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Se ob:ie!'Vll un acto de fe en c! convencimiento dc! p¡¡rndi~ma aceptado y sc 

lucha porque éste siga vigente aun cuando la trndición tiende a ser cambiada una 

revolución cientifica, Kuhn reconoce " Una y otra vez. el intento constante por 

dilucidar la tradici6n vigente tcnnina por producir uno de esos cambios en la 

teoria fundament:1l, en la probh:mática y en la~ nonnas científicas, a lodo lo cual 

me he referido yn como n;volución cienllfica". 22 Si bien es necesaria la ciencia 

normal y la trndición hay una lcndcncia irreversible, de acuerdo con Kuhn, de 

modo necesario a la revolución cientifiea entendida l-"Sta como " ... una clase 

especial lle cambio, que abarca cierta índole de reconstrucción de los 

eompromisos"21 de una comunidad científica como son las teorías, leyes modos 

de comprensión ele la realidad cte. 

Si el cambio ilacia un nuevo paradigma es includil;lc, antes debe existir una 

tradición consoliduda y un trudicionalismo, mucha~ veces dogmático, en la 

ciencia nonnal. Esta condición hace posible no sólo que se amplíe el 

conocimiento al interior de un paradigma, sino también el progreso hacia la 

innovación o aceptación de nuevos paradigmas; pero la tensión entre tradición e 

innovación es una condición para el progreso de la ciencia, los modos de ver el 

mundo y sus compromisos históricrunenle dados. 
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2.8 Consideraciones finales 

La concepción de la ciencia en Kuhn esta vc.-rtebrada por las categorfas que 

hemos analizado •::orno son la d': paradigma, comunidad científica, ciencia nonnal 

y tradición. Su análisis pennite establecer la importancia de la tradición al 

interior de una comunidad científica. Tradición que establece una tensión 

esencial con la innovación. Tensión que es condición parn la emergencia de un 

nuevo paradigma, siempre y cuando. como reconoce Kuhn, sea agotada la 

tradición en la sclución de problemas. El par.idig,ma aceptado por la comunidad 

científica genera no sólo la ciencia normal sino también una tradición en la 

fonnación de nuevos integrantes de la comunidad científica y al mismo tiempo va 

consolidando la tradición. Sólo cuando ésta es agotada' en la solución de 

problemas se pre;enta la crisis en la ciencia normal y la posibilidad de W1 nuevo 

paradigma. 

Si los paradigmas son uc.cptados por convención por las comunidades 

científicas, se infiere que a cada comunidad científica corresponde \UI paradigma, 

esto crea una relatividad del conocimiento, pues no existe la tendencia hacia lo 

wiivcrsal, J>l-TO por otro lado la comwlidad científica se constituye como w1a 

condición mctacientífica y con una expresión de autoritarismo, donde no 

importan los compromisos ontológicos, pues no son los hechos los que 

detenninan el proceder cientlfic:o, y los <Xlmpromisos metodológicos. pues si bien 
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tradición del mismo. La soberbia de la comunidad cientlfica se manifiesta al no 

querer reconocer la innovación como produclo de la tensión con el 

tradicionalismo dogmúlico. Creernos que si bien Kuhn introduce en la filosofla de 

la ciencia su relación con la historia, así como el progreso de la ciencia. Su 

criterio de descubrimic11to tiende hacia un imperio de Ja comunidad científica. 

donde no quedan clanL~ la~ condicinru,,-s para pertenecer a ella o mas aún para 

estratificar a la comunidad cientlfica. 

Lo que rescatarnos de Kuhn es la impollancia que tiene el desarrollo de la 

ciencia normal a pUl1ir de In formación de una tradición. La tradición es 

fructífera y permite solucionar problemas con cohen .. 'llcia, exactitud y predicción 

de tal manera que es una herramienta sustantiva para la ciencia . aún cuando 

liende u qued11r agotada por no poder solucionw· anomalías o enigmas y pcm1ita 

un paso a la innovación. Sin embargo crcen1os que pueden existir tradiciones 

diferentes e incompatibles delimitadas por sus campos empíricos y solucionando 

problemas no solamente teóricos sino fundamentalmente prácticos. Tales el caso 

de la teoría de la mecánica clásica de Newton con una tradición fuertemente 

arraigada en el campo de h1 flsica y Ju teoría de la relatividad especial de Einstein, 

en el mismo campo disciplinario. 
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Las tradiciones suelen tener un fm1dumento si SQ!uciomm problemas 

observacionales y empíricos, de lo contrario se tiende a perder la tradición porque 

no refleja un sec1or de la realidad o no existe un principio sea de justificación o 

de descubrimiento (ej. la teoría geocéntrica, los cuatro humores postulados por 

Hipócrates). Consideramos valiosa la conet.."PCión de Kuhn ¡x,-ro creemos que es 

nc~ari11 unn n:lcctura ¡¡ pnrtir de su obrn ~'Omplela y 11 )¡¡ luz de los nuevos 

descubrimientos ·~icntíticos y las tendencias en los procesos de la investigación 

científica y las maneras de construir la ciencia. Pa<iemos ahora desde una 

disciplina diferente, la filosofla de la histori11, a un análisis que Karl Ll\with 

realiza desde su propia interpretación y comprensión de los problemas propios de 

ésta disciplina y ~:on una proyección de la henncnéutica por dem¡ís fecunda. 
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Capitulo IJI. La Filosofia de la Historia de Karl LOwith como critica a la secularización 

de la concepción judeocristiana de la historia. 

3.1 Presentación. 

La comprensión, sentido y finalidad de la historia son tres elementos que analiza la 

filosofia de la histmia. El aconte0;,,'f humano trasciende los actos individuales y donde 

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

La historia nos arrastra, nos Involucra 4-'11 su devenir invadiendo cada momento de 

In temporalidad para integrar un mundo en un sentido totalizado. Historia de Ja 

humanidad en la que: buscamos, por la Filosofia de la Historia, una respuesta al sentido 

del acontecer humano y su significado, su finalidad y su ck.--vcnir o como en otros casos 

preguntar por el fin Ílltimo de In historia. La Filosolia de la Historia es una reflexión 

para encontrar un significado al a~:onlt:u'r histórico e intctprctar de manera sistemática 

lo que se denomina como historia universal para, a partir de un principio o 

fundamento, mostrar los acontecimientos históricos como una unidad que o bien tienen 

significado sólo 001110 pasado o tienen un significado hacia un futuro. 

En la filosofla de la historia se reconocen dos tradiciones fundamentales que 

comprenden el 11contecer histórico desde la perspectiva muy parti1..,1lar del tiempo, 111 

tradición clásica, llue entiende el tiempo coino un ciclo repetitivo y en él se 

circunscribe el acontecer históril:o y In tradición judeocristiana que concibe los 



70 

ae<mtecimientos históricos proyectados haclu un futuro de salvación. Estas tradiciones 

son las que han influido en algunas concepciones de la Filosofia de la Historia. 

Asl por ejemplo en la Teología de la Salvación de san Agustín, en la Ciencia Nueva 

de Vico o en la Filo:;ofia de la Historia de Hegel, se rclomu lu tradición judcocrisliuna 

para justificar algunos elementos del cristianismo l'11 el devenir histórico. 

En este tra.bajo nu1..-slro objetivo t-"S discriminar a partir de la tradición 

jude«.l1..;istiarm ¿Cúales son los elementos de la tradición jusdoocri~1ina, explícitos o 

implícitos, en la Filosofia de Ja de la Hisloria de san Aguslín, Vico y Hegel?. 

El análisis del trabajo lo divide en cuatro partes para poder dar respuesta a mi 

interrogante, utilizare pum el mismo las obras de Lówith , El Sentido de la llistoria y 

su ensayo llistoria y Salvación para dar respuesta a mi interrogante, pues considL"TO 

que el aulOr reflexiona sobre la Filosofía de la l listoria parn criticar, por una parte la 

tradición judcocrisl!.ana y al mismo tiempo realizar un análisis de los filósofos objeto 

de nuestro trabajo, así en la parle 11 abordare la interpretación de Lowith sobre la 

'foologla de In Salv11eión de san Agustln para discriminar d futuro como elemento de 

salvación para el hombre en su devenir histórico, en el apartado 111 abordaré el análisis 

de Ulwith de la Filosofia de la Historia de Vico para intt.'rpretar el concepto de 

providencia como arquitecto de la historia, en el apartado IV abordaré critica de 

Lliwith n la Filoso!ln de la Historia para identificar la seculariznción que hace del 
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cristianismo, el concepto de astucia de la razón como el que reconcilia en la historia los 

intereses individuales con los de la providencia y el propio concepto de providencia, en 

el apartado V abordaré una breve exposición acerca del problema actual que, cree 

Ulwilh, existe en la Filosofia de la Historia y por último t.'11 el apartado VI realizaré 

una bn.-ve critica W.;dc la filosofia de LOwith a la Filosofia de la Historia. 

- -~·-··- -- - -- ·----
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3.2 LOwith y su lnt<:rprctación de la Teología de la Salvación <..'11 san Agustln. 

En este apartado abordo la interpretación de Uiwith a la historia de san A!,rustín de 

acuerdo a la revisión que hace de la misma <..'11 el ensayo Historia Universa/ y 

Salvación, para caracterizar la tradición judeo<.Tistiana como elemento dctenninante 

en la concepción de la historia propuesta por san Agustín. Agustm inicia su 

concepción de la historia refutando la tradición clásica del tiempo que todavía 

pr>edomina como creencia en la sociedad romana reconociendo la necesidad de " 

refütar la teoría clfu.ica del movimiento temporal y universal m<..-diante una teología de 

la historia hunumu regulada por Dios" 1 debe refutar la tradición clásica del tiempo 

porque es w1 movimiento circular y periódico, tiempo que hace que los hechos se 

repitan o tengan cierta regularidad, en un drculo vicioso, de presentarse de tiempo en 

tiemJXl. El tiempo circular tiene c0mo condiciones el nacer y el morir que es una ley no 

sólo pura los hechm. fisicos sino también para el acontecer de los hechos humanos. La 

refutación 11 la creencia en el tiempo circular san Agustín lo hace no desde éste, sino 

desde w1 horizonte temporal que es el del reino de Dios. Sólo puede hacerse esta 

refi1tación si existe la posibilidad de otro tiempo que no corresponde al tiempo de la 

tradición clásica sino al mundo de In tradición judeocristiana. El tiempo que propone 

san Agustín es un h·Jrizontc temporal como futuro, un advenir que obliga al hombre a 

transitar del pasado al presente y del presente al futuro. La refutación del tiempo de la 

tradición clásica obliga entonces un tiemJlo diferente que primenunente destaca un 
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presente, donde la ·~xistenciu humana realiza sus acciones y el acontecer de una historia 

mundana. Presenta donde el hombre en estado de caída, de pecado tiene que encontrar 

una solución a su redención que sólo es posible si tiene la propuesta de un tiempo 

füturo como salvación. Agustín propone entonces una tempomlidad histórica que 

contempla el presente pero también el füturo para la salvación del hombre, futuro de 

que adviene como reino de Dios o Cri~io revelado. Si el hombre se centra en su 

condena eterna, se centra en un tiempo circular donde el proceso de generación y 

muerte se constituyen como elementos significativos del movimiento natural y condena 

ni hombre a una existencia histórica repetitiva y permanente, sólo por el hecho de que 

en su condena, en el tiempo circular nn existe la 1..'Spcrnnza para escapar del círculo 

vicioso o menos aún la salvación de c.~c circulo vicioso eterno que para Agustín es 

moralmente reprobable, pero si el hombre busca su n .. "<lcnción ante su estado de calda, 

de pecado. necesita primero la fo y la L'Spt.,7an7a en Jesu1..Tisto como horizonte temporal 

hacia el futuro y la salvación.2 El camino hacia el futuro tiene un objetivo claro o 

eschatón entendido como un fin último o salvación del hombre. La temporalidad como 

futuro y la redención del hombre permiten una esperanza de salvación, un fin último 

que Agustín rcconol:C como la Civitas Dei 

La historia cone<!bida romo un horiwnte k'lllporal, en y para Ja salvación, debe 

recorrer el acontecer tcrrcn11L aún cuando está marcado por la tradición de un tiempo 

cir•:ular, por ello la predica del cristi1U1ismo y la difusión de la verdad en la salvación 
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en la creencia y fe de Jesucristo harán posible atravesar todo acontecer del mundo 

terrenal y mundano. Éste recorrer el acontecer terrenal permiten comprender la historia 

terrenal como un cfospliegue de la fe. Fe en un pasado que se constituye como el 

primer advenimiento de Cristo, un Dios encarnado en hombre que muere en la cruz y 

resucita pam la salvación de todo los hombres, Cristo resucitado y sentado en el reino 

celestial; fe en un futuro que es el St->gundo advenimiento del reino celestial, como 

salvación o cschatón en un futuro que sólo .se rcll"-ja en la Civitas Dei. En el horizonte 

del tiempo agustiniano, entre pasado y futuro, existe un inter, un presente que es donde 

los hombres viven un intervalo de sus vidas. PrCSA..'llte que se caracteriza como 

postrimería, un período de la vida de espera, ¡x.-ro también de aflicción y abatimiento 

donde la esperanza del futuro, la salvación y la fe en Cristo obligan al hombre a una 

actitud de veneración y ruego para llegar al futuro y cncontmr la salvación. 3 Este 

pn::sente carece para san Agustín de importancia, pues no existe una es¡x.-ranza o 

salvación y para el hombre en su mundo prt...">entc sblo le ¡x.-rmite formular si acepta o 

no la nueva salvación en el futuro. Por ello la finalidad de Roma es mantener la paz par 

poder dil\mdir el mensaje cristiano y que los hombn.-s puedan aceptar la salvación 

porque el pn .. -sente ,;:s fügaz y reino de lo mortal. El ínter de la vida, el presente, no 

configura para san Agustín, la hi~;toria universal porque súlo se constituye como una 

parte del plan completo de Dios. El pasado, el presente y el futuro son el horizonte 

total creado por Dios, donde el futuro es afirmación de un fin último para la redención 
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del género humano. Pero ¿cómo se origina la hi~1oria humana en la Civilas Terrena ? 

sw1 Agustín afirma que el origen de la historia humana inicia con la expulsión del 

parafso de Adán y Eva y se desarrolla gra1:ias a el modelo bíblico de fratricidio l.'11tre 

Cafn y Abcl. Al matar Cáin a Abcl, uno, Caín representa el reino humano y la 

fundación de todos los reinos de este mundo, mientrns que Abe! es un peregrino que se 

encamina hacia un objetivo trw;ccndentul: la salvación.4 En Caín y Abel están 

reflejada5 toda5 fa.5 pa-;iones e interese humanos que hacen posible la historia terrenal y 

al mismo tiempo la visión de dos c:iudadcs. La Civilaf Terrena donde habitan todos los 

deSCl.'11dil.,ltcs de c~.ín y la Civitas Dei dondt: estarían los descendientes de Abcl. 5 Así 

en la Civitas Terrena se despliega el dorninío del lucro, el orgullo y la ambición; es el 

lugar para la procreación natural, la vanidaiL el amor asf mismo y el desprecio de Dios, 

hay un decreeimicn'io de Dios.6 Mientras que en la Civilas Dei aparecen el sacrificio, 

la obediencia, la humildad, un renacimiento sobrenatural y ett.'TllO y fündamentalmente 

el amor a Dios . 

Si bien el origen de la hL'iloria terrena tiene el origen del fratricidio, en tanto historia 

no tiene significación para sun Agustin porque en ella no hay esperanza y salvación, es 

nect.'Sllrio hacer de la l listoria un hecho que concsponda sólo a la Civitas Dei porque 

l.'S ahf donde la salvación, la fe en Jesucristo y la redención son una posibilidad. 

CM/as Dei que es historia mesiánica o profética y que se configura como una teología 

de la historia reflejo de In tradición judeocristiana y por la cual se opt.'l'll un cambio 



76 

radical en la propia concepción de la historia al afirmar un cschatón o fin último y al 

mismo tiempo un sentido a la conciencia histórica porque el acontecer hwnWlo 

reconoce por la esperan7.a y la fe este eschatón. 

Es la tradición judc0<,Tistiana la que se refleja en otrns concepciones de la historia 

como la de Vico a través de la afirmación de la providencia como arquitecto del 

mundo que se analizará en el siguiente apartado. 
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3.3 JAwith y su interpretación de la Providencia Como Arquitecto de la Historia en 

Vico. 

El análisis de la Fílosofia de la Historia de Vico lo realiz.a LOwith en el Sentido de 

la Historia en el capítulo VI, en él distingue primeramente el descubrimiento del 

mundo civil, posterionnenle la ncc:esidad de estructurar wm ciencia de Ja historia y por 

último el papel de la Providencia en la hisloria. 

ViC<l dcscutire el mundo civil C\)mo el tcm di; 1,1na ciencia particular que a.nteppne a 

la ciencia dominante y vcrdadcrn que es la ciencia fisica del s. XVIII recusando los 

principios del Discurso del Método de René Descartes. 

El descubrimiento de Vico del mundo civil como w1a pw1c de la natundeza queda 

descartado por el paradigma cartesiano y por ello es necesario una crítica a los 

principios expuestos por Descarte!>, en la primera parte del Discurso del Método. En él 

se toma una radical decisión de dudar de todo lo que no fuera cierto para, por la duda 

mc:lódica, encontrar una absoluta ccrtidwnbrc y llegar a la verdad científica. Para 

Descartes sólo se encuentra en el "en el cagito ergo sun", en una razón que niega el 

conocimiento sensible y donde la verdad no puede hallarse en un mundo social como 

Jo es el de la jurisprudencia o la medicina o en la elocuencia de hil.1oria escritas y 

mucho menos en Jla teología revelada: querer buscar la verdad en la autoridad 

tradicional del ejemplo y la costumbres una acción que lleva al fracaso. Descartes 
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niega cualquier ccrtt:za en los asuntos públicos pu~ es conocimiento de la experiencia 

sensorial y la certeza absoluta no depende de los sentidos, que además frecuentemente 

engallan al hombre. El conocimiento fundado en el 'cogito' y las idea~ innatas excluye 

la certeza de la tradición y la costumbre. Descartes instaura un modelo de explicación 

del mundo natural que se refleja en una regularidad constante o ley científiea y en lut 

lenguaje matemático. L1 critica ele Vico 11 Descartes es en relación al concepto de 

cc1toza, pues ésta sólo refiere a la conciencia pero no al conocimiento do la naturaleza 

pues ésta es una creación divina y por lo tanto pcnnanccc obscurn para nosotros, 

Descartes sólo tiene conocimiento con certeza en la ficción de la matemática dónde 

crc:a sus objetos, de manera semejante a un Dios creador, como pura abstracción y no 

como w1 fundament> para una ciencia concreta de la naturaleza. 

Vico reconoce q1Je existe mta naturaleí' . .a común a las naciones, naturaleza que los 

filósofos no quieren ver o mejor ai'm, como el caso de Descartes, niegan. La naturaleza 

de las naciom."S que en el inmcnsl1 mar de la duda ocupa lUI pequeño espacio de tierra 

firme, tiene tal cc1tidumbrc porque ha sido creado por el hombre es un vcrum y un 

fm;tum. La (.Tcación del mundo de la sociedad civil por el hombre tiene verdad porque 

la mente humana se csfucr1.a en la intcrpret.ación de este mundo social que estructura el 

mundo de las naciones. Por dio In Ciencia Nuem es nueva en filosofia e historia de la 

humanidad, "es posible a causa de que la noturalcza del hombre y las naciones es en si 

mi~ma una naturaleza humanu histórica"7 afirmar que la Ciencia Nueva reconoce un 
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mundo histórico-so1;ial con sus propias leyes y deswrollo nos lleva a encontrar una 

verdad de una probabilidad sensorial fáctica, ese es el sentido de esta Ciencia Nueva y 

el reconocimiento dd filósofo de esta otra parte de la naturalt:7a . Ja naturalez.a hwnana 

histórica. 

El conocimiento de la naturaleza humana histórica por parte de Vico implica un 

esquema del mundo como una imagen de Dios que represt."llta a la naturaleza donde ha 

dominado el mundo Físico y se ha olvidado del mundo histórico social. Los filósofos 

no han contemplado el mundo civil , sólo el mundo natural por mi.."<lio de contemplar a 

la divina providencia a través de la metaftsica Es necesario contemplar al1orn u In 

providencia, para conocer aquella parte olvidada y más apropiada para los hombres 

que es el mundo wcial, K Vico esta proponiendo redescubrir los orígenes de lo 

histórico y del mundo social para llegar a dios como la eterna providencia y arquitecto 

de este mundo histórico y sociid. Para Vico toda sociedad se funda en ima forma de 

religión sea verdadera (cristianismo) sea liils11 (paganismo). Toda nación comienza 

con el culto a una divinidad, sea tutelur, o de significado adivinatorio o de leyes 

familiares, pues ninguna sociedad carece de un sentimiento religioso, ninguna sociedad 

t.'S fundada en el atcfsmo. Toda suciedad y nación es creada por la providencia que es 

el objeto de conocimiento de unu loologín mcional y que consiste en demostrnr como la 

divina providL"llcia construye la hi!ltoria social y las naeioncs.9 

' ' 
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L11 providencia como un arquitecto del orden social crea para el hombre la familia, 

la sociedad y el estado, pero hace uso de las pasiones hwnanas para ir creando las 

diferentes cstratific~1cioncs sociales, así, por ejemplo, de la ferocidad y la avaricia crea 

las clases militares, mercantiles y dirigentes; ele la fortale-¿a, la riqueza y la sabiduría 

de las comunidades crea tus leyes naturales de las naciones y los vidos los transforma 

en felicidad civil y orden mon1J. La providcncin es Dios que crea y ordena al mundo 

sodal y al mismo tiempo establece una ley, regularidad por medio de leyes morales, 

sociales y las propi¿is del desarrollo histórico sin dejar ninguna acción social fuera de 

su capacidad creadora put-'S interviene tmnbién en las economías de las naciones y en 

las leyes civiles por dio la Ciencia Nueva "es una dL"lllostración del hecho histórico de 

la providencia ... " 10 demostración que reconoce las intenciones de la providencia en el 

hei;ho de establecer el curso y desarrollo de las naciones y que se constituye oomo lUla 

totalidad temporal de pasado, presente y füturo de toda nación, Se reconoce una 

providencia que al c:rear, organizar y lfosarrollar el sentido histórico de las naciones y 

los hombres, como más profana e histórica que daría la impresión de que no existiera 

en obsoluto y que son los propios hombre los que desde su propia voluntad organizan a 

esto nociones, sin embargo 111 providencia esta en el devenir histórico, es su 

manifestación la propia hístoria y es, pues, una voluntad que construye y organiza el 

mundo histórico natural de lus naciones y de los hombres que forman la sociedad de 

estos naciones. La providencia se expresa y manifiesta en el orden pcm10nente del 
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11contecer histórico, es dios que se produce llSÍ mismo en el cuoo natural de 111 histori11 

por sus propios medios, necesidades y scivicios. Dios que es orden del mundo social y 

logra sus lines universales, aún contra la libre voluntad y los fines particulares de los 

hombres. Pues la hh;toria, ordenada por la providencia, hacia la realización de los fines 

miLs generales de hm comunidnde~, descartando los lines de los individuos, realizando 

11sí el mundo de las naciones. Vii,;o retoma de la tradición judrol..Tistiana la noción de 

providencia como el arquitcc:lo del mundo pero no concibe en este mundo organizado 

por ella un eschatón o salvación del hombre dentro de la historia pues su filosofia de la 

hfotoria no pretende una secularización di: la tradición judeocristiana como seria el 

caso de Hegel. 
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3.4 La Critica 11 Hegel y su Con~ción del Espirih1, la Historia y el Cristianismo. 

En Historia Universal y Salvación Lowilh se introduce a la Filosofia de la Historia 

de Hegel, retoma dos párrafos de la Filo.rafia de la Historia en Jos cuales Hegel 

destaca la ideu de que fu historia esta determinado por lus pasiones, intt.'Teses del 

hombre y su propio egolsmo y que esta historia es una sucesión de acontecimientos 

que comprenden un cambio constante. Hegel caracteriza a la historia como 1111 proceso 

de cambio que refleja un mundo de sacrificios humanos, de un "matadero" donde se 

sacrifica la "li:licidud de los pueblos," una historia que no tiima en cuenta la ley, ni el 

derecho y mucho menos la moral. Es m .. 'CeSllrio para Hegel plantersc. como una 

imposición a la rn.zón, como una necesidad, la pregunta por la finalidad de la 

hi:;toria. 11 

¡,Qué es la histoJiu para IJcgcl? y ¿Cuál es su finalidad'! 1-legel wncibe la historia 

como el awnteccr del espíritu que se 1:onsumc y transforma asl mismo, es un 

despliegue que ticncle siempre a una superación de cada una de las etapas por las que 

pasa el espíritu, espíritu que se transfmma evoluciona y tiende a un fin. La historia 

c.:omo un despliegue de del esplritu donde cada etapa corresponde 11 un momento de la 

hi:1toria universal ·•111e pasu de oriente a occidente y Hegel describe como tas 

ci11ilizacioncs China. la civilización grecorromruia y el mundo cristiano gcnnánico, 

despliegue lineal pem con superaciones y hllcia un fin que Hegel denomina progreso. 
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El progreso es una idea propia de occidente y se instaura desde una tmdición 

judcoqistiWla "pro"icne en última instancia de la esperanza de un reino de Dios" 12 La 

historia que tiende hacia un progreso es para lkgcl expresión de la realización del 

reino de Dios y la secularización de la tradición judeocristiana. El fin propuesto por 

Hegel parn historia ·~s la propia razón de la historia y es un progreso que consiste en la 

conciencia de la lih.:rtad por In que y a través de In historia el hombre se produce ns! 

mismo, progreso como superación del espíritu y de la "autoconstrucción del hombro." 

La razón de la historia reside c:n que es un progn..'SO continuo en la conciencia de la 

libertad, por la cual In libertad se produce asl misma para hacer de si un mundo," 13 

mundo que se comprende desde este prog'eso a partir de la identidad de la fe y la 

razón, la cual puede "comprender el plan de la providencia .... " 14 La comprensión del 

plan de la providenda suele ser demasiado particular e indefinida, es una providencia 

que se manifiesta sólo en situaciones personales especiales, en una ayuda al hombre de 

carácter incsperndo y en condiciones de particularidad tal que sólo se comprende su 

presencia por un sólo individuo. En In historia universal, entendida como despliegue 

del espíritu, 111 providencia debe mostran;e en la totalidad de la historia universal, 

concretamente en los momentos más significativos de ésta. Por ello Hegel apuesta a un 

conocimiento del plan de la providencia que t.'S el objeto propio de la Filosofía de la 

historia. Parn oono1:er el plan de la providt.'Ocia eu la historia universal la Filosofía 

aporta << los ojos ele la raz(>n>> y mira al mundo de manera racional recon(>Ciendo el 
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contenido de la hisloriil universal que contempl11 Chinn. el mundo grcC<>rromnno y el 

cristianismo genm111to, La FilQsofi11 de la historia por los ojos de la razón justifica la fo 

en la providencia construyendo Hegel una t1..'Qdicea y una justificación de Dios. La 

hfatoria universal regida por la raz.ón debe relacionarse con ese mundo donde las 

pasiones, los intereses y el egoísmo hacen de la historia algo irrncional un "matadern" 

y :mcrificio de muchos hombres y pueblos. Hegel afimm que e1¡ta contradicción entre 

lo irracional y lo racional de la Í1istoria debe supcrMSe y quedar mediada por la 

<<astucia de la razón>>quc es una de los conceptos clave de su Filosofla de la 

Historia. El dcveni:r histórico tanto la razim como la providencia saben lo que los 

hombres quic::ren, la astucia de la razón prescinde del saber y la voluntad, así como de 

Ion intereses particulares de los hombres. ¡>ara hacer que los propios propósitos de Ja 

razón y la providencia sean realiz11dos por los hombres. Asl los individuos son sólo 

meros agentes de una voluntad y espíritu. De la providencia, que los empuja en el 

devenir histórico para la realización de la historia universal y tender hacia el ffa de la 

misma que es el progrc.'So. Así por ejemplo César o Napoleón no sabían ni podlan saber 

Jo que realmente qu·~rlan y hacían pues estaban al 54.TVicio de la historia de occidente. 

sus propios interestis quedan superados por los intereses de Ja providencia, "tanto 

pueblos corno individuos desconocen realmente a dónde se dírígen lo mismo cuando 

obedecen que cuando resisten a la voluntad y designios devinos, no son más que 

instrumentos en mimos de Dios"15 los intereses particulares y los intereses de Ja 
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providencia deben ser reconcili11dos pue:; es mú.o; significativo alCllllZaf el fm de la 

historia que el ele l•lS individuos y este ardid ele la razón hace posible esta conciliación 

de intereses en favor del interés de la providencia. La astucia de la razón no es otra 

cosa que el poder de Ja providencia pero entendida de modo filosófico, idea 

st:culari7.ada para que la rnzón pueda comprender el despliegue del espiritu en la 

historia. la astucia de la rnzón es el poder de lu provid1.."llcin para que la historia tienda 

hacia su propio fin o progreso . Se presenta en la filosofla de la historia de Hegel una 

secularización de la trudición judeocristiana donde la historia posee un sentido, el 

progrt.'SO, y resulta comprcn!>ible por la razón. El cristianismo, como religión absoluta 

y verdadera.. es el presupuesto en la Filosofía de ht Historia ú1terpretondo a lo religión 

como un proceso ~;peculativo y secularizado, donde la razón observa y comprende el 

desarrollo de la historio como expresión del desarrollo del 1..Tistianismo. Religión que 

no se entkndc como fC , como en el caso de san Agustín, sino como expr1..-sión de uno 

hfatoria universal. El proct~so que se desplit.>ga en ésta historia es la más pura 

mm1ifcstación de la religión en cmmto scculari7..ación de la historia de Hegel. 

Esta scculariwción presenta uno ambigüedad de la cual el propio Hegel no era 

consciente. Si el traducir el proceso de salvación como progreso de la historia universal 

y 1:onvcrtir los ojos de Ja fe en los ojos dt! Ja razón , no se puede equiparar en este 

proceso la <<idea de: libert11d>>con la voluntad de Dios es un despropósito. Pero Hegel 

asume la secularización de.,~de un yo egoíslo pues se considera un<<sacerdotedelo 



86 

11bsoluto>> y 11demñs es un yo <<conden11do por Dios 11 ser filósofo>> • esta soberbia 

le pcnnite afinnar que tiene la capacidad para conocer el plan de la providencia en 

relación a la historia universal y justificar los caminos del esplritu en relación 

progreso. Aún cuando este crunino implique un "matadero" de la humanidad. Le 

interesa justificar en este proceso de seculari:r..ación de la trndición judeocristiana el 

mundo histórico de Europa Occidental. 

1-lcgel trunpoco tiene una perspectiva u horiwnte de las consecuencias 

revolucionarias de la democracia y el dL-sarrollo industrial en las futuras 

tnmsformucioncs de la historin. 

Por la secularización intenta "'convertir la confianza en la fe en una ooncepción 

ra1;ionnl " 1<• que es una visión exagerada porque en el nuevo h .. "Stamento a Jo primero 

que hay que renunci11r es n todo criterio mundano y por ello en Hegel hay ambigOedad 

entre historia sagrada y profana, no es ni una ni otra, sino ambas. La secularización 

que hace l lcgcl tiene elementos que proceden de la tradición judeocristiana y profanos 

como el de plantear en la historia un fin, como el progreso, desde Ja razón. Hegel en su 

proceso de seculariración no perdbe la transmutación de la teología en filosofüt y 

mm1os la imposibilid11d di: rc1tlizar el reino de Dios 1."Jl la historia del mundo. 

Transmutación de la religión porque es 011 última instancia la providencia la que ya 

tiene un plan para el desarrollo de la historia y los verdaderos aL1ores de la historia sólo 

tiene que cumplir 1,.~;te plan, no son las pasiones hun1anas las que mm."Ven al hombre a 
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constrnir la historia, sino Dios expresado en el poder de la providencia • y menos aún 

cumplir el reino dt: dios en la historia del mundo porque el fin propuesto por el 

cristianismo sólo es posible en otro mundo, no en este mundo terrenal, cosa que 

tampoco afim1an las Santas Escrituras y Hegel prtlende realizarlo en el mundo 

terrenal. 
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3.5 l..Owith y 111 Fi10:1ofi11 de Ju Historin. 

En el Sentido de la Historia y la Historia Universal y Salvación LOwith expresa su 

Filosofía de la Historia. Parte de la~ dos grandes concepciones de la historia, la 

tradición clásica y le judeocristiwta, la del movimiento clclico, en el coso de la 

prJmern, y la direcdón escatológica, en el caso de la segunda Pareciera que ambas 

concepciones hubieran agotado toda consideración básica para un entendimiento de la 

histoJia. 17 

Las Filosofías d.e la historia Contemporáneas son sólo variaciones de una u otra 

tradición o la conjunción de ambas. Es necesario partir de un nuevo principio o por lo 

menos de una nueva actitud para Lüwith debe existir una condición fundamental en la 

Filosolla de la lli!iloria para eomprcmk.T el significado y sentido del acontecer 

hi:¡tórico, la retlexion debe origi1mr:;c a pru1ir de la experiencia básica del bien y del 

mal asf como del :;ufrimicnto humano y la persecución de la felicidad. La tradición 

judeocristiana apuesta a un eschatón que tiene como horizonte temporal el futuro, 

pero si la historia se platea desde estu concepción se observa que no hay resultado; 

mientras que en el caso de l legel y su fin de la historia como progreso, llunpm:o una 

solución itunancnte al probh:mn de la Historia. Porque parn Ulwith el origen de todo 

acontecer histúrico •i?Sta en el sufrimiento y las filosofías de la historia lo dan por hecho 

o •::orno condición para el cambio y sin embargo sólo han plwtteado el fin de la historia 

como tal y no una comprcn:1ión y significado de este sufrimiento. Se ha buscado un 
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significado 111 acontecer histórico desde 111 interpretación sistrou\ticu de la historia·: 

universal, entendida esta como una sucesión de acontecimientos que se dirigen hacia 

un fin, pero hasta ahora no hay resultados significativos o mác; aún se observa un 

fracaso en Ja búsqueda de respuestas al sentido y significado de la historia. 

Pareciera que sólo hay respues1as fáciles en la lectura que se ha hecho de la historia 

teniendo como com;ecuencia la resignación y la desilusión, es necesario ir más allá 

para que la filosofía de la historia pueda entom.-cs ser una fuente de saber que intente 

liberar al hombre de la historia opresiva del mundo pero mác; aún para liberar la 

Filosolia de la His.toria de imponer un orden racional y razonable al acontecer 

histórico o liberarla de la volwttad divina. La historia aparece como desacuerdo 

profundo y demasiado superficial al mismo tiempo y no reconoce en el hombre su 

humilde grnndeza ele alma la cual puede comunicar significado y tratar de, en lo 

posible, ir contra In historia que es una carga fX.'Sllda para el hombre. 

Para LOwith hay un fracaso en la Filosoíla de la Historia pues hay elementos de 

ambas tradiciones y qui7i1 en su ru1álisis en el fondo se oponga a la interrogante acerca 

de la finalidad de la historia. pero, al mismo tiempo, se realinn11 la necesidad de la 

filosolla de la llistoriu para encontrar significado al acontec\.T humano que pennita 

una comprensión de lo que es o puede ser ol sentido de la historia. 
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3.6 Considerncione Finales. 

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

significativos que se presentw1 en la concepción judeocristiana de la historia. 

Su primera observación es en relación al sentido de la historia universal. concebida 

esta como WUI unidad y totalidad, de tener un objc..'livo o finalidad , esta finalidad debe 

estar en el futuro, porque los acontecimientos remiten hacia ese horizonte posible como 

fin. Si h1 historia tiene un sentido o finalidad Jos hombres al realizar los 

acontecimientos históricos deberán tenc.."f un conocimiento previo de ese futuro, debe 

saberse de él siempre y cmmdo haya esperanza en C..'SC futuro, pero ¿cómo anticipar lo 

que no existe, lo esta en un tiempo que no es'!. La filosofia de la historia que apuesta a 

W1 fin o sc..--ntido de la historia ddie dar reS(lUesta a esta pregunta, sin embargo U:lwith 

rc,.:onocc que la n:~pucsta ~e rcspomlc dcsJc 11n ámbito muy limiludo de ciertas 

cxpcricncius, sea como nmración como sucede con las santas escritura o como la 

c.."!>"lrueturación de una serie de acontecimientos nxi1."0tcs de un detem1inado momento 

histórico, para crear un todo y conservado para la memoria de generaciones futuras 

como la experiencfa de nazismo. !H 

l..awith reconoce quc no hay, de manera suspicaz, claridad en las filosoflas de la 

historia pues se presenta un doble origen clásico y judeocristiano. Es necesario una 

nueva astucia de la razón que de significado al acontecer histórico, porque después de 
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la cristiani1.ación rcali1.ada por Europa en otros contincnll .. "S se ha comprobado que el 

origen y la meta, la intenci6n y la consecuencia de la historia, hay resultados que 

difieren haciendo del acontecer histórico procesos que se transfonnan en el inter y 

muestran a la historia llena de sorpresas. 

La interpretación hennenéuticn en relacíón a la historia nos permite reflexíonar si la 

interpretación de los textos escritos acerca de los fines de la historia son realmente la 

fuente para encontrar una rt>spuesta al sentido de la misma. Por ello, creo necesario 

reafirmar la importEncia de los textos para la hermenéutica y saber como se estructura 

como categoría pum In propia hermenéutica. Analicemos en el siguiente capítulo la 

categoría de texto en dos filósofos representativos Gadamer y Ricoeur, 
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Capítulo IV. La Ca1;egorfa de 'Texto' en In Hennenéutica de Hans-Georg Gadamer y 

de Paul Ricocur. 

4.1 Presentación. 

En este trabajo pretendo realiz.ar un análisis de la categoría de 'texto', porque 

loda hc:rmenéulica recurre al conceplo pero no está bien delimitado el concepto. Si 

bh:n en un principio, se hablaba de textos religiosos, jurídicos y morales. es con las 

hcnncnéulicas contemporánea~ quo la catcg,oria lomó matices significativos. 

La comprensión hcm1enéutica de los lcxtos cobra diferentes intenciones a lravés de 

la hisloria de la nusma. As[ en Schleiennachcr el texlo se considera una vía para 

comprender al autor y sus motivaciones para escribir el propio texto, hay comprensión 

hacía Ja psicología propia del autor; sin .... ·mbargo es por cuestiones metodológicas en 

relación u las ciencias humnnm que la cnlcgoría de texto so inscribe para la 

fundamcnlaciún e historicidad de las mismas. Es Dilthey quién recurre a la categoria 

de texto para 1..'llcontrar unujusrificación epistemológica a las ciencias humanas. 

Pero es Gadamer y posteriom1cntc Ricoeur quienes dan a la categoría de texto un 

significado definido para tratar de comprender. cada uno cksdc su propia tarea 

hermenéutica, el tci¡to desde sí mismo. cksdc su tema, o asunto para encontrar una 

posibilidad de fündamentación a las ciencia~ humanas, sea en el campo del arte, la 

historia o la literatura. De aqul la necesidad de reflexionar sobre In categorla de texto 
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en estos dos 11utores p11rn establecer con una mayor precisión sus referentes sobre todo 

en relación~ las ciencias humanas. 

Está inquietud se originó por las primeras lecturas de Gadamer, Verdad y Método 

<."JI el capitulo trece. Con ella~ la categorla de texto me remitió de inmediato a un texto 

escrito, sin embargo, posterionnente se fue aclanmdo el concepto y observe que estaba 

en un error. Error ql1c quiero s11pm1r uhorn. imulizando la categoría de 'lel(to' a partir 

de el ensayo de Gac'arncr Texto e lnte171retación con la finalidad do poder rocncontrar 

tal categorfa en la obra gadameriana en su justa dimensión. De la misma manera el 

concepto será anali:iado en la hermenéutica de Paul Ricoeur a partir de sus ensayos De 

la lnterprelació11 y ¿Qué es un Texto?, que aparecen en la colección de ensayos Del 

Texto a la Acción. 

El objetivo en ei;tc trabajo es caructerizar y anali7..ar la categoría de 'Texto' en la 

hennenéutica de Hans-Georg Gadruner así como la categoría de 'Texto' de la 

hcnnenéutica de Patil Ricoueur, para c.~tableccr las semejanzas y las diferencias entre 

ambas. 

El trabajo lo he dividido en cuatro partes: ésta que es la primera; en la parte JI 

realizo unn cnructeriznción y un análisis de la categoría de 'texto' en la hermenéutica 

de Gadamer; en la parte 111 realizo una camcteri7.J1cíón y un análísis de la categorla de 

'texto' en Paul Ricoeur; para finalizar en la parte IV con algunas consideraciones 
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finales que indiquen las semejanzas y las diferencias en la cutegoria de 'texto' en 

Gadamer y Ricocur. 
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4.2 La Categoría de 'texto' en In Hermenéutica de Hans-Georg Gadamer 

La hermenéutica gadameriana estructura su proceso de interpretación y 

comprensión a partir del circulo hermenéutico heredado de la filosofia de la facticidad 

de Heidegger. El círculo hcnnéneutico1 compn."lldc la totalidad al reconocer las partes 

y reconstituir este todo después de la interpretación, no se infiere o deduce una cosa de 

otra, sino que se percibe e interpreta a partir de lo que ya sabemos o prccomprensión.2 

Es en el círculo hcnnéncutico donde se circunscriben la~ cate,-gorías gcnóricas de la 

hem1éneutica entre las cuales podt."mos distinguir cuatro: Ja tradición, la lingOisticidad, 

la conciencia histórica efcctua13 y el texto. Categoría~ que en el cntrnmado de la 

comprensión permiten el diálogo para la interpretación y la comprensilin. El texto es el 

o~jcto de análisis ele este apartado e intentaremos , de acuerdo a nuestro objetivo, 

caracterizarlo y detcm1inar, en lo posible, sus referentes como tales. 

Para Gadamcr,en Textv e lntnpretación,4 la categorla de texto tiene una extensión 

tal que abarca dt."Sde Ja propia naturaleza, hasta el arte, las motivaciones conscientes o 

in•::onscientes de la :icción humana y que son factibles para realiz.ar una interpretación. 

Por ello texto remite a: la naturaleza y a toda acción que el hombre, como ccr social, 

tfonde u creur u pm1ir de su proceso creativo. Al ser susceptibles de interpretación , 

Gadamer, con la hennéncullca o litosofia reflexiva, pretende encontrar el sentido de 

la; acciones humanas para revclur y develur el mundo del ser. Las pretensiones 

ontolligicas de lu hermenéutica pcm1itirán al sujeto, encontrar un sentido en el texto. 
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Ll1 extensión de la categ(>rla de texto obliga a Gudamer a centrar el e<>ntenido del 

mismo en relación a el mundo de la historia, el arte y la poesía, sin detrimento de todos 

los otros contenidos abarcados en la extensión de la categoría de texto. Esta 

especificación obedece a las necesidades de comprensión t.'11 el ámbito de las ciencias 

humamts y, por ello. es necesaria esta delimitación de la propia categorin; se constituye 

corno una preferencia hermenéutica parn delimitar la categoría de 'tcicto'. 

La eategoria de texto es fundamental para Gadamer al retomar do Platón el 

ejercicio del diálogo para la interpretación hermenéutica, el texto se constituye 

primt.'Tilmentc como uno de los interlocutores para el diálogo hermenéutico. Para 

Gadamer el texto habla y este hablar, debe !;er, en la interpretación, escuchado, pues es 

un producto de inte1mcdiación entre In precomprensión y la comprensión, es una fase 

de la propia hcrmen~utica. El intl>t-prete es el que, a partir de una interrogación, abre el 

texto para comprcnclcr su sentido, para ..:onocer la cosa o tema que trata el texto. Por 

esto el texto afirma Gad11mer que "debe entenderse ( ... ) como un concepto 

hermenéutico"5 como parte constitutiva de la propia hem1enéutica a~i como del circulo 

hermenéutico en tanto es una apc11ura a la expectativa de sentido. 

Ahora bien, purn que el texto· sea un11 categorí11 de la henncnéutica debe tener una 

dimensión o referencia en la l!ngUisticidnd , pues es ésta la que abre el conocimiento 

del mundo y se constituye, en tanto categoría hermcnéutic11, como In orientación para 

la comprensión y más aím para posibilitar que el texto hable, tenga una vocación para 



la 1;xperieneia hcnm:néutica. Toda experiencia humana se constituye lingüísticamente 

y es el acceso al m1J1ndo cstmcturado por la lingüisticidad. Por ello, el texto se funda 

por la lingllisticidad. Esto posibilita que el texto pueda ser escuchado, audible o se 

muestre en una fijación escrita. 

La lingüisticidad es entonces una propiedad del texto y sin ella no existe como 

tex1o pero, para poder lmblru-, el tcKlo debe tener una earncterlstiea que posibilite el 

diálogo, la interpretación y la comprensión. Esto sólo es posible si el texto tiene la 

caracterlstica de ser legible. es decir, de tener un mlnimo de calidad, un estilo y, 

fündamentalmente, la de valorar una trndición.r' Creo que la legibilidad es entonces una 

condición parn que el texto exprese con claridad, coherencia y efectividad el sentido 

del mismo, pero también Ja expresión de la tradición y la conservación de la memoria.7 

Si el texto es ilegible no cwnple como una manifestación de la lingüisticidad y 

mucho menos en un texto como una manifestación escrita; el texto encierra ya por Ja 

ilegibilidad la dificultad para la comprensión. Si se conseiva en el texto la 

característica de legibilidad entonces la comprensión es factible porque se permite un 

acoplamiento entre -el texto y el intérprete, un acoplamiento donde el diálogo encuentra 

el sentido del texto. 

La lingüísticidad y lo legiblc8 del texto hacen posíble la ínterpretaclón y por la 

interpretación t."S que el texto habla y es escuchado y Cli en ci;tas condiciones de 

interpretación cuando el texto se constituye como una realidad dada. El texto es un 
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punto de referenci11 directa para 1:1 cuestionami\.'Tito. el diálogo, apuntando ya como 

te):to a una posibilidad de interpretaciones. Por eso creo que la lingüisticidad , la 

legibilidad y Ja interpretación son condiciones de posibilidad para la existencia real del 

texto y más aún para un ejercicio dialógico que lleve a la comprcnsión.9 

En Texto e Interpretaciónw Gadamer reconoce que al texto recurrimos si la 

mcmorin falla. el t1:xto es gnmnte de lu memoria a través de la historia y por ello 

recurrimos a él 11 • Pero para rccu1Tir a él, en tanto un interlocutor, el intérprete debo 

tener una actitud para el buen cnt1:ndimiento y buena voluntad para poder alcan?M un 

acm .. 'Tdo efectivo a partir de el cucstionamicnlo o interrogación que se plantee al texto. 

Esto sólo es posible si el interlocutor que interroga se convierte en un lector que, por 

su lectura del texto, comprenda lo que es común en ambos interlocutores. para que el 

texto hable el lector debe darle dirección y sentido pues es un universo que esta abierto 

para comprender e interpretar. La lectura es una de las actitudes que hacen hablar al 

tc:¡to para interpretar y realiwr el sentido del mismo, pero también para una pluralidad 

posible de interi1rctaciones en relación a otros le<.1ores. La lectura de un texto y sus 

múltiples posibilidades de interpretación tienen como condición la precomprensión y 

la expectntivu de sentido, detem1inada rx1r la ¡ICrtenencia del intérprete a una 

trndición,a~í como una situación de co1Lo;enso entre el texto y el intérprete, por eso la 

lec:tura tiende a al~anzar un acuerdo que se hace manifiesto por la pn .. -gunta del 

intérprete al texto n::alizándose así la tarea 1:xplfcita de la henncnéutica. 12 
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Por ello Gadamer, en Texto e Interpretación11
, reconoce primero la necesidad de 

darle contenido al texto en relación a las ciencias humanas; que el texto tiene como 

propiedad la lingüisticidad y corno característica la legibilidad ; (JCl"O también In 

posibilidad de ser escuchado por medio de una lectura, que es Ja apertura a la 

inlerpretaci(Jn y sentido del texto. Con los elerm.:nto:> del texlo antes mencionados 

podemos ahora hablar de aquellos textos que son significativos para el ámbito do las 

cit:ncins humanas y que presentan algunas 1:aracterísticas peculiares . 

Mencionaremos primero a la obra de arte como texto. Para Gadamer el arte es una 

experiencia que implica nuestro propia nociún de la existencia, es un óntico que nos 

di1;:c algo por sí mismu , expresa un lenguaje que no se agota en el propio concepto de 

arte. Lu intcrpretución del arte cstú condicionada por la lectura que so realiza de In obru 

que puede tener como sentido su calidad. o su rc-J>r< .. 'St.'lltación del mundo o por 

anunciar una nueva realidad. Una caracterlstica de la lectura de Ja obra de arte es que 

hace posible la interpretación del sentido, JcL1ura que sólo se cumple en un fenómeno 

sensible, seu este arquitectónico, pictórico o musical. 14 

Otro texto significutivo es el texto histúrico. Uno de los lectores del texto histórico 

es el historiador, él cual ha de reconstruir su texto fundamental la realidad histórica. El 

te:{tO histórico tiene como caracterlstica peculiar la de tener como sentido un suceso, 

que es aquél que el historiudor infiere de otros textos o bien de testimonios, orales o 
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es1;ritos o. más aím, de una rcvnlunción de los suc1..-sos desde In propia intención del 

historiador. En el texto histórico siempre hay una lectura prccom1>rcnsiva porque el 

pmpio historiador tiene una historia vital y un conocimiento de su patria, de su origen 

inclusive a través d1: otros historiadores, IJl!fO también por pcrt1.."11eeer a una tradición. 

La interpretación del texto histórico ts una experiencia de un proceso donde la 

reflexión reconoce el suceso o acontecer como presente o, como su1:cso, o 

acontecimiento como pasadc•. El histori1•d11r en su lectura del texto histórico dialoga 

con un pasado que ha tenido efectos y con un presente que será pasado, por eso la 

hfotoria debe interpretarse y comprcmlcrsc desde cada presente, Gadmner afirma por 

ello "lo propio de b experiencia histórica es que nos encontramos en un proceso sin 

saber como. y súl11 en la reflexión nos percatamos de In 11ue ha sucedido"," el texto 

histórico <.."S comprensión y autowmprensión del devenir histórico para tener 

conciencia histórica-efectual. como el pasado tiene electos en el presente. 

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

lnterpretac1ó111' , " como aquellos que deben ser leídos en voz alta, aunque quizá, 

únicamente para el oido intcrior" 17 estos textos remiten en exclusiva a la pl><..'Sfa y se 

curnctcrizn como un te.\to especial porque su nonnatividud lingülsticu surge del propio 

te:<lo, no queda st!_jeto a las nunnas propias del lenguaje, también pr<.."Senta una 

autenticidad propia. porque permite una autopresentación de las palabras. El poema al 

ser leído y escuchado presenta para el sujeto una comprensión instantánea de todo el 
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poema como un11 unidnd de conjunto, conociendo sus ri:laciooes de sen!ido Y sus 

referencias imitativas de la realidad. Puede presentarse para el poema wm 

interpretación desde otro texto que sirva para la comprensión del poema o texto 

liu:rario. 

Por último, hay otro tipo de l'lmductas lingüísticas que pertenecen al texto literario 

pero que se rc."Sisten a la textualiznción por tener una formn dominante del diálogo carn 

a c:ara. Estos son: antitextos, los pwcdotextos y los pre-textos. 18 

Para Gadamer los a11titcxtos formm1 pai1e del chiste o gracia en donde algo no se tome 

en serio pero por la forma de expresión se quiere que se entienda, cstan caracterizados 

en un diálogo cara a cara y por el tono de Vlu~ los gestos y la situaciún social; no son 

rcproducihles pues sólo se dan en un momento concreto y específico. Una fonna del 

antitcxto es la ironin donde se dice lo contrarit• de lo que se quiere decir, JR.'TO para ser 

entendido su condidón es una situación lk: consenso y solidaridad. El 11S<1 de la iwnla 

implica para la henncnéutica una labor extraordinaria pm."S no es fácil de justificar un 

supuc."Sto implícito m la ironía. 

Los Psucdotextos se caracterizan por ser formas de hablar y de escribir que no 

trnsmitcn el scntidl• y hm:en perder una característica del texto que es la legibilidad, 

son lo que Gadamer denomina material de relleno para enlaces retóricos; la retórica es 

aqui w1 rc~urso para que no se represente el contenido de las frases y el sentido o que 

se de un vacío de significado. 
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Por último, se eincuentrnn lo pretextos los cunlcs ocultnn o cnmnscanm el sentido 

interpretando una dirección que no nombran por pcnnaneccr oculta, el sentido de la 

interpretación es la de encontrar los subterfilgios y encontrar el sentido real. 

En Texto e !111eq1retació1/' podemos encontrar un significado para la c;degoría de 

texto como pm1e de la hennenéutica delimitando la t:xtensión de la misma y 

remitiéndola en n.:h1ción ni signilicado qut.: tiene para las t.:iencias htnmmas, sin negnr 

la cxtcnsi6n real del concepto dl' texto. Esta aclarac:ión de la categoría de texto en la 

hennenéutica gadameriana puede ser útil para e<>mprendcr y entender su obra en 

relución a la problemática de lus ciencias humanas. 
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4.3 Ln Cntegorfo de 'texto' en la hermenéutica de Pnul Ricocur 

Paul Ricocur filósofo frflJ1cés contemporáneo, perteneciente a la escuela de la 

fenomcnologfa hem1cnéulica , entendida desde sí mismo como una hermenéutica 

mi:lillmtc donde se busca una reinscripcicín de la teoría del texto <..'11 la teoría de la 

ac1:ión, rcinscripción que debe ser gradual y progrt:siva. Esta concepción hermenéutica 

concibe al hombre como agente o paciente del texto y de la acción. 

Ricocur define al tc:xto, en tanto catcgorfa hermenéutica, como .. conjunto de signos 

que corlarón poco o mucho sus vlnculos con las cos:Lo; que se suponen que dcsignan"2º 

el texto es estructurado por el lenguaje , es un medio entre el hombre y el mundo de las 

cosas, donde lo dicho es lo significativo para el texto.Para él el texto es un relato que 

preserva Ju amplitud, diversidad e irreductibilidad de los usos del lenguaje. ¿Qué es un 

relato?, un relato es un discurso l)UC tiene una pretensión de verdad similar a los 

discursos dcscripti\ os o es una fíi.:c1ón que como q1opcya, drama o novela que relata 

una historia. 21 Cuando tenemos un discurso en fonna de relato donde existen una serie 

de oraciones relacionada~ entre sL se estructura un texto. 

El texto es relato que narra en un tiempo, característica fw1damcntal del texto y el 

refuto es que se prcsl'lltan en u11 cxpcricnciu tcmporul. 22 Ricocur asume desde la 

poética de Aristótdcs que la caractcrlstiea del relato es una estructura como mito, 

fábula o intriga. E!; una serie de acciones cumplidas estructuradas por la intriga, que 
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consiste en h1 combinación de acontecimientos y acciones relatadas de una historia que 

ticn como estructura. un comienzo un medio y un fin. 

Una de las tareas de la hcrrncnéu1ica es comprender una historia, cuando, se 

reconoce el inicio de un suceso, el medio o desarrollo que provoca en la historia 

relatada una serie de cambios o ·nudos' por desatar de peripecias sorprendentes o 

episodios lamcntabks, y tiene un final cmmdo se concluyen las acciones sea desatando 

los nudos, compensando peripecias o sellando el destino de los héroes. Un 

acontecimiento últirno que clarifica toda la acci6n y se produce la catarsis de la piedad 

o d terror. 

La caracteristica de un texto en tanto relato t.'S la de afirmar, por la estructura de la 

historia, un acontecimiento o suceso que ocurre y es el compont.'Otc de la narración. Y 

la intriga es una unidad inteligible, como parte del texto, que esta estructurada por las 

circunstancias, fine~. y medios o ingredientes para la acción humana. Sólo hay relato si 

cslc es una histm ia detenninada por la intriga. l.a tarea hermenéutica de la 

comprensión de un texto, es predsamcnte, la de interpretar este caráctt."r inteligible de 

la intriga para tener una comprensión c11111plcta del relato. 

El problema del relato, como texto, 1-'S cuál 1-'S su relación con la historiografia en 

tanto ámbito de las ciem:ias hummHL'>. Ricocur afimm que entre el relato y la historia 

hay un vinculo porque la propia historia es relato, y de un modo existe en esa historia 

un desconocimiento del papd que~ juega la intriga y su caráctt.'1' inteligible dentro del 
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relato; se cree desde In historia y del historiador que el relnto es una serie deshilvanada 

de acontecimientos episódicos olvidando la tra~ccndeneia que tiene el relato como 

configuración propia del mismo y la ba<;c de su inteligibilidad. Se d1.,"Sconocc también 

la distancia que el relato instaura entre el propio relato y In experiencia viva, entre 

relato y vida hay un espacio que detennina que la ··vida sea vivida y la historia 

rclatacla."~-1 

Este desconocimiento de la hisloria y el historiador en relación al relato como texto, 

nos privan de comprender como la explicm:ión histórica se incorpora en la 

comprensión narrativa de tal modo que no se entiende que entre más se explica mejor 

se relata. La historia aporta al relato una ley histórica con un significado histúrico, para 

darle al relato u11a Nganización narrntiva previa para una serie de acontecimientos en 

el progreso de una intriga. 

Por ello. todo acontecimiento histórico n1.-u,swiamcnte se liga al tiempo, sea 

políticxi, económico. etc. dando cuenta de la rclaciun1."S que vinculan una situación final 

con una inicial y esto sólo queda en el texto como relato, por eso afinna Ricoeur que 

" en última instm1ci:1, la historia no puede romper C<•mplctamcntc con el relato, porque 

no puede desligarse de lu acción qul' implica agentes, fines, circunstancias, 

internccinncs y resultados queridos o no qucridos"24 
. l ,a relación entonces entre 

historiografia y relato es que la hi~toria c..-s relatada y es relato porque presenta 
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acontecimientos que: tienen un comienzo, medio:; y fines. Ricoc11r reconoce que un de 

los textos principalc» es el relato y su relación con la historia. 

Pero. Ricocur también afinna que l~Xisten los relatos de ficción que abarcan los 

cuentos populares, la epopeya. la novela . Textos que tienen una scdiment111.:ión en la 

pnictica narrativa misma. Para él c::xiste una relaciún entre:: los !ex.tos de ficción y la 

historia señalemos las carnctcrísticas de umbos y después su relación: 

*s•! refiere a lo real o aún real pasado. *Ignora la prueba material de documentos 

*Son acontecimientos rculmcnte y archivos. 

producidos. •Es irreal ficción. 

*Es real histórico _________________ __, 

Por tanto, se presenta una oposición entre mullos relatos, en la historia hay 

reforente, el pasado históriw, en la ficción no hay reforente, sin embargo. tienen tm 

elm1cnto en común que es el de constituirse como un sistema de símbolos que de una 

manera 11 otra pcnnilcn configurar la realidad. La hisloria. al comprenderla. permite 

prnyectar las acdoncs humanas rnn fines más claros y pe1tinentes para no cometer 

cn-ur1--s del pasado. Mientras que la lkciún ayuüa a proyectar un mundo üc acciones y 

valores que pueden ;cr un modelo o cjcmplc.1 pura el hombre. 
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En los textos his·1óricos y de ficción encontrnmos como ckmcntos comunes el que 

se dan en un tiempo, son un relato y están estructurados por un sistema de símbolos, 

Ricocur reconoce que entre los textos históricos y la poesía también hay puntos 

comunes , el víncuf(I entre ambos son los usos del lenguaje en dimensiom."S más allá de 

la oración que estructuran un discurso. De~crihiré en seguida el texto poético. 

El texto poétie<i estú cstrnclurmlo por lu metMora que ~ entiende como lu 

transferencia de un nombre común o usual a otra cosa en virtud de la semejanza o 

parecido. La metáfcra tiene 11na lógica propia de atribuir a sujetos lógicos predicados 

incompatihh:s con lo cual se de , al interior del texto poético, una destrucción de la 

coherem:ia. Existe 1;n la metítfora por lu predicación incompatible, lo que Ricoeur 

denomina pcrtin~·111:i:1 semántica que consiste en la resistencia de liL~ palabras para ser 

predicados incompatibles de sujetos lúgicns. En el texto poético el lenguaje tiene una 

función r<•ética al desplazar fa atención de fa rcfCrcncia hacia el mensaje mismo por 

nu:dio de los ju..:go; del lenguaje propios de la mcláfora. 25 El texto poético hace un 

mundo habitable pues rige en el mundo de los valon,'S sensibles, emocionales. estéticos 

y axiológicos. 

En De la i11teqJ1·etació1116 Ricoeur nos aproxima a una comprensión de la categoría 

de texto entendida como un relato que esta estructurado como discurso, donde una o 

más oraciones 1.."Stablcccn reladoncs entre si, discurso que es histórico o poético como 

objetos propios de las ciencias del hummms. 
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Es en ¿Qué es un texto?27 donde Ricoeur define con más exactitud la <..'11tegoría de 

texto y propone 1m modelo hcrmeneútico donde exista una comprensión del texto 

mediada por la explicación. En este ensayo Ricoeur afinna que "texto t.'S todo discurso 

íi.jado en la escritura"28
, esta fijación dada por la escritura es la parte constitutiva del 

propio texto. El texto es un discurso que fija la escritura porque lodo lengmi.je (Ricoeur 

hace rcfercnda al estrncturalismo del lenguaje de Saussure)2
'' tiene su reali;i:ación en 

LUl discurso , por ello el texto se halla en relm.:ión con la lengua en la misma relación 

que con el habla. El texto es discurso fijado por la escritura que esta destinada a fijar 

con gralismos que !;im las artkul:ieiones aparecidas en el habla. Así la fijación de la 

es1;ritura en el texto pem1ite conservar el habla por medio de la imágenes o grafismos 

de la escritura. Por dio, el discurso se escribe por<JUC no se lo dice, al prodlll'Írsc en el 

lugar del habla, do11de el hahlu huhría podido aparecer, el discurso no se dice porque 

encuentra su cxiste11cia y estructura en la escritura, el habla es natural y espontánea y 

no muestra la estructura del discurso de allí la necesidad de escribir el discurso porque 

no puede darse en el habla. 

La categoría de texto para Ricoeur tiem: una extensión definida pm.'S se reduce a la 

eserilura y a 111 litcrntura, si bien s1! pierde en cxtcnsiún bajo esta modalidad, se gnnn en 

intensidad y creo en especificidad. El texto al quedar delimitado en textos escritos y 

lit1!rarios tiene como carnctcrística que la composición sea en forma de relato, de 

poema o ensayo. Ricoeur reconoce, en estns tn.'S formas de la composición, la ventaja 
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triple de autonomiu sem:íntic.1 pues la intención del hablante 

pcnnanccc escrita y la recibe el público, se reconocen las circunstancias cconómicns, 

sociales y culturales de la producción del texto y se libera de los lfmitcs del diúlogo 

cara a cara. Así el texto tiene la propiedad de devenir tex!o y corresponde a la 

hemu:néutica las implicaciones de este devenir texto en la tarea de la interpn:tación. 

Con In cutegoría de texto definida y limitad11 en extensión por Ricoeur se pueden 

determinar 'ª" tareas propias de la filosofia rcnexiva o hcm11..'llÓUtica. Una do las 

primeras tareas seflaladas es la de buscar en el texto mismo su estructura. es decir 

" ... btL'iCar en el tcxi:o mismo, ... , la estructuración de la obra, y por otra, la capacidad 

de la obra para proyectarse füera de si misma y engendrar un mundo que sería 

vcrdadermncntc la c·o.m del tcxto":iº. El texto en la primera turca hcnnenéutirn presenta 

dos momentos significativos: el intcrim y el exterior. El interior de un texto remite a la 

estructura propia cid texto, como cstún relacionadas sus oracio111 .. 'S y la trama relatada, 

mientras que el exterior del texto remite a el tema o asunto de que trata el texto, la cosa 

del mismo, lo propio (veásc.infrn.p.18). 

Esta primera tmea hace que la hcm1enéutica de Ricocur introduzca un elemento 

paro Ju comprensión que es la explicución. Desde Dilthey In scpnrución entre 

comprensión y explicación fue radical porque se pensaba que la explicación sólo podla 

corresponder a un modelos explicativos y nomológieos de la ciencias naturales y por 

eUo de usar la explicación sería sólo desde el modelo de las ciencias naturales. La 
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sepHrnción de comprensión y explicación fue tajnnle de tal manera q11e en otras 

henncnéuticas, como la de Gadamer, sólo se tiene la comprensión y no la explicación, 

asf el Circulo hcm1enéutico: Precomprensión-interpretación-comprensión es un 

modelo que excluye Ja explicación. Es en esta primera tarea que Rimcur de s\gnilicado 

a un análisis orientado a articular la compri:nsión y la explicación en el propio sentido 

del texto. 

Así aproximamos a un t\:xto, de la misma manera que en Gadamer, es por medio 

de Ja lectura. Pura Ricocur leer el texto ~'S una actitud para la interpretación para 

encontrar el significado dcl texto. Leer un texto es posible porque el texto está abierto y 

lo articula un discurso, que es su constitución y estructura propia. l .a kctura permite la 

interprctnción y ésta Ja apropiación del texto. Luego, la hermenéutica de Ricocur 

permite m1a apropiaciún del texto entendida como un fin "de si un sujeto que desde 

entonces se comprende mejor, se wmprcndc de otra manera u, incluso, comienza a 

comprcnderse"31 , la interpretación tiende entona..>s no sólo a saber de la o.isa del texto 

sino de una inteligencia de si mismo, pon1uc toda interpretación es una reflexión de lo 

t'{>11crcto, esta autocomprensión pasa ptir el rodeo de Ja comprensión y por Jos signos 

de la cultura que posihititnn la constitución de si mismo y del sentido de su ser 

contemporáneo. La interpretación del texto, por la apropiación del mismo, nos acerca, 

nos iguala, nos convierte en contt'lllporáneos y semejantes al texto, para hacer del texto 

algo propio y no algo extraño. 
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La apropiación del texto, por medio de la lecturn, nos ofrece una victoria sobre la 

distancia cultural, la füsión de la interpretación del texto con la interpretación de uno 

mismo (fusión de horizontes gadameriana),32 la actualización de la posibilidad 

semántica y por todo ello el texto tiene una dimensión semejante al del habla. La 

apropiación del te1'to vuelve a encontrar un enlomo y un público , retoma su 

movimiento por la h;cturn, se convierte en unu suerte de lmblu que tiene un significado 

en la realizal:ión del discurso propio del s~jcto que lec. El discurso al decir algo sobre 

algo. su referente, dice ul lector algo verdadero o real, reintegra el universo presente en 

el texto para vincubirlo con el muudo del lector. Por ello Ja lectura como interpretación 

tiene como finalidad efectuar la referencia. Un mundo prescntificado que sólo es 

posible por la interpretación y la kctura. 

Si Ricocur quiere solucionar el problema de la explicación para insertarla como un 

momento <le la comprcnsi611 tkbc recurrir al t.:xto, parn ello retoma el modelo 

explicativo de la li11giiística estructural que es la que hace posible una explicación 

desde las ciencias humanm; y de lo propiamente humano: el lenguaje. La analogía que 

establece es la de r1;tomar los rasg,os estructuraks de la lengua succptibles de aparecer 

en el discurso. 

Para ello, toma como ejemplo el análisis del mito de Claude Lévi-Strauss que 

afirma que a.~í como el lenguaje tiene unidades constitutivas (fonemas,monemas,etc.) 

el discurso del mito , de maneru análoga, también las tiene, a saber los mitemas. Se 
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parte del mundo de orncioncs que cstn1cturan el milo, mitcmas, para determinar las 

relaciones de oposición o haz de relaciones. Por este has de relaciones las formas de 

combinación de los mitcmasn adquieren una función significante. La cstmctura del 

milo entonces se presenta de la siguiente manera, ubicar las relaciones de oposición a 

pai1ir de un mito en particular. 

Ej1~mplo: falipo. 

-

1 mes de Relaciones de Monstruos y Nombres pro11ios que Relaci< 

paren tese o 1111rentesco 

! 
dcstrucciont'S evocan dificultad 

imadas subestimadas sobrest 

-lldipo se e asa con su -Edi¡10 muta a su -para caminar 

madre:\ 'ocasta. padre: Layo. -pal"ll estar erguido 

-Antígona entierra a -Etcoclcs mata a su -por estar cojo 

su her mano: hermuno: Polinices -por ser zurdo. 

l'oliniccs, a pesar de 

la proh ibici6n. 

-

Según Ricocur. '~sta es la posibilidad de explicación de la estructura de un texto, o 

la parle interior del texto. La tarea Je ht hemienéutica se dirige primeramente a la 

explicación rcwno1:icndo la cstn1o;turn del texto, donde In explicación del mito trntn de 

superar las oposiciones. Es esta una explicación pero no una interpretación. Puesto que 

la explicación tiene la finalidad. desde el interior del texto, observar el encadenamiento 
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de los nudos de acción que en su cortjunto constituyen la continuidad estructural del 

relato en tres niveles, jerarquía de actuantes, ensamble con el todo y los niveles de 

acción, narración, el:c. Por la explicación el texto sólo se contempla desde dentro, sin 

mundo y sin autor, c:fausurando en el texto su afüera • su trnscendencia. Continuar con 

la tarea hermenéutica, como segunda tarea, es lev¡mtar la suspensión del texto, poner 

el texto en palabras y restituirlo a In comunicación viv11. efectuar la referencia y hacer 

comprensible la cosa propia del texto, ésa es tarea de la interpretación. 
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4.4 Consideraciom .. ~: Finales: El 'texto' •;n la Tarea Hem1enéutica de Gadamer y 

Ricoeur. 

Para Gadamer el 'texto' es una categoría central de su Hermenéutica pnra poder 

llevar a cabo una de lao; tareas de la misma que, es la interpretación y la comprensión 

en el ámbito de las ciencias humanas y de la autorellexión. El texto como categoría 

está sa~tentado en un principio ontológico, porque es expresión del ~.,. del hombre, el 

lenguaje expresa el ser y, por tanto, ésta queda de una manera manifiesta, develada, 

por el texto, sea l:ste histórico, poético, cte. . El fundamento ontológico de la 

hcrme11éulica gadameriana abre al texto para su conocimiento implicando que el 

aspecto epistemoló~.ico queda supeditado o, más aun, suhswnido en la ontologla, por 

ello no podemos hablar del texto como objeto, sino como una expresión del ser y del 

ser del hombre. 

Definir como una categoria de la h1..'Tlncnéutica gadameriana al texto hace posible 

que esta no pueda pr1..-scindir del mismo, sea en la extensión que sea, es consubstancial 

a la hermenéutica el texto para llegar a la comprensión. Para Gadamer el texto es un 

interlocutor para el diálogo. cstahlecc una rcalción cara a cara de tal manera que la 

comprensión tiene una expresión inmediata sólo mediada por la interpretación. El 

texto cumple cntr•OC\.'S una pnpel central en el circulo hennenéutico, a~í la 

precomprensión va dirigida a un texto para interrogarlo y para interpretarlo y 

C()lllprendcrlo prov.acando en el interprete un conocimiento cada vez mejor de si 
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mismo y rculiz.ar una uutorcflexión a partir del diálogo con el texto. La categoría de 

texto reduce su exll:nsión en la medida que es necesario explicitar el objeto de las 

ciencias humanas )', por ello Gadamer, seilala como textos significativos para las 

mismas: el texto como arte, el texto histórico y el texto literario. El texto es así la 

condición previa p<ua que el intfrprete puede acceder a la comprensión. 

Mientras que pum Ricoeur In lllrea del t•:xto, en In hermenéutica reflexiva (también 

la llama fenomenológica) , queda delimitado por la escritura y la fijación de la misma 

en el discurso, cierra la extensión para especificar cual es el referente de la catcgorla 

'texto'. 

Ricoeur niega que se puede establecer un diálogo con el texto aún cuando la 

interpretación lleve a un ,mejor conocimiento de sí mismo o el comienzo del 

conocimiento de sí mismo, no acepta como Gadamer la estructura del diálogo, porque 

introdm:c un elemento más que es la explicación a partir de la estructura del texto. Para 

este autor existe un modelo del texto que está <lctcmlinada por: a) su temporalidad; 

b) su instancia de discurso o autorrcferencialidad; e) su fonción referencial al mundo; 

c) el interlocutor al cual va dirigido .Con estos clcmentos propios del texto la 

hermenéutica tiene unn turca que es la pretensión de interpretar el discurso para 

dcsmitiílcar el sim~ülismo y desenmascarar lo oculto en el texto o bien para actualizar 

la referencia del texto con la finalidad de un conocimiento de si mismo o el inicio de 

un conocimiento de si mismo. 
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Las difcrcnci11s entre In cntcgorfo de 'texto'. col.fe Gadamer y Ricoeur. son chiras: 

*Mientras Gadamer acepta el texto con una extensión amplia que abarca toda 

actividad y actitud humana y sólo. por u11a nccl."Sidad de las ciencia humanas. tiene wia 

extensión más dcílnida en relación a los textos hislúricos. literarios (poesía) ele. 

*Con la categoría de lextr• en la hcm1enéutica gadameriana el circulo hermenéutico 

puede ser interpretado de la siguiente 1muicrn: prcc-0mprcnsión-textos-interprctación­

comprensión. 

La hcnncneútica desde el ámbito de hL~ ciencias hwnanas cstahlccc un diálogo con 

textos bien definido,; y propios para su iutención. El diálogo comprensivo con el texto. 

*Una de las larc<L~ de la henm:néulica gadameriana sería entonces una proyección 

del conocimiento de, lo que ha sido el hombre, de lo que es y de Jo que scní, a partir de 

las posibilidades de interpretación, una tarea inconclusa que nos invita a un diálogo 

con los textos. 

"MientnL'> que en Riweur el texto queda reducido a textos escritos, discursos que 

fijan la escritura y conservan la 1m:111oria y hacen • por su cstrnctura. patente el habla. 

*Texto llUC no sólo puede ser interpretado y comprendido sim1 tmnbién explicado 

en su estructura; explicución que cnriquec.: la henncnéutica de Ricoeur porque ya no 

afinna un circulo henncnéutico sino lo que él denomina arco hermenéutico: Que 

integra las actitudc:; opuestas de lu explicación y la comprensión en una concepción 

global de la lectura y de la recuperación del sentido en el propio texto. Este arco 
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hermenéutico en su relación completa hacer re-decir 111 lc1<1o poniéndolo como habln, 

en una estructurad(: comprensión: texto-explicación (adcntro)-intcrpretación-(afucra)­

comprensión. Comprensión que no sólo hace posible el efectuar la referencia y tema o 

ca~ del texto, sino también una comprensión del "si mismo' del intérprete y de la 

estructura del mund,~i. 

Describiendo la cntcgorín de "texto' podemos remitimos u un texto rundamentnl que 

es la existencia, en Ser y Tiempo el análisis cxistcnciario y su interpretación son el 

o~jeto del siguiente capitulo en la filosofla de !-lcidcggcr. 
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1 Cfr. GADAMER, Hans·G:org, Texto e lntt:rprett1t'itÍ11, en Verdad f metndo //, Gadamer afirma que es Dilthey 
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obj~to .. pp. 320 y 324 

2 Cfr. -------·· J',·rd<uiJ' A1tltc11./t11, t11da prccomprcrL'iión irnplicn. para Gadamer unn previa 11royccción en 
rel":ióq (ti tema o C(."IS3 del ic ... to, un "topos de la hermcn~utica", donde se: prc.supom .. '11 u,1 ~fido al tcxtc;i. Pp 3(14!1$. 
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reconoce, ni interµtctar un texto, los cfcc1os de la his1min 
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347pp. 

'Op.Ci1 .. p.329 

4 Cfr. __ -·------' l'(•rd<1:ly Aféto<.lo /, catl.'goria de la hcnncnéutica que l.'S una condicion pa1a la interpretación. 
pues el intéquetc, al pl~lle1lxc1 a una 11 adición, lmcc 11o~íhlc la comp1ens.ión del te:-i:to V. p.343 

7 Cfr GADAMER., frxto e /111a¡m:tanú11, OP Cit p J \O~• 

11 Cfr. ibídem. p .1.lO. Gadancr afinnu " Se contirmu nsi que antidpanms )'a con la comprensión In dicho "" el texto 
Sólo de aquí ap1 ccia.mo" y i:alificamos u11 tc.xtc- como Jcgjhle" 

9 ídem, Así lo sei"lala üadaricr cuando a.firma ·· lfay que scilalar en lodo e.aso que súlo desde el concepto de 
intt:rprctadón aparl.-cc el L'<•nc.cplo de texto como algo ccn1rul en lu ch1ructura de la lingüisticid11d~ lo carncteriza al 
texto es !plt" sólo se p1t..~rn«111 Ja rnmprt'll5ión en el rtmlr:'illl dl• la intcrpn•tnrión y aparece a su luz corno una realidad 
dacla" p 328 

111 Op. Cit, Gadamer, frx/u e /111i·171re1a, .. iá11.. ,p 329 

11 Cfr. ídem.,p . .131 

n Cfr. ídt."111. p.J30 

11 0¡1.r.1 

14Cfr. ldcrn I' 321 

"011. Cit. ibídt!m., (1.321 
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'"Op.Cit. 
17 idcm.p339 

11 ibldem, v. p.334ss 

1
• Op.Cit..335 
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11 Cr. IUCOEUR, Paul, AcC'.'"" út! la llllvrpretuclún, en Dt!I Textu a Id At..-cifí11, F.C.E .• México, 2002 •. Ricoeur 
distingue dos tipos de texlO: el de los géneros literarios y el relato 11ue Incluye un subgénero que es la historia. r.22ss. 

22 Op. Cit., Riroliir afüma 11ue" Todo lo que relatamos ocurre en el ticmpo,lleva tiempo, se desarrolla temporal 
mente ... '' y lo :úirma como una hipóte!li:t. P.16 
" ldem.,p. 18-19 

24 ibidem.,p.26 

"Cí. RICOEUR,Pau~Op Cit .• 26-27 pp. 

26 
-·------· Op.Cil. 

27 RICOEUR,l'aul, ¿Qué e.< rm 7"-rto?, en /Je/ Texto a la At't'iáll, l'.C.E, México, 2002, 127-147pp. 

" ihldem, p. 127 

19 Cf. Ricocur. 0~). Cit P l J6ss 

Jo RICOEUK~ f),r la ll1t1.•rpn·tadú11 Op.Cit p . .14 

" , , /.Jt• /a flllt>rf'rt•tadún, Op. Cit. p.141 

.u Me parece que lanlo la hermenéutica de Gaclcmcr y Ricoeur presenta un punto en común, a saber la füsión 
horizómiru de Gadamer es tambiCn un nutocenocimienlo, pOll)Ue el intérprete es concicnlc de su propia alteridad y 
destaca el horizonte de la ti adición del suyo propio Parn ambos ha.Y autoconocimiento en la larca hermenéutica. 

° Cfr. RICOEUR. Ptl!ll, ¿(!lll; ('.\·un 1<•x11:?. Op Cit. p.132. Ricot.'Ur otinna. l.~ rdaciün a l&vi·Strauss" habla de 
mitcmas. como se habla do fonemas, morfomafl. do semanlemas .. " Idea que teloma par.i introducir la explicación 
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Capitulo V. Haciu una t'-:tica Vinculante: del Ser y Tiempo a la Carla Sobre el 

Humanismo. 

5.1 Presentación. 

La filosofía de Martín Heidegger tiene su momento climático en su obra 

fundrunef'tal Ser y Tiempo' , es cn ella, donde desde una analítica exisleciaria y 

fenomenológica, q11ierc dilucidar In estructura de In existencia humana desde un 

perspectiva purarrn:ntc ontológica Es en esta obra que Heidegger distingue entre una 

existencia inmediata y en el mundo como impropia, y una existencia como propia. 

Ambas son modos de ser y por tanto no son excluyentes, sin embargo Ser y Tic?mpo 

parece dar la sensación, a partir de su lectura, de una desvinculación entre una y otru. 

Ahora bien al ha;;er l lcidt~ggcr la distinción entre 1m1bos modos del existir, propio e 

impropio, In lccturn de Ser y Tiempo me dejo una duda acerca de 111 moral, de tal 

numera que parecerla 4ue en esta obra no se presenta el problema de la moral. asf como 

ningún fundamento de la misma. l.a moral como modo de ser, así como la libertad, la 

voluntad y la responsabilidad no son para Heidegger aquello que posibilitan la 

fundamentación de la esencia del hombre y mucho menos son L'Slructura~ 

existenciatia~ de lo> dos modos Lle ser. Esta circunstancia me pem1itc elaborar este 

trabajo con la finalidad de encontrar ¿cuál es la situación de la moral en el Ser y 

Ti.?mpo? y ¿en que modo de la e:dstencia se t.•m:uentra la moral.? El objetivo pues de 

este trnb1~jo es delimitar el problema de la rnornl en el Ser y Tiempo y en que modo del 
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existir se encuentra, moral que debe tener una prcse11ci11 porque el hombre es un ser 

moral , en sus relaciones intersubjetivas así como en el ejercicio de su voluntad y 

libertad. El objetivo debe llevanne a reconocer en que modo de la existencia se 

encuentra la moral y posteriormente indagar si existe otra forma de concebir la moral o 

la ética en 1-leideggtr a partir de la Curta sobre el /111manismo1 
_ 

Quiero reconocer, mea culpa, que In lc•;tura de fleidcggcr es un itinerario entre Jo 

impropio y Jo propio y que este viaje sólo fue posihk por el interés que despertó en mi, 

la lectura de mi instructor. Que con paciencia nos llevó por los parágrafos del Ser y 

Tiempo y fue por esta lectura el querer reconocer un problema acorde a el seminario. 

El trab<úo creo que cumple 1:011 el objetivo sin L"mbargo tiene la posibilidad de 

hllCl.-'!lne comprem;ible un filósofo altrunenll' significativo para la filosofia 

contemporánea. 

El trabajo lo he dividido en cinco apartados donde pretendo alcanzar el objctivo 

deseado. en el apartado 1 planteo la situación del problema; en el apartado 11 realizo 

una indagatoria en d "ser con" para fündamcntar la moral desde el "procurar por"; en 

el upartado fil estahlezco la morul en la impropiedad del uno y la rmmifostación de la 

conciencio moral como determinación del uno; en el apartado IV hago una breve 

reílcxión sintética sobre la posibilidad y elección auténtica y la responsabilidad y por 

último en el apartado V pretcndo, a partir de la carta Sobre el Humanismo reconocer 
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uní\ autocrílica por p«rtc de Heidegger a los modos del existir, propio e impropio, asl 

como la posibilidad de una ética vinculante. 
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S.2 Hl "Ser con" y el "Procurar de": una M(1rnl en lo Impropio. 

La analitica exfotencinria del "ser ahí" en Ser y tiempo de Martín Heidegger 

reconoce en su modo inmediato y primario que el '"ser ahí" es un ser C..'TI el mundo pero 

también y de manera fundamental un "ser con". Es en el modo de existir inmediato del 

"ser con" que se prc:senta lo impropio de la existencia; impropiedad que es reconocida 

como un absorberse, un quedar atrapado ..:n el mundo. Si el "ser en el mundo" es 

poseído por el "mundo, el "ser ahí" y el "ser con'", tenderán 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 relación "ser con" un modo de ser que se 

constituyt: como pm;ibilidad para la existencia pero de modo impropio. 

Esta fomm inmediata del "ser ahí" en el "ser con'" es una forma del "ser ahí" donde 

se manifiesta la igualdad de ser en el sentido de ":;cr en el mundo" y ello es así porque 

ningún otro se distingue del sí mismo y por lo tanto hay una presencia de uu "ser ahí 

con". El "ser ahí con" es la relación que de manera pública y social se da de manera 

inmediata en el "se1r en el mundo·· y es en esta relación, en tanto existencia impropia, 

dond~. considero, se pn.-scnta la moral como un modo de ser que hace posible las 

interrelaciones del "ser con". 1 kidcggcr señala que una de las primera~ rcluciones del 

"ser ahí con" esta mediada por el trabajo. es en el él donde los otros no son 

considerados como "ante lo!; ojos" porque no se consideran un útil y por tanto no se 

puede "curar de" pues esto sólo es posible con lo útil y lo ·•a la mano", es decir con el 
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mundo de fos o~iclos. La rclnción de tn1hajo considero que implic.1 una relación moral 

que Heidegger deo.ominará como un modo de ser a partir del "procurar por 

ellos"3.Creo que la categoría exist1,,"11ciaria de .. procurar por" hace posible la 

fundamentación de la moral aún cmmdo esta queda inscrita dL"lllro de la existencia 

impropia del "ser atií" y que sin embargo se: constituye como un moJo de ser del ·'ser 

uhl" como un existcnciario de esta exist.,;ncia impropia y que hace posible la relación 

del "ser ahi con" de tal manera que permite las relaciones intcrsuhjetivas y la 

conciencia moral lo cual trataremos a continuación para tratar de fündamcntar cómo 

en la existencia impropia y el "ser con" son las condiciones de posibilidad para la 

moral. 

A) El .. ser ahi con" y el .. procurar por" 

Para Heidegger el "procurar por" se constituye como facticidad en el "ser el en 

mundo" y es de carácter social condición por la cual se organi7.a el mundo de las 

instituciones. considero que si el "procurar por" hace posible la organización de las 

instituciones en lo sodal, las interrelaciones dadas en el "ser con" deben de estar 

sujetas u cierta nom111tividad. d.:ntro de las cuales destaca la normatividad moral, asi la 

existencia impropia del "'ser con" esta limilada por el mundo social e institucional que 

numticnc al ·'ser ahí,. de numera regular y de modo inmediato, Heidegger reconoce que 

esta fomia di: la existencia impropia es una modo deficiente del "procurar por" porque 
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si bien el hombre 1w se "cura de", 111 "procurnr por" quedn lambién 11trnp11do en el "ser 

con'', sin reconocer su propio modo de ser.'1 A esta dclieiencia del "ser ahí" Heidegger 

Je llama modo de ser perentorio. El ser deficiente debe llamar a la imp;opiedad del 

modo de ser del "ser ahí" en el mundo social e institucional. 

El "procurar por" en tanto modo ddiciente del "ser ahí" puede manifeslar 

dirercntcs modos de ser, perentorios y ddkient1.-s. que anuncian de alguna manern una 

relación propiamente moral en las inlcrrdacioncs subjetivas del "ser con'', si bien 

l lcidcgger las enuncia. <:reo que puedo. t1rri1..'Sgándo111e, destacar algunas de estas 

relaciones de la mornl de la irnproiedad en ··c1 ser con", la cuales son: 1. "ser uno para 

otro". que creo se p11cdc nmnifcslar en la familia, el matrimonio, la amislad, el lrabajo 

et<:., "ser uno para otro" implica de modo prcrcrcnlc el procurar de uno quitándole al 

otro su ··cura"; 2. otro modo de ser es "uno contra otro" que se puede manifestar en el 

odio, la enemistad. 'ªguerra. etc .. que expresa una relación de dominio y negación de 

otro como posible miiquilamicnto en el enlomo de mis relaciones. 3 ... uno sin otro" 

saber que otro está pero sin reconocerlo como tal, como el caso de la envidia; 4. "pasar 

de largo uno junto a otro" el otro me es indiferente y 5. "no importalc nada uno a otro" 

que es lo extr11ño. lo 1tieno en el mundo de. fu focticidad y la circunstancia. Estos son 

lm; modos posibles del ""procurar por" lJUl' crcú son el fundamento de la moral en la 

impropiedad, la deficiencia y la indiferencia. Modos del ·'procurar por" que están en la 

cotidianidad del "ser con". En e5tos modos del "procurar por" en el "ser ahf con" 
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cstnn lns múltiples relaciones definidas por una estn1r.-111rn moral peculiar del ser 

impropio, y que considero como una tendencia hacia un individualismo, o m6s aún, 

hacia un cgofsmo; moral con un deber ser que aún cuando es un "procurar por" 

implica dos posibilidades extremas que anali:t.aremos a continuación. 

l lddegger reconoce no sólu los modos dd "procurar por" aún cuando sólo son 

enunciados y, en un ejercicio de reflexión, me arri1."Sgué u tipificar para poder señalar 

la manifestación ele la moral en el "ser con". Pero Heidegger si reconoce 

explfcitamente que d "'procurar por" tiene dos posibilidades que el denomina cxtrern:L~: 

el "procurar por" s11>titutivo-do111inador y el "procurar por" anticipativo-liherardor' en 

las cuales podemos encontrar los diferentes modos de ser del propio "procurar por". 

1'.:stas dos posibilidades extremas se caract,Ti7.an de la siguiente mmwra y responden a 

la moral en la impropiedad del "sl~r con". l.a posibilidad sustititivo-dominador implica 

quitarle al otro su .. ,;ura" y ponerse en su lugar para sustituirlo en el ··curarse de". Asf 

el dominador toma whre sí el ··curarse" a füvor del otro. ese otro l."S echado de su lugar 

y es sustituido por el dominado. El otro pasa a un segundo tém1ino dentro de la 

relación del ··ser con" y sólo recibe aquello de que se curó como algo acabado y a su 

disposición dcscarg1índosc lotulnwntc de lu "cura", pues es el domim1<k1r el sustituto de 

la '"cura" del otro.'' l:n esta posibilidad extrema el otro, se convierte en dominado y 

dependiente aún cunndo el dominio está en el mundo de la facticidad , el dominado no 

lo ve y esta oculto para él. Heidcsgcr afimia que en "Este "procurar por" substitutivo, 
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que quita la "cura" determina el " ser uno con otro" en amplia medida y concierne 

regularmente al curarse de lo" a la mano" 7
, sin embargo este quitar la "cura" creo que 

refleja una actitud moral donde el dominado puede hacer del "otro"' un objeto de su 

indiferencia y un "ser ahí" negado por el dominado. Esta posibilidad extrema del 

"prm."Urnr por" también relleja una moral en la existencia impropia del "ser ahí con 

otros". La otm posibilid<1d extrema del ··procurar por" , la anticipativa-Jibcrndora, para 

Hicdcggcr consiste en la vcrdadcrn ··cura" y el "procurar por" reconoce la existencia 

del otro. Es un "scT uno con otrn" como una .. cura" en común, 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 "eumrse de" se alinu:nta la 

dc:sconfinnza y sin emhargo deje en plena libertad al "ser ahí" siempre y cuando 

empuñe esta liberta como posibilidad. 

Estas fonnas pmiblcs extremas del "procurar por" se dan en la cotidianidad como 

existencia impropia del .. ser ahi'" y del ··ser con". y es en !!!>1a existencia impropia y a 

partir de estas fonnas exlrcmas del "procurar por" que se presenta un "estado de 

abicrto"K de los otros propios del ·•!.Cr con" dando al mundo un plexo de 

significaciones, que hnccn posible, de modo impropio, la comprensión del ser, del "ser 

ahi" y del "ser con", significaciones que están mediadas por la moral detem1inada por 

el "procurar por". 
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Si bien a partir de el "ser con" se da U!Ja Cl)mprcnsión del "ser ahí" y del "ser con" 

Heidegger rcconoo~ que en esta comprensión hay una tercer-' forma no existcnciaria 

del "procuntr por" dl"llominada ··ser relativamente a otros" la cual se origina por una 

proyección sentimental y que hace posible un puente de un si!ieto a otro sujeto, sujetos 

que tienen la fomrn dd "ser ahí" y donde d otro es un sujeto cerrado pues depende del 

"ver a trnvl;s". Sin •:mbargo este modo clcficicntc del "ser con" peculiar y n.:latiVl) hace 

posible la proycceiün peculiar de "'ser relativamente a si mismo" en otro. Aún cuando 

esta relación es poco firme. enigmática y deficiente es inevitable aún cuando no se 

considere un existenciario origiual y que puede ser significativo para la moral en el 

"ser con". Es en e:;tus modos del ""procurar por"' que creo se puede manifestar una 

eslnll'lllra moral de la épm'a con una h:ndencia hacia el egoísmo o individualismo, con 

sus propins formas del deber ser. De ser así l leiclegger observa ya una crisis de la 

ni.ira! en el 'uno' y la necesidad de postular otra forma de comprensión moral y quizá 

cobre sentido su ohm ('arta sobre el l !11moni:w110 que analizaré postcriom1ente. 

Hemos atirmadc• que es por et "procurar por" que se detem1ina la moral del "ser 

con" como un modo de ser impropio y l'S por o.-stc "procurar por" que el "ser ahí", en 

tanto "ser en el numdo" y ··ser con". encuentra la comprensión del "ser ahí en otros" y 

esto solamente es posible si el "'ser ahí" asume un querer C(Jmo posibilidad y 

proyección tllllto en el "cunU"sc de" C(llllO en el " procurar por" y es así porque el 

<¡uerer es previo a todo "estado de abierto"" para Sl.T dirigido a Jo querido. Pero este 
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querer. presente en 111 existencia impropio, es un querer modificado en el "poder ser" 

propio, mostrando esta modificación como deseo perdiendo al "ser ahP' en el mundo 

de lo disponible. As1: el querer es sólo un existenciario más «..'11 el "ser uno con otro" de 

modo impropio, no 1~s un querer propio y como "pod«..'f s1..-r ·• posibilidad del "ser ahl". 

El querer en d "ser 1.:on" es un "pnder ser impropio" y que solamente se estructura en 

el "ser ahi" como 111111 conciencia moral'1, la cual i.-s , en cuanto cotidiana, "ser uno con 

otro" y donde el "ser ahí" se pkrdc en los otros, no es el ··ser ahí" él mismo, le han 

an-ebatado su ser, In conciencia moral no t:s la del .. ser ahf" sino la conciencia de los 

otros, que en tanto i11dctcnni11ados se constituyen como Uno. Uno que es en realidad el 

quién del "ser ahí" donde somos todos y ninguno. Analizaremos ahora esta relación 

entre el "ser uhí" y d "uno", 
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5.3 : El "Uno" y la Coexistencia del "Ser ahr' como Impropiedad. 

El "ser ahí" en relación al "ser con otros" se pierde en los otros y por ello no hay un 

identidad del "ser ahí". Esta pérdida en los otros, este disolver el peculiar "ser ahi", 

Heidegger lo llama uno, que no es nadie detenninado y son todos, es ninguno y se 

constituye como el mundo público y se reproduce como tal a partir de los medios de 

comunicación, de ta'I manera que es el medio por el que consolida su poder y amplía su 

espectro de dominio al "ser con". donde 1..-slá y no está el "ser ahí en otros" . Este uno, 

que no es nadie y son todos, también tiene modos de ser donde el original l'S prescribir 

la forma de la cotidim1idad del "ser con " y si prescribe la cotidianidad del "ser con", 

prescribe también In moral que se origina por el "pnicurar por". Por ello sus modos de 

ser se caracterizarán como la ''distancia" en el "ser w10 con otros" en lo que considera, 

dentro de la cotidianidad. como ténnino medio , es decir, determinando lo que esta 

"bien", sea que se admita o no. sea que se apruebe o rechace. Este uno tiende entonces 

en el mundo füctico a constituirse como auloridad que todo vigila y prescribe. Un uno 

que esta pendiente del "ser ahí" para aplanar todo lo que éste tenga de originalidad y 

posibilidad y si cab~ la posibilidad de que el "ser ahí" conquiste algo lo convierte en 

vulgar, en una conquista del "ser con otros". La 1..·otidim1idad pcrmcada por el término 

medio, afirma l-lcid'.egger, tiende a "desembozar una nueva tendencia 1..-scncinl del "ser 

uhi'", que llamamos .aplanamiento de todas las posibilidades de ser''. IO 
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Las consecuencias son que el "ser ahí" siga en la existencia impropia y queden sus 

posibilidades como "poder ser" propio ocultas. Porque el Uno se encargara de designar 

todo, sea como posibilidad o como interpretación del mundo y del ·'ser ahí". 

El uno crea para el "ser con" un mundo de previa interpretación donde el 

hombre en su l.-Stado de "yc<.,to" o posibilidad de su comprensión y encuentro en su 

existencia, queda absorbido por el mundo y su "cura del mundo" es desde lo 

previamente interpretado por el uno. Porque éste uno en todo tiene razón 11 pues es un 

existcneiario inherente al .. ser ahí". 

La concreción dd uno tiene posibilidades múltiples que l."Structuran el mundo 

previamente interpretado donde se .. cura" el ··ser ahi" . 

Uno de los mod11s fimdarnentnles de la concreción del uno y que permiten, no sólo 

crear un mundo pre\·imnente interpretado, sino también reproducirlo y reafirmarlo son 

las habladurías 12
. 

Las habladurías son una forma de ser e interpretar del .. ser ahí" cotidiano y que se 

originan en el 1..-stado de interpretado por el uno. Estado de int1..-rpretado que se 

estructura como prcrnmpn:nsión y comprensión del '"ser ahí" en la existencia impropia 

y se constituyen como una liirma de éste "ser ahí". La-; habladurías van a regular las 

posibilidad1..-s del ·'sc·r ahí" <ld comprender y del encontrarse, es decir, el abrir el '"ser 

ahl" para permitirle su relación wn el mundo, un 1..-slado de ánimo para'·ser en el 

mundo". Considero ·~uc es por las habladurím; que se consolida la moral, como nonna 
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y guía para la acción, en la cotidianidad determinada por el uno. Porque pum que 

prevalezca el estado de interpretado las habladurías siempre expresan y mientan lo 

mismo, haciendo que el olr y el comprender se aferre a lo hablado en la em11w1icación 

del "ser uno con otro". Así mismo las habladurías garantí:r.an lo qm: es real y 

verdadero, aún cum1do ésta sea la norma moral, es decir, presentan. las habladurías, un 

carácter de aulorid:ul y por ello pueden afimmr que ·• la cosa l'S así porque así se 

dicc"13 
, y la moral no escapa a c~ta forma de la habladuría, digamos 'fue la moral está 

en la5 habladurías, porque la habladuría se alimenta del repetir, de oídas y de las 

t.-scrihidurías. La moral es en "el ser con·· una rep¡..'lición del lo que esta bien o mal, es 

un oír en relación a la acción al expresar un juicio de valor o bien como hábito y 

costumbre que por la habladuría puede perd1m1r. 

Es por hL~ habladurías que el uno reafirma su estado de interpretado y una mant.Ta 

de comprensión del "ser ahí" de forma tal que , por Sl'í impropia, es cerrada y 

desarraigada. IX"Sarraiga al "ser ahi .. de su propia comprensión. Desarraigo que 

considero, al ser la moral pm1e de las habladurías, constituye una moral del desarraigo 

del "ser ahí''. La.~ liabladurias son la concreción del uno donde la mor.ti es parte de 

ellas y por tanto s< reafirma la moral dctcm1inada por el .. procumr ix1r" corno una 

moral del desarraigo del "ser ahí". porque , al l'Stélr en una cxisl~'llcin impropia, oculta 

al "ser uhi" sus po~.ibilidades y "poder sci-" para la libertad y la responsabilidad que 

anali:t.aremos en el n.partado siguiente. 
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Pero también en el uno se concretiza como la ambigfledad en tanto el "ser ahí" sólo 

se comprende como "ser uno con otro" y de una mancm "relativamente así mismo". 

Es en la ambigüedad donde el "ser ahí con otros" se habla de lo que sucederá, de 

Jo todavía no t.-sta "ahí" pero que tendrá que hacerse, t.'S un hablar anticipado por la 

posibilidad, un deber ser que es proyección pero que no es genuina 1."Jl el "ser ahí" 

porque se origina desde el uno y la<> habladuría-; y al mismo tiempo porque el uno ve 

mal las proyecciones originales del "ser ahf' quedando el "ser ahí" siempre en la 

impropiedad del ser de lo público y el uno. 

AJ1ora bien si el uno determina la cotidianidad como un C!>iado previo de 

interpretado y se concreta en las habladurías, el --ser ahí" , en los limit1.'S de la libertad 

del UllO, está en un ·'estado de abierto" en una posibilidad de ser su "ahí" aún cuando 

sea impropio y detcnninado por el uno. El "ser ahl" con su mundo es "para si mismo" 

de tal manera que Sl' abre la posibilidad del .. poder ser" partiendo del mundo de que se 

cura. "Poder ser", m los límites de la lihcrtad del uno, que t.'S una fonna en la cual 

existe el "ser ahí" y se entrega a u11 mundo de posibilidades y es de esta manera porque 

sigue en "estado de yccto" 1."S w1 c11tc yccto y que es abierto poi' un "ser cn 1m estado de 

ánimo" de manera más o menos clara y pt.TJelrantc . El "ser ahl" al encontrlifSC en las 

posibilidades del "ser en el mundo" previamente intcrprelado por el uno. tiene una 

comprensión de su "ser ahí" en la medida que se ha proyet.1ado t.'ll sus posibilidades 

de sí mismo aún cu:mdo ha quedado absorbido por el uno. Posibilidades de un " poder 
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ser" ofrecidas por lo "público" y el "estado de interpretado" del uno. De esta manera 

no se cancela la comprensión del "ser ahí" aún cuando está en un modo de ser 

impropio, comprcn:;ión que abre el mundo de posibilidadt."S y del "poder ser", 

incluyendo de esta manera la moral como parte de esta comprensión y cxistcnciario del 

"ser ahí' ... 

La conciencia moral no queda en el ámbito de la impropiedad, es por l."S estado de 

"yccto'' que el "ser ahl", al tener un mw1do de posibilidades, puede que su conciencia 

se proyecte hacia una comprensión del ser propio. Pero también t."11 esta 

comprensión del "ser ahí" la conciencia moral es significativa para el "ser con los 

otros" . Es una com:iem:ia que tiene un llamado impropio o vocación y que alcanza al 

"ser ahi" 14 para "·~omprernlersc siempre ya" "cunmdosc de". El llamado de la 

concil."lleia no esta dirigido al "sí mismo·· , en tanto que lo que oye y rqiite esta 

hundido en el uno. Es una invocación donde se manifiesta la hahladuria del uno y que 

hace a la conciencia el tener una experiencia como deudor. 

La conciencia en "el ser al1í" está , lo digo a5í, determinada por el uno , conciencia 

4ue puede ser una conciencia como expcrieneia en la tranquilidad ( trnnquilidad de la 

conciencia) o <-'Omo el no ser cons1;ientc de deuda alt:,'Una. Si la conciencia del .. ser ahí" 

esta orientada, desde la cotidianidad determinada por el uno, de manera impropia, 

entonet.-s el yo se constituye como el deudor, Lut modo de ser del .. ser con" y del 

"procurar por" en el campo del curarse, es decir, un deudor como "tener la culpa". El 
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"ser uno con otros" en el modo de ser de la cotidianidad provoca en el "ser ahf" 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 "ser ahí". 

Deficiencia donde la acción es un fin o finalidad donde no se satisface la exigencia 

que af(.-cta ni cxistc1nte "ser con otro''. Esta exigencia tiene la fomm de la exigencia 

moral como forma de ser del "ser ahí" en la cotidianidad dctcm1inada por uno. Esta 

conciencia moral hace que el "ser ahí" h:nga maneras de conducirse en la cotidianidnd 

pero también la de sentirse, por la conciencia moral que evoca, la de ll."llcr una deuda o 

tener "culpa de" "en el ser con otros". 
140 

l leidegg~'T reconoce que ·'el ser abierto" del 

"ser ahí" en el mundo de la cotidianidad como existencia impropia. el "ser ahí" se 

comprende en sus posibilidades l:omo "poder ser" moral y como conciencia moral, 

como los medios para que el "'ser ahi'' pueda conducin;c en el "~'T con otros", sea para 

tener una concicncfo de una delii.;i1;ncia como ··deudor" o .. culpa". 

Si el "ser ahí" es un "abierto al mundo" en sus posibilidades en el "ser con otros" la 

primera experiencia de la conch:ncia se pr~;cnta como remordimientos. 

El remordimiento de la conciencia se experimenta como S\.T deudor15 y al mismo 

tiempo como un dclawrsc como malo. 

La conciencia, afimm Heidegger, emerge tras todo acto o una omisión cometida , 

una conciencia que es unu voz, que tiende hacia la acción ya realizada o pasada , es 

una conciencia retrospectiva en relación al suc..-cso anterior por lo cual el "ser ahí" se 
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carga como un deudor, esta voz de la conciencia no es en sentido original una 

evocación, un llamado silencioso, sino que es un lhuuado a la memoria del acto 

reali7.ado o de la deuda contraída en la relación del "ser con otros", L'S una voz que 

emerge en la secuencia cotidiana ele las vivencias del "ser ahí", es una vocación que 

tiene la forma de ser ele la cura, es por la culpa o la deuda que el "ser ahí" se cura de su 

11cción y tiende a una conciencia tranquila. Es por la conciencia moral que el "ser ahí" 

prees así mismo el "ser ahí". Un prees no original porque Ja voz surge desde el uno 

con una tendencia que "viene tras·· un acto seguido de otro. 

Es una voz que obliga al "ser ahí" a un rctrovocar hacia el "1:stado de yecto" sea 

por ser deudor o culpable. Pero también el rcm11rdimicnto puede dmotar, por la voz de 

la conciencia moral. un ser malo del "ser ahí" . La tnmquilidad de la conciencia denota 

en el "ser ahí" lo bu~no, mientras que el remordimiento puede denotar lo malo del "ser 

ahí". 

La conciencia moral en esta forma de impropiedad en la cotidianidad tendrla 

entonces como fin impropio el "soy bueno". Es una conciencia moral que Heidegger 

califica de .. fariseísmo" (moral en la trndicilln. populista e hipllcrita) u, donde la 

conciencia moral puede p•1sar de el remordimiento a la tranquilidad, para olvidar la 

propia conciencia. 

Pura Heidegger es la conciencia moral " La interpretación cotidiana (que) se 

mantiene L11 la dim1~nsión del calcular y compensar; "eurandosc de", lo que se llama 
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"debe" y "haber". Dentro ele este horizonte se "vive" luego la voz de concicncia". 17 En 

el uno encontramm: una originalidad del "ser ahf' para compl\.'tldersc en un modo de 

ser impropio en la moral . En el uno y la cotidianidad. 

Pero ¿cuál L.'S entonces la existencia propia del "ser ahí" y !ill posibilidad original y 

libre? rcspm."Sta que daremos en el siguiente apartado. 
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5.4 El Llamado de In Conciencia Silenciosa : Libertad y Responsabilidad 

La analítica existencia del "st~r ahí" nos ha permitido reconocer que la manera 

inmediata de la existencia del "ser ahí" es la existencia en el "ser con" y "en el ser con 

los otros'', existencia impropia donde el uno • a partir de las habladurias, determina la 

cotidianidad y en ella la presencia de la conciencia moral y la moral . sin embargo el 

verdadero proyecto de Hicdcgger es, desde la ontología., la exish.'llcia propia del "ser 

ahí". 

Para ello l leideggcr reconoce que el '·ser ahí" en el mundo del uno, al ser absorbido 

por el mundo, el umi y los otros, ha perdido su propio ser y se t."tlcuentra en estado de 

caída y por tanto en la falta o dcliciencia del "ser ahí" de lo que el puede ser y será 

co1110 ser propio. un fin en sí mismo. 

Es t.'11 este estado de caída que se pn .. -senla la angustia., que no es más que la 

1xisibilidad de ser del ·'ser ahí". Pero lo que angu~1ia al ·'ser ahí" es el propio mundo, es 

un ·'ante que" o mundo en cuanto tal. Pero 1.-ste angustiarse abre al mundo como 

mundo pero también como encontrarse del "ser ahí'', abriendo la posibilidad de romper 

con el comprender súlo como cayendo por el mundo, así como el estado de 

ínlerpreladu dado por el uno. Es la m1gustia la que singularií'.a al "ser ahi" haciendo 

patente su "JX>dcr ser" para la lihe11ad y ckgirsc y empuñarse a.~í mismo. 

Pero 1..-ste empuí1nrse es reconocer el fin del ·'ser en el mundo" que es la muerte, 

¿cómo llega Heidegger a esta conclusión en su analítica existencial.? Trataré de 
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responder.a partir d1: la categoría de inconcluso. 18 Si el morir es el acabar "ser ahí" se 

debe de rt.-conoccr que la muerte es una posibilidad de la existencia que debe ser 

asumida, posibilidad propia. pero rnmbién la más extrema JXlsibilidad. 

Heidegger reconoce que el "ser ahí" al ser llamado por la conciencia para ao;umir esta 

posibilidad, como i::lccción propia, me pcnnite rcixmoccr que mi ¡x1sihilidad es mi 

propia imposibilidad , y la propia imposibilidad de toda la existencia humana, 19 la 

conciencia ele mi propia muerte hace posible que el "ser ahí" tenga una anticipación o 

un pre-ser-se y un poder ser", un advenir en el tiempo que es la propiedad del estado 

de resucito. del em:ontrm;c en lo propio. Pensar en la muerte es d "querer tener 

conciencia que ha lkgaclo "a ver a través clc sí" EXISTENCIJ\LMENTE. 

Este pre-ser - se en el L'Stado de resuello 1..-s un prceursando, que no intenta ser una 

salida litlsa o una supi~rneión ele la muerte, sino seguir un vocación de la conciencia y 

hacer de la muertt: una potencia dominante de la existencia del "ser ahl". La 

conciencia de Ja muerte abre al "ser ahí cn '>U responsabilidad real y su libertad propia, 

de tal manera que la anulítiea existcnciaria de l lcidegger tiende a una existencia 

11uténtic11 cuando el "ser uhi" sabe de su finitud y de la imposibilidad de llegar 11 su ser 

como totalidad. Es (:n esta conciencia de la muerte que el "ser uhí" escucha la voz de la 

conciencia silenciosa , en un evocación propia y para sí mismo. donde no puede "ser 

con" y "ser en otros ... Es un lhunado y una ¡x1sibilidad única del "ser ahf' que pcm1ite 
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dilucidar la existencia propia y darle un significado al "St.>r ahí" desde la propia 

conciencia de la muerte. 

La conciencia di; la muerte como una posibilidad original y propia del "ser ahí" 

pcnnite aceptarla como posibilidad pero también reconocerla como nada., en tanto no 

puedo tener la experiencia de la muerte, la conciencia de la misma me permite 

rei::onoccr la no superación de la nada y mi propia finitud. 

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

ekcción el reconocer que el fin propio del "ser ahí" es la muerte. 

Al empufü1r nm:slra propia posibiliuad en la imposibilidad, nuestro ser para la 

muerte, de manera libre, responsable y autentica, hace que el "ser ahí" tenga una 

existencia propia con un compromiso hacía el advenir al rceonoct.>r su propia finitud. Y 

al mismo tiempo reconocer la i11autcnticid11d del uno y del que no puede salir. 

Pero dimo hac.!r de cstm; dos fonna'> de existencia propia e impropia una 

vinculación donde no se presenten como dos caminos pardlelos sin conexión alguna. 

La alternativa parece estar en la Carla Sobre el Humanismo donde considero que se 

pl;mtca una nueva postura ética que pcnnita vincular la existencia propia e impropia 

del ··ser ahl" . 
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5.5 Consideraciones Finales: La Tendencia Hacia una Nueva Etica Vinculante 

Heidegger en la Carta sobre el Humanismo vuelve a pensar la ex-sistcncia como 

actualidad y realidad efectiva. Es esta ex- ~is1cncia como la esencia del hombre, como 

el destino de la verdad. La ex- sislencia es la L'"S1..-ncia del hombre y queda definida 

como cx-stático es un soportar del Dasein, el aquí y tomarlo a su ciudado. Un exsistir 

ex-tálico que L"Sla al claro del ser de canícler dL-stínal, en la posibilidad de la verdad del 

ser. Pero este ser-aquí se pn:senta como arrojado en el ser, en su destino. Reconoce 

l lcídegger que el hombre no sabe si encontrará su destino y lo ackcuado a su L"Sencía. 

El destino del hombre es guardar la verdad del ser y el ser es una relación que se 

mm1tiene junto a la ex-sistencia , es en ésta relación en la que se destina a sí mismo y 

llega a estar en 111 medida de lo ex-tático. El hombre asume bajo su cuidado a lo más 

próximo del ser ex-tatico que es el ente . 

Heidegger rewnoce que en el ser como Ex-tá!ico la existencia propia e impropia no 

implica una dili:rencia de tipo moral, mmo la que Sl' pretendió en este trabajo, sino una 

extatica del ser humano con la verdad del ser.20 Es en la cx-tática donde el proyecto es 

anojado, pero el q11c proyco;ta no es el hombre . sino el ser mismo, destinando aJ 

hombre a la cx-sistencia del ser aquí en cuanto su esencia. Heidegger denomina a esle 

destino como claro del ser. donde ya no hay 111111 distinción entre la existencia como 

propiedad o impropiedad, sino una vinculación entre el existente y el ser por lo ex­

tático. Es en esta aproximación donde habita el hombre y ha sido arrojado, es decir, 



145 

ex-siste. Es en esta ~1proximación del existente y del ser por el ex-tático que el hombre 

niega toda trascendmcia, pues habita aqul y por tanto desecha todo valor que podría 

establecer por la publicidad. 

Porqué en esta ei;-tática el hombre ex-sistc y se constituye como el propio ser , en 

cuanto arrojo ganando para sí el valor del ser en el cuidado del mi~TIIO. Por esto se 

establece una nueva relación entre la ontolúgia y la élica21
, siendo la ética la morada 

del pensar y si el p':nsar se pregunta por la verdad del ser y al hacerlo determina la 

estancia esencial del hombre. la rdación entre ética y ontología, no tiene fimdamcnto, 

pero tampoco no hahrí1 la primacía de una rcsrx.·cto a otra. El pensar trabaja en la casa 

del ser, y al mismo tiempo se conjuga la esencia del hombre en el mornr de la verdad 

del ser. Por el pensar en el ser el hombre tiene su morada como éthos y ya no hay 

dü;ti1wión entre ética y moral. l ,a superación de toda moral, desde la ontología, invita a 

l lcidegger postular primero una critica a toda moral, y al mismo tiempo la alternativa 

de una nueva éfü:a fundada desde la ontología por el pensar al ser. 

Al señalar en la Carta sobre el l/11111anismo ~,1 critica a la moral y a la lógica señala 

que la lílosnfia quedó marcada por las conccpciom."S mctafisicit-; y cscncialistas21 de tal 

m:mern que la e~em:ia del hombre se ha establecido como un ··a priori", como lo dado, 

es neccsruio, afinna Heidegger, recuperar el pensar para recuperar la esencia del 

hombre: su cx-sist~ncia en la verdad del ser. Esto sólo es posible si se realiza una 

critica u la lógica r~irque no permite una "libre mirada sobre otras cosas"22
, pues la 
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lógica impone lo que se cree y opina de mam."lll absoluta, apelando a una fonna de 

pensar contradictorio porque niega el propio pensar. al pensar sólo el ente y lo óntico 

del ser. Ser que es representado como concepto universal y absoluto y del cual 

depcndt.'11, desde ésta lógica, los entes. Una concepción metafisica y t."Sencialista del 

pensar. 

Es necesario que en este pcn'>ar o repensar también se fommlc una crita u los 

valores y por ende a la moral, para Heidegger pensar contra el valor no es pensar que 

todo carezca de valor. Cuando se asigna valor a un .:nte éste queda valorado y pierde 

su imrx1rtaucia. Es un ente sólo estimado por el hombre y por tanto el valor se reduce a 

la subjetividad. subjdividad llU<.: al valornr el ente no deja ser a lo ente en su plenitud, 

ni como objeto, ni como valor. Pensar el valor, para 1 lcidt.-gger, 1...'S una blasfemia 

contra el ser. 2 ~ Pcm ar contra el valor no es alinnar la falta de valor y la nulidad de lo 

valorado sino repensar la verdad del ser ante el pensar, por este pcrL'\ar brota lo salvo 

del ser y es aquí, quc para 1 lt:idcggcr. se presenta el valor, sea como desistir del pensar 

o afirmación del pensar. Estados dos posibilidadt.'S de afirmación o negación del 

pensar del dt:sistir o dcl cmpuf\ar d pensar :;on oc-cisiones del hombre. 

Una actitud ético-ontológica, l lcidcggcr la reconoce en el pensar bcracliteano, 

como un 'ethos· en tanto morada del pensar propia y original. Es Hcniclito quien, en el 

ámbito de lo cotidiano, a~umc cl pensar como la posibilidad no extraordinaria para 
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pensar la verdad de:! ser o como afinna hcráclito " también aquí están prt.-sentcs los 

dioscs"24 

Es de esta manera que la Carta sobre el llumanismo plantea una vinculación entre 

la ex-sitencia como esencia del hombre, el ser con lo próximo a partir de lo ex-tático. 

vinculación que tiende a convertir al hombre a un ser autónomo al prescribir él mismo 

sus propias nonnas . Y esta prescripciém c:s el destino del ser. Sólo la prescripción de 

nnnnas desde el propio hombre p..:rmitc de~tinar y conjugar al hombre en el ser. Es una 

vinculación que hace que la norma o el establecimiento de regla~ se encm,'Jltrc en la 

verdad del ser. Con:;idero que 1 kidcgger intenta en la Carla sobre el llumanismo una 

autocrítica, al mostrar, por lo menos así panx:e, mm d1..-svinculacii111 entre la existencia 

propia e impropia, aún cuando los dos modos de existir son, 1..-n Ser y tiempo, 

in!;eparabks. no se muestra una vim:ulm.:iún entre la existencia propia con la impropia, 

por ello creo que t:S en la Carta sobre el l lumaJii.mw que trata de encontrar este 

vinculo a partir del análisis del 'Fthos' en su significado originario. 

De ser así el hombre tiene la posibilidad de una autonomía ética original y auténtica 

donde se vincuhm lo propiamente étic11 y lo ontológico; y no una moral heterónoma 

como se presenta en ser y tiempo. marcada por el 11110 y la habladuría-;. 

Esta autocrítica permite encc>ntrar una veta de reflexión acerca del Dasein con 

nuevas pcrspcctiv~. tendientes a, porque no, dcsmistificar Ser y1iiempo, como una 
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filosofía del individuo sin más. La Carla Sobre el Humanismo posibilita un nuevo 

humanismo que no esté encadenado a la tra'iccndencia y la moral heterónoma . 

De Ser y Tiempo a la Carla sobre el Humanismo creo que hay un avance en el 

sentido de que no basta reconocer lo propio e impropio de la existencia sino cómo el 

"ser ahí" puede coe,.istir como "ser en el mundo" con los dos modos ¡x.-culi11rcs de la 

existencia. Pero la "inculaciún sólo es posible si el pensar el ser y estar en el claro del 

ser y la búsqueda de su verdad implica una acción, acción que desde el pensar mismo 

es critica y rcspons.1bilidad. Creo que l lcidegger apuesta a un nuevo humw1ismo sin 

pr1:juicios escnciafü.hL~ y sí como trasccnc.k:ncia al comprcnd1..T la 1..-sencia del hombre 

por el advenir y su propia existencia. La acción desde este pensar y e-0mprcnsión 

implica un compmmiso en relación al "procurar con" porque ahora hay una 

vinculación entre lo propio y lo impropio. a partir de una ética vinculante con la 

ontología. De ser así el "ser ahí" reconoce su acciém como posibilidad valorntiva en 

repensar no sólo la mirada de otnl~ cosas, sino del "ser con". Por ello hay un 

compromiso y una responsabilidad autentica y, creo, más significativa para el hombre 

al construir un nuevo humanismo. No se si me cautiva esta fonna de pensar pero si 

im1uieta mi pensar y más aún me lleva a dudar de aquello que sobre la moral pensaba. 
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Notas 

1 HIDEGGER,Martln,1!1Seryel llempo,México,F.C.E., 198(• 
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'cl'r. HIDEGGER.Martin. El Ser y el 1Jempo, México,F.C .E pp. l 3<>ss. 

:'._cfr. ldem. p.138 

'_cfr. ldcm p. 1.19 

"Creo que esta relaciún St~ da en las circuntanc:ias del lrnbujo y en la cruidad. Cuando el donúnado quita Ja cura del 
otro y se comicrte en un susliruro dcsc.1rgando lo que cs1a acabado en el dominado. 

7_op.cil. p.138 

• clr. op.cit. p 139-140 

~cfr. op.cit. p 211> y p 256 

'°opcit. p 14-1 

11 fdcm. J>.144 
11 fleid~.L'f reconoce que las habladurías, Ja avidez de no\l\~es y la ambigüedades son modcis concretos de uno sin 
embargo sólo atenderemos a las habladuría par e) objetivo de nuestro trabajo y mecionaré las co11sea..1e1K:ias de Ja 
amhiglied11d 

11 
t .. p. cit. Jl. 188 

14 
C•p CÍf. J> 297 5'5 

1-1· t.fr op. cir. p 307 ss 

Bidemp316 

lt. cfr. RLJNJ-..S. D. /Ju·cu11~1r10 dt•fi/o.wfla, p. GrijaUx.1, México. p.143 

17 llEIDEGE!l. Martín, U S.·r y,.¡ ,,.•mpo, r C.E, Mcxico, p.Jl7 

IK 1 leidt!ggt'í Sl~ñnla, en la Si:gunda six.ciUn a pé:rtir <lcl capítulo 1, estt"' pcublema que llame del inacabamiento, 
c.ah:goria qui1á 110 propia, pon~ue el uti!i1a la Ce inconcluso, que casnhic por la de inacabarniento y que ahora conijo. 
V. p258 ss 

1'> cfr op cit ¡> 284 ss 

'.~JllDEGGEJl, Ma1ti11, ( °<Jt/11 .'i.,hr" ,.1 H111mi111.vno, aliama, Madrid, p ]3 

21 cfr. op cir. p.21 

12 op. dt p 2J 

21 cfr. op Cil. p.24 
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Conclusiones. 

En el recorrido •que he rcaliwdo por algunos de los tópicos significativos de la 

filosofía contemporánea se observa que la hermenéutica se constituye como un 

instrumento para el filosofar y la filosofia. Una hermenéutica que tiene como primer 

característica el haberse despojado de lns intcrpn.1aciom .. 'S psicologistas que atendían 

fündamentalnu.:nte ni autor, sus motivos, sus fines e intenciones para escribir o crear 

una obra, como es eii caso de la hermenéutica romántica de Schleiermacher. 

La hermenéutica contemporánea queda marcada por esta dcspsicologización donde 

ahora im¡xnta de manera cspecílica, en el proceso de compresión, el tema que el texto 

abre al intérprete, a partir de la intención y sentido que se origina por el preguntar del 

propio intérprete. Es en la hcnnenéutica e-0nlem1xmínea donde el texto y la propia 

experiencia hermenéutica se constituyen o bien como una parle de la filosofia o la 

filosofia, caso como el de Gadamer y l lcidcggl.T, o como un instrumento para la 

filosofia contcmpur.rmea no en sentido uní\'l1co, como en el caso de Kuhn, sino bajo la 

luz de un abanico de posibilidades que s.e originan por las interpretaciones que se 

pueden dar del texto, así como el sentido de la comprensión <..-orno una segunda 

característica de la propia hermenéutica contemporánea. 

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

111 filosofia, es el fin propio del filosofar para encontrar significados, fundamentos e 
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intenciones en los problemas que se plantean a la filosofia contemporánea, al filósofo y 

al filoso far . 

Lo que unifü:a a la hcm1enéutica o la~ diferentes hermenéuticas contemporáneas 

son: la despsicologización de la interpretación y la experiencia propiamente 

hermenéutica como comprensión. Esto f>'-'Imite una unificación de las diferentes 

hermenéuticas. sea desde la reflexión de lo que es la propia h<..'Tillcnéutica o como 

experiencia demare;1da por una problemática especifica, para desvelar el ser y buscar 

la verdad. Esto hac1: posible la apertura a una nueva manera del hacer filosófico y de 

atraer al filosofar las problemáticas con un nuevo sentido y una propuesta novedosa de 

implicaciones trascendentales para la propia filosofia, como el caso de Heidegger, 

Gadamer o Ricoeur. 

Un caso representativo y paradigmático de la lilosofia contemporánea es el de 

Gadamer, que anali:r.amos en el rnpítulo primero, al publicar en los años sesenta su 

obra limdamcntul i·erdad y Método tiene repercusiones. en la propia lilosofia y en las 

ciencias sociales; sea como una filosofia o como instrumeno de análisis o "método" 

para las ciencia~ sociales; como filosoíla l..'11 el propio Gadamer y como instrumento 

como es el caso de Kuhn. Y se convierte en un fenómeno significatim porque al ser 

asimilado por otros como un método de comprensión "ad cloc" para las ciencias 

sociales, baste rev1.sar la literatura en los ámbitos de sociología, análisis literario, 



154 

linguistica historia, pedagogía, cte., para obSt.'TVar el impacto que ha tenido la 

hermenéutica de Gadamer. 

La proyección dc'I lengmtie significó la dctc..'TTilinación de un modelo universal para 

la expresión y comprensión del ser. Para Gadamer el lenguaje debe tener un 

tratamiento diferente· al realizado por la filosofía analítica o por la filosofía simbólica 

de Cassirer. Para Gndamer el lenguaje y su lingüisticidad, como fom1as de expresión 

universal, son el medio para la comprensión porque todo lo que se afim1c C..'11 relación al 

ser pasa por el lenguaje sea oral, escrito o simbólico. 

El modelo para la experiencia henncnéutica c.."S, para Gadamer, el de la 

conversación, la cual en su fomia de diálogo hace posible la experiencia 

hermenenéutica. En este modelo la conversación implica los interlocutorc..-s del diálogo 

que son • ¡iara Gadamer, el intérprete y el texto; intérprete que abre el texto y escucha 

al texto a partir de: a) una pregunta, que otorga el sentido al texto; b) la existencia di 

horizonte propio del interprete y del texto; c) la existencia de una tradición común al 

interprete y al texto y d) la comprensión y acuerdo sobre el tema y asunto del que trnta 

el texto. 

La hermcnéutic:a gadamcrimia abre nsi un panorama parn la comprc.."llsión de 

leKtos, que en el c:a<;o de hL~ ciencia<; sociales se caracteriza por lo "fijado por la 

es.criturn", y en el arte por la propia obra artística. Por el texto el intérprete tiene la 

posibilidad de la comprensión del tema o asunto, aún cuando no agota el texto porque 
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es la interrogante que abre el texto lo que abre una posibilidad amplia, aunque no 

inlinita, de interpretaciones en relación al texto. Multiplicidad de interpretaciones en 

relación pmporcion;;ú a la multiplicidad de intérpretes, ¡x>r ello el texto siempre está 

abierto y su lenguaje es expresión permanente que puede ser escuchada por el 

intérprete. Opción signifícativa para la lilosofín donde el texto ti1.'"llc todavía una 

posible intcrprctaciim que invita al ejercicio del fílosofor como una luz pcmrnnente, 

propia de la filosofia como nctividad hummia. 

La hennenéutica gadameriana nos mustrn que el lenguaje es la expn:sión para el 

filosofar, como interpretación y comprensión de un texto; lo que no agota lo que el 

texto puede decir porque se pueden tener vcrdadt.-s o significaciones en relación al 

intérprete que t."Scucha a un texto. 

Ahora bien, un ejercicio hcrmcnéutico que aborda un tópico problemático de la 

filosofia 1.:ontcmpor;i11ea es la m.:tividad científica. La inh:rprctación y comprensión de 

la ciencia que analizamos en el capítulo 11 rclkrc a la propin interpretación de Kuhn. 

En este ejercicio henncnéutico se observa un resultado extraordinario y 

sorprendente, porque se comprende a la ci1.'"llcia no sólo como una actividad, sino 

también como un kxto que permite la comprensión de su reconstrucción interna y la 

de su propia historin. 

Kuhn, a quien sl: debe una imagen de la ciencia novedosa, por su interpretación del 

paradigma científico y la revolución científica, conversa con un texto que 1.-s la ciencia 
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desde su propia historia y tradición. Compn."llde a la ciencia en su movimiento y 

transformación, sin embargo reconoce que la ciencia, como un texto abierto, obliga a 

reconocer a la tradición como una condición de posibilidad para resolver problemas. 

Tradición que debe ser agotada de tal manera ¡¡uc en clh1 misma se presenta la 

innovación , no sólo en la solución de problema'i teórico-prácticos, sino también en la 

refonnulación del lenguaje propio de la ciencia, en la solución de pmblemas e 

innovaeiónes tén1ic1L~ y de instrumentos que pem1it1m apropiarse de! objeto, y den 

soluciones a otros problemas cienlílicos. 

Kuhn, en su ejercicio de comprensión hcnncnéutica, reconoce que la revolución 

cil:ntífica se origina cnando la dcncia nomial no soluciona un enigma, sin embargo es 

ncCl.'Sllrio revalorar la tradición científica y a la propia ciencia normal en momentos 

específicos y tiempos de largo alcance de tal manera que la necesidad de dar solución 

a prohlemas ohliguc a la tradición a ser también innovadora. 

l.o que muestra la experiencia hcm1em'11tica de Kuhn cs. desde un tópico particular 

como la ciencia, como se puede ir desvdando el ser de lo que se quiere comprender, 

caundo hay un s~'lltido de la experiencia hcrmenética detcnninado por una pregunta, y 

que sin embargo, el texto interpretado no c..~> agotado y queda abic..'rto, de lal modo que 

se pueden encontrara en él otras posibilidades de verdad, int~"f)Jrctación y 

comprensión. 
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La experiencia hermenéutica de Kuhn muestra como se tiende a la comprensión de 

la ciencia y sus relaciones internas, para compremk.T y descubrir las interrelaciones 

entre los elementos de un todo propio de la ciencia. Comprensión de dos momentos 

significativos de la propia ciencia, el pensamiento convergente, propios de la tradición, 

y el ¡x.'flsamiento divergente que tiende a la innovación. 

Me parece pues un buen ejercicio hcnncnéutico que nos pennitc comprender una 

posibilidad del ser de la ciencia, y al mismo tiem¡x1 llama la alcnción a los estudiosos 

de la lilosofia de la ciencia para una nueva lectura del texto científico, en las 

condiciom.'S de la :aiciedad eo1Hcm¡x1rúnea, parn obtener nuevas interpretaciones y 

compn.-siones de la actividad cicntífka dl!Sde el propio filosofür. 

En el capitulo tres ingr1.--so a un ejemplo de comprensión hennenéuliea en el cual 

Karl Lówith , a partir de la filosolia de la historia, nos manliene atentos en relación al 

fin de la historia como un futuro promisorio de carácter escatológico t."11 el caso de su 

interpretación de la liloso11a de san Agustin y Vico, y de cómo ~ta t.'Stmctura de 

carácter escatológico, judeocristirurn , es seculari7~da en la filosofía de Hegel a partir 

de la idea de progrcw. La experiencia hermenéutica de Karl l.ówith ¡x.Tinite 1.-"Sbo7llf su 

propia concepción de la historia, donde se revela contra la idea escatológica o 

secularizada de la propia historia , así como concibe una crítica radical a la concepción 

total izada de la historia de carácter ellfOIX.--ntrista. 1.a conversación que hace Lowith 
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con la filosofía de la historia de san Agustín, Vico y Hegel le lleva a concebir una 

nueva astucia de la 'fazón para encontrar el significado del acontecer histórico. 

Lo relevante de la experiencia hermenéutica realizada por Uiwith es e<ímo el intérprete 

da un sentido a los lextos de s. Agustín, Vico y l legcl, dt--sde su circunstancia y su 

pertenencia a una lrndición judía, cut--stiommdo por ello el sentido de la historia de 

carácter universal e invitm1do a una comprensiún del sentido de la historia desde una 

condición más particular y significuliva. Es Ju filosol1a de Lówith una invitación u 

reflexionar, dt--sdc la filosofiu de la historia a rcali7Jlf, nuevas intt-"Tprctaciones del 

sentido, finalidad y ;igni licado del acontecer histúric~1. 

Mientras que en d capítulo cuarto intento un húsqueda de significado a la categoría 

de texto como una de las calcgorias centrales de la henncnéutica . tanto en la filosollu 

de Gadamer como en la Filosofía de Rioocur. l.a búsqueda de un significado a Ja 

calcgoría de texto nos permite eLmfinnar que, es el texto lijado en la escritura, un 

medio por el cuul. 110 sólo en la lilosollu, sino otra-; disciplina-; como la historia • la 

lingüística. etc., que se puede acceder a una experiencia hennenéutiea que pcnnita 

comprender de lo que hablan los textos fijados en la escritura. una desvelación del ser 

y una comprensión del mismo, no sólo a trnvés de la historia y la tradición t--scrita, sino 

Hmdamcntalmcntc para comprender las intcrrchtcioncs entre los diferentes tópicos, 

ciencia, lingüística. etc., de la actividad humana y su devenir histúrico. Lu 

hcm1enéutica, como una actitud ~'ll la filosofia, abre puertas para la comprensión del 
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mundo donde sin texto no hay expcriencia hermenéutica., y sin experiencia 

hennenéutica los tc"tos, como memoria de la humanidad, no son escuchados. 

La filosofia contemporánea tiene en la hermenéutica, para algunos una herramienta 

para la comprensión, y para otros una lilosofia que reconoce, por parte del filósofo, el 

compromiso de asumir, una actitud de la propio experiencia hermenéutica que haga de 

la filosoíla una actividad e-0n sentido para la comprensión del ser y de la vida. 

En el último cup·ítulo ahordamos una parte de la íllosolia de l lcideggcr, en relación 

a su comprensión de la moral, corno otro "jemplo de una hermenéutica ontológico 

exislenciuria o fenomenológica cxistcciaria, l."lt sus obras el Ser y Tiempo y la Curta 

Sobre el l l11111<1111~~mo. La mural como un exislenciario de la existencia impropia, para 

1..-stablecer la posibilidad de una nueva actitud ética, al encontrar los nexos entre 

ontología y ética. Es quizá la filosofía de lkidcggcr la que tra'iciendc con mayor 

impacto en la liloso:'ia conte111por{u1ca porque realiza una crítica radical a la metalisica 

tradicional con implicaciones radicales, que L"S necesario pensar de nuevo la ontología 

desde y por el '"ser ahí". Para Heidegger encontrar los fündamcntos de una ontología 

cxústenciaria permite desvelar el sl·r del "ser ahi" en ~u existencia propia e impropia. 

La concepción hmncnéutica dL: l lcid<..-ggcr permite que la comprensión d<..-svclc el 

ser como impropiedad o propiedad y de 1..~;ta manera <..'omprendemos lo que "somos 

no:rotros mismos" como '"ser en el mundo". La hemlL."lléuticu de lleideggger encuentra 
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su fundamento en la temporalidad del "ser ahí" como "ser en el mundo", que considero 

como el texto a interpretar para comprender el ser del "ser ahí''. 

La hermenéutica de l leidegger hace posible desde la existencia impropia la 

compn.'Tlsión de la moral como un existcuciario propio de csti1 existencia impropia, 

misma que tiene su fundamento en el "Uno" , el que hace que se diluya In mismidad en 

el "procurar por'', las habladurías. la avidez de novedades y la amhigill.'llad. Como se 

expresó, la moral , al ser comprendida por la c.xpcricncia hermenéutica, desvela al ser 

como exlraiiado, y que sólo puede supcra.r l.'Sta vocación de ser de lo que el "Uno" 

quiere que sea, bus~:ando un nexo vinculante entre ontología y ética. Esta vinculación, 

que se origina como necesidad en el Ser y l'iempu, a partir de la distinción de la 

existencia propia e impropia, la pretende resolver l leidcggcr en /.iJ Carla Subre el 

Humanismo . Es en ésta que llcidcggcr bus.ca una soludón entre la rclaciún ontolog!ca 

- 1!tica, y reconoce que la cxistcm:ia pH•pia e impropia son dos modos de ser que 

quedan vinculados por la rdación ética-ontología. Heidegger pretende por ello una 

ética original y aut1!ntica con un significado original donde el 'cthos· es una morada 

del ser. Esta vinculación entre ética y ontología sólo es posible, para Heidegger, si el 

pensar se sitúa en la verdad dd ser. l lcidcggcr nos deja una henuenéutica para 

repensar el ser y su verdad, y encontrar en el texto de la existl."llcia su propio 

si¡~nificado y comprensión 
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Sea pues la hem1enéutica una posibilidad para la filosofia, aun con los matices y 

condiciones concn:tilS en la que se tiene la expt.-ricncia hemu."tléutica. La filosofia 

contemporánea se c11riquecc con las propuestas de los autores que hemos analizado en 

este trabajo y nos élhre las posibilidades de un ejercicio de la lilosofia y del filosofar, 

no sólo como interpretación y comprensión, sino también como un compromiso de un 

ejercicio vocacional 1L~11111ido a partir de la lectura de los textos de los propios 

filtisofos. 

Un compromiso c¡ue no debe implicar una repclición de la lilosofia sin sentido, sino 

por la experimcia hc:m1ené11tica que dependiendo de la comprensión que se U.'llgll de la 

misma, permita comprender la~ difCrcntt.-s filosol1a~ con un sentido, y realizar con la 

misma una conversación parn desde los pros y contra5, darle a la lilosofia Ja luz propia 

de su significado como apt.'Tlura al ser y la transformación para la vida. 



162 

Bibliografia Básica 

l. GADAMER, Hims-Georg, Verdad y Método, t. l, Sígueme, 5ª cdie., 1995, 
Hermencia 5. 

2. ---- ---·' Verdad y Método, t. 11, Sigucme, 1992, Henncneia 34 

3. HEIDEGGER,Martin, Ser y tiempo, F.C.E., México, 5ª edic., 1974. 

4. ------- , Carta Sobre el l/11manismo, Alianza Editorial. Madrid, 
2000. 

S. Kuhn, Thomas, l.a Estructura de las Revoluciones Científicas, F.C.E., México, 3° 
reimpresión, 1971!, breviarios 213 

6. , La Tensión Esencial: estudio selectos sobre la tradición y el 
cambio en el ámbito de fa ciencia, F.C.E.- Conacyt,México, 1982 

7. Lówrn-1, Karl, ,r.,;/ /lombre en el Centro de la llistoria. llcrdcr. Barcelona, 1997 

8. _______ , El Sentido de la Historia, Herder, Barcelona 

9. RICOEUR, Paul, Del Texto a la Acción, F.C.E., México,2002. 



163 

Bibliografia Compl1!mcntaria. 

10. CHALMERS, Alan, ¿Qué es esa cosa llamada ciencia?, s.XXl, México, 3" edic., 
1984 

11. HACKlNG, lan, Revolucione~ Científicas, F.C.E., México, 1985 

12. MACEIRAS, M., La hermenéutica contemporánea, Cincel, Bogotá,1990 

13. PLATÓN, Diálogos, porrúa, México, 15" cdic., 1975, sepan cu.'mtos ... 13 

14. PEARS. David. Willgenstein, Grijalbo. Barcelona, 1973 

15. PÉREZ, Ranzanz Ana Rosa, l\ulm y el Cambio Científico, F.C.E:. México, 2000 

16. RUNES, Dagobc11 d., Diccionario de Vilosq/ia, GrUalbo, México, 1981. 

17. SALCEDO, Aquino Alcjm1dro. llerme11é11tica Analógica: pluralismo cultural y 
subjetividad. Tom .. -s asociados, México, 2000 

18. V /\Tfl MO, Gianni y Picr A Ido Rovatti, El Pensamiento Débil, Cátedra, Madrid, 
1995. 

19. VELAZCO, Gómcz Ambrosio, 7i·adiciones Natura/islas y llermenéu/ica en la 
Filosofía de las Ciencias Sociales, UNAM-ACATLAN, México,2000. 

20. WAEUIENS, A., la Filosofía de Mar1ín Heidegger, UAP, Puebla, 1986. 


	Portada
	Índice
	Introducción
	Capítulo I. Lenguaje e Historia en el capítulo doce de Verdad y Método de Hans-Georg Gadamer
	Capítulo II. La tensión Esencial entre Tradición e Innovación en Thomas S. Kuhn
	Capítulo III. La Filosofia de la Historia de Karl Löwith como Critica a la Secularización de la Concepción Judeocristiana de la Historia
	Capítulo IV. La Categoría de 'Texto' en In Hemenéutica de Hans-Georg Gadamer y de Paul Ricocur
	Capítulo V. Hacia una Ética Vinculante: del Ser y Tiempo a la Carta Sobre el Humanismo
	Conclusiones
	Bibliografía Básica



