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—.0 que mas tememos todos es esa masa
sin centre-dijo el sacerdote, en voz
baja— Por eso el ateismo es s6lo una

pesadilla.

G. K. Chesterton, La cabeza del César

La historia-afirmé Esteban— es 'uha‘
pesadilla de la que «‘e,Sf,tOy tratando de
déspertar. S

J. Joyce, Ulises
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PROLOGO

En muchas ocasiones he dudado sobre el sentido de realizar este cnsayo. La razén cs una
incertidulmb‘rg,rrcotidianay tenaz, sobre la posibilidad de hacer una reﬂexiép no pel%vertidardesde la
légiéa_‘ alﬁsurdﬁ y bélr'!;a:;&él;m’ljnddjactual. Hay algunas paradojas que no sélo sdri ks:t‘ad'uctoras péra
blandibrs;g'éo;r_;l:,tjra”l‘é rre_pr&sen'tacién reflexiva y critica del mundo, sino que también’ son convincentes
A Ilananr'néﬁt:e,y re#liétas. Mientras mejores son las condiciones en las que lzi teorfa se puede llevar a
cabo, ‘més éfega se vuelve la reflexién; mas incomprensible es él fenémeno de la existencia; y
mayor el desprecio que se genera hacia el principal fundamento de la razén de los pueblos, el

sentido comin.

Existen prioridades en este mundo y la‘teorfa no es una de ellas, De hecho, la reflexién no sélo es
inesencial, sino que és nociva en muchas ocasiones. Razonamos para dominar podria ser un epfteto
dificilmente ' refutable ' en el mundo contemporaneo. “Asesinamos  para -disecar” - escribid

Wordsworth:

(Por qué entonces continuar? Porque me parece que el intento de comprension eszotr;l cosa. Marx

sefiald en sus tesis contra Feuerbach que la labor de-la ﬁlosoﬁa,e'rairi’dnsfbrmar al mundo. Yo por

mi parte creo que apenas es correcta la metafora hegeliana entre el biiho y la filosofia,

La filosofia debe esperar a que termine el dia para interpretar la realidad. Otra es la reflexion
laboriosa y matutina que ya trabaja antes de que amanezca y que en su afin de redencion del
“corrupto mundo real” s6lo contribuye, en tltima instancia, al distanciamiento entre la cotidianidad

y la reflexién, a la instauracion del poder ilustrado. Como escribié Adorno: “Desde que todo gremio
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econémico-politico -de avanzada tiene pdrfevidénte que lo que importa es modificar el mundo y

I”"

considéfa'ﬁna?'ﬁiivq , mterpretar o; resulta dnﬁcll aceptar llanamente las tesis contra Feuerbac

Por el_‘cogi,tlrafio a terpretaclén de’ Io que ‘existe continta siendo un acto sagrado que se

cxpcrimema» en‘ el'ﬂmund ondlano dc la comprcnsnén. Un mundo que no se conwertc en una

|dea||zac|on de las comumdades m en una- condena mistica y.resignado de la superioridad .de la

tradlcmn. Como s_eﬁalq ngter Benjamlnt “Subrayar patética o fanéticamente el lado enigmatico de
lo enigmatico, no ‘nosihag:é avanzar, Mas bien penetramos el misterio s6lo en el grado en que lo
reencdntréfnos:eri',lb ',édti,d'i'an('), por. virtud"de, uha‘éptica dialéctica que percibe lo cotidiano como

|mpenetrab|e y lo lmpenetrable como cotldmno” 2

En este sentido; es:en la cotidianidad 'donde se vela, pero también donde permanece latente, como
amenaza, l‘q Qnigmético del pensamiento. Al pensar:le debe seguir una develacién tragica para la
conciencia’individual: quicn interpreta es un ser finito, que participa de la racionalidad del mundo

atado a uina lengua, una tradicion, una cultura y una comunidad.

LY es esto un Acto:conservador del pas"ad qije hos condena a aceptar la permanencia de un sentido

del mundo, dlctado por la tradlclén que condlclona a los sujetos? Sélo si se piensa que en esta

reprwentacxon del»mu do existe una vocacion de permanencia de la comunidad ciega y falsa, donde
el mdwnduo es aVasqllado por un poder que le es ajeno. Toda tradicién, es cierto, intenta
permanecer en el presente y eso implica muchas veces conservar su representacién de ta verdad,
aun a costa de su misma negacién histérica; sin embargo, ésta no niega la posibilidad critica de las

personas y los personajes que viven al interior de ella, porque la tradicién nunca se erige como un

' Adorno en Jestis Aguirre “Walter Benjamin. Estética y revolucién”, Benjamin, Imagen v sociedad,
lluminaciones 1, trad. Jesas Aguirre, Tauros, Colombia, 1998, p. 12.

? Benjamin, Walter, op. cit., p. 58
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yo reﬂexwo y crmco que _]uzga. Lo tmdlclonal se transmlte como sentldo comun, como norma dela

conservar un’ sentxdo y, est mo / m , nto, no es.un acto dmgldo por la conclencla smo por la misma

lrad|c16n Se obJetaré de forma mterrogatlva, por. lo: tanto: z,cualquler tradlclén y cualquler

comunidad son vilidas, ya que, en Gltima instancia, no desarrollan su_,etos cntlcos a'su interior, ni

aceptan una normatividad externa? Y la respuesta s6lo puede ser un acto de ‘optimismo tragico: no

existe un intérprete que pueda juzgar sobre la vahdgz glg 'un}a:c y dad gntera. El sujeto, obligado

prictica y moralmente a juzgar, nunca.debe de olvidar que ese a,cftf'o, la enunciacién de un juicio, es
un hecho parcial y finito, que decae en un tiempo d'g:’lér"ga."dutacién, el tiempo de la comunidad y su

tradicion.

INTRODUCCION

¢Cuél es la forma de sentido histdérico que se genera en el discurso moderno? Mucho antes de
escribir ya presuponia muchas cosas, algunas de ellas las sigo suponiendo, otras se han desvanecido
ante un sentido que no habia comprendido y otras, seguramente, las he olvidado en el azaroso
desarrollo de la escritura y en el intento de comprensién. Algunas premisas desde donde he

construido esta serie de ensayos son las siguientes:
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a) La Modernidad es un relato y, por lo tanto, una representacion. En la época
moderna no sélo se-desarrolla una experiencia de vida, sino que é&sta se relata
continuamente. En tanto la experiencia de la Modernidad nos constituye como
individuos, como ficciones singulares, siempré estamos representandonos el sentido del
mundo. No sucede, como en otros tiempos u otros espacios, que se acepta y se participa
de una realidad establecida y ordenada por lo sagrado y lo divino; en la Modernidad es

la conciencia la que juzga y representa el orden y el caos del mundo.

b) LaTModcrnidad no es un relato univoco. Existen diferentes formas en que acontece
lomﬁ)d;(‘iiemo» y la mejor manera de comprenderlo es a través del estudio de las
, coriﬁgurua'civones estéticas de la vida, las cuales son las figuras del sentido comin. De tal
‘suégte que -podemos hablar de formas de asimilar, de confrontar, de conservar, de
E militar,. de destrozar o de resistir lo moderno. Un ejemplo de esto son las cuatro formas
‘en quc.elv filssofo Bolivar Echeverria ha sefialado que lo moderno se puede vivir: lo
romz'mytico, lo barroco, lo realista y lo clasico. Como también sefiala Echeverria existen
otras formas que se derivan de cstas cuatro figuras elementales y, mas aiin, existen

dialécticas entre estas formas de sentido estético en que se padece lo moderno.’

c) No obstante que la Modernidad no es un relato unfvoco, si existe una Modernidad
dominante, hegemoénica e imperial. Es aquella que se expresa a través del proyecto
pragmatico del capital. Esta es una forma de la Modernidad que tiene como objetivo el
establecimiento de circuitos técnicos para la generacién y acumulacién de riquezas. No
sobra decir que esta figura de lo moderno presupone la explotacion del hombre y la
mujer, destroza el entorno natural, a través del uso irracional y frenético de las materias
primas, y condena a desaparecer las formas comunitarias, las cuales son pensadas como
parte de un cntorno natural que no ha desarrollado el saber y la tecnologia necesarios
para producir, consumir y satisfacer las necesidades del individuo moderno. Esta forma
de la Modernidad dista de ser un camino que conduzca a la igualdad y justicia entre los
pueblos del mundo, tras ese espejismo, su racionalidad es la de la asimilacién, la

conquista o la muerte de los otros y de las otras.

? Véaseal respecto: Echeverria, Bolivar, La modernidad de lo barroco, Era, México, 1998.
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d) Existe un par simbidtico de la Modernidad capitalista: el Occidente. La.idea dé lo
occidental es una potente ficcion. En realidad ni Occidente ni Oriente. ke_xikste'n. Las -

geografias siempre estan en movimiento, Lo que es Occidente para mi, no:lo es para los

otros y las otras, todo depende del lugér desde donde chdﬁrrﬁﬁiéﬁfzggéﬁé.‘lil jﬁiéio
acontece desde una mirada relativa y desesperada por colocar una’ frontera Sin
embargo, no se puede negar que esa ficcidn que crea la mlrada, el occldente, ha sido
vivida y representada histéricamente y esté ligada, a muerte, con‘la idea de lo moderno
y el ejercicio del poder. Occidente fue siempre el nombre que se dio a sf misma Europa
y, desde ese momento, entendemos por éste el lugar donde se concentra el poder y el
deseo de conquista; por eso a nadie sorprende que pensar en Occidente es pensar,
actualmente, a principios del siglo XXI, en los Estados Unidos de América. Para
comprender esta imagen existe una idea que la misma ficcién ha desarrotlado y en la
cual crco: caminar hacia dondc sc acaba el mundo, hacia donde ¢l sol se ponc, hacia el
Oeste, es desear el poder de la in‘m_g)‘rtgi;li(‘lajﬁc‘i,.‘4 Ahi estd Occidente: en el deseo de

concluir el relato, actualmente, en ‘el deseo de.imposicién eterna de la l6gica del capital.

e) Por iltimo, creo en la idea de que la tfad‘i}iién y el lenguaje se encarnan en figuras
comunitarias y no en sujetos. La mejor manera de representacion de este fenomeno es
la forma mitica y ritual que se desarrolla a través de la experiencia estética. Ahi es
donde alcanza su més pristino reflejo y toda la violencia de permanencia de la que es
capaz la vida comunitario. Pienso que las verdaderas figuras del Espiritu, las mds
perdurables, las que determinan la vida de la tradicién, a través del pequefio
comportamiento diario, estin en el mundo de la sustancia y no en el mundo de sujeto,

en la comunidad y no en el yo.

Esas son, repito, algunas de las creencias que no me han abandonado en la escritura. Mas atn, ellas
forman la pregunta central de estos ensayos que tratan de hilarse como un libro: {Cémo se relata el
sentido de la historia en la época moderna? He elegido dos narraciones, quiza las mis potentes
formas discursivas de la Modernidad, para intentar comprender parte del fenémeno de la

narratividad presente: e/ relato dialéctico y el relato hermenéutico. Ambos representan dos tramas

4 Me refiero aqui al texto de Jorge Luis Borges, “El inmortal”.
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del ethos moderno. Y cada una éoncluye en una figura diferente del sentido histérico, sin que esto
implique que puedan excluirse. Una y otra sélo pueden surgir, en su forma moderna, por la

existencia simultdnea de las representaciones de sentido que crean. = == s

Dialéctica significa atravesar, ir al mtcnor del logos, de la racnonahdad dcl IcnguaJe. Lagos, en su -

sentido orlgmal es- el sentldo del- mundo*el movnmlento que conf‘ igura. lo: real Lo dlalectlco €s .

aquello que atravnesa este sentldo para adqumr su rltmo y su tlempo La confi; guraclon dmlectlca de'
la realidad y del mlsmo pensamlento es Io que revela el mismo Jogos, el sentido del COSmOS.
ldentldad y: dnfercncla, fas primeras reglas dc-la dmléctlca, estan en el mismo origen de todo:

caducidad y_‘permanencia, materia y forma, libertad y necesidad, saber y verdad. Todos son pares de
generécién,,de transformacion, de vida y muerte. Ese es el orden y el caos del mundo, esa es la

dialéctica del ser.

Pero csta configuracién no puede permanecer, por su misma naturaleza, en un movnmlento perpetuo .
donde la umca verdad sea el movimiento mismo, la aparicién y la desapnncxon la uzy. la sombra, :
lo que sg mu,estra .y.Io,que se oculta, el fuego y la noche. La dialéctica en la época modema necwlta
encarﬁars_é en un sentido univoco, en una marcha de progreso hacia la'identidad entre saber y
verdad, hacié la racionalidad histdrica. Todo esto se constituye como el metarelato cristiano, la gran
narracion que devendra en el sentido moderno del occidéhte capitalista y que cancela cualquier
interpretacion de la realidad, para ir recorriendo el camino histérico de la verdad: la posibilidad del

Saber Absoluto.

El otro relato es el que trama la hermenéutica. A partir de la idea fundamental de que el sentido
historico no se constituye en el presente, sino que éste se trasmite de manera comunitaria, y se

configura como una tradicién que debe interpretar un ser finito, es que se arma una propuesta
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diferente a la de la narracion dialéctica. Por esta razén es qu‘e la propuesta’ hermenéutica pende de

tres cate&orfas centrales: la fi mlud la com:zenc:a y,Ia tradzczdn. De cémo-se tejan estas tres

nociones dependera la altematwa ,1a dlaléctlca dommante de-la--Modernidad. La . forma de

imbricacién de dichas categorias serd a.narratwndad hermenéutica. El relato hermenéutico debe de

interpretar ¢l hecho dc la ’\é:Onc\c ia que:forma ¢l mismo movimicento dialéctico y debe de

: enfrentarse'a':las*qos‘i{idea' que ‘tr‘a;sc'ienden y, por lo tanto, que le impiden. constituirse en una

metodologf@:,la i . tud . lcléh’ Esas condicionantes muestran el hecho. tragico de toda

r enéutlca podra superar jamas los elementos que deben ser-borrados en

iriterpretaéiéh N

la pragmatxca de a?Modermdad capltallsta la escasez originaria de la comunidad, la aIter:dad

radical e mfranqueable y el contexlo al que estd sufeto el mterprele

El trabajo, entonces, estudia todas estas categorfas y conceptos dé la narracién 'herménéutica y' :

dlaléctlca para aventurar una conclusién: La hermenédutica del sen!ido hzst ico noc muestra' una

representacion verdadera y verosimil de la comunidad y la iradrc:on, el cuaI permanece y forma un

sentido alternativo a la racionalidad dialéctica en la época c de la Madermdad

Los principales conceptos que conducen el'libro, podemos sintetizar,” son tres: la idea- de

Modermdad de comumdad y de experlencxa &stétlca. Todo esto reflejado en lo que hemos llamado,

quiza de manera grandllocuente, “el sentido hlstorlco” y que sdlo quiere hacer referencia al relato y
la narracién. El sentido hlsténco, pues, es una trama y una intriga precisas que se construyen en la
Modernidad, justo en la fractura definitiva entre el mundo clasico, el de la comunidad, y la
manifestacion roméntico del yo y del sujeto: es una representacién verosimil y coherente que se

relata en tanto se transmite como forma de accién en el mundo moderno.

Vamos entonces a definir minimamente nuestras principales ideas, empezando por aquella que

mayor atencion ha merecido, la caracterizacién de la Modernidad.
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Entre las muchas opcioneé purh deﬁnir la-Mdderriidad, y en tanto sintetiza de manera muy aguda la’
idea central de que ‘lo moderno es’ ante todo vocacién-de presencla y'que permite una penodlzaclén =
mas Iarga, de Ia ya claswa fecha Qque. da inicio al mundo moderno en el siglo XV, seguiré, en lo

ﬁlndamcntal, l?ldcﬂ de l-lcldcggcr.‘

" Heidegger menciona los cinco rasgos que considera

En “l.;;i épocade Ialmagen del ‘m;mdo
‘ ﬁxndémenti;'leé'f'de’la Modernidad: la ciencia, la técnica mecanizada, la introduccion del arte en el
honzonte de ]a estética, la manifestacion. y obrar humano como cultura y la desdlvmlzacnon o
‘ pérdldu de dioses. Sélo en el dltimo punto, cuando Heidegger anota, “La pérdida de leSCS es el
estado de indecision respecto a dios y los dioses™, se bosqueja otra caracteristica fundamental de lo
moderno: la ambigliedad. Con la salvedad de regresar a este punto nodal mas adelante, sefialemos
que en la forma capitalista de la produccién y circulacion de la economia, que es ademas el rasgo

mas importante de la Modernidad, es donde quiza se observa con mds fuerza el despliegue ambiguo

y ambivalente de la época moderna.®

Pero Heidegger no elige ‘el,pai’radigiﬁ’a dé lé acumulacion del ‘capital para Hegar hasta su idea de la

imagen de'la Modermdad sino el de la ciencia moderna Las observaciones que hace con respecto

al movxmlento de;la cxencla son ya en si mismas su nomenclatura de la imagen y su figura de la
época modcma. Son cuatro las caracteristicas basicas de la imagen moderna que se manifiestan en
el fenémeno de la ciencia: la autoconciencia de la época moderna; el desarrollo metédico para

alcanzar tal autoconciencia; la legalizacién sistémica del mundo desde la autoridad de la

* Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo” en Caminos del bosque, trad. Helena Cortés y
Arturo Leyte, Alianza Editorial, Madrid, 1995. pp. 75-109,

¢ Véase al respecto Echeverria, Bolivar, “Modernidad y capitalismo (15 tesis)” en Las ilusiones de la
modernidad, UNAM/EI equilibrista. México, 1995. pp. 133-197.
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conciencia; 'y el despliegue absoluto y regulador de una forma de conocimiento regida por el

movimiento de la conciencia. Vamos a analizarlas una por una.

Solo una. epoca que mtenta compa rs con poc ‘en térmmos de desarrollo y progreso olvida

la dlfcrcncla de. crlterlos Yy forﬁms dc' : mlrensnén ‘de cada momento hlstorlco y, ﬁnalmente,,
presupone que son universalizables- noclones como-desarrollo y progmo. El- rendlmlento de esta
idea es impresionante, nos revela a una epoca que contiene una “perspectlva de progreso” la cual
para poder operar en la historia debe recortar la secuencia temporal de,l,a'h‘i‘storia'en épocas y, como
veremos mas adelante, en ﬁguras. De tal suerte que seria posible, deSpués de ese recorte
epistemolégico, comparar el progreso cientifico de la época modervtna;c'on' ‘cuélquiér otra época. Pero
la nocién propia de época no ha existido siempre, sino que es u‘ng;i’_qéo;propia de la Modernidad que
le permite tener la posibilidad de acotar diversos momentos historicos dentro de la misma idea de
época. Lo singular. pu&s de'este prirﬁgr elemento es que Ié Modernidad es autoconciente de si

misma y, P,O‘!“ lo,térito,fsc:némina como ‘época, con lo cual no sélo marca su diferencia con las

“épocas” pasadas, smo’ que e_;erce conciencia sobre las posibilidades de futuro, pues toda época es

por deﬁmcion f‘ mta

Si un primer movimiento de la ciencia moderna es su autoposicionamiento histérico, el segundo
movimiento es la sistematizacion propia de lo histérico. La ciencia se revela exacta y metddica, lo
que Heidegger llama la transformacién de la ciencia en investigacién. El pensamiento cientifico
forma un método que anticipa la naturaleza propia de las cosas para garantizar un resultado
“objetivo™, como en la paradoja del Mené6n: “Fundamenta algo desconocido por medio de algo

2 7

conocido y, al mismo tiempo, garantiza eso conocido por medio de eso desconocido™.’ No es

casual, pues, que para los pensadores de la Modernidad se fuera clarificando que no existe en el

7 Heidegger, ap. cit., p. 80.
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fondo diferencia suStancial cntre el proéeSo : de conocimiento y el método de accéso‘:a tal
conocxmlento Desde Descartes hasta Hegcl queda claro que la forma de preguntar y acotar eI obJeto

“ya'es una dlrecclonalldad del conoclmlento. ‘Esaes realmente la paradoja del conoclmlentO'

moderno, antlclpa la cosa con tal,de obtener. objetividad en la investigacién, pero a la vgz,; engque

reconocer que hay algo que no conoce de la cosa, algo que de antemano bloqued al adoptar una

perspectiva metodologica: - - -

El tercer movimiento seria la legalizacion del proceso de‘conocimiento. Aqui lo importante no seria

propiamente el establecimiento. de una ley, sino la creacién del experimento; no sélo como

confirmacién de la ley, sino sobretodo como ejercicio de produccién de objetos en la Modernidad.

Es propio de lo moderno rﬁé’hipulai‘?las osas dentro de la legalidad cientifica e ir creando objetos
novedosos, dice Heldegger: .,“Tanto en las cxenclas hlsténcas como en las ciencias de la naturaleza,
el método tlene como meta representar aquello que es constante y convertir la historia en un

objeto™?

Finalmente, Hay un Gltimo movimiento que Heidegger denomina la empresa F?y que. podemos
entender ahora como la globalizacién y concatenacion del proceso cientifico, a través de una
regularidad que tiende a hacerse mundial y copar todas las posibilidades de conocimiento dentro de

los parametros sefialados.

El resultado del movimiento propio de la ciencia nos da las claves de formacién de la imagen de lo
moderno: La Modernidad es una figura epocal, sistematizada histéricamente, que ejerce una
legalidad autoreferencial y que se expande, por un lado, como representacién univoca del mundo
presente y, por el otro, como representacién progresivamente superior frente a los mundos

pasados.
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Aquella es pues nuestra definicion guia y sucinta de Modernidad; pero el asunto todavia adquiere
mayor complejidad, pues-es importantisimo que Heidegger no'haya'rmcncioﬁadbfla%e){istepcia'del:r

rpreta

sujeto en el proceso de formaci6n de la imagen del mundo qu,ebmo.' Tradiciénalxﬁenté se inte
que el sujeto construye a partir de si mismo —valga decir, de Ia_abstraccion que es el sujeto- la

imagen: del’mundc};:pero e}:li-ﬁlé's‘ofdalémé,n,seﬂa!a‘{quﬁ es_justo lbnmg‘en_,delf,_

mundo, cuando entra ¢ .sujeto’a escena. Dice el tristemente

;‘Lo dééiSiVo no es 'q'ue el hombre se haya liberado de las anteriores ataduras para
encontrarse a si mismo: lo importante es que la esencia del hombre se transforma
desde el momento en que el hombre se convierte en sujeto. Naturalmente, debemos
entender esa palabra, subjectum, como una traduccion del griego vr og 1 p vov. Dicha
palabra designa a lo que yace ante nosotros y que, como fundamento, retine todo

sobre si. En un primer momento, este significado metafisico del concepto de sujeto
9 9

no esta especialmente relacionado con el hombre y atin menos con el Yo”.
Pensemos pues la potencia de la imagen. La figura, el parapeto, que articula la tqtalidad rdel
movimiento moderno, es el sujeto y, a la vez, el fundamento de la totalidad. Como ff;>da )
representacion, la cual contiene un movimiento demarcado por su figura, pero al ﬁn movimiento, el
sujeto demanda encarnarse como imagen, dlguien debe de ser El Sujeto, esa representacién de la
imagen moderna debe de poder ser observada y observarse asi misma. En ese momento de vacio,
acontece el fabuloso juego de espejos de la época, donde el hombre se refleja totalidad de lo que
existe y se crea el Yo como recipiente de la imagen de la Modernidad. Centrar toda racionalidad en
el ego sélo es posible porque ahi se estd reflejando 1a imagen mis novedosa del mundo moderno: el
hombre, como figura antropoldgicamente superior y el yo como depositario de la vieja idea del

alma y figura, supuestamente, complejisima frente al resto de los seres animados e inanimados.

® Ibid, p. 82.
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El ultimo paso de Heldegger es: perfecto cuando describe esta léglca de encnmaclén de lo v:rtual
,Todo es un créneo vacfo que nos advxerte de lo ‘vacuo'y pehgroso ‘del cofre de los tesoros de la
Modemldad “Imagen del mundo, comprendido esencxalmente no significa por lo tanto - una:

1magcn del mundo, sino concebir el mundo como lmagcn” lo

La Modernidad mis potente, por cumplir radicalmente las premisas anteriores, el capitalismo, es
una especie de fabula donde no habria ser real, sino sélo la virtualidad de la imagen. Hay‘una
potente imagen, una sistematizacién sorprendente de la trama de la subjetividad y unpcrsonaJe ciuc
es el Yo en representacién de la totalidad de lo que existe, (lo ente diria Heidegger), péfo el ser.no

participa de la escena.

Sin embargo, cabe preguntarse ¢cémo puede entonces la época- moderna, que en su figura més
importante, cn la imagen ultima y el remate de la Modernidad capitalista, intenta volverse sbbi'e si

misma y convertirse en la iltima de las historias posibles, asegurarnos que no hace falta nada enla

representacién? Como se sabe la hlstona de esa pregunta termina con Hegel. Es en la obra del’ autor

de la Fenomenologia del Espiritu donde toda la Modernidad se narra a s{ misma parg cerrar el
circulo perfecto entre imagen y discurso. Pero sy después? ;como es que la imagei moderna nos

sorprende con este gran mito: permanecer mds alla de donde su historia terming?

Las respuestas a las preguntas anteriores son miltiples y esa es la primera clave de permanencia de
lo moderno. La Modernidad esconde muchos tiempos y muchos espacios, de hecho crea tiempos y

espacios incesantemente. El pensamiento moderno no es uno, existen muchas formas de lo

% Ibid, p. 87.

1 Ibid, p. 88.
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moderno. Y Si'bien‘la Modernidad es una experiencia trégica en su forma predominante de

explotacnon capltallsta ésta parece ser antes que experlencm tragnca experlem:na posnble de la vida y '
ese sesgo Ie da un margen de amblgﬁedad a la representaclén moderna‘que’le permlte permanecer. -

No. obstante que exlste una figura moderna imperial que es capaz de Foc'mar en su. mundo una

|magcn;dc st misma, la Modermdad cs muchas imagencs y un ser fundamcntalmentc amblgu_o.

que'se~‘é}<péndeue_aumif d‘ialéctica que no es de claros y obscu‘ros,*sini siempre e lugares por

|lummar en’un movxmlento de conquista. El problema, en una perspectlva de la 0 lcance, puede‘

ser rastreado claramente desde la Iustracién griega, en el s;glo Y a. C Y, de manera crftlca~ en la

llamada ﬁlosoﬂa helenistica, que abarca seis siglos, del ill a. C. al 1Il. d..C. En;estg;

cuando Aristételes ya ha sefialado en €l primer libro de su-ética para Nicomqqugd, que la ,bﬁ;_qq#da i

de la felicidad en si misma es un problema absurdo e insoluble y que debemos de,céhcgﬁtrérﬁos en
la bisqueda de la felicidad para los seres humanos,!! florecen en Occidente, de fﬂaﬁ&é ?:lafa y.con
una perspectiva muy amplia, las primeras filosoffas de la. corporalidad 'kq'u‘e separyéhién' diferentes
grados la materia, y dentro de ella en forma central al c‘uéfpé;-dé sijfct)riexiéh cbh una experiencia
trascendente del ser: el epicureismo y las tendenclas clrenalcas y atomlstas, el estoicismo como
continuacién y refinamiento del cinismo y un renovado esceptlclsmo, por s6lo mencionar ‘las

corrientes principales.'?

" Véase Aristételes, Etica Nicomaquea, tr. Antonio Gémez Robledo, México, UNAM, 1954,

'2 En el momento en que Epicuro sefiala que “la muerte no tiene presencia y cuando la alcanza somos
nosotros los que no existimos”, cuando Didgenes Laercio menciona que “‘toda sensacién es irracional y por
lo tanto no participa de la memoria” o, finalmente, cuando el estoico Séneca dice que “la muerte es la
libertad porque acontece la nada™ o que “la felicidad mas grande es no nacer”, la fractura entre el cuerpo
individual y el cuerpo comunitario es absoluta. Véase al respecto: Epicuro, “Epistolas” y Maximas
capitales” en Qbras completas, tr. Jos¢ Vara, Espaia, Catedra, 1995, pp. 49-98; Epicteto, Un manual de
vida, tr. Borja Folch, José J de Olaiiera editor, Barcelona, 1997 y Séneca, “Paginas escogidas” en
Zambrano, El pensamiento vivo de Séneca, Catedra, Madrid, 1992.
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Esta separaclén concepclén y creac:én -de un cuerpo que padece por si solo y no de. manera

Vcomumtana, da orlgen como ‘un. mtento critico por: restablecer un sentldo comun, a una rellglén ’

absolutamente dlferente dentro de la historia de la humamdad el crlstlamsmo Y la mcorporaclén,

cn dxversa mcdxda, dc csas radncalcs filosofias dec la corporahdad a csa rchglén monotcnsta gcncra lo:

que san Agustin descrlbe maglstralmente en el libro_ X. de las Confesxones:,— n: ‘ﬁlosoﬂaf' ela-
imagen, que sustituye para siempre la filosofia del’ Iogos,~(la ﬁﬂ,osoﬁq;,deljgnguap entén‘di_do cQtﬁo

mundo autoreferente de sentido).

De esta forma, como ha sefialado Hegel, queda superado el mundo que genera su sentido a partir del
arte, el cosmos de la experiencia estética, y se abre la época de la religién y el mundo sublime de la

razén. Todo esto produce, histéricamente, la definicion de Modernidad que hemos postulado.

Ahora toca ver como, desde una perspectiva hermenéutica, existe una mqniqutaci'én‘ constante del
pasado, de los mundos superados, que en este estudio tx;aiarén de ser oﬁseﬂadds como normas
comunitarias que se manifiestan a través de la expcr,iericia" csté-ticl:‘!',I‘-ESta~v‘nol;ﬁ“’S tendrfan su
aparicién y operacion més visible en un presupuesto ‘cla\'ie,d'eila‘ ’l'iert'ﬁen:éut:ica:»la existencia critica y

normativa del sensus communis.

Puedo definir tentativdmeﬁtc al sentido comiin como wna representacion estética de la moral, la
religion, Ia pbfilica Y la ontologia de una comunidad, donde la percepcion sensible de la misma
comunidad guia del proceso de representacién del mundo. Es importante sefialar que esa mimesis
no se logra:bajo la tutela de /a conciencia racional. De esta forma, al marginar al sujeto consciente
y racional del centro del hecho interpretativo, necesariamente se colocan en ese lugar las formas

perceptivas que no pueden ser reducidas a corporalidad o pensamiento. Se trata, como dice
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Shaftesbury, de una pasio'n Sécial qﬁe mantiene’un‘vinéulb con la"totalidad del cuerpo'individual. El

sentido comun y en ultlma mstancla la comumdad, parecerlan ser _)usto esto, un pathos de sentido

manifiesta a'cada segujx’do, y en cada rasgo, ese deseo de permanencia, de reproduccién y. muerte -

que,d'ey;iené wda

Un ejemplo que puede aclarar lo anterior seria el caso del destierro; E'st'egptwde ser sufrido, como su-

nombre lo indica, por cualquier ser de la tierra .y ‘g‘srtéfSef,’gpié‘nseé'é:én los ‘zooldgicos, podria
reconfigurar un sentido racional y ‘reé‘upe’rar unrluga;;‘:*é;’lg;él mundo; pero lo que parece que esta
perdido para siempre, (y por eso produce no el sentimiento del deseo, sino ¢l de afioranza), es la
pasion social, el sentimiento de permanencia y pertenencia que sélo puede acontecer como un

pathos koinos, como una pasién comunitaria.

Por esta razén, es que el sensus communis se define de mejor manera a partir de la percepcion,
asi para Shaftesbury no es otra cosa que el acontecer social del wit y Aumour. Se trata, pues, de
una nociéon muy sutil, que requiere, como en la antigua filosofia, de la incorporacién de
categorias que estin mas allda de la conciencia subjetiva, por ejemplo, la semejanza y la

analogfa, para comprender la fusidn del comportamiento humano en relacion con su comunidad.
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En suma, lo que se ¢ uentra en el fondo de la cuestlon esla pOSIbllldad del aconteclmlento de

la experlencla estetlca mo experlencla normativa de la com mdad Como ha senalado

Gadam}e‘r‘ amphan
I _l?aJQ s_ensus communis el sentido del.bggn comun, pero también el ‘love of
the comniui;ity*dr sécicty, natural affection, humanity, obligingness™.”® Y mas adelante:

“A lo que Shéﬁ&sbury se refiere es a la virtud intelectual y social de la sympathy,

sobre la cual basa tanto la moral como toda una metafisica estética. Sus seguidores,

sobre todo Hutcheson y Hume, desarrollaron sus sugerencias para una teoria del

mioral sense que mas tarde habria de servir de falsilla a la ética kantiana™"

La nocién introducida por Gadamer es crucial, se tra_ta del sentido latino e inglés dé sy}izpdthy,

nocién recurrente en el inglés contemporéneo y que podrl'amos traduclr como compasxén, pero

no en ¢l sentido de pesar, sino del de partlclpar &y ‘mlsmo pathos de sentldo Cuando uno es

sympathetic puede experimentar lo mls" 0°q

comprensién intersubjetiva, sino d]gvurw\ah p

La influencia de la estética de Shaftesb
filosofia modema;Cuéhdo a
cual ehteﬁ&émﬁs
facultades dc ¢

9115

gusto ser enunclado 0f endo un dato fenomenoldgico innegable: el sentido comiin

'3 Gadamer, “Elucidacién dé la cuestién de la verdad desde la experiencia del arte” en Verdad y Método |,
Ana Agud y Rafael de Agaplto Sigueme. Salamanca, 1993, p. 54.

4 Gadamer, Op. cit., p. 55

13 Kant,, Critica del juicio, trad. Manuel G. Morente, Editorial Porriia, México, 1985, p. 232.

la ecepclén “del concepto de sentldo comun segun Shaﬂ&sbury “los-~
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acontece como juicio de lo correcto, como norma de la.comunidad, de la-misma forma que la

experiencia delobello,

LY qué'quiere deéix‘ norma en este contexto?Reduzéamos la‘idea a'su literalidad se trata de la

recurrencia y cotidianidad de lo normal Esta ldea, pehgrosa en:una prlmera Iectura, parece

sefialar que todo comportamiento. que se- legmme por eI héabitoy la costumbr' asi 'sea a: partlr de=-

la normalizacién de Ia vxolencua, el autontarlsmo, la exclusnén 0 la sm razén es un orma que,
hay que acatar; sin embargo, Ia 1dea de lo normal dista- mucho de este comport mlen_o Aquello'
que se vuelve, desde una. perspectiva hermenéutica, norma es lo que*asplra ’Slempre a ser
cldsico. Lo normal es aquello que puede transmitirse por si mismo sin. la mediacién de hna
instancia de poder. ¢ Es esto acaso posible? Responderé que maés alld de que todo sea susceptible
de devenir ejercicio y lucha de poder, en principio, experiencias como la transmisién del
lenguaje, el amor y el enamoramiento, los cariiios filiales, el placer, el acontecimiento del arte o
el advenimiento de la muerte, por mencionar caros ejemplos, no pueden ser codificados como
hechos de. poder, sino como normas clisicas, como comportamientos determinados por el

sentido comin de:la transmision de una tradicion.

Por ultlmo trataré de crear un breve mapa, para que el lector o la:lectora de este texto pueda seguir

,que han querldo abarcar pocos temas en- una forma snmplemente—

11 mlsmo obJeto que pretendfa asirse,

1 gumentacm’m riguroso y que, por:

la naturaleal del relato modcmo, ha fracasado en aquellos ya le_lanos ob_]etlvos.

Todo el trabajo se fue bordando sobre una tesis capital de Hans-Georg Gadamer: la verdad se
encuentra en el pasado, mas aun, en lo que sin dejar de ser pasado continia aconteciendo. La idea es
deudora de Hegel, fue él quien dibujé en su fenomenologia el mundo del espiritu occidental. Al

hacerlo cancel6 los mundos pasados, pero a la vez, en tanto estaban descritos, ya eran presencia
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negativa y ataque constante a la pretension absoluta del presente: que la realidad toda ﬁ;era racional.

Asi, dice Gadamer, el presente del espiritu, y de cualquier espiritu habria que decir, deb
voce'sfdél,pzisado permanécen ys-en-la-actualidad, debe de observar, cohtr& e"‘preeiiiinencia del’

su_;eto y-su manlfestaclon individual, el mundo de la sustancia, la perma ncia, en Ias ruinas

modernas de los comportamlentos comunitarios. No ha sido otra le pret nsno del presente trabajo

de |nvest|ga<:16n que_observar. la: f'ulgente Y- maravnllosa dnaléctlca del comportamxento traglco Y

optlmlsta del hecho de la desvencgada vnda comumtarla T

El: trabaJo esté leldldO en dos grandes partes, la r1mera trata de descrlblr la infinita tensién entre

un: relato dlaléctlco y un relato hermenéutlco alf mterlor de la Modermdad Comienzo por tratar de
mostrar la naturalem del ambos relatos y su- dependencla con Ia tesis del fin de la historia. En el
5|gu1ente capltulo, mtento situar ambas narracnones entorno al hecho fundamental del crlstnamsmo
y, una vez maés, seﬁalar la |mportanc1a de otra agoma. la idea del fin del arte. A estos’ prlmeros

capitulos les sigue una serie de tres textos donde destaco las caracteristicas esenclales, para ml, de la.

hermenéutica: /a escasez, el contexto y la tradicién. El primer trabajo versa sobre el'd eo’l de»toduf

hermenéutica de comprender las formas clisicas de transmision del senudo_ y-lo.que- debe de
entenderse, en este contexto, por lo clasico. El siguiente paso, derlvaA :
tratamiento de la idea de comunidad y su palida, pero presente, pOSlbllldad de devemr un
humanismo a partir de la idea de formacidn; por ultimo, vuelvo a operar la conﬁ'ontac:on entre
hermenéutica y dialéctica, pero ahora en una de sus formas mas novedosas: los relatos criticos
enfrentados a los relatos de interpretacion. El trabajo final de esta primera parte es una especie de
sintesis donde comparo las ideas que, me parece, estdn colocadas como base filosdfica de la
distancia entre la hermenéutica y la dialéctica: el radical e insoluble enfrentamiento, planteado por

Hegel, entre el sujeto y la sustancia.
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La segunda parte mtenta reconstrunr una idea de verdad desde una perspectlva hermeneutlca,

apoyandose en diversos problemas fi loséf' cos, asi la relw 1on Wntre fi losofia y lnteratura, los

mi fe en el acontecimiento hermenéutica, que no es otra cosa mas que la ‘comprensidn, como,en la

hora de la muerte, de la finitud de toda interpretacién.

TESIS CON
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LA DIALECTICA MODERNA Y
LA HERMENEUTICA DE LA TRADICION
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EL FIN DEL ESPiRITU MODERNO.
DIALECTICA Y HERMENEUTICA

“Una buena maiiana, cuyo mediodia no esta manchado
de sangre, si la infeccion ha calado en todos los
organos de la vida espiritual; solamente la memoria
conserva entonces como una historia sucedida no se
sabe como el modo muerto de la anterior figura del
espiritu; y la nueva serpiente de la sabiduria elevada a
la adoracién sélo se ha despojado asi, de un modo
indoloro, de una piel ya ajada”.

Hegel'®

Nur manchmal schiebt der Vorhang der Pupille
Sich lautlos auf-. Dann geht ein Bild hinein,
Geht durc der Glieder angespannte Stille-

Und hért in Herzen auf zu sein.'”
Rilke

Modernidad y conquista

Se ha escrito demasiado sobre el significado de lo moderno, sobre el origen de la Modernidad, su
desarrollo histérico, sus limites y su fin. El motivo de esto es sencillo de conocer, una caracteristica
fundamental de la Modernidad es su referencialidad histérica, esto es, su autonominacién como
¢poca. La Modernidad se concibe a si misma como un tiempo demarcado y, desde esta premisa,
recorta todo otro momento histérico como época. Asi, cada momento en la historia de la humanidad
tendria una esencia, un rasgo peculiar que lo deﬁnfr(a como un estadio retrasado conceptualmente
del espacio y del tiempo moderno, el cual es el momento histérico donde la definicion absoluta se

hace posible.

' Hegel, G. W. F., Fenomenologfa del espiritu, trad. Wenceslao Roces, FCE, México, 1993, p. 321.

'” Rainer Maria Rilke, La pantera (S6lo a veces se aparta, sin ruide, la cortina de la pupila../ Entonces una
imagen penetra,/ atraviesa la calma en tension de los miembros.../y deja de existir dentro del corazén.)
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La palabra propiamente viéne:del latfn madernus aparece en el siglo V por primera vez y su

funcién, no casualment’e,'es dehmltar el lmperlo de la Roma ‘cristiana” ante la vencida Roma

pagana.’® Asi, desde vneJos lempos, Ia magotable reﬂexlén sobre la Modernidad semeja un ojo

interno que observ: ’[u un;mﬁnlto;en busca de un hmnte espacial y temporal que intenta

embargo, en este movimiento de biisqueda de lo moderno, se

encontrar el triunfo-de:lo nuevo.'S

portarla sxempre esun acto noy ‘edoso y lleno. ’de sentldo aun en su fugacldad

La irﬁagen de la Modérnidad siempre estid vacia'y, pox: lé ténto, siempre se llena como imagen
Gltima, como representacion primera. Eso explica, por ejemplo, que fendmenos tan similares como
el movimiento de globalizacién del siglo XV y el del siglo XX'? sean experimentados, no obstante
su semejanza, como novedosos.?® La expansion de las comunidades por el movimiento de la fuerza

de trabajo y el canon econdmico del capitalismo mundial crean una percepcidn ahistorica y ofrecen,

'® La palabra modernus parece derivarse de modo o modus, que en principio sélo significaria medida; de ahi,
por ejemplo, la idea moral de moderacion. Posteriormente, se emplearé para indicar una particular manera
de realizar las cosas, asi, modo quiere decir también tono, nota y un determinado acto performativo que
sigue un modo particular. Se puede decrir que al respetar ciertas medidas se alcanza un modelo
caracteristico. La derivacién de la idea de moderno como novedad es posterior y. sin emabrgo, no estan
perdidas en la idea de la modernidad el sentido de las primeras formulaciones de la palabra. Lo modemno
siempre aspira a ser medida y modelo. Véase: Oxford Latin Dictionary, (edit by P. G. W. Glare), Oxford
University Press, USA, 1982.

' En tanto que el proceso histérico de expansién de la Modemidad contemporénea acontece como
reproduccion de la explotacién de los palses llamados en vias de desarrollo, se siguen las viejas pautas del
dominio de América y de Africa.

20 Si bien ahora no se ve con buenos ojos el proceso abierto de esclavitud y coaccion religiosa, sin embargo, el
heche de la explotacién y la depreciacion de las materias primas y la fuerza de trabajo de los paises
periféricos es incuestionable, y esto ya sin hablar del desprecio a los sistemas comunitarios de justicia y
socializacién que difieren del estandar democratico formal del poder occidental.
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al mismo tlempo tanto posxblhdadcs de mdependencxa y emancipacién mundial, como novedosas

formas de dommlo, explotacxo 'y destruccnon del entorno natural y comunitario del planeta

eflala Habermas,” sino un

proyecto que posee una forma candnica de reprodu;:g;én,‘luna magen que se constituye y se elimina

constantemente a través de una critica interna que nunca desborda los ‘marcos de proyeccién de la
subjetividad y el anhelo de objetividad como ﬁ;.ndamento de verdad. Mientras el principio
epistemoldgico de la Modernidad se reduzca a'la: #decuacién de lo externo, de los objetos, a ia
perspectiva de un sujeto histérico, ésta garantizard su novedad: su incesante creacién de moda. No
hay, pues, un proyecto inacabado, sino una constante reproduccién del relato utépico de la

Modernidad..

Cuando el mismo Habermas sefiala que “el testimonio verdaderamente moderno no extrae su
clasicidad de ia autoridad pretérita, sino que se convierte en clasico cuando ha logrado ser completa

y auténticamente moderno™,?

comete el error de no observar que ninguna Modernidad,
estrictamente, puede ser clasica. Lo moderno devendria clasico sélo a partir de una actualizacion del
pasado en el presente y justo la Modernidad, en tanto metafisica de la presencia, intenta siempre

climinar la manifestacion de lo pasado, las voces ajenas a la escenificacion de la imagen moderna.

2! Véase Habermas, Jirgen, “Modernidad, un proyecto incompleto”, en Casullo, Nicolas, El debate
modernidad posmodernidad, Ediciones El Cielo por Asalto, Buenos Aires, 1993, pp. 131-144.

2 1hid., p. 132.
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El relato canénico de la Modernidad, la configuracion histérica que se geéta en‘ la Roma cristiana®
y se vuelve hegemonica con la conquista ‘de América y después‘"frenét‘i_c;” en 'lla;'llustracién yla
Revolucién industrial capitalista, genera resistencias, diversas fprr(}lja:é“qliie ‘dan_sentido a otras
modernidades alternativas, pero siempre en conflicto con una Moderbnidéd:c'zipitalista que deviene

fundante. PR

La especulacién moderna

En este contexto es que surgen los relatos modernos. Todos devienen de una misma matriz. Todos
son un intento de representacién. Y cada uno representa; en‘ﬁitima instancia, desde la angustia que
describi6 Heidegger: en la Modernidad no se crea una imagen del mundo sino que se da la imagen
absoluta: el mundo es imagen. Quiza por esa razén, el relato mas despreciado y mas angustiante es
el que resiste a la Modernidad capitalista desde el factum asumido de que todo es representacién: la

Modernidad barroca.”

Dos son los relatos que nos interesa destacar dentro’'del” pergamino de representaciones modernas:
la narracion hermenéutica y la narracion dtalectwa Ambos configuran de diferente forma el

sentido histérico de lo moderno. Los dos proponen la configuracién de un mito, el de la

2 No es casual, como sefiala Gadamer, que el monélogo hegeliano, el méximo exponente de la conciencia
histérica modema de occidente se base “en el ideal cartesiano de método, en el aprendizaje del catecismo y
en la Biblia.” Gadamer, Hans-Georg, La dialéctica de Hegel, trad. Manuel Garrido, Cétedra. Madrid, 1994,
p. 14.

24 Bolivar Echeverria escribi6: “La sabiduria barroca es una sabiduria dificil, de tiempos furiosos, de espacios
de catéstrofe. Tal vez ésta sea la razon de que quienes la practican hoy sean precisamente quienes insisten,
pese a todo, en que la vida civilizada puede seguir siendo moderna y ser sin embargo completamente
diferente”. (La modernidad de lo barroco, op. cit., p. 224.)
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racionalidad critica desde la perspectiva dialéctica y el de la posibilidad de interpretacion correcta
desde la descripcién hermenéutica. Los dos relatos traman desde la Modernidad 'y apuestan a la

destruccién de lo moderno y de sf mismos como relatos.

Todo discurso surgido en la Modernidad intenta revolucionar lo moderno hasta desaparecerlo. La

busqueda de la figura verdadera del mundo, de la imagen develada guna toda narrativa que acontece i

en un tiempo. y enun espac|o que se pretende novedoso. Como sefiala Hegel en la Fenomenologza

se llmlta a una vida natural no puede por si mismo ir mas alld de su exnstencna

del espmm: “Lo. ¥
inmediata, sino que es empu_]ado més alla por otro, y este ser arrancado de su sitio es su muerte” 5
Asi, ambas narrativas tienden a desaparecer. Las dos estian condenadas a la época de la: conclencla,

donde el sujeto controla la formacion de una representacién que lo va colocando como?qreador

frente a un mundo natural que le es ajeno.

En otros tennmos, el lugar de la comumdad y la. tradlclén, “la vnda natural” ‘es; emp Jado hacm su

desaparncnén, hacla la muerte: por Ia formaclén del |nd1v1duo 26 Todo este dlscurso tlene su referente'

en el Renacimiento, (porque en esta genealogia la mujer ya tenia determinado un papel secundarlo),
no es mas que un correlato de la existencia del Dios cristiano que encarna en un individuo y que

rige desde su sabiduria infinita los destinos de la comunidad. Como ha dicho Hegel, la comunidad o

5 Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espirity, op. cit., p. 55.

 Escribe Hegel al respecto: “El espiritu absoluto es contenido, y asi cs en la figura de su verdad. Pero su
verdad no es el ser solamente la sustancia de la comunidad o el en s/ de la misma, ni tampoco el elevarse
de esta interioridad a la objetividad de la representacion, sino el devenir el si mismo real, el reflejarse
dentro de sf y ser sujeto™. (Ibid, p. 443.)
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la sustancxa “se consume en una nostalglca tuberculosns”, donde la umca conclencla es la “perdlda'

de toda esenctahdad es el dolor que se expresa en las duras palabras de que Dms ha muerto” z

de permanencm, la confianza en la formactdn deI semzdo de la vtda mzsma. Lo jue:H gel |lama'

“la universalidad del espmm reprmentada en el sacrlf icio de’ Cnsto, no sélo csté presente en todo

grupo social, sino que “vive en su comunidady muere y resucita dlarzamente en ella ! 2“

Son pues, tanto la trama y escenificacién de la critica dialéctica‘ l’com'o del’;modelo de comprensién
de la hermenéutica, dos ethos de la ‘Modernidad crlstlana, que proyectan desde esa particular

historia sus formas de sentido del mundo en un mtento constante de perecer y resucitar.

En ese contexto, el de una. metodologia que, contradictoriamente a‘ todo método, ancla en la
premisa de-la finitud, es que el hermeneuta aleman H. G. Gadamer i‘ha:sefiala‘do que los cohceptos

interpretativos nunca deben de ser tematizados:

“En la comprensién los conceptos interpretativos no resultan teméaticos como fales.
Por el contrario, se determinan por el hecho de que desaparecen tras lo que ellos
hacen hablar en la interpretacion. Paraddjicamente una interpretacién es correcta

cuando es susceptible de esta desaparicién. Y sin embargo, también es cierto que, en

27 1bid, p. 435.

28 Ibid, p. 454.
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su calidad de destinada a desaparecer tiene que llegar a su propia representacién. La

posibilidad de comprender estd referida a la posibilidad de esta interpretacién

mediadora®.®

Gadamer no pasa por alto la necesidad de la representacion que realiza la conciencia subjetiva;
pero acenttia que el hecho hermenéutico esta, justo, en desaparecer al intérprete, lo que implica, en

el Gitimo momento, desaparecer la_misma representacién. Entonces la correcta interpretacién

formaria una nucva representacién que deberia de volver a ser interpretada.

De la-misma forma Hegel indica en la- “Introduccién™ a. la Fenomenologia. del Espiritu que la

dialéctica no debe s Jsia;cogﬁo un método ajeno a la naturaleza de las cosas. No habria en la

dialéctica una representacioén de 1o real, sino un solo hecho, la inesencialidad de lo-representado -

pues esto seria 1o Ginico posible:

“La conciencia sabe algo, y este objeto es la esencia o el en si; pero éste es también
el en sf para la conciencia, con lo que aparece la ambigtiedad de este algo verdadero.
Vemos que la conciencia tiene ahora dos objetos: uno es el primer en si, otro el ser
para ella de este en si. El segundo sélo parece ser, por el momento, la reflexién de la
conciencia en si misma, una representacién no de un objeto, sino sélo de su saber de
aquel primero. Pero, [...] el primer objeto cambia, deja de ser el si para convertirse
en la conciencia en un objeto que es en si solamente para ella, lo que quiere decir, a
su vez, que lo verdadero es el ser para ella de este en si 'y, por tanto, que esto es la
esencia o su' objeto. Este nuevo objcto contiene la anulacion del primero, es la

experiencia hecha sobre &/, "7

2 Hans-Georg, Gadamer, Verdad y Método I, op. cit., p. 478.

* Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., pp. 58-59
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La trascehdencia de ma cita, donde sé encuentra. resumido:el fmovimiento dialéctico de la

conclencla, radlca en 'la totalldad de sentldo que plantea la cosa’ mlsma.';SI blen Hegel acentia el

hecho subJetw d Leculacnén dlaléctlca es el reflejo que™

hace el ob_)eto sobre si p o exq§te ,fuera del movimiento

dlalectlco, smo que es: Ia experlencla misma. del devemr Ia'existen'cia de'las cosas. De la misma
f‘orma que el mterprete debe desaparecer- en-la- hermenéutnca, en-el-fondo de: la: especulacnén :
dlalectlcq no se encuentra la conciencia absoluta del sujeto, sino la negacidén misma de la cosa que

intenta permanecer en la identidad del sentido unico del ser en si 'y para si misma en un:tinico

espacio temporal.

En este punto coinciden la hermenéutica y la dialéctica como ;dos :ﬁlosoﬁas especulativas, en el
sentido de'que inténtan mostrar la realidad de las cosas mediahte:ﬁna cadena continua de reflejos.
La palabra speculum, (espejo), muestra qﬁe toda forma qﬁe se réﬂéja, como la imagen en el agua,
sigue remitiendo a la unidad misma de la cosa. Unidad que persigue la representacion del
intérprete. “Es como una duplicacién que sin embargo no es mis que la existencia de uno solo. El
verdadero misterio del reflejo es justamente el caricter inasible de la imagen, el caracter etéreo de
la pura reproduccién”.' Por lo tanto, esta idea de especulacion dista de ser la idea que se acufia en
la Modernidad ilustrada  dondeé es el sujeto, a partir de sus ideas abstractas, el que hace una
especulacion y postulaciéﬁ; dré;yla verdad de las cosas.’”> Una especulacién siempre es una relacién
entre lo que es y lo qﬁe se refleja, sin que cl intérprete pueda jamas saber con absoluta certeza

donde comienza el ser y dénde la imagen reflejada del ser.®

' Hans-Georg, Gadamer, Verdad y Método 1, op. cit., p. 558.

32 Hay que anotar que la idea violenta de especulacién como formacién del paradigma desde la mente tiene un
referente etimoldgico innegable. Speculator es el que espia, el sentinela, el que observa al enemigo. De ahi
que desde un punto de vista dialéctico hay que especular sobre lo otro, sobre la naturaleza ajena y hostil.

3 Esta misma idea corresponde a la idea especulativa del lenguaje que sostiene Gadamer cuando defiende la
actualidad de la especulacion dialéctica: “La proposicién especulativa no es tanto enunciado como
lenguaje. En ella no solo estd propuesta la tarea objetivadora de la explicacion dialéctica, sino que, al
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Solamente lo absoluto es verdadero nos’ dlce Hegel y esa premlsa se s1gue también en la
hermenéutica de forma- negalwa' la verdad ex15te se desvela y ‘se manifiesta cotidianamente en las

normas del sentxdo comun per de 1gual forma es maprehenSIble para un sujeto. Este es, de la

misma forma, uno de los ﬁmdamentos de la hermeneutlca contempor{mea el intérprete finito

plantea un hmlte mfran 'ueable al conocimiento de-la verdad S|n embargo eso no significa que la-

verdad no exlstka,‘_ pc}r‘el rcontrano, lo verdadero y lo verosimil hacen posible la infinidad de las
interp‘retat:iqlhes’. ,(;‘Qrﬁo decfamos antes, en la especulacién féic;x%npfe estd presupuesta una cosa que
es reyﬂejéda‘, ::lper'o el intérprete, dada su finitud, no p@éde acceder a ese hecho que sigue
constituyéndose enel pasado como sentido y permanencia que se actualiza, en todo nuevo reflejo y

en toda nucva representacion.

La invencion del hombre

La misma regla dialéctica de la identidad también indica que solamente lo verdadero es absoluto y,
pese a que la conciencia finita del ser. humano no lo es, aun cuando esta inmersa en Ia totalidad
histérica de la dialéctica y enla absoluta posibilidad de la interpretacién infinita, es ella, la

conciencia finita que deviene subjetividad, la que intenta representar la premisa de la totalidad en la

mismo tiempo, se calma el movimiento dialéctico. Por ella se ve el pensar referido a si mismo. Asi como
en la formulacion linghistica —no de la proposicién judicativa, sino, por ejemplo, del juicio expresado en
un veredicto o en una maldicién- esta presente el ser dicho y no s6lo aquello que se dice, asi también estd
presente en la proposicion especulativa el pensar mismo. [...] Fn la subsistencia de la palabra poética y de
la obra de arte se encuentra contenido un enunciado que consiste en si, y asi como la proposicién
especulativa exige una «exposicion» dialéctica, asi también la «obra de arte» exige interpretacion, aunque
ninguna interpretacion pueda agotarla por completo”. (Gadamer, Hans-Georg, La dialéctica de Hegel, op.
cit., pp. 102-103.)

3 Como escribe Riidiger Bubner, la hermenéutica “Formula una teoria de la historicidad y de la naturaleza
Jinita de toda teoria. Por tanto en términos generales indica que la generalidad teorética debe medirse en
relacion con lo concreto™. {La filosofia alemana contemporanea, trad. Francisco Rodriguez Martin Gabés,
Ediciones Cétedra, Madrid, Espafia, 1991, p. 88.)
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Modernidad. Es pdf Sto que los rclatos que genera a'su interior la época moderna deben de intentar

movmﬁento mismo de fi Jaclén de Ia lmagen ela Modermdad El SUJeto no fundamenta la: “época:
delai |magen del mundo” que es como él caractenza a‘la Modernidad, sino que-el SUJetO es puesto
como una: pleza més de la metaﬂswa dela presencia. En esta misma linea se encuentran las todavia
aso‘mbrosas palabras de Fouca’ult: “Antes del fin del siglo XVIII, el hombre no existfa. [...] Es una
criat_ufa muy reciente que la demiurgia del saber ha fabricado con sus manos hace menos de
doscientos afios. Pero ha envejecido con fanta rapidez que puede imaginarse ficilmente que habfa
» 35

esperado a la sombra durante milenios el momento de iluminacién en el que al fin seria conocndo

Ambas interpretaciones de la funcién mas importante del sujeto, su funcion antropoléglca, nos,

dejan entrever 1o futil que es, la categoria misma del sujeto. Débil mvencxon de un mundo lngente
que, como escribid- Hegel “por lo poco que el espiritu necesita para. contentarse puede medlrse Ia.

cxtension de lo que se ha perdldo” %

Superar esta pérdida: y pensar desde- otro -horizonte son - los - objetivos - de la- dialéctica y la
hermenéutica. Las dos formas de::relatar, el sentido del muhd;i 'édﬁtemplan una dura critica a la

subjetividad moderna como hemos tratadq de esbozar. No puede permanecer ninguna de estas dos

35 Foucault, Michel, Las palabras v las cosas, trad. Elsa Cecilia Frost; Siglo XXI, México, 1993, 1* ed. en
francés 1968, p. 300.

3 Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 11.
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configuraciones del sentldo en el espaclo analitico de los su_;etos el espacio que postula la verdad

como adecuacnén mental ‘de’las palabras y las cosas.

dlalectlca hegellana del amo y el esclavo el resultado histérico sea la |mp051016n de un orden

racional y no l_a guerr_a permanente. Como ha sefialado Bubner:

“tNo significa la formula del Espiritu de Hegel dentro de cuya unidad se alzan las
autoconciencias en lucha una alteracion del estado de los sujetos, que dejan de
oponerse ya entre si como individuos auto-conscientes? Esto indica un giro estructural
que no deberia ignorarse en ninguna reconstruccion sociologica. La interaccion
inmediata de los sujetos debe describirse diferentemente de la esfera de la ley e
instituciones éticas, y diferentemente también de la esfera de produccion del mundo de

los objetos™.’

fsta es propiamente la narracién de la historia: y representacién de la imagen del Espiritu que hace
Hegel. La superacién de los sujetos conscientes de si, ¢ instalados en la individual, representa el
motivo fundamental por el cual la hermenéutica contemporinea y la dialéctica hegeliana se
enfrentan a la disonancia elemental entfe la norma que crea la conciencia subjetiva y la que produce

la tradicion. Hegel escribio:

37 Bubner, Rudiger, La filosofia alemana contemporénea, op. cit., p. 239.

37
lala

FALLA DE ORIGEN




“el yo no.es solamente el si mismo, sino que es la igualdad del si mismo consigo;

pero esta lgualdad esla perfecta e inmediata unidad consigo mismo, o este sujeto.es

asnmlsmo Ia sustancm. »ia

Si la sustancia es el hecho importante para el relato hermenéutico y si esta se encuentra al mterlor
de la subjetividad segiin plantea el relato dialéctico, entonces no existe medlacxén posnble tanto la
dialéctica como la hermenéutxca, ‘'seguidas con radicalidad, tienen que enfrentarse al’ Esplrltu
subjetivo, a la Modernidad cristiana que postula una teologfa univoca que degenera en la teleologfa
inapelable del progreso de la historia: el Espiritu del capital. No obstante, el final del relato de las

tramas que arman la dialéctica y la hermenéutica es diferente el uno del otro.

El fin de la historia

La dialéctica y la hermenéutica son narraciones antisubjetivas y antimodernas. Todo rclato que
cncarnc la ontologia moderna debe a la vez atentar contra ella. El objctivo de lo moderno es
permanecer como imagen final y por lo tanto derruir lo anterior. Sobre las ruinas de la historia, las
que acontecen por la marcha acelerada y ciega del progreso que derriba costumbres, iglesias, mitos,
dioses, culturas, naciones, ciudades y todo intento de sentido filtimo, se encuentra siempre un sujeto
presente que encarna el desco de iluminar el pasado, aun ¢n su miseria y devastacion. ;Quiénes son

€esos sujetos?

“..;Angeles o demonios? No; para decirlo con una palabra: autématas... No
morabamos en la sombra de un 4angel de la guarda o en los plicgues de su ropaje,
sino més bien a los pies de nuestro propio doble, que paulatinamente se desprendia

de nosotros para encontrar figura, para encarnarse. Estos seres nuevos, extrafias

3% Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 470.
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proyecclones de nosotros mlsmos, nos - han absorbldo de tal modo, que, sin
advertirlo, estamos en-su plel ¥y Nnos hemos hecho enteramente ndénhcos a‘ellos; y

nucstras ultlmas preparacloncs se. parec:an mucho a Ia fabncaclén final de esos

;tembles y orgullosos autématas tan conocudos en la magla Igual 7que ellos nos

dlspusmos a destruir una c:udad a devastar un pals a trlturar a. la famxha imperial

con nuestra terrible quijada”. »

A p;srar” de esa » cx;ele‘r:trer , dcscnpclon ; delSUJetO anurqulsta y revoluclonano V:qrue': h;ce B larirsré
Cendrars, el pro'blema' contmua sfe’ndd lkii:diverSidad que permite la misma Modernidad: para ‘
encamar el ser.en’ la expenencla modema. No todo es técnica ni todo ser es un automata El
movimiento: negatwo de lo moderno es fundamentalmente ambiguo. La expenencra misma de la
existencia y representacnon de las cosas, esto es, la concatenacion del sentido del mundo y las cosas
que se resguardan en'el, no‘ 1,mpI|ca, en primer lugar, la cosificacién necesaria y determinante de las
figuras del cspfritu, sino la apertura del mundo al intérprete. Una apertura antimoderna y
antisubjeiiva ya que preéupone siempre la inﬁnitud dei sentido, la pqmanencia de lo pasado que se
debe de intevrpre‘t‘ar.v

{Como sereal'z’a a apertura'7 Ldesde la sustancla, o sea, desde el intento de desaparecer al

mterprete y develar eI sentxdo comun, o; desde el Saber Absoluto, desde la dialéctica y la

dlreccmnahdad umvoca del su_|eto? ;

Henrich Dieter ha seiialado que, a diferencia de la subjetividad formal, las determinaciones de la
sustancia, (de la tradicién y la comunidad desde nuestra interpretacidn), le pertenecen a ella misma
“de tal manera que puede manifestarse en ellas. Pero no carresponderia pensar su propio concepto

como autodeterminado en y mediante esas determinaciones. Su relacion con sus propias

*® Blaise Cendrars en Benjamin, Walter, Imagen y sociedad, Iluminaciones I, op. cit., pp. 96-97.
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determmac:ones es, como lo expresa Hegel con gran plasumdad la de «quedar absorblda» por ellas

sin «ahondar» en ' las mismas. La (nica razén de ello es que al ser cont eblda como ldentldad no -

puede comportarse ‘consigo misma negatlvamente, d modo que: no &si capaz por eso de*"‘**

1,C6mo entonces sek’ eahza la apertura del intérprete ante ln experuencta modema de la v;da, ‘desde

fa d&ccnpclon dlaléctlca o hermenéutlca de la historia de la Modernidad? Ninguna de las dos
posibilidade‘s se puede evitar. El sentido est4 ahi, pero precisa de una representacién de conciencia

que siempre se constituird de manera subjetiva. Sin embargo, una debe determinar a la otra.

¢Cudles son entonces los rasgos diferentes de los dos relatos que hemos analizado que generan la
determinacion de la apertura del intérprete? Por un’lado, no puede exnstlr, como correctamente ha
anotado Ritdiger Bubner, una dialéctica del h'mlte. El discurso dlaléctlco, nos enseiié Adorno, al
tratar de lo Absoluto “hace necesariamente de él el drgano que lo domina” todo. De hecho, el
mismo Absoluto hegeliano “es la secularizacién de la divinidad”. Cualquier sentido religioso es
avasallado por la racionalidad dialéctica que ilumina el mundo. En este sentido es que la dialéctica
se encamina necesariamente hacia el Saber Absoluto, hacia el Metarelato del fin de la historia,

donde lo real es verdadero y lo verdadero cs real. La trama dialéctica cumple de esa manera con el

% Henrich, Dieter, Hegel en su contexto, trad. Jorge A. Diaz A., Monte Avila Editores, Venezuela, 1990, ler.
ed. en aleman 1967, p. 90.

1 Este punto lo trataremos més adelante en el capitulo sobre el sujeto y la sustancia, pp. 142-172.
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oficio de'la luﬁiinosidadimodernaf,c;orﬁho ningan otro rélato.:La dialéctica moderna logra pintar el

mural definitivo, consuma la imagen de la Moderni |.otro;lado, permanece la narracién

l1ermehéuti¢a?'d§l:'.ﬁéhtld “del"mundo“al”interior. del-cano léctico de”la Modernidad realista.”?

Pero esta pre:r‘rnahe;l.éia“es uha 1r>uptura,del:mism .canon LahermenéUUCa seﬁa]aré una y otra vez
que la verdad, aun en la Modernidad, se encuentréi:,juSio ‘en io que no se actualiza como moderno,
sino -en-lo que es pretérito, en lo que ha sido-*superado” por el Espiritu: subjetivo y por la
racionalidad de la conciencia.*® La comunidad y.la tradicién, los permanentes ausentes de la
realidad del mundo moderno, los condenados como atrasados y retrégrados ante el avance de la
utopia ciudadana de lo moderno, la emancjpacién del individuo y el abandono del mundo de la
escasez, seguiran siendo, desde el mito he_rmenéutiéo, las fuentes ultimas d_§ §éntido y verdad de una

comunidad.

Termino esté primer-capitulo h’gciéhdg"uria, r'éhe:{ién sobre las implicaciones que tiene el qﬁe dos
relatos importantes del senﬁ;iq dpl,rhuiido fntenten y consigan destrozar la figura de la subjetividad.
La Ginica conclusi6n vélida al respecto me parece la siguiente: la permanencia de sentido a partir de
dos discursos divergentes que se consolidan en la Modernidad sélo es posible desde una realidad

transhistérica”. El hecho de que permanezcan actualizindose en el presente los elementos

32 Aqulf seguimos la definicién de Modernidad realista que ha construido Bolivar Echeverria: “Una primera
manera de convertir en inmediato y espontaneo el hecho capitalista es la del comportamiento que se
desenvuelve dentro de una actitud de identificacion afirmativa y militante con la pretension de creatividad
que tiene la acumulacién del capital; con la pretension de ésta no s6lo de representar fielmente los intereses
del proceso «socio-natural» de reproduccion —intereses que en verdad reprime y deforma-, sino de estar al
servicio de la potenciacion cuantitativa y cualitativa del mismo. [...] A este efhos elemental lo podemos
lamar realista por su caricter afirmativo no solo de la eficacia y la bondad insuperables del mundo
establecido o «realmente existente», sino, sobre todo, de la imposibilidad de un mundo alternativo™ (La
modemidad de lo barroco, op. cit., p. 38)

** Al respecto véase el texto “La permanencia del pasado. Lo clasico en el tiempo™, pp. 62-89.

** El prefijo trans contiene siempre Ia idea de movimiento, puede indicar distintos tipos de desplazamiento,
por ejemplo transbordar o transatldntico acentian la idea de ir a través o de recorrer [a totalidad de un
espacio. En ambas ideas ya se esboza la nocién central de ese prefijo, la idea de cambio. De tal forma que
cuando colocamos esta particula no sélo indicamos movimiento, sino también cambio y en su sentido més
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hermenéutlcos del relato la tradlcuSn, el lenguaje y el sentldo de la comunidad; y que en el mismo

momento hlstonco exnsta un’ relato dlalectlco, cntlco y racmnal que fragmenta el pasado y lo

intenta’ aprehender como objeto de conoclmlento, sélo es pos:ble si la historia ha terminado.

Mientras el“Séhtidpf’dé toda comunidad permanece, la Historia, como relato univoco de sentido y

progreso-de la humanidad; es una utopia-y no inéS}éS—im no lugar. Hege! parece haber tenido razon. -

cuahdo"'seﬁélé que la utopia de la constfucciéhfdg lé Historia Universal finalizaba en 1806 y se
extmgum def" nitivamente con la batalla de Jena. Tales palabras, que como. bien seiiala Karel'
Kosik ‘se megan a ser admltldas por eI sentldo raclonal han sido mterpretadas de la sngmenteﬂ

manera por el pensador checo::

“Hegel no negaba los cambios y la evolucion; lo que hacfa era llamar la atencién
sobre el hecho de que lo esencial ya habia pasado y de que todo lo que viniera
después no haria sino desarrollar, prolongar, diluir el sistema establecido. ;No pasa
nada nuevo? Al contrario: el «fin de la Historia» se impone por el hecho de que
siempre ocurre algo nuevo, lo mis nuevo suplanta a lo nuevo, lo nuevo nace para
caer en desusos de inmediato o un segundo mis tarde pero, en esa corriente
incesante de novedades, no nace nada nuevo: lo mismo que lo mas nuevo, estd
herido de esterilidad y de inesencialidad exactamente igual que lo que lo ha

precedido™ *

radical, transformacion, esto es, una metamorfosis radical, asi por ejemplo la idea de transhumanos. En
este ltimo sentido es que refiero l1a palabra transhistdrico. El fendmeno de la historia cambia totalmente y
se vuelve, en vez de un metarelato del sentido del mundo, un simple relato falible, finito y cotidiano que,
no obstante, sigue aportando sentido en la comunidad.

%5 Dato curioso, la célebre batalla donde Napoledn bati6 a los prusianos y sajones el 14 de octubre acontecié
el afio anterior a que Hegel finalizara su Fenomenologia del Espiritu, en la cual, como es sabido, el
pensador suabo pretendia describir la totalidad de las figuras de ia historia de occidente.

6 Kosik, Karel, “Praga y el fin de la historia” trad. Aurelio Asiain, Vuelta, febrero de 1994, p. 10.
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De hecho, ésta es. la novedad més 1mportante del ﬂn del espirltu moderno, el padeclmlento delf

ennui, el tedlo al que se refirlera Baudelalre y la gran mayoria de’ los: romant os. Un tedlo que"

a otra EI hecho :

constatable ' la separaclén contundente entre el Setmdo y la; Historia: | vklgia;sgrconstruye enla

tensxon-entr la»permanencla de una tradicién y la ena_,enaclon dela vnda‘iridi\"idual sin permitir un

lugar concreto para la unién entre el sentido de la vida cotldmna y cl desarrollo del Espiritu hacia su

meta ultlma, Ia formaclon de la conciencia sobre la preemmencxa “de lo absoluto en nuestras vidas,

esto es, la umvgrsahdad del sentido histérico de los pueblos. Como ha sefialado Derrida:

“si_se tiene en.cuenta que Hegel es sin duda el primero en haber demostrado la
unidéd‘ontolégica del método y la historicidad, hay que concluir realmente que lo
kexcedido por la soberania no es s6lo el «sujeton, sino la historia misma. No es que se
vuévlyva,'de forma clésica y pre-hegeliana, a un sentido ahistérico que constituiria una
figura de la Fenomenologia del espiritu. La soberania transgrede el conjunto de la
historia del sentido y del sentido de la historia, del proyecto de saber que siempre los
ha soldado oscuramente. El no-saber es entonces ultra-historico pero sélo por haber
tomado nota del acabamicnto de la historia y de la clausura del saber absoluto, por
haberlos tomado en serio, y traicionado después, excediéndolos o simulandolos en el

juego.™

Y, efectivamente, lo que Derrida llama “ultra-histérico” sigue constituyéndose como sentido, pero

ya no es un saber univoco; ha renunciado, y no desde la conciencia, a postularse como

*7 Derrida, Jacques, “De la economia restringida a la economia general. (Un hegelianismo sin reserva)” en La
escritura y la diferencia, trad. Patricio Peflalver, Anthropos, Barcelona, 1989, pp. 370.
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conocimiento de:la verdad de la historia. También esa tensin entre lo que se presuponia como

deseo tltimo, la fusién entre el sentido y la historia, explica el deseo de seguir estableciendo

verdades ‘objetivas.” Por esta razon, las conciencias*modernas:se ven-impulsadas al gran acto de~ - -

simulacion; gritar. furiosa o cin'icbament’eque la Modernida terminado y anunciar la llegada de

un t,ié'mpfo:idpndcrtqdo serd novedoso. La tiltima o;")'ortl_lnigiAad: e la Modernidad, y sin embargo la

finita .oportunidad,-es galj'célaii'se:a;si!misma—y fechar.nuevamente el-fin.y.. .. ..

Sin embérgt;; Sl:éi ﬁnde la historia implica el derrumbamiento del concepto ontolégico central de la
Modcmfdaaﬁ‘yfq"mahéfeslacio’n del ser como concordancia entre saber y verdad, esto no implica la
aust_:nqizi;df; ,'s'eintid‘o; por el contrario, lo que se demuestra es que bajo la construccion dialéctica de .
lo real permanece el hecho interpretativo de una verdad que no se aprehende desde el sabcr'

teorético y metodolégico.

Hegel seﬁi}lébb que en el movimiento dialéctico lo que es superado deviene falso, no es parte de lo:
verdé’dero, su ’anulacién implica su muerte, su trascendencia no es integracion sino mbdificacién
radical en concordancia con las reglas de la verdad absoluta.*® Pero si resulta que esto falsok Y esto
pretérito permanece cono sentido, entonces la historia del Espiritu no puede realizarse a si misma y

ha llegado a su fin en tanto no logra superar lo pasado.

Tenemos, entonces, dos relatos produciendo mundos diferentes. Mientras la dialéctica desarrolla

esquemas de control politico y econdmico, cobijada en la fabula del progreso y la democracia que

4 «[...] Pero no es verdad asi como si se eliminara la desigualdad, a la manera como se elimina la escoria del
metal puro, ni tampoco a la manera como se deja a un lado la herramienta después de modelar la vasija ya
terminada, sino que la desigualdad sigue presente de un modo inmediato en lo verdadero como tal, como lo
negativo, como ¢l si mismo. Sin embargo, no puede afirmarse, por ello, que lo falso sea un momento o
incluso parte integrante de lo verdadero. Cuando se dice que en lo falso hay algo de verdadero, en ese
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se constituyen como la historia universal y verdadera de Ios pueblOS' la hermenéutica permanece en

lo limites finitos del intérprete y en la conf‘ anza de la transmnsxén y conservaclon "del pasado. Pero

ahora ya no se puede hablar con Hegel de u k 1a, &sventurada y tragxca una conciencia

hermenéutica que representaria el fi in de la Modemldad_Sl Ia hlstona ha terminado, el espacio de la

conciencia se vuelve radicalmente hlsténco y,ﬁmto, no deJa espacio para un nuevo relato iluminista

"y trascendental de la Historia.: - B -

La relaci6n entre la dialéctica y.la hermenéutica en la época contemporinea se asemeja més a una

de la ciudades invisibles que encontrara Marco Polo:

“Parecena que la cludad contmuara de un lado a otro en una perspectiva que
multiplicase su repertorlo de 1mégcnes en realidad no tiene espesor, consiste sélo en
un anverso yun reverso, como una ho_|a de papel, con una figura de un lado y otra

det otro que no pueden despegarse ni mirarse.”"

enunciado son ambos como el aceite y el agua, que no pueden mezclarse y que se unen de un modo
puramente externo” Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., p.27.

4% Calvino, Italo, Las ciudades invisibles, trad. Aurora Bernardez, Ediciones Siruela, Espaiia, 1994, p. 117.
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ENTRE ESCILA Y CARIBDIS:
HERMENEUTICA EN HEGEL

“Lo umico que puede reconciliar al espiritu con la
historia universal y la realidad es el conocimiento de
que cuanto ha sucedido 'y sucede todos los dias no sélo
proviene de Dios y no sélo no sucede sin Dios, sino
que es esencialmente la obra de Dios mismo. "’

Hegel®

“Una huella imborrable no es una huella.”
Derrida®'

He sefialado en el texto anterior una idea capital de la hermenéutica: una interpretacién es correcta
cuando es susceptible de desaparecer. Sin embargo, en este proce56 e h;ecé'sario que se alcance una
representacion. Esa es la tension hermenéutica fundamental: desaparecer como interpretacién:y
permanecer como posibilidad de verdad, como representacion temporal del sentido de una
comunidad. Ese es el tema que deseo plantear en el presente capitulo para desarrollar otra idea
fundamental del conflicto entre hermenéutica y dialéctica: mostrar que la idea de “el fin del arte”

genera una representacion de sentido que hace desaparecer al interprete.

Para esto recurriré, una vez mas, a la tesis gadameriana que propone leer la Fenomenologla del
Espiritu en sentido inverso; describiré el contexto de enunciacion de dicha tesis y haré una breve
referencia a la idea de hegeliana de Espiritu, para entonces recordar la idea capital de Hegel sobre el

fin del arte y tratar de mostrar que esa idea sdélo puede comprenderse desde la permanente

3% Hegel , G. W. F., Lecciones sobre la filosofia de la historia universal. trad. José Gaos, Alianza Editorial,
Madrid, p. 701.

5! Derrida, Jacques, “De la economfa restringida a 1a economia general. (Un hegelianismo sin reserva)”, op.
cit., pp. 367.
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representacion del fin del arte, lo cual a su vez implica la p}ermanencia‘ de un infinito de sentido, el
de la finalidad del arte, contra la supuesta clausura dialéctica del sentido delarte. =~

La lectura de la fenomenologia del Espiritu

Como he intentado mostrar en el capitulo anterior, no es facil tratar de conjuntar los dos relatos
més potentes de la Modernidad occidental, la narracién dialéctica y la narracion hermenéutica. Uno
de ellos desplegado en los discursos criticos y normativos del imaginario moderno, el otro,
posteriormente a ser-un arte de investigacién filoldgica, un instrumento de exdégesis religiosa y una
técnica de la jﬁri’sQrudencia, se incuba desde el siglo XIX en la litcratura. Tanto el relato
hermenéutico como el dialéctico crean sentido, cuentan tramas, forman personajes y los dos buscan
desaparecer ante la verdad manifiesta. De la misma forma, las dos narraciones estan detras de varios
de los discursos contemporéneos, son trasfondo de diversas teorias criticas, pragmaéticas,
universalistas y normativas en confrontacién con teorias hermenéuticas, cotextualistas, relativistas y
comunitarias:. Mas ain, me atreveria a decir que muchas de las teorfas contemporéneas deben de
tomar un'puhfogréétqr en las teorias criticas y dialécticas o en las teorias hermenéuticas y, s6lo en
ese momgntb, ihfroducir elementos secundarios de cualquiera de la otra teoria a su sistema. De lo
contrario,re;;‘c;arsro dej,intentar sintetizar ambas propuestas en una sola, se corre el riesgo de que sus

postulados contengan contradicciones irresolubles y devengan inverosimiles y falsas.

De ahi que sea sumamente interesante el estudio de pensadores que no solo mantienen dicha tensién
en su obra, sino que son conscientes dec que la misma estd operando al interior. Dos casos
importantes son Hegel y Gadamer. En el caso de Hegel la hermenéutica no se encuentra tematizada,

pero esta presente de manera fundamental a lo largo de toda la narracién dialéctica que realiza; en el

TR A

3l

FALLA

NN 47

DE QRIGEN




caso de Gadamer, extste plena concxenc:a de la operaclén de ambos relatos en su propuesta

fi loséﬁca Respecto a su trabaJo ntorno a la dxaléctlca ha escrito:

“L. ] alo Iargo de decemos me ha acompaﬁado la tarea de introducir claridad en la

productwa oécundad del pensamiento dialéctico y aprender a exhibir la sustancia de
su contemdo "A-pesar de estos decenios de esfuerzos, el resultado fue sélo discreto.
' Entre el Escxla de la pedante clarificacién 16gica y el Caribdis de la incontrolada
entrega al Juego dialéctico, era dificil mantenerse en el punto medio. Pero
mmensamente mas dificil resultaba poder comunicar lo que habfa logrado verificar,
, sfguiéndd élj curso del pensamiento especulativo, sin volver a convertirlo en

emgma” 2

Respecto a Io anterlor, hay en la: obra dc Gadamer un punto que. cada vez se menclona mas y que

indica no sélo la tensién entre hermenéutlca y dmléctlca, 'sino’ Ia subordmacnén de un relato;

dialéctico a una: narraci6n hermenéutica. Ademis, este principio contie \su nter C r realmente el

cardcter de enigma. Me refiero a la tesis central de la obra gégiakrhferiana;dg ]pgrila Eenagheriologga

del Espiritu en sentido inverso. La tesis estd imbricada con dos elementos: -

1) El tema se centra en la inversion del camino del Espiritu absoluto, que no es otra
cosa que la meta final de la dialéctica de Hegel. Recordemos que a ésta se llega a través
del desarrollo de la autoconciencia, la cual va formando el ser ético, moral y cultural de

una comunidad y deja, en un pasado decorativo y muerto, al arte y a la religion.

2) La tesis de volver sobre las figuras del Espiritu implica no sdlo regresar desde la
subjetividad- histérica hacia la sustancia, sino el intento de reducir el pensamiento
especulativo a la génesis de la sustancia y evitar en la interpretacion la formacién del

sujeto.

TFer AN
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Recordemos que en el camino del Espmm lo que queda atras dcsaparece tal como -era, para ,

transformarse en lo que va ex1g|e' do el avance cxvnllzatono y cultural deI Saber Absoluto. Todas las

figuras pasadas sélo pueden ntecer nuevamente desde la llummaclén de la raclonahdad presente.

Desde esta perspectlva or eJemplo, una hlstona no regresa ‘en su sngmf' caclon orlgmal, sino que

adviene sélo desde e_recorte eplstemologlco del hlStOl’ladOI'." La:nueva mamfestacién del pasado

serd posnble en tanto tenga concordancia con- las- asplraclon&s del pr&sente y-del futuro.. Todo.lo..- ...

pretérlto, todo lo que solo era parte del Espiritu objenvo, .e_)emplo el conocimiento senSIble y laf«

lucha de las autoconciencias o el arte y la rehgxén, C ha desaparecldo tal como fue ‘Es pues la

tesis que pretende entender. el camino del Espmtu en’ sentldo inverso enigmética, ya: que plantea la
posibilidad de comprender desde la permanencla del pasado, desde los estadlos superados y no

desde las figuras del presente y las utopias de! futuro.

El contexto del relato hermenéutico

Otro problema sobre la tesis gadameriana de subordinar la dialéctica a la hermehéuticd a partir del
regreso hacia figuras superadas en la fenomenologia del Espiritu es el contexto de enuncxaclén dela
tesis. La posibilidad de desarmar el camino dialéctico del Espiritu va a contracomente de los
elementos ilustrados que forman la utopia permanente de la Modernidad. Por un lado, la tesis que
plantea recuperar la figura del Espiritu objetivo se enfrenta a las éticas normativas de corte
kantiano, las cuales demandan la creacion de universales racionales que trasciendan las costumbres
culturales; p(;r ¢l otro lado, se enfrenta a la postulacion de sujetos definidos como agentes y motores
de transformacion progresiva de la realidad. Ambas pretensiones de! pensamiento universalista son
moneda corriente en el desarrollo de la reflexién contemporanea. Nadie puede negar la existencia
de sujetos, desde los individuos que forman las primeras particulas de las sociedades capitalistas

modernas, hasta los sujetos revolucionarios, (hoy sélo llamados “sujetos de cambio™).
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Todo lo anterlor proplcm que la hermenéutlca se desenvuelva en una especle de - subterraneo o,

como se ha’ seﬂalado on' precnsnon en’ un constante pretérlto, donde el prmclpal elemento es la

suposwlén de que el sentldo del pasado se reproducc a través - de la lmgiustlmdad que se forma

comumtanamente y no enel p,aceso de mvesngacidn, el cual produce sus proplos medlos de

transmmén de conoclmlento y crea ‘expertos‘sociales para comumcar y codlf' icar ese conoclmlento

Al respecto Gadamer &scnblo:

“Las ‘ciencias son un nico y gran mondlogo, y estdn orgullosas de ello; de hecho,
pueden estarlo, ya que las seguridades, certezas y posibilidades de control que han
introducido nos protegen en gran medida de nuestras debilidades y de los eventuales
abusos por parte de los otros. No obstante, se trata evidentemente —en nuestro mundo
y para todos nosotros, incluyendo la ciencia y su investigacién- de algo distinto de

tal seguridad”.

La cita es interesante porque muestra como uno de los criticos mas importantes del desarrollo de la
ciencia en el siglo pasado sucumbe ante el estado de sobrevivencia, confort y satisfaccién que la
misma ciencia, la técnica y el derecho coactivo garantizan. Pero esta recaida de Gadamer no puede
ensombrecer el hecho de que la ciencia y la técnica, como procesos de poder aplicado, pues

practicamente no los conocemos de otra forma en las sociedades contemporéneas, no deben de ser

3 paradtjicamente, este consenso basico, el lenguaje comin, no puede permanecer en la superficie. Los
acuerdos y fas reglas que establece la tradicion y el sentido comiin en toda sociedad de manera cotidiana no
pueden normar mas alla de los procedimientos técnicos que se dan las sociedades globalizadas, y que van
desde los procesos econdmicos y politicos hasta la distorsién de la comunicacion y la abulia de las
relaciones personales. De esta forma pasa con el lenguaje, que si bien se experimenta de una forma
cotidiana, estableciendo normas precisas de relacion, esto no se traduce, por cjemplo, al uso del lenguaje en
relacion con la técnica. Por ¢jemplo, la escritura. a través de un ordenador conectado a a red, en lugar de
privilegiar lo intimo y recurrente de toda retérica comunitaria nos cxpande a un mundo que es, en lo
general, hueco y con claros objetivos mercantiles. Otro ¢gjemplo, es el cada vez mas fructifero negocio de
las relaciones, abulicas de tradicionalismo, (todas aspiran al remate matrimonial) que ahora se consiguen a
través de una candente red.

3 Gadamer, “La diversidad de las lenguas™ en Koselleck, Reinhart y Gadamer, Hans-Georg, Historia y

hermenéutica, trad. Faustino Oncina, Paidds, Barcelona, 1997, p. 120.
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Jjuzgadas a pamr de los emuertov que decfacen, sino d&sde la vnolenc:a clega y frenética con la que

destruyen los mundos comumtarlosr

corﬁpreﬁhd'exjvy transmmr Ys algunas veces, refleJar en su interior el sentido cotidiano. que rlgeflas

relaciones comunitarias.

El verdadero problema con:las tgorias. subjetivas, aquellas que plantean la determinacién de las
cosas desde la conciencia, que'présypone‘nyl‘ln desenvolvimiento histérico de la verdad y que
integran horizontes criticos ky uftépic,ojs a su interior, se genera en el momento en que esas teorias
pueden ser interpretadas como referentes de accién en el mundo, es més, como reflejos de procesos
de destruccion de lés r_ﬁundos comunitarios. Entonces si, la hermenéutica debe de volver explicito

un sentido de reéistéﬁdiaﬁdé la ‘comunidad ante el poder ilustrado de los discursos criticos y debe de

reflejarlo, e,“ su" intél‘ior, como practica tedrica vélida y generadora de verdad. Esto es lo que pasa en

el intento de relecr la Fenomenologia del Espiritu en sentido inverso, se ataca de manera radical el

sentido produmdo por la metafisica de la presencia, por la historia de la Modernidad.

Es un hecho. inconfundible, en la realidad de las sociedades modernas occidentales, que la
perfeccion del circulo abstracto de la reflexion occidental no sélo se representa teoréticamente, csas
mismas reglas rigen la vida cotidiana, econémica y politica social. El canon que establece la historia

del fenémeno que llamamos Modernidad capitalista se basa en la reproduccion de la explotacion
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ciega que se encama, JUStO a través de Ios procesos de concnencm, en.una sub_]etmdad formal y

unilateral de la comumdad Dice Demda respecto al modelo economlco de la Modernidad:

“Puesto que se pone en relacion l:_i,:sjéf'ié;de'la‘s:ﬁgu’ras de la fenomenalidad con un
" saber del sentido que ya desde stempre esta aﬁunéiado, la fenomenologia del espiritu
(y la fenomenologfa en general) cbrres‘pon‘de a una economia restringida; restringida
a los valores mercantiles, cabria decir retomando los términos de la definicién,
«ciencia que trata del uso de las riquezas», limitada al sentido y al valor constituido

de los objetos, a su circulacién. La circularidad del saber absoluto no denominarfa,
955 ¢

no comprenderia mas que esta circulacién, el circuito del consumo reproductor.
Slguxendo a Batalllc y Demda, es cxactamente la historia la que empleza a carecer de sentido.
Mlentras que ‘el movnmlento ‘dialéctico pasa de una cancelaciéon a otra: cancelacnon, éste va
constituyend_o a “la historia como verdad de la prohibicién™. Sin embargo, lo importante sigue
siendo aquello que no comprende el fendémeno circular del pensamiento y lo que no se abarca desde
el hecho mercantil de la vida cotidiana. Es aqui donde fija su potencia contextual la propuesta de
Gadamer de leer cn sentido inverso la historia del Espiritu. La verdad no puede alojarse, ni ser s6lo
aquello que ya estd capturado, en el circulo magico de la reflexion y en la aparicién circular del

Espiritu,

De igual forma, la verdad no puede residir en el no lugar, en representaciones como la del “olvido
del ser”, pbrque ese tipo de figuras sélo van creando otro universal de sentido absoluto. La verdad
debe de manifestarse en la misma historia de lo que hemos sido y de lo que somos, en las imagenes
histéricas que plantean su vigencia como hechos de sentido que se deben reinterpretar. Es esto lo
que estd proponiendo Gadamer: interpretar nuevamente el sentido que estd generando el pasado;

entender nuestra determinacion desde las figuras caducas del Espiritu y, con ello, criticar tanto las
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pretensiones modernas de abarcar lo que nos es ajeno, como el intento de comprensién absoluta de

lo otro y su de-finicién desde la cerrada nominacién de nosotros mismos. -

La hlstorla del Evpmm, por el contrano ala ldea de completud es, como la obra de. arte, una

imagen infinita recog:da en ung forma que se’ hace presenle no de manera unfvoca, smo de manera

incompleta para el mtérprete NG sm embargo, de manera coherente en-la.comunidad. 56

El concepto de Espiritu

L.a nocién de Espiritu es similar a la idea de Culftl;!l‘a; pero en ella se condensaria no sélo lo mas
representativo de la cultura, sino lo trascendente de ésta y sobre todo lo que cohesiona al mismo
mundo donde se desarrolla esa vida cultural. Todas estas caracteristicas ya estén presentes en la idea
biblica del Espiritu santo y se conservan en la nocién hegeliana de Espiritu. De la misa forma, la
creacion del hijo y el padre, (una creacion que no aconteceria jamas como un acto de placer carnal

entre un hombre y una mujer y que, por lo tanto, sucederia siempre como iluminacién divina sin_.

poder ser fijada en un contexto), msplra la idea de las diversas manifestaciones del bspzrttu quef:r' e

estdn ya purificadas de la contingencia y del error fatal. El final del camino del Espmtu serd

3% Derrida, Jacques, “De la economla restringida a la economia general. (Un hegelianismo sin reserva)” g
cit, pp. 373-374.

36 Aqui podemos volver a observar que, pese a que la nocién de Espiritu es tomada de la tradicién cristiana, la
cual es una figura clave y fundamental de la Modernidad, ésta sigue cumpliendo con la labor fundamental
de sefialar que el mundo de sentido, aun en el desarrollo de las técnicas suficientes de produccién y
distribucién del capital, sigue siendo un mundo finito. Como sefiala Gadamer la nocién de Esplritu tendria
un correlato analogo en la idea del lenguaje: “Este concepto de espiritu, que trasciende la subjetividad del
yo, encuentra su auténtico correlato en el fendémeno de la lengua, que hoy en dia estd cada vez mas en el
centro de la filosofia contemporanea. Sucede asi que el fendmeno de la lengua, frente al concepto de
espiritu acufiado por Hegel a partir de la tradicion cristiana, presenta la ventaja, adecuada a nuestra finitud,
de ser infinito como el espiritu y, sin embargo, finito como cualquier acontecimiento.” (“Los fundamentos
filoséficos del siglo XX™ en Vattimo, (comp.). La secularizacion _de la_filosofia. Hermenéutica y
posmodernidad, Gedisa. Barcelona, 1994, p. 112.)
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siempre el trlunl'o de la razén dlvma y de la razén hlstonca, ya sea enunclado por Dios o por el

Hombre racnonal

El Espirim ‘q'uelse_de'sarr‘ en la Fenomenologm debe entonces, abandonar una. prlmera

mamfestamén comunltarla que no es consclente de que vwe en un mundo creado a imagen y

semeJanza del hombre Despues, este debe t ascender una percepcmn consciente de lo real y del-si

mismo para ambar al Saber Absolu o, Este saber y ,' no es proplamente una figura similar a la del

Esp{mtu mnlo, smo un E.spmlz' g ha formado a través de la racionalidad histérica, donde la
misma mterpretaclén de la trlada crlstlana, (el hl_]O, ,el padre y el espiritu santo), debe ceder ante el
axioma fulminante de la'1dent|~dad.;dcl'sabe‘r con lo :pensado y abandonar el mundo sacro del

cristianismo.

Como bien se sab¢,~ en la-Fenomenologia de Hegel, previamente a la figura del Saber Absoluto,
aparece cl Esip:l’r"it”u sz‘{bj’erzivq, el cual se manifiesta empiricamente en los procesos de ilustracion.
Con ﬁﬁteriofiQad ié;éste,:como figura superada, se desenvuelve el Espiritu objetivo, que es también
el Espiritu cbh)zcnitario, aquel donde el sujeto como tal no ha hecho acto de presencia en la historia.

Es so6lo en'la autoconciencia moderna y cristiana donde; como dice Hegel:

“se da la ausencia total de terror, la-ausencia total de esencia de cuanto es extrafio, y

un bienestar y un sentirse bien de la conciencia, tales como no se encontraran nunca

ya fuera de esta comedia™.”’

Es pues la colocacion del hombre, pieza central del mundo mercantil de la abundancia, como sujeto
de poder y de dominio, lo que destroza el contexto de la escasez originaria de toda comunidad y,

por lo tanto, lo que elimina la representacion de la finitud del intérprete. Estc paso se concreta

*" Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 433.
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cuando el ser humano posee la capacldad tecmca de: conqunsta y de representacion del mundo

hecho que sq,ue temendo su meJor analogla en la conquxsta‘ de Amérlca.

eifprime graﬁ"eécenafio del poder subjetivo de lo moderno, la creacion del

su_]eto, como ﬁmdamcnto de la |magen;del, undd; se va gestando siglos atras. Su origen est4 en la

épocaf‘medneva' y- parte de a hlstona helémca, tanto en la literatura sofistica. como en la

metaﬁéiéa, cuando se empleza a mtulr el f‘ in-de la ontologia de lo bello y se da paso al juicio
racnonal Yy relatlvo del su_|eto. Hegel ve este movimiento como un -hecho posmvo de 1lummac16n del

su_]eto sobre 1a sustancia:

v“A"través de la religion del arte, el espiritu ha pasado desde la forma de la sustancia
a la del sujeto, pues aquella religion produce la figura del espiritu y pone, por tanto,

en ella el obrar o la autoconciencia, que en la sustancia atemorizada no hace sino

desaparecer y en la confianza no se capta ella misma.”*®

El Espiritu ha generado aquf sobre si mismo un cambio ‘radical.‘A través de la figura de la
autoconciencia, el Espiritu ha-abandonado el mundo objetivp,:' elimuhdd clasico y simbdlico donde
no existian sujetos diferenciados _de la natUra{nlezﬁ.‘En ese‘momeh‘t‘o,-v el ‘dél éépacio y el tiempo del
Espiritu comunitario, el ser antropologico pertenecia-a un,cosméé donde el: sentido del mismo no
dependia de la subjetividad del intérpréte. Hegel califica este Es‘l;irih;cdmé atemorizado e incapaz
de captarse a sf mismo, pero estos adjetivos sdlo pueden formularse desde la constitucién del
Espiritu subjetivo, aquel que a través del dolor y el sacrificio crea la individualidad; la cual se
representa en una de las imdgenes mds potentes de la historia de la humanidad: la representacion

romantica del sacrifico de Cristo.

58 Ibid, p. 433.
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Pero lo lmportante no es el hecho de la formulacnén de una nueva lmagen aun cuando sea la

lmagen de referencna més unporlante de la Modermdad El punto crucnal es la posibilidad de

rr'narrac1(>n de la lmagen mlsma. —La f‘gura,dewene pres nte unafy otra vez-por-la-posibilidad de-su

manifestacién sagpada de esta religion se exper;mchtq;freqlmehte'y, al mundanizarse, devela una

forma del ser:

“Con todo, la ciencia del saber absoluto no es teologia mundana del mundo por el
hecho de que secularice la teologia cristiana y eclesidstica, sino porque pertenece a la
esencia de la ontologia. Esta es mas antigua que cualquier teologia cristiana, la cual,
a su vez, tiene que ser en primer lugar efectivamente real para que pueda
emprenderse en ella algin tipo de proceso de secularizacion. [...] En el lenguaje de la

ciencia absoluta se hace evidente que la teologia cristiana es metafisica en lo que

sabe y en cémo sabe lo sabido por ella.”.>

Tiene razén Heidegger al sefialar que es en la ciencia absoluta, en la cima de la fenomenologia del
Espirine, donde la teologfa cristiana deviene una metafisica absoluta del saber; pero lo importante es
que esa religion historica se experimenta no como adecuacidn intelectual entre el sujeto y el mundo,
sino como sentido que requiere una fr-dnesis de aplicacién, un saber que se experimenta, se corrige y
se aplica cotidianamente. Por ejemplo, todos los preceptos morales que heredamos del cristianismo

acontecen cada dia y no estdn en algin fopos divino como mercancias que se adquieran y se

apliquen con una sabiduria-infinita.

Podemos resumir.entonces: nuestra breve aproximacion ala.idea del Espiritu en tres puntos:
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1) El Espiritu tiene un desarrollo guiado por el Saber Absoluto, en el cual se van ‘
disecando las figuras pretéritas para alcanzar el reino del Espiritu absoluto. De esta
forma, el Espiritu objetivo, el mundo donde no existe una diferencia radical entre el
mundo natural y el mundo humano es trascendido por el Espiritu subjetivo, donde es la
conciencia del individuo la que postula una nueva nocién de verdad. En los términos de
Hegel, lo que se trasciende es un estado simbélico y clasico para dar paso a la
representacion romdntica del Espiritu, la cual se manifiesta como el sacrificio de un

hombre que resurge como divinidad.

2) Este camino del Espiritu es, a su vez, el relato de la dialéctica de la historia
moderna. Relato que encadena necesariamente los hechos desde la perspectiva holistica
de la concordancia cntre saber y verdad. Perspectiva que tiene un. principio y un fin

determinados por la misma manifestacion dialéctica de la experiencia.

3) Si la contrapropuesta hermenéutica pretende entender el sentido regresando sobre la
historia de la fenomenologia del Espiritu, eso significa que la verdad estard en las
figuras superadas por la razén y la subjetividad moderna, como son la significacién y el

sentido que produce cl arte.

Ahora podemos analizar con mayor detall‘é’ali;Unas' manifestaciones de la historia del fin del'arte .

con el objetivo de observar la presencla de tesns hermenéutlcas en el desarrollo de-las fi guras del
Espiritu objetivo, un espacio cultural pasado y superado teénca y metodologlcamente pot: ia:-razén

moderna.

El fin del arte

% Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel en Caminos de bosque, op. cit., pp. 184-185
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Hegel intenta superar el shbjetiviémo, de la 'mis'ma forma qué Ia’objetﬁ/idad del Espiritu'carente de

conciencia, para dar paso al Saber Ab.solulo y al reino’ donde Ias cosas exlsten ‘como una sola

experlencla, lo que es en sl A% lo que 'e para la conclencla. Aun dentro de-este- movmnento

dialéctico, Hegel no tlene duda de que la sustancna eI Evpmtu ab/etzvo continda snendo el lugar de ;
permanencna de la comumdad y de Ia tradlcu’m, pero tampoco la tiene al postular lo lrrever51ble de
la_superacién dialéctica delas-figuras. del Espiritu.rPorf ejemplo, del arte por. la. religién. que. se.
consuma en el parso_;del‘érte' clééico al arte romantico, el cual ya no es propiamente un hecho
artistico sino un hecho religioso. De esta forma la comunidad y la tradicién quedan superadas 'y
sélo permanecen como objetos que se dan a la investigaéién de la conciencia subjetiva. Dice

Hegel:

“La devocién es el culto de la comunidad en su forma més pura, interior'y‘subjetiva,
es un culto en el que la objetividad, por asi decirlo, es consumida y. digerida,

pasando el contenido, sin esa objetividad, a ser. propiedad 'del cprazén y. del

animo”.%

En otras palabras, la devocion elimina, pese a ser.su forma més pura, ala comumdad La verdadera
devocién, la que se manifiesta por un Dios lnico, es un' hecho del animo y del alma del mdwnduo, :

no de la comunidad misma.

Esta actitud devota se caracteriza a la vez por su fal‘ta-deatenjo:',: por.su adtoshﬁ(‘,i‘cncia‘abso'luta', ya
que es una devocién por el si mismo, por la figira del hombre que al devenir divinidad da paso al
Espiritu subjetivo y a la llustracién. Es entonces cuando ‘adviene el fin del arte. Un fin que,

histéricamente, acontece como ironia, arropado en'las formas clasicas de la comedia.

% Hegel, G. W. F., Estética I, trad. Raiil Gabés, Ediciones Penfnsula, Barcelona, 1991, p. 95.
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Ia ultlma mamfestamon posnble del arte es la comedla, porque &s un acontecer que ha.

empezado a dudar no ,610 sobre su posnblhdad de reprwentaclén sino sobre el ‘mismo sentldo del

mundo que Vrepr&senta (Y aqui no: puede uno’ apartar de su pensamlento el carécter lrénlco que™ T

envuelve toda la tragedla de don Quuote y de:Sancho Panza) En la Comedla, que devnene de Ia:_
Epopcya y Ia ngedla, no solo se manifiesta la ultima posibilidad. del arte, sino el f‘ in de Iak
sustancia; el ocaso de la comunidad;-de sus dioses-y diosas. El arte ya-no puede- permanecer como -
referente de verdad porque es incapaz de dar sentido a la comunidad, de dar cohesxén, desde la
perspectiva ya no s6lo-de Hegel, sino en general de la mayoria del discurso-filoséfico de la

Modernidad occidental.

Las nociones centrales de belleza, verdad y bohdad quefplzi'nte'éba‘la rhetafisica élésiéa quedan
superadas en el mowmxcnto dialéctico entre el drama tréglco y el sacnf icio religioso que inserta, a

mllad de camino, lo comico; Hegel lo expllca de la srgmente manera

“Los puros pensamientos de o bello y lo bueno, liberados de la suposicion que
contiene tanto su determinabilidad como contenido cuanto su determinabilidad
absoluta, la firmeza de la conciencia, ofrecen, por tanto, el comico especticulo de
vaciarse de su contenido, convirtiéndose con ello en juguetes de la opinion y de la

arbitrariedad de la individualidad contingente” %'

Asf surge ¢l arte romédntico. Los viejos géneros tragicos y heroicos dan paso a lo cdmico de ellos
mismos. Lo que antes era tragedia comunitaria y epopeya de un pueblo es cortado por el filo de la

ironia comica. La misma definicion de comedia aristotélica ya observaba esto:

“La comedia [...] es reproduccion imitativa de hombres viles o malos, y no de los

que lo sean en cualquier especie de maldad, sino en la maldad fea, que es, dentro de

6! Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 433. Las cursivas son mias.
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la maldad, la parte correspondiente a lo ridiculo. Y es lo ridiculo una cierta falla y

fealdad sin dolor y sin grave prejuicio; y sirva def‘inmediato ejemplo una mdscara de

rostro feo y torcido que sin dolor del que la lleva resulta ridicula”,”

Tras la idea aristotélica de la vacuidad de Io cémico Sé,gécuéntra la radical desustancializacién de la

comunidad. En lo ridiculo no hay dolor ni p’rejui/cis ‘élguno dice Aristdteles. Existe en lo ridiculo
“una’ “féllé?’ 'y una “fealdad”, pero no sentimos ninguna clase de dolor y, por 1o tanto, ninguna
' comég{éié;;énié cl”mpoctéculo comico. Lo ridiculo y lo cémico, por ¢l contrario, nos prbduccn risa,
éﬁidajadas o burlas. No es sélo el mundo de los juguetes el que se asemeja a lo comico como dice
H(_agel, Vsino el mundo de los juguetes que han dejado de ser importantes para {fa comunidad. De esta
ménera_, t6d0 el escenario queda montado para la emancipacién y creacién del individuo que
restablezca el orden del mundo, que vuelva a crear sentido y a darle densidad a la vida a través del

dolor y de la representacion y encarnacién de ¢l mismo en una deidad a su imagen y semejanza.
Pcro como sefiala Werner Hamacher:

“La subjetividad que sabored la devastacion de las substancias encuentra su propia

conciencia devastada —y no se encuentra a si misma de nuevo™.%

Sucede que al destrozar a la sustancia, al someterla al proceso dialéctico y téleo‘légico de la
construccion racional de la verdad histérica, se elimina la posibilidad del sentido del pasado. En ese
momento, el sujeto que emerge es un individuo que al integrar de manera dialéctica su pasado lo

desaparece en si mismo, lo clausura en tanto pasado superado y elimina de si su propia referencia de

% Aristételes, Poética, trad. Garcia Bacca, Editores Mexicanos Unidos, México, 1993, p. 137.

% Hamacher, Werner, “The end of art with the mask, in Stuart, Bamett, (edit by), Hegel after Derrida,
Routledge, Great Britain, 1998, p. 127. E! original: “The subjetivity that savored the devastation of
substances finds its own consciousness devasted ~and does not find itself again™.
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sentldo al enfocar el fenomeno de la tradicién como un hecho obJetlwzable La tradlclon deja
entonces de ser un sentldo que nos interpela y, ‘a la vez; nos constltuye y se- transforma enun
espaclo cerrado “que: debe de ser estudlado y controlado. La racnonahdad roméntlca no- puede
soportar. el despiadado y desalmado momento de representaclén cémlco que es analogo a una ‘
permanente caida en el abismo. Las imagenes representadas se suceden una a otra en el desﬁladero
de lo.que ha perdido espesor, de lo que ha sido despojado de sustancfa;—rflientras que el-intérprete -
atraviesa solo reflejos en su infinita caida. El momento de gozo, que prcr)d'lrxc'e_lc') cémféo, acontece al
traspasar aquello que no existe, aquello que sdlo aspira a ser.una ilusién: un' desafio, al poder, la

maldad fea y ridicula, que es irreal.”

La l'mica;pqéibi}jdg@idé g’cnéray‘ sentido que puede crearse, entitb)'n‘ces,‘ es la formacién de la otredad
romantica, lé qué se constituye en una subjetividad, en una conciencia que interpela a otra
conc'ie;nbia. Esa es, por ejemplo, la figura doblemente tragica del esclavo: “El hombre hegeliano —
Ser y Dios- culmina al adecuarse al proyecto...El esclavo... acc,ed‘e tras muchos meandros a la cima
de lo universal™. ® Ahi estd el motor de la historia modema, el esclavo, poseedor de la fuerza que
sostiene el mundo y consciente en el fondo de su alma de que no puede atentar contra una
racionalidad preestablecida por la saber: histérico. En el enfrentamiento entre el amo y el esclaVo -
ninguno de lo dos puede triunfar. Doblemente tragico es el esclavo, primero por ser su: COIIdlCIOﬂ‘
encadenada, segundo, por no poder ser jamds amo y ceder su libertad al proceso raclonal al acuerdor |
de mutua sobrevivencia. Eso es lo que le da la gran fuerza de sentido a Cristo, y qunza tamblén a
Sdcrates, el caer tanto como el esclavo y el aceptar esa caida, esa catastrofe que se mlercambla por

la redencion de la comunidad.

 Bataille en Derrida, Jacques, “De la economfa restringida ala economfa general. (Un hegelianismo sin
reserva)” ap. cit., p. 360:
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Sin emb'lrgo, antes de la promesa de salvacxon en la calda mﬁmta, donde el unlco sentldo puede ser

voltear la vista hacia aquel que también cae y atravnesa vaclos todavia exnste un eco, ‘un permanente

fin'que no es capturado por la racnonalldad de dos su_]eto ; ,o autoconcnencnas que negocian;“en el

lenguaje del perdén, un futuro comun. E esqu ma_teleoldgico.no. puede cerrarse mlentras en esas.

mismas conciencias, la del amo. y la del:esclavo, s pueda percnblr lo |r6mco de 1a mlsma Iuchn

histérica y- racional-del. esclavo. Exnste algo que no puede ser capturado por el v1sor raclonal de la—;r o

historia.

“El (inico obstéculo a esa manera de ver las cosas (de una profundldad no: 1gualada,

‘nacces'ble) es a uello que dentro del hombre, es
2 65

por otra parte, en cnerto mod

irreductible al proyecto: la exnstencla' o-dlscurswa, la rlsa, el extasns

Recordemos, por ejemplo, como gasta los ultlmos mmutos de su v1da Sécrates después de mandar
sacar' a su mujer, porque sélo. llora, nos dlce, en convencer a sus amigos de que la inmortalidad
existe, para que, en la ultima parte, Fed6n se ﬁonga a llorar porque el carcelero llegd con la cicuta.
¢No parece ¢l final del didlogo sugerir que toda csa fabulosa tcorfa de la inmortalidad del alma,
(contada en ese momento, en ese espacio, donde si el alma de Sécrates no morira, si lo hara su
cuerpo y con ello su contacto inmediato a través de todos sus sentidos con aquellos que lo quieren y
que él quiere), el llanto de Fedén y la reprimenda de Sécrates, forman un escenario cém‘icp,,dq‘ndér
sc sugeriria que la muerte csta ahi y teorizar, justo en cse momento, sélo puede ser una ironia sin

sentido?® Permanece, pues, dentro de este excelente relato platénico, la huella borrable de lo

% Bataille, Ibidem.

% Otro ejemplo en el mismo sentido, s6lo que aqui el remate no es lacrimoso sino festivo, es el siguiente: no
es casual que las culturas que no Hlegan a la cumbre de la racionalidad histérica sigan siendo condenadas
como culturas barbaras, llenas de rituales que les impiden concretar el paso tragico y heroico que la
Modernidad reclama y sigan siendo descubiertas con la mirada incrédula del viajante, que suelta una risilla
ante la comicidad de los “espectaculos del subdesarrollo™.
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comico, el temblor de la muerte sm f' in.5’ Y es que noes acaso la ironia uno de los momentos mas

potentes de la representamon arust' a, no sélo porque aI vacmr los contenidos del sentido comiin

pone en. crls:s a la: o un no:porque : ez mpulsa a la recuperacién del sentido y, mas

aun, amenaza con destrozar cualquner posxblhdad mlsma de sentido?%®

La representacion del fin del arte se lleve acabo con los propios elementos cémicos e irdnicos del-
arte, lo angustiante, lo amargo y lo doloroso se funden con elementos alegres y felices para formar
pares que implican la disolucién del sentido univoco de la obra de arte. Deesta’ fonna el fin del arte
no acontece en el romanticismo religioso y racional, sino en la misma repr&sentaclén del vacio que

deja el arte.

“Cualquier presentacién que no fuera también la presentaciéon del fin, del mas
distanté limite, de la finitud y la fragilidad de la presentacién serd incompleta.
Cualqilier presentacion siempre que fuera solamente completa, serd incompleta. Por
eso, para ser arte, el arte no puede ser simplemente él mismo, éste debe de ser

también cl arte de la disolucién del arte.”™?

%7 No olvidemos que un final similar tiene el Banquete. Después de que se ha construido, a través de una
perfecta dialéctica la idea del eros, la Gltima parte es la Hegada de un fogoso Alcibiades, que imumpe,
cuando ya la ebriedad campea, para quejarse amargamente de los desdenes que le propina Sécrates una y
otra y otra vez.

% La figura de la comedia, a diferencia de la tragedia o Ja epopeya, debe de ser irénica y condenarnos a la risa
del sentido absoluto y de nuestra participacion en él: “Unicamente la risa excede la dialéctica y al
dialéctico. Sélo estalla a partir de 1a renuncia absoluta al sentido, a partir del riesgo absoluto de la muerte, a
partir de lo que Hegel Hlama negatividad abstracta. Negatividad que jamas ha tenido lugar, que jamds se
presenta, porque si lo hiciera reanudaria el trabajo. Risa que literalmente no aparece jamas puesto que
excede la fenomenalidad en gencral, la posibilidad absoluta del sentido™. (Ibid, pp. 351.)

% “Any presentation that was not also the presentation of the end, of the furthest limit, of the finitude and
fragility of presentation would be incomplete. Any presentation, as long as it was merely complete, would
be incomplete. Therefore, in order to be art, art cannot simply be itself; it must also be the art of dissolution
of art.” (Hamacher, Wemer, “The end of art with the mask”, op. cit., p. 105.)
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El arte no pierde, como todo proceso hcrmenéutico, su cardcter de representacién. La correcta

interpretacién es snempre una’ presencla del pasado la cual ‘vuelve constantemente a nosotros aun

como vacio y como ironiaEl arte’ no es sélo presencna, es representacion de'la disolucion:

Verdad e fronfa- - = om ommmn s e

La tension hermeneutlca queda de este: modo resuelta en la idea de Hegel sobre el fin del arte. EI

mterprcte y la mlsma mterpretaclon tlenden a desaparecer y lo que queda es una pOSlbl|Idad de
vcrdad Si. blen esa pOSlbllldad sélo pucde ser ablerta como interpretacién desde el presente, eso
adqqgcfg uncaréct‘gr secundarno, de lnangra primordial estd el acontecimiento, radical en este caso,
de la imposib’ilidad de una represéntacién e interpretacién absoluta de la obra. Estremecedor es,
pues, que la representacion comica del fin del arte se abra como una posibilidad de vacio. Una y
otra vez se intentard comprender el fin y la finalidad del arte, pero una y otra vez el intérprete y su
interpretacion seran borrados y permanecera el movimiento constante del fin del arte. La verdad del
arte es justo ese movitﬁiento infinito en que se explica el sentido pasado, final y superado del arte, y
esto no puede ser captado conceptualmente, sélo mediante la representacion infinita y diversa y, por
lo tanto, irénica del final. El arte implica atravesar la ilusidn, dejarla atrds e interpretarla desde el
vacio del presénte, que, de manera dramética, tiene due acudir a cierta comicidad al momento en

que duda de sus posibilidades de interpretar algo que ha dejado atrds.

La hermenéutica eé correcta en tanto no puede cancelarse, pese a su insercion dentro de las figuras
dialécticas dc la Fenomenologia, las cuales finalmente fracasan en su desco teleolégico de verdad
histérica, de concordancia entre saber y verdad. La figura del arte esta superada histéricamente por
las figuras maés racionales de la religion y la filosofia, pero la potencia de sentido del arte hace que

se constituya en un pasado abierto a la interpretacién y presente en la formacion de! sentido del
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mundo. Esa represent'aci‘én pasada hace del tragico y-heroico camino del Saber Absoluto una ironia
del deseo de infinitud del ser hufnénéf

Por L’l,lti'mq‘,:_héy qUé séﬁa[;;( que el“prprbl,é?ﬁa, gngr? l,a,herrheujéutic_a ‘y: la drialé',’c‘:tié‘a nb quéda _saldadof
Dislocar I:évs figuras del ;'ejs'p:l'vxr'i'tu;fapgal;qrilciro a l#‘validei dé‘isentiAdc;;dekuna ﬁgura pasadé, el arte,
impliga;—if{cqrﬁt?a}el m}étddo derc‘c’)nfigura;:iéri;—h'égeliano»dé,la Modernidad. La.dialéctica,.como.lo.. ..
seﬁ‘alé‘f‘el:'pjer{ﬁd()r aleymzk'm,r “estalrlba"’,fnédé' !é puéde detener. La conciencia misma busca frégiéa'y
héroicé(mente la identidad y ﬁ partir de'esg primer momento empieza a negar todo aquello que no se

integre a ella. No hay espacios para la ironia.

Sin embargo, dg:sdg u’ﬁa éerspéctiyh ’hernjcn'é'qtica, él movimiento mismo'y.la transformacién de las
cosas, no es posterior al dato dév la; ‘co‘nci‘ejflcia,j Persiste aqui-un hecho ir6nico‘ Como sefialaria
Ulises al final de su viaje, “seré otrd@uahdd :.‘regr‘ese‘fy mostfa;é mis cicatrices a quien no lo crea”.
Parece entonces que la identidad que se élqanzar{l sélo tiene sentido si alguien, en la comunidad,
puede reconocer que el que regresa sigue siendo Ulises. ;Dénde esta pues la identidad, en lo que el
viaje ha transformado en €l 0 en lo que él no ha dejado de ser? La identidad, y aqui la paradoja,
parece ser una figura dependienie de‘una mirada ajena al sujeto que enuncia y, en casos extremos,
como la obra de arte, la identidad parece acontecer como: una representacién temporal que también
estalla; pero esta fragmentacién: no regresa, como en. la dialéctica, a completar un camino de
conocimiento progresivo, sino que tiende a la desaparicion. De tal forma, que cada interpretacién de
la obra, de su identidad, acontece no s6lo como novedad extrema, sino como una creacion tan llena

de sentido como el supuesto original de la obra.

65

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN




Ha escrno Borges “Le cruzaba la cara una clcatrlz rencorosa un arco cenlcxento y casi perfecto que

de un lado a_)aba la: snen y del,otro el pomulo”7° LSena posnble que el vm_)ero ‘conociera de antemano

la- &scrltura que padeceré? Creo'que no, la sustancna, como comumdad precede a la subjetividad, es

lo que ha marcado‘by o nsformado Ia ldentlda ara snempre El que abandona su

comumdad y se transform : ealmente se cncuentra con un hecho irénico: sélo ha cambiado de

- comunidad,-nunca es un creador de mundos.:Como Gadamer- sefiala:-"Cuando mas radicalmente

medita sobre si el pensamlento ob_;etlvamente y despliega la experiencia de la dialéctica, tanto mas

claramente remite a lo que él no es. La dialéctica ha menester de reducirse a la hermenéutica®.”

" vVéase,Borges, “La forma de la espada” en Obras completas 1, Emecé editores, Barcelona, 1989, pp. 491-
495,

! Gadamer, La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 107.
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LA MEDIACION CLASICA Y
LA PERMANENCIA DEL PASADO

“Cldsico no es un libro (lo repito) que necesariamente
posee tales o cuales méritos; es un libro que las
generaciones de los hombres, urgidas por diversas
razones, leen con previo fervor y con una misteriosa
lealtad”.

Borges”

(Como se da esa subordmaclén de la_dialéctica a la hermenéutica que ha sefialado Gadamer?

(Coémo es que el “pensamlento obJetlvante” remlte a lo que el no es, al pensamlento que deviene-:

estética? 1,C6mo puede e] poderoso desphegue de la dlalectlca conduclrnos a su. preles:s abandonar

¢l concepto 'y Ia,de i seﬁalar, humlldemente, que su voz es una més dentro de la :

La poderosa episteme moderna, en tanto se vuelve mas y mas autoreferencial, se va quedando con
una parcela magra de la realidad y, entonces, tiene que acontecer la verdad como voz polifénica y
polisémica, como estallido y ﬁ'zictura. Certero aforismo el de Adorno: “El todo es lo no verdadero"’.

Y esa totalidad es la. parca, descolorida e incesante creacion de las metodologias.

En ese momento es'cuando’ las. voces de-la-tradicién, en su formas culturales de fractura y
conservacion, aun en' sus ropajes: vanguardistas que pretenden romper con la tradicion, destroza la

dialéctica univoca-y vuelven a acontecer 16s mundos de sentido vencidos y callados. Ef mundo de lo

72 Borges, “Sobre los cldsicos” en Obras completas 2, Emecé editores, Barcelona, 1989, p. 151.
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clasico, que no de lo candnico, vuelve a dictar las normas de permanenma y transmlslon de lo

tradlclonal El mejor lugar donde se observa esto es en la exper:encna estétlca cotldlana y, algunas

veces,; en su remate, la formacién de la obra de arte, ~= i s e s st il

En lo siguiente, voy a formular dos capitulos que intentan demostrar - la permanencia’ del pasado, lo

-clasico-y lo.comiin en el tiempo. : s

La tradiciéh en la época moderna

Dentro de los pocos privilegios que tiene la falta dc |mpacto de la teorfa dentro de |as socledades :
contemporéneas estd el de la f‘ormaclén y aceptaclén de un’ dlSCUI‘SO alternatnvo La creaclén de ;
conceptos y categorias es un mmlmo mtento de superar Ia crnsns mterna de los dxscursos que tratan
de expllcar la rcahdad Cuando no- es claro el advemmlento del progreso y su consecuente y
necesaria’ gum teorlca v metodoléglca, entonces, ieon qué f‘ nes y desde qué razon historica se hace
teoria? La: plurahdad de respuestas a esta - pregunla hace que el hecho de pensar la realidad
destroce, lltcralmente, las empresas de mvestlgacxén y Sus ﬁnas estructuras conceptuales y criticas.
En ese extravio de la razdn histérica, de su |mpla'cable autoconciencia y de su instrumento
preferido, la critica, el portentoso paisaje que nos aseguraba el progreso mundial vuelve a ser “la

ruina del tiempo”. Cuando obscrvamos la situacion actual,”

como resultado de la zaga triunfante
de la razon, del progreso, de la globalizaciény la tecnologizacion de la vida, es cuando se rompe el
par conceptual que prefirié la Modernidad, la mediacién utdpica entre el presente y el futuro, y

obscrvamos la “indescable” permancencia del pasado en cl presente. Es en esc contexto que vuelve

 Solamente tres datos que hablan un poco de la situacién actual: méas de 40% de la Poblacién de América
Latina vive bajo el indice del nivel de pobreza, existen en el mundo mas de mil millones de analfabetas y
entre 13 y 14 millones de nifios mueren por enfermedades que pueden ser prevenidas si hubiera una mejor
distribucion de la riqueza, véase, Excélsior 12 de marzo de 1998.
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hablarse de la impbftancia ‘de ‘pensar “desde la ‘tradicién. y sus formas de manifestacion y

condicionamiento de la vida cotidiana;

Mhorn nuis dlscutldo dentro de las mstltuclones académlcas y

Pesc a que el lema de I

que se ~produce t da vez u mayor numero de textos donde se trata de anahzar ese complejo

factwh r~parece que: empr es. necesarla una-justificacion-al- hecho de Jugar con tan- corrosivo
término. Este ‘hecho tlene dos pos:bles explicaciones. La primera es Ia permanencna de
: detcrminados pfejuicids de la Ilustracioén que se encarnan en la m_iSmas di}hﬁmi}cas de creacién y
transmisién del conocimiento dentro las instancias educativas. Una nocién como la de tradicién
hace perder piso al principio clemental del método: la compleja dialéctica de formacién de objetos
y posterior justificacién epistémica de los mismo objetos. La tradicion no puede transformarse en
un objeto de conocimiento que pueda ser abarcado por completo. La férmula guia del conocimiento
moderno, donde un sujeto proyecta y fundamento un objeto de conocimiento, es algo absurdo para
pensar el fendmeno de la tradicidn. La tradicidén no es externa al sujeto que conoce, ella-_misry,nai
sciiala las formas cspecificas en que una comunidad conoce y, mas ailn, lo que gnticfjdé‘ esa

comunidad por conocer. La segunda explicaciyén se sigue de la anterior, plantear éste tipo de

nociones implica una constante tensién con los conceptos clave del racionalismo moderno. Hablar

7 Una referencia, minima, en lo que concierne a la filosofia para el tema de la tradicion es la siguiente:
Aguilar Rivero, Mariflor, Confrontacion, critica_y hermenéutica, Gadamer, Ricoeur, Habermas, UNAM-
Fontamara, México, 1998. Gadamer, “Los prejuicios como condicion de la comprension” en Verdad y
Método 1, Sigut;me. Salamanca, 1993, pp. 344-360. Giddens, Anthony, “La vida en una sociedad post-
tradicional” en Agora, no. 6, verano de 1997, pp. 56-109. Habermas, Jtrgen, “El enfoque hermenéutico™ y
“La pretension de universalidad de la hermenéutica (1970)”. en La logica de las ciencias sociales. trad.
Manuel Jiménez Redondo, Rei. Meéxico, 1993, pp. 228-256 y pp. 277-306 respectivamente. Maclntyre,
Alasdair, “La racionalidad de las tradiciones™ en Justicia v racionalidad. Barcelona, 1994. pp. 331-349,
Popper, Karl R.. “Hacia una teoria racional de la tradicion™ en Conjeturas v refutaciones. El desarrollo del
conocimiento_cientifico, trad. Néstor Miguez, Paidos. Barcelona, 1979, pp. 142-159. Ricoeur, Paul,
“Hermeneutics and the critique of ideology™, Hermeneutic and the human sciences, Cambridge University
Press, ed.. trans and introd. John B. Thompson, 1981, pp. 63-100. Velasco Gomez, Ambrosio, “El concepto
de tradicion en filosofia de la ciencia y en la hermendutica filosofica, en Racionalidad y cambio cientifico,
Seminario de Problemas Cientificos y Filosoficos de la UNAM-Paidds, México, 1997, pp. 157-178.
Wamke, Georgia, Gadamer: Hermeneutics, tradition and reason, Stanford University, 1987. 206 p. Winch,
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de tradlclon necesarnamente es hablar, en cierta medlda contra la f gura de la concnencua contra la

accion del método y ser cautelosos ante la soberbla de la crmca ramonal frente a Ia reahdad 73

Ademés eI uso radical de la nocién de trad:c:c’m lmphca proponer una idea de erdad dlferente a Ia s

que guia Ia Modernidad dominante: la verdad que va desdb kel

; 'es‘lqnq_enﬁbusca
de! yo que fundamenta la realidad, hasta el comple_;o, y no. mcnos smuoso, ca'ming,que signe Hegel
para. encontrar- el fundamento-de ]o-reale.—en:—la, razonfry,r—:ai‘su—:avez,—;detilo:—:racionalflenflo -real:: =

Justifiqguémonos entonces.

La tradicidn es una voz de la realidad; es, basicamente, una forma del pasado que se manifiesta y
transmite en la constitucion del presente. En ese sentido, es que existen tres rasgos fundamentales

en la tradicion: el contexto, la alteridad y la escasez.

Toda tradicién es a la vez una historia contextual, porque ella se manifiesta, y de hecho sélo-es

posible, en su recepcion, en su interpretacion presente.

Justo por ese movimiento que hace la tradicién es que se vuelve, como indicé Gadamer, un f1 que

nos interpela: Aqu: lo'mas 1mportanle noes dlstmgmr ala tradlclon solamente como un otro, sino

"tal de medlacmn entre la tradicién y el

como lo otro que a Ia vez nos constltuye EI punto funda

presente es el momento en que cada nc de osotro va sie do desde lo otro, desde una comunidad

cultural'y hngﬂlstlca previa que tiene una de sus mamfestaclones en la tradicién. De todo esto 1o -

debe inferirse un circulo clauso donde la lradlcu;’m ya preﬁgure lo que.uno puede ser mlentras mega

Peter, Comprender una sociedad primitiva, Paid6s, Pensamiento contemporaneo 33, trads. José Nlcolau y ‘
Gloria Llorens. Esparia, 1994. I° ed. en inglés 1987.
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cualquier acercamiento a otras tradiciones constituidas. Por el ‘contrario,'el movimiento con nuestra :
tradicién, esto es, ¢l movimiento de identidad y dif;eiréﬁc;iiafT ééﬁ el pasado que nos constituye, ya
implica potencialmente el'mismo movimiento hacia otras tradiciones. Comprender verdaderamente™
nuestra tradicién es entender su pluralidad. y diversidad de manifestaciones en el tiempo e
interpretar, en Gltima instancia, la existencia Je otras tradiciones. Todo lo cual es a la vez un reflejo

de una tnica tradicion, la del didlogo que hace posible la comprension.

Finalmente; la réferendia a bla escasez tiene dos sentidos, por una parte es una nocicvSn, de ecgindmia
histérica. El mundo de la escasez es un mundo previo al mundq de lé acumUléciéh de riquezas
donde; neccesariamente, vivir implicaba la permanencia de-una comunidhd. Con el avance de la
técnica y de una racionalidad instrurﬁental, llevada hoy en dia: hasta el frenesi monetario, esa
comunidad fue definitivamente sustituida, entre los siglos XVIIl y XIX, por la figura de la nacidony
los lazos comunitarios con el mundo por sucedaneos tan extrafios como el llamado mercado
mundial. Contra estas figuras modernas, la tradicion implica, adn hoy, una manifestacion
comunitaria, sus formas de transmision de conocimiento y de creacic'm no pueden ser abarcadas por
el proceso de. racipnﬁlidad y-cientificidad de las sociedades mode‘rhaé.“.En segundo lugar, la
referencia-a:la‘escasez e;s filosofica. En tanto la tradicién es unap';irte‘ ‘délipasado’"minca»puede estar
plenamente 'en el presente, nunca alcanzamos a formular sobre ella una interpretacion definitiva y

sistemdtica para traerla totalmente al tiempo actual y trascenderla. La tradicion nos remite a la

> Una tesis fundamental del racionalismo moderno es aquella que sefiala que mediante un proceso critico y
reflexivo podemos abandonar la influencia “ciega” de la tradicion; por ejemplo, cuando Descartes sefiala
en las Meditaciones la necesidad de abandonar la nocién de creencia por su pluralidad de sentidos y su
falta de determinacion en un sujeto. Frente a esa idea, regresar a nociones como la de tradicién ya implican
un ejercicio critico frente a la idea del sujeto racional que puede conocer, por si mismo, el funcionamiento
social.
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escasez prlmngema de hombres y mUJeres, Ia de la finitud radlcal e msalvable con la que se

mterpreta el mundo.

Trabajar, pues con la |dea de tradlclon 1mpllca en cl fondo encontrar an fenémeno que nos

trascnende ¥ a la vez, nos permlte otro tlpo de acercamiento a la formacnén de dlscursos lnstérlcos

mediante Vel‘-replan‘tkeam‘lento dgflavnoclon'dc conciencia, del dlscurso—crqtlco ,derlarModermdad y-de-

7 En el texto “La hermendutica de la tradicién en Ia época de la reflexién critica” (pp. 120-141), hemos
intentado aclarar que no todo proceso de acumulacién de conocimiento y de transmision del mismo puede ser
llamado propiamente tradicién. En ese sentido seguimos a Heidegger en su nocién de investigacion. Lo que se
produce dentro de una sociedad moderna, que se destaca por la figura omnipresente de la subjetividad y el
proceso de tecnologizacién y capitalizacion de la vida, es un proceso de investigacion que tiene sus c6digos
de creacién y reproduccion, pero no es una tradicion.
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la idea de verdad Todo Io cual tendra que ‘hacerse desde una hlstona comcteme a'e que sus

condiciones de postbtlldad no estdn en ella misma sino en el contexto la ﬁmtud y Ia allertdad

E! problema de o clisico: tradicién o tradicionalismo

Después de las anotaciones realizadas habra que indicar de manera precisa el tema y el objetivo d§
este gapitulo. El motivo del texto es comprender la manifestacion de lo clasico y su objeﬁvo es
intentar responder a la pregunta sobre si toda tradicién tiene una forma normallfva de '
manifestacion en el presente que se realiza, andglogamente, a la mediacion histérica que reqi_iza lo
clasico. He seguido en mi intento por seflalar algunos rasgos manifiestos de la tradicion aGadamer
El problema que nos ocupa tiene la misma fuente principal, la indagacién del ﬁlésofo,alemén‘sopre |

el modelo de lo clsico en referencia a la tradicion.

El problema de lo clisico va més alla dc su. S|mple enlace con la tradicién; El tema de lo clasxco en

Gadamer es apenas una mtulclén que se. va desbordar, en la obra posterlor a Verdad y Metoda 1,
bajo otra forma, como uno de Ios temas centrales de su propuesta hermenéutlca. la mterpretaclon
del arte como forma pasada 'y, por lo tanto, la necesaria exclusion dé:los conceptos ultimos a los

que conduce la razdn absoluta, en elrmodelo ilustrado.de raclonalldad, cuando juzga el fenémeno

del arte,

En una primer interpretacion, el enlace de la tradicién y lo clasico indica, dentro de la propuesta de
Gadamer, la existencia de un movimiento de fundamentacién que: justamente: descansa en ' la
identidad entre lo clasico y la tradicion. Por gjemplo, me parece que es ese el sentido de la

interpretacion de Mariflor Aguilar cuando escribe:
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“[...]. a partir de la recuperacién. del circulo hermenéutico heideggeriano y del
consiguiente planteamiento de la:proyeccion inicial del sentido, se da un segundo
paso explicando dicha proyeccién considerandola como enraizada en la ‘situacion’
' del 'intérprete, es decir, en su contexto. Si estos dos pasos se quedaran solos en la
propuesta, se corre el riesgo de incurrir en subjetivismo, por lo que se debe de dar el
paso tercero que consiste en anclar el proceso completo en la historia, con lo cual lo
que se introduce en el circulo no son ya nuestras ocurrencias y preocupaciones
provisionales ni nuestro entorno inmediato, sino la tradicién histérica con las

caracteristicas de lo clasico”.”’

A esta interpretacion le sigue L_ma’pregv’unta, Léuélés ’son; las’caracteristicas de lo clisico? Una gran
parte de los exégetas de Gnd,a'm‘er coi'néidgn en é,“l heéhd de qﬁe tales ;:aracte‘rfsticas serian aquetlas
que sc identifican con el tradicionaiisﬁid; 'l;as tradiciones serfan en si-mismas autoritarias e
irracionales, pobladas de jerarquias, de dogmas, de creencias sin fu"ndakmeritros racionales, etc. De
hecho, la Ginica manera de recuperar la tradicion serfa encontrar en su interior un proceso racional
que no fuera muy diferente al de 1a Modernidad dominante, un proceso critico y reflexivo que se
exprese a través de sujetos constituidos ya sea social o individualmente.” Esta interpretacién tiene
uno de sus dogmas fundamentales en creer que toda tradicion implica una autoridad que siempre es
despdtica y, por lo tanto, que a través de la tradicidon se instaura un proceso de autoritarismo
irracional sobre los sujetos. Refutar ese argumento implica mostrar que no toda autoridad puede ser
descalificada y que, precisamente, existen diversas posibilidades de racionalidad alternativas a la
racionalidad univoca que descalifica, desde su tribunal, las formas tradicionales de la vida
cotidiana. Uno de los intentos del presente trabajo serd mostrar que las caracteristicas normativas

de lo clasico son radicalmente opuestas a las del tradicionalismo y que justo la mediacion de la

" Aguilar Rivero, Mariflor, Confrontacién, critica y hermenéutica. Gadamer, Ricoeur, Habermas, op. cit., pp.
137-138.

™ Véase al respecto Habermas, Jiirgen, “La pretensién de universalidad de la hermenéutica (1970)”, op. cit.,
pp. 228-256 y Maclntyre, Alasdair, “La racionalidad de las tradiciones™, op. cit., pp. 331-349.
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tradicion con ‘el presente baJo la forma de Io clas:co es. la que posnbxhta, como una norma, la

apertura mterpretatlva que se opone a la umvocldad de sentldo que persxgue el dlscurso crltlco. :

El regreso a 1 Ia sustancla y la tradicién

En primer :lugar hagamos aigunas breves e hipotéticas énotaciones, derivadas del capfitulo anterior,
sobre el movimiento de sistema que se encuentra en la propuesta de Gadamer y su dependencia y
distancia del sistema hegeliano. El tema de lo cldsico en Gadamer abreva directamente de la historia
y la filosofia de la estética de Hegel, pero no sélo eso, en general a medida que pasé el tiempo
después de la publicacion de Verdad y métado T (1960), Gadamer mismo fue aclarando nociones
clave en referencia a Hegel. En principio, reconoci6é dos criticas con respecto a su filiacién con
Hegel. La primera es respecto al uso que hace el hermeneuta de los medios lingtisticos-
conceptua]gs :por, fuera de los contextos sistematicos de la obra del autor de la fenomenologia del
Espz’r_itu,f La'ségunda, que mds bien es una autocritica, se reficre al debate, “sin duda insatisfactorio”
dice.Gadamer, que se da con Hegel en Verdad y método 1”° De hecho, si uno revisa en forma
rctros'peciivﬁ la ‘obra del hermeneuta, se observard que en Verdad y método I existen una scrie de
intuiciones respecto a problemas fundamentales que sélo en la obra posterior alcanzardn una
formulacion completa. No obstante, el problema central ya esta planteado en la obra mds importante
de Gadamer. El problema es si la diferencia fundamental entre /a conciencia hermenéutica y la
conciencia de la razon historica puede expresarse con las mismas herramientas conceptuales y
lingiiisticas que usd la filosofia de la conciencia, en su momento mas importante que es la obra de
Hegel, o mas autn, si la reflexion hermenéutica puede alcanzar una diferencia cualitativa con la

reflexion critica al seguir utilizando las nociones centrales de historia y conciencia. Nociones que

7 Véase Gadamer, “Réplica. a Hermenéuticay critica de la ideologia (1971), Verdad y Método 11, op. cit.
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desde la filosofia clisica de la:conciencia impusieron, a través de una. razén univoca, una sola

interpretacion y una sola conciencia del proceso histérico.

Uno de los puntos mds importantes en torno a las posibilidades de la hermenéutica contempordnea

es el momento en que Gadamer toma posicion frente a la Fenomenologia del espiritu;

“Ser historico quiere decir no agotarse nunca en el saberse. Todo saberse procede
de una predeterminacion histérica que podemos ilamar con Hegel ‘sustancia’,
porque soporta toda opinién y comportamiento subjetivo y en consecuencia
prefigura y limita toda posibilidad de comprender una tradicion en su alteridad
histérica. Desde esto la tarea de la hermenéutica filos6fica puede caracterizarse

como sigue: tiene que rehacer el camino de la fenomenologia del Espiritu hegeliana
2 80

en cuanto que en toda subjetividad se muestra la sustancialidad que la determina”.
Como posteriormente dird Gadamer, el hecho de leer retrospectivamente la Fenomenologia implica
una critica a la idea del saber absoluto, a la determinacion teleoldgica del movimiento dialéctico que
describe Hegel y, cn csc mismo scntido, la critica alcanza la rcconstruccién histérica dondce cl
“curso gradual de las figuras del espiritu aparece disefiado en cierto modo desde la dptica de su
perfeccién y no es derivable de su origen™.® Pareceria, pues, quedar clara la diferencia cualitativa
entre Hegel y Gadamer; mientras que en el primero la dialéctica conduce toda experiencia a
configurarse como perfecta cn el momento en que se vuelve absoluta y reconstruye el fendémeno de
la formacioén de la razén, en la idea del segundo, nunca podria alcanzarse la perfeccion del saber
absoluto y, como lo sefialara puntualmente Gadamer, la unica aspiracion de perfeccion seria la del
movimiento hacia una nueva experiencia. Sin embargo, nada de lo anterior cancela de la perspectiva

del hermeneuta a la razon, la conciencia y la autoconciencia como los elementos de construccion de

* Gadamer, Verdad y método |, op. cit., p. 372.

#! Véase Gadamer, “Réplica a Hermenéutica y critica de la ideologta (1971)" op. cit., p. 260.
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una historia que aspira siempre a la.apertura de la experiencia, que se expresa finalmente como

apertura hacia la'altéridﬁd.

Pero perfm’taserﬁc hécer otra 'intcrrpr:et,aciAén' deyl’ camino in'vgrso' qixe pr0p§ne~Gadémer respecto.de
las figuras del Espiritu, | ‘
Mediante los elementos de construccic’nyx'der la histobr'ia‘que hemos mencionado se logra ﬁnahﬁente ,
arribar a determinados conceptos sobre la'miSma’historia. A través de tales instrumentos se va
desvaneciendo la original inadectlécién perceptiva del mundo. Entre la intuicién sensible e
intelectual 'y la elaboracién certerd y fifa del concepto vence la segunda opcién.®? De la misma
forma parecen funcionar las ﬁguras que concretan la historia en el sentido hegeliano: recortanyla

pluralidad de lo real y nos ofrecen lo real perfecto e inmovil.

La propuesta de-Gadamer no abéndonn la ruta de la historia_idealista que describié el filésofo

aleman:

“Hegel, ese valiente suabo, afirmé comprender en su propia mente la perfeccién de
toda la historia del pensamiento y del alma de Occidente; mas aun, de la historia de
la humanidad en general. Abrigaba la conviccion de que la historia tocaba en cierto
sentido a su fin, ya que habia dcjado de ser posible toda duda y discusion sobre el
principio por el cual discurre la trayectoria de la historia mundial; e/ camino de la
libertad para todos era lo que constituia la razén de la historia. Esta es la conocida
teoria de Hegel, de la que podemos decir que dio a conocer con juicio certero un
principio que alcanz6 su victoria final con la Revolucién Francesa pero que en el

fondo surgié en ¢l mundo con ¢l cristianismo. Es indiscutible que todo ser humano

82 No dejan de ser sorprendentes aquellas palabras de Borges donde sefiala que “vemos y oimos a través de
recuerdos, de temores, de previsiones. [...] Nuestro vivir es una serie de adaptaciones, vale decir, una
educacion del olvido™, (“La postulacién de la realidad”, Obras Completas vol. 1, op. cit, p. 218. Las
cursivas son mfas.)
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debe de ser libre y que no deben de existir esclavos ni esclavizacién de ninguna
clase. La hlstona consiste en el intento de realizar este ideal; asi lo ensefié Hegel y
por cso S|guc adclantc la historia mundial en la época de las revoluciones que tuchan

por esta reahzaclén como la lucha de dommlo contra domlmo y por la liberacion del

dominio... una lucha cuyo fin no puede preverse”. 8

El hecho de [F’gﬂ??f{.’fz de desandar las figuras del Espirigu, no quiere decir que desconozcamos que la
libertad’de :todés éonsﬁtuye la razén ’de lu‘histdria, sino simplemente que detectemos dénde se
per\v'irtié‘o_ﬁdénde estd la deformacion del ideal cristiano y revolucionario, dénde la misma historia
‘se conformo con ser una representacion perfecta de lo que nuncapodria suceder Gadamer, con su
tesis sobre la Fenomenologm, sefiala con claridad hasta qué punto hay que destrozar la pretension
idealista de la razon y su construccion hlsténca' hay que pamr del queto, declarar como-lo pnmero :
y mas equivoco la subjetividad y, entonces, regresar a lo que Hegel llamaba sustancia, que'noes -
otra cosa que lo que nos prefigura para después :ser;su.l’etos ‘auténomos y que, evndentemente, reba:sab
la simple formacién de la conciencia crltiqé y“r‘acib'm‘al ’de la Modernidad. Todo eso es, en parte, el

hecho de la tradicién.

Los rasgos fundamentales de lo clidsico y de Ia tradicién

Las figuras del Espiritu tienen su representacion histérica, lo que significa que poseen una
objetivacion determinada en diversas épocas de la historia de la humanidad, segiin Hegel. De tal
forma que en el desarrollo de las distintas sociedades existe una verdad alcanzada por las
representaciones artisticas, verdad superada por las representaciones religiosas que finalmente

alcanza la (ltima verdad posible en el discurso filos6fico. El arte, para Hegel, tiene tres momentos

83 Gadamer, Hans Georg, “E! fin del arte?” en La herencia de Europa, trad. Pilar Giralt, Ediciones Peninsula.
Barcelona, 1990, pp. 66-67.
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histéricos: el simbdlico, el clasico y el rom'innco No hay mas arte. Después de esto el arte se

agota y sélo puede ser superado desde la rellgxon Cuando Gadamer propone recorrer hacla atrés la

formacion de las figuras del’ Esplntu esto” lmphca tamblén encontrar los modelos de:comprens:on’ e

en formaciones pretéritas y, por. Io tanlo, deﬁcxentes dentro de] esquema gen ral de la
Fenomenologia. De ahi, que Gadamer no postule, como ejemplo a seguw en Ia comprensnén del

fenémeno-de la-tradicién, al romantlclsmo que representa ya-un modelo mas. perfecto dentro de las

representaciones artistlcas que el e_yemplo de lo clasico. Pero el movnmxento va mas alla, buscar un
modelo dentro de las representaciones artisticas implica también n‘ggaf la:posibilidad religiosa o
filos6fica como la guia candnica y perfecta‘ de la Viyntérpr‘etac‘:ién'de la tradicién. El arte es un
momento pretérito en comparacién a la rgligién yala filosofia porque no alcanza la verdad interna
o argumentativa de éstas. No es prelériitko‘ en el sentido de que se encuentre atrds de nosotros en el
tiempo, sino porque nunca logra aprehender la totalidad de lo real Y por eso lus representaciones
artisticas nunca estan de forma a‘b‘soflmq‘rén keI presente. El arte siempre requiere una interpretacion
actual a partir de lo que nos?d}i,;f:g el pasado. La filosofia, en el sentido del sistema hegeliano,
alcanza un momento en cjuef s’élo 5es} heceéaria la interpretacion de ella consigo misma, por eso se
vuelve absoluta en un ﬁomehlo presente, ya nada es re-prescntacién, todo es presencia real y
racional. La representacién ar‘tistica,"al igualt §|ue la:tradicion, nunca alcanza a ser contemporanea:

nunca esta plenamente en el presente:

Pero, cudles son las caracteristicas propias del arte clasico? En pocos textos estdn dcscrités tan
brillantemente como en el estudio historico y filoséfico de la dialéctica del arte que realiza Hegel en
su Estética. Usemos un modelo alternativo para ver la especificidad del modelo dialéctico del
suabo, La dialéctica de Hegel, a diferencia de la dialéctica platénica, no es un ejercicio a través del
cual se muestra la diversidad de lo real, sino un ejercicio de creacion de la realidad a través de la
propia dialéctica. El método usado por el fildsofo del XIX, al igual que la dialéctica de Zendn,

implica llevar cada cosa al limite de su abstraccion. Se piensa con tal radicalidad la cosa
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determinada que se elimina cualquier relacion entre las.cosas. Las cosas no tienen que mostrarse en

su unidad, sino como una fotalidad indivisible. El résdlfadb es ’ur"m cfe'écic"ih Vim'pi-éénoh'anie a 'bartii'

de "’l‘a'descripcién ‘Mientras "que la dlaléctlca platomca busca las muluples relaclones yf;"'

determmacrones como justificacion de la exnstencla de las cosas, la dlaléctlca hegellana logra ver el

potencml dela cosa misma eliminando cualquler relatuv:smo posnble en el j JUICIO subJetlvo, lo cual a

la poqs'iyb"ii'ida' de- dad de ca a cosa en s[ mlsma, mxemras que -en. Platén dlcha verdad es

preclsamente Ia mcdlacnén de los géneros en Ia cosa La verdad en Platén no depende del sujeto,
sino de la develacnén del movnmlento mtemo que constituye las cosas, de ahi que un sujeto. pueda
caer en juicios falsos sobre las cosas. En Hegel, la verdad tampoco es un asunto de la subjetividad,
ésta tan sélo desarrolla histéricamente la conciencia que nos revela la operacion de la razén en la
historia; aqui, la verdad depende de la adecuacion de la realidad con la razén'y viceversa. Por todo
esto, es que muchas de las definiciones de Hegel marcan tbda l’z’i inVes;igacién posterior a ¢l y
sintetizan las investigaciones anteriores, porque en el mismo m'o’méhto' que. va describiendo, va

creando, al soldar cada fendmeno en una unidad.

l.a definicion de lo clasico que propone Hegel sigue mostrando de una manera muy fiel dicho

fendmeno:

*{...] la bellcza clasica tiene como interior la significacion libre, auténoma, es decir,
no una significacion de algo, sino lo que se significa a si mismo y, con ello, también
lo que se interpreta a si mismo. Esto es lo espiritual, que en general se hace objeto

de si mismo. En esta objetividad de s/ mismo tiene la forma de lo externo, que, como
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idéntica en su.interior,-a su vez es inmediatamente la significacion.de si misma, y
que, en tanto se sabe, se muestra.”.% :

El hecho:de"que sea unh definicion importante no quiere decir necesariamente que: sea clara.
Cuando I-legel‘destViic'a la autonomia y espiritualidad de tpdoﬁ arte clasico estd refiriéndose. ;‘{'los

clementos que trascienden al arte simbélico. Este ltimo se ve obligado a representar: fenémenos

naturalés dentro de’los cuales se encucntra inmerso y que de hecho” dominan'y rigen cualquier:”
manifestacién de conciencia. El arte clasico, en cambio, implica la primera aparicién consciente del.
Espiritu y con ello el término del dominio de lo natural sobre lo humano.’El arte clasico ‘es la -

representacion de un poder sereno y consciente de si frente a la naturaleza:

“La oposicién entre naturaleza y espiritu es de suyo necesaria. [...] De ahi que este
momento principal en la esencia del espiritu mismo sea también un momento
principal en la representacién que él se da a si mismo acerca de si. Histéricamente,
esta transicion se muestra como un progreso en la transformacién del hombre natural
para pasar al estado juridico, a la propiedad, a las leyes, a la constitucion, a la vida

politica. En forma divina y cterna csto cs la represcntacion de la victoria de los

dioses espiritualmente individuales sabre los poderes naturales.”"

Lo que es el arte por medio del arte, nos dice Hegel, termina en la manifestacién de lo clasico. La
sintesis propiamente del arte, la representacion romantica, ya no se alcanza por medio del arte sino a
través del cristianismo, de una representacion religiosa. En la manifestacién de lo cldsico, que
Hegel llama también el momento del Espiritu objetivo, no existe lo que la impronta romantica
desarrollara: la radical subjetividad e individualidad. 1.a conciencia de lo cldsico ain es demasiado

intuitiva y, por lo tanto, su representacién de la divinidad tiene que ser plural, dice Hegel: “El

™ Hegel, G. W. F., Estética Il, op. cit., p. 11.

% Ibid, pp. 44-45.

TESIS CON .
FALLA DE ORIGEN




99 86

politcl’smo es totalmerite esencial al principio del artekclésico y no solo eso, smo que el mlsmo,

mdlca en una forma brlllante la lmpOSIblhdad de que el arte clésxco desarrolle una totahdadf

snstematlca ¥ partlr de sus epresentaclones divinas:- Por el contr |o' tal plurahd d de formas y

completa armonia. No se trata de’ represcntaclones subhmes, smo de represcntaclones erenas, que_f
tienen un movnmlenlo constante al internarse en si mismas y mostrar dicha interioridad. No hay algo :
oculto en la representacmn clasxca, lo que se muestra en ella es ella misma. Lo clasico es el
momento en que no hay diferencia entre fdrma y contenido. Todo esto indicaria que el arte clasico
seria definitorio respecto a todas las posibilidades del arte. Y sin embargo eso no es asi. Todas las
representaciones de los dioses son perfectas y, justo por eso, no se puede jerarquizar y estatizar la
representacion clasica como el modelo definitorio del arte. En las representaciones clasicas no hay
unidad, por el contrario, lo que hay es el desarrollo de muchos dioses y diosas que son
indispensables, por lo taﬁto, ho hay un poder ni una sola norma, sino la constante de la diversidad

llevada, en cada una de sus representaciones, a la perfeccién.

Por ultimo, habra que mencionar otro rasgo capital de lo clasico que Hegel anota, el hecho de que el
paso del arte éfmbo'lico al arte cldsico haya sido un transito regido por la fantasia y la imaginacion.
Literalmente, el transito descrito en la literatura gricga y plasmado en las esculturas de los dioses
revelaria que la verdad se alcanza a través de principios formales de la esfera artistica. Para ver lo
importante que es este punto basta comparar los medios de transformacién del arte clasico con los

medios del arte romantico:

86 Ibid, p. 62
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“Este nuevo contenido, nos dice Hegel en referencia al contenido romantico, no se
hace‘,valer como un revelar a través del arte, sino que esta revelado péfa si sin él, y
se presenta en el terreno prosaico de la refutacion a través de razones, en el dnimo'y

"~ en sus sentimientos religiosos, sobre toda a través de mllagros, del martmo, etc en
el saber subjetivo, con la conciencia de la oposnclon de todo lo finito frente a lo
absoluto el cual sale a luz en una historia real como un dlscurnr de los hechos para

alcanzar un presente no solo representado, sino ademés fdcm:o »87

Son pues dos rasgos -los fundamcntales respecto al arte clasnco que se pueden leer en Ia clta de

Hegcl por un ado, en el:desarrollo de Ias 1 guras;:y el Esplrllu, verdad: ya no se alcamré de"

acuerdo a los cédlgos del arte, smo a los codlgos de‘la razén y de la.fe rehglosa"por el otro, el arte

roméntxco, centrado en el crlstlamsmo, logra haccrsc re ntc por completo cn la realldad La

hlstorla del leS crlstlano €s una “hlStOl‘la real” por Iov

n’tq,a»ya»no_cs una hlstona representada

donde.tenga que hacerse alguna mlerpretacnén del pasado:

“El verdadero contenido de lo romédntico es la interioridad absoluta, y la forma
correspondiente es la subjetividad espiritual como aprehension de su autonomia y
libertad. Esto, que es infinito y universal en y para si, constituye la negatividad
absoluta de todo lo particular, la simple unidad consigo, que ha consumido todo estar
lo uno fuera de lo otro, todos los procesos de la naturaleza y su ciclo de nacer,
perecer y renacer, toda limitacion de la existencia espiritual, y ha disuelto todos los
dioses particulares en la pura identidad infinita consigo. En este pantedn estin
destronados todos los dioses, los ha destruido la llama de la subjetividad; y el arte,
cn lugar de los muchos dioses plasticos, ahora s6lo conoce un Dios, un espiritu, una

autonomia absoluta”.®®

Intentemos enunciar los rasgos de lo cldsico que son fundamentales para nuestra investigacion sobre

1a tradicién:

¥ Ibid, pp. 79-80.
* Ibid, p. 95
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a) Lo clasico se significa y se interpreta a si mismo. Lo clasico representa un
momento del Espiritu objetivo donde el ser humano realiza representaciones y

creaciones libres y auténomas,

b)  En tanto lo cldsico se sabe consciente de si, lo clasico se muestra. Ejemplifiquemos
_con el caso de la tradicion. La tradicion es piblica, estd ahi presente y manifiesta del

mismo modo que aquello que Hegel llama el Espiritu objetivo.

c) Es esencial al modelo de lo clasico el politeismo. En ese sentido, existe una

divinidad intuida y representada de forma inmediata.

d) - Justamente por la tensién entre la mera intuicién y la formulacidn de conceptos €s
que bajo el modelo de lo clisico no logra formarse una “totalidad mstematnca
articulada”. Un sistema necesita de la configuracion conceptual. . No puede haber
snstematlcldad conceptual en lo clasico mientras se manifieste en su percepc:én del

mundo una divinidad inmediata e intuitiva.

e) En el modelo de lo clasico no se constituye una “hlStOI‘la real”, de facto, en el

sentido del realismo moderno, sino la representacién’ de una Iustona en el presente a

través de fantasias ¢ imaginarios.

f)  El modelo clisico nunca esta del todo presente; justo por el hecho de que su-
develacion esta contaminada de imaginarios, no esta cerrada, sino, por el contrario, el

hecho de lo clasico necesita de constantes interpretaciones creativas en el presente.

La carencia de lo cldsico
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En la notas anteriores pueden observarse ya los inconvenientes que conlleva el asumir lo clasico

como modelo normatlvo desde una perspectiva critica y moderna. Pero de_]emos todavia que sea

Hegel el que nos mdlque por qué desde su perspectiva, lo clasico debe de ser trascendido.

Para el =mas ?,imp‘oftéptc ‘pensador de la dialéctica moderna, . al estar ausente de lo clisico Ila

proyecciér_l;'d a-raz6n-absoluta, no se logra ni la profundidad:necesaria:que-implica la-vida-ni‘se -
consigue, p , ninguna reconciliacién real del ser consigo mismo. Desde mi punto de vista,
serian tres 1o entos principales que la representacitn clésica de la vida no logra alcanzar segln

Hegel: la COhﬁgiiraéiéh del individuo a través de la subjetividad; la trascendencia de la Sinitud por

la inﬁm'tud dela"absoluto representnda en el dios cristiano; y, lo que él maravillosamente sefiala

con .un analog{a cuando dlce que a las grandiosas esculturas griegas les falta la mirada, fla

etpenencla ﬁmdamental del dolor y su conciencia de salvacion. Dice Hegel:

“[...] en el arte cldsico la sensibilidad no estd matada y muerta, pero tampoco ha
resucitado a la espiritualidad absoluta. Por eso, el arte clasico y su religion bella no
satisfacen las profundidades del espiritu. Por concreto que sea este arte en si mismo,
permanece abstracto para el espiritu. En efecto, su elemento no es el movimientoy la
reconciliacion de la subjetividad infinita, reconciliacién lograda desde la oposicion,
sino la armonfa imperturbada de la libre individualidad determinada en su existencia
adecuada. Su elemento es esta quietud en su realidad, esta felicidad, esta satisfaccion
y grandeza cn si mismo, csta eterna hilaridad y felicidad, que incluso en la desdicha
y el dolor no pierde cl seguro descansar en si. El arte clasico no ha elaborado en
todas sus profundidades la oposicién, fundada en el absoluto, y no la ha

reconciliado,”®

Lo clisico como norma y como descripcion

* Ibid, p. 18
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El avance histérico de la dialéctica’ de Hegel implica hacer ‘una separacic'm, 'muy sutil, entre el

funcionamiento-de los conceptos ' ¢omo mstrumentos de descrlpclén temporal y como ‘elementos

normativos..Todo concepto en:tanto intuicién y movimiento de una razon hlsténca ‘determinada,

tiene la funcion de sefialarnos los limites de una época y el Esp[ntu de esa época sin embargo, en el

momento en que la razén se sabe razén absoluta se vuelve autoconc:entc d’e si, en ese momento la
razén trasciende la temporalidad y el Espiritu de la época, paréavanzanhaéiala inica-normatividad
valida: la de razén que conduce el proceso histérico. Por eso el arte siempre es pasado, pues, una y
otra vez es excluido del presente donde lo {tnico que tiene la posibilidad de ser absoluto es la razén;
“Toda la historia del arte esta separada de la verdad del concepto. Forma parte, como todas las
demas. figuras historicas del espi'ritﬁ, de:las prefiguraciones del espiritu uno y tnico, cbnscientc de
si mismo, que se consuma pgra~§fl¢gql en el concepto filoséfico™.™ Todo esto va consti>tuyendo los

muy comunes prejuicios ﬁenté al arte, por ejemplo, el de la falta de verdad de todo arte.

Hegel es realmente en muchos scntldos un autor candnico. Slmplemente su recorte de 1a historia de
la estética sigue siendo un modelo a seguir en los estudxos sobre ane ‘En’ cnerto modo, parece
imposible que estemos hablando de textos producldos en el snglo XIX obras recientes en la hlstorla,
de la humanidad, cuando su influencia llega a ser practlcamente inapelable. El ASUiito ﬁuedé
explicarse debido a lo revolucionario que llegan a ser los escritos de Hegel, estos no s6lo éontienen
una alta dosis de violencia sobre lo real, sino que ademas marcan una direccionalidad inequivoca
que implica clausurar Ia interpretacion de la historia pasada en ¢l movimiento de progreso que éste
realiza. Por ejemplo, pocos momentos tan radicales con respecto a la historia de la estética como
aquel donde Hegel sefiala que “el arte clasico pasé6 a ser la representacién del ideal adecuado al

concepto, la consumacién del reino de la belleza. [Por lo tanto] No puede haber ni hacerse algo mas

% Gadamer, Hans Georg, “Hegel y el romanticismo de Heidelberg” en La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 124.
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bello.” ;Qué lmphca esa afirmacion de Hegel? Entre otras cosas, sefiala que el ideal de la belleza '

“es un ideal temporal e hlstorlco, que ha tenido su momento de realizacion 3 y que es necw segulr

valorando el arte desde una norma pasada que se explica en un momento hlstonco determmado Nov -

es pues casual la |mportanc1a de su teoria en la historia del pensamiento. E1 muestra los resultados
de la hlstorla desde el mirador de la autoconciencia de la razon, en ese sentido, no se diferencia
--mucho-de:la.soberbia que caracteriza a todos los pensadores canonizados de la-Modernidad. Pero,
Hegel, dentro de ese selecto grupo, es de los pocos que reconstruye histéricamente el camino de la
razon. Otrbs pensadores no tienen necesidad de decirnos sobre la historia de su categorias estéticas,
morales o religiosas, Hegel lo hace, y esa sola accién propicia la vitalidad de su teoria. En él, el

momento de escribir la historia es ¢l momento de la formacidn de Ia razén.

Esa- historia, que se narra desde la dialéctica moderna y que contiene un sentido marcado por la
razon, la cual se va desdoblando en figuras internas justo por su paso en el tiempo, se va llenando
de caddveres. Mientras mas avanza la razdn histérica, la estela que deja se va configurando como un
pasado absoluto que no puede ya regresar jaméas a la historia contemporinea. Ahi es cuand_o lo que
era una diferencia sutil entre nociones normativas y nociones descriptivas o estilisticas se radicaliza.

Ahora todo lo que queda tras:la historia ya sélo es una nocicn de estilo sin nmguna posxbxlldad

normativa, che Gadamer'

“Puesto que esta forma del espiritu [el modelo clasico] es ya pasada, s6lo puede ser
cjemplar en un sentido limitado. Como arte pasado atestigua el caricter de pasado
del arte mismo. Con esto Hegel justifica sistematicamente la historizacion del
concepto de lo clasico e introduce una tendencia que acabaria concibiendo lo clasico
como un concepto cstilistico y descriptivo, el de una armonia rclativamente efimera

de mesura y plenitud, media entre la rigidez arcaica y la disolucion barroca.””

' Hegel, G. W. F., Estética 11, op. cit., p. 93.

92 Gadamer, Hans Georg, Verdad y método 1, op. cit., p. 355.
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Dentro de la época moderna, fopos de la primacia del método, del uso sistemvético de la critica y de
la configuracion de la conciencia por’medio ‘de la razén histérica, Ié linica’ n()rmati\?fdad posible es
la del discurso racional configurado con esas mismas caracteristicas e instrumgntos. En ese contexto
es que habrd que concluir, a,contx;acorricnte de la Modernidad, sefialando las posibilidades de

normatividad de lo clasico.~::

La norma de lo clisico’

Para la ’concilgnrcr‘;ig modernala r;pres,entacién clésica no sélo deberia de tener pocas posibilidades de
normar. lja fealidéd, sino-que en el despliegué fascinante de los prejuicios ilustrados, lo clésico
aparece en s@ pretension de formar una norma como un concepto ruinoso, que presupone a su
interior principios esenciales de belleza que estin mas alla de cualquiér interpretacion histérica; por
lo tanto, lo clasico se muestra como una noci6n esencialista y ahistérica que debe de ser fustigada.
De ahi, que la nocién de lo clasico en el sentido comin de. la critica- se asocie inmediatamente a la

nocién de lo canénico.™ La Gnica posibilidad de representacién y enfrentamiento con la realidad por

% Es necesario hacer un deslinde entre el concepto de lo clésico y la elaboracion de un canon. El canon es una
especie de regla a la cual se debe de ceftir determinado proceso creativo. Sefiala Abbagnano que Epicuro
“denominé candnico a la ciencia del criterio, que para ¢l es la sensacién del dominio del conocimiento, y el
placer en el dominio préactico™; posteriormente, ¢l término es utilizado por los matematicos del S. XVIiI
para sefialar el uso adecuado de las reglas; y es con Kant cuando el término adquiere la connotacion de uso
recto de una facultad humana, de donde lo candnico llega a expresarse perfectamente en los criterios
l6gicos ya que estos prescinden de todo contenido. (Abbagnano, Nicola. Diccionario de filosofia, FCE,
México, 1993, pp. 139-140.) Por otra parte, la elaboracion de un canon no estd por fuera del hecho
interpretativo. Sostener un canon implica ya un ejercicio interpretativo, por méds que se quiera ver en el
canon una esencia suprahistérica y una absurda pureza disciplinaria. Véase lo que significa el canon como
arma y triste aduana en manos del famoso critico Harold Bloom: “Ningin movimiento originado en el
interior de la tradicién puede ser ideoldgico ni ponerse al servicio de ningun objetivo social, por
moralmente admirable que sea éste. Uno solo irrumpe en el canon por fuerza estética, que se compone
primordialmente de la siguiente amalgama: dominio del lenguaje metaférico, originalidad, poder cognitivo,
sabiduria y exuberancia en la diccion. La injusticia ultima de la injusticia historica es que sus victimas no
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medio de lo clésico, desde"la perspecti\}a reflexiva dé lo- moderné Sigue siendola misma. que

descnblera Hegel la. qulemd y la fehc:dad Ia certeza de que somos mvulnerables frente al sentldo

trauco de la vnda. :

Tras lo clésico-estaria un Espiritu que nos hace comprensivos ante lo:trgico, porque finalmente,

=

como:tambiénéind cawaege] :rlo ‘clésicorno alcanza—realmenté a=experimentar el desgarramiento de

la vida. En IoA,k Iés:co no, hay culpa alguna Por eJemplo, cuando ‘Bolivar Echeverria hace una
analftlca de las formas de enfrentar el fenémeno~del ‘capitalismo en la Modernidad sigue esa

deﬁmclon de lo clasu:o

“Vivir la espontaneidad de la realidad capitalista como el resultado de una necesidad
trascendente, es decir, como un hecho cuyos rasgos detestables se compensan en
Gltima instancia con la positividad de la existencia efectiva, la misma que estad mas
alla del margen de accién y de valoracién que corresponden a lo humano; ésta es la
tercera manera de hacerlo. Es la manera del ethos cldsico: distanciada, no
comprometida en contra de un designio negativo percibido como inapelable, sino
comprensiva y constructiva dentro del cumplimiento tragico de la marcha de las

cosas™.%*

En ese contexto negatlvo contra lo clasico, es que se da la siguiente afirmacién de Gadamer: “En el
fondo fo cléstco no-es realmente un concepto descriptivo :en poder de una conciencia historica
objetivadora; es una realidad histérica a la que sigue pertencciendo y estando sometida la
conciencia histérica misma”. ** Para entender én lodé ‘su complejidad la cita de Gadamer habré que

tocar un tema capital de la filosofia. Si hemos rozado ya temas tan importantes como el cardcter

precisan otra cosa que sentirse victimas. Sea lo que sea el canon occidental, no se trata de un programa
para la salvacién social”. (El canon occidental, trad. Damian Alou, Anagrama, Barcelona, 1995. p. 39.)

° Echeverria, Bolivar, “El erhos barroco”, Modernidad, mestizaje cultural, ethos barroco, El equilibrista-
UNAM, México, 1994, p. 20.
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pretérito del arte, como la perman’encia de la tradlclon en el presente o como el ﬁn'de la historia, el

remite a la existencia de una concxencna moral en el sentldo ‘de lo'moderno.

Cuando determinadas teorias han insistido en ,fofmularse por fuera de una conﬁguracién moral de la

vida, en muchos casos, no se han- entendndo Ios alcances- hlStOl‘lCOS y hermenéutlcos de- pensar lase

academicista, no debe de estar rodeado de sinuosas categorias disciplinarias que-de' antemano

presentan a los fenémenos domesticados para su andlisis. El problema més b‘icn”’o;:s,iejhy nultlma
instancia, el de una conciencia histérica muy particular y determinada, el de Ia g:‘ﬂdnkc_i}encié
fundamental de la Modernidad: /a conciencia cristiana y su desarrollo en conciencla crﬁicé.-El
asunto puede plantearse de la siguiente manera: si uno considera que la conformacién de lo humano
planteada por el cristianismo es la tnica posible, esto es, la de la humanidad universal y monoteista,
entonces uno puede defender una y otra vez la existencia de la conciencia moral en el principio y
por el fin de los tiempos. Si en cambio, uno reconoce que hay fendmenos que se contraponen al
dictum de reglas morales desde la subjetividad, reglas que se imponen desde una forma univérsgl y
un desarrollo del monoteismo elaborada desde el romanticismo cristiano, como, por ejemplo, el
fenémeno del politeismo o la intuicién de la divinidad como sucede en la representaclén claswa,
entonces, se puede plantear la existencia de formas de conciencia que no respondan neccsariamente

a la formacidn de una conciencia moral subjetiva.

No toda manifestacién de ‘la conciencia debe de serentendida como la. manifestacion de una

conciencia moral del sujeto. De esa forma me parece que Gadamer pretende leer la permanencia de

95 Gadamer, Hans Georg, Verdad y método 1, op. cit., p. 357.
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lo clasico en el fendmeno de la comprensidn: no siempre existe un elemento sub_]etlvo rector en las

socledades, ni sélo hay una constitucién perfecta de la hlstorna por medlo ‘dey la razon absoluta.'

Formas*’como la'conciencia histérica moderna, que remlten'prlmordl Allmcnte

del cristianismo, pueden seguir estando sometidas por movimientos ementalqs e gntqitwos, :

como el de lo clasico, que se representa en la forma de mediacion ehtre la tradicién y el presente.

Esta es realmente la norma clésica, la que intenta desmontar la interpretaéién subjetiva tendiente a
colocarse como centro de comprensién del mundo desde la enunciacién “yoica y, por el contrario,
filtrar una interpretacion comunitaria. En este tipo de transmisidn, la de lo clasico, el objetivo
central es que ei ejercicio de poder desaparezca en el proceso comunicativo entre la tradicién y el
receptor. Asi, podemos decir que la permanencia de Platon o Shakespeare o Cervantes o Sor Juana
o Kafka o Borges como autores clasicos de la literatura no se debe a la coaccidn y obligatoriedad de
una autoridad despética; de hecho la misma figura de autoridad, entendida como imposicién, ha
dejado de existir en estos casos. Esos autotés, independientemente de que se les lea o no,
permanecen como clasicos porque lo que di'cen“es una experiencia vivida de antemano por cualquier

persona; es mas, algunas cosas de las que dlccn han constnuldo por siempre a una persona y-no

sucede de forma inversa, que la pe’rs'on‘a’ , ga que expenmentar determinadas circunstancias para

que éstas existan. A un clasico no se 'e Iee, como dlce Calvmo sxempre se le relee. Slempre ha

acontecido en nosotros la experlencla que un clasnco ﬁarra por eso la comprens:én se produce. Un
ejemplo al respecto, cuando Cﬁtulo dlce “la amo y la odio, tengo celos”, el o la escucha s:empre
sabe que est4 aconlecnendo una cnla cldsica, €l o ella se da cuenta, y no de manera consciente, que la
forma y el contenido son uno solo, que la voz del autor y.1a del intérprete es la misma voz, que esa
revelacion ha estado ahi antes de ser enunciado,. antes de ser oida y, lo mas sorprendente, que
permanecerd, en tanto una comunidad transmita su saber sin acatar reglas de poder, sino sélo a

través de la manifestacion cldsica, enigmdtica y cotidiana de la verdad.
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Ninguna perspectiva imérpretativa, por muy duradera qiie sea, como, por ejémplo, la h'istyoria' del

lmperlo romano, por muchos’ elementos de control de Ia reahda que posea comoy'la” poca de la
tecnologizacion o por muy pnvnlegnada que se encuentre en

la historia presente, puede dejar fuera de si los,rasgos‘cons}tl

ser en la historia. LLa comprension del estar en-el' mundo act(xé’ de mod‘os que en‘,mu’chas"oéa‘sic‘)hes' '
no se mahfiﬁestan de-manera- consciente y que'muchorménos-—sef—:iderrytiﬁ(;an—con -los~esquemas -
criticbs ’y rhéibdolégicos que se han desarrollado en los Gltimos cinco siglos; De la misma forma, la
permanenc‘ia de lo clésico responde més a la forma en que hombres y mujeres son en el momento de

comprender que a una nocién historiografica:

“[...] lo:clasico es una verdadera categéh’a "his'té'rica porque es algo mas que el
concepto de una época oel concepto hlstonco de un estilo, sin que por ello pretenda
. ser.un valor suprahistdrico. No desngna una cualidad que se atribuya a determinados
fendmenos  historicos, sino un n'!:Odof caracterl'StiCO del mismo ser histérico, la
realizacion de una conservz‘lciéh,q‘u,é, en una confirmacion constantemente renovada,

hace posible la existencia de algo que es verdad”.*

Hegel SIgue temendo la razon cuando dlce que lo clésnco es aquello que se mterpreta y se s:gmf’ca a.

si mismo. Cléswa es a parte del pasado que se: encuentra diciéndole algo a cada presente. Fl
movimiento ‘clé,sico'contiene a su interior una incesante mediacion que lo coloca en el presente,
pero que nof,lo_cbn“viell'te en presente. Ningl’m presente es clasico. Para que algo adquiera una forma
clésirc,aitiehébqlvjé ser validado por el tiempo, trascender la subjetividad individual y conformarse a si
mismo a través-de la historia.y de la interpretacion de cada presente. Ninguna conciencia puede

sefialar qué es o qué no es cldsico. Lo cldsico orienta el juicio de la conciencia. En el fondo, lo que

% Ibid, p. 356.
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se revela con la pOSlbllldad de normatxv:dad de lo clasico es la vulnerabilidad de lo modemo "La

nocidén de la Modermd’ n[voca y dommante, progresiva y segura de si mima, aparece como uné

figura- falsa. or el4contrar|o, Io que existe en el tiempo es una constante mediacién Jentre nuestro™

presente Y el pasado. En esa mediacién nuestras creencias juegan frente a otras creencnas que estan

constltmdqs ya kcomo clas:cas por el simple hecho de trascender su carécter;de pasa_ldoﬂv estétnco y

convertirse:en-un-pasado - activo .y presente. Lo clasico es précticamentert’Qdo,?!porquertodo & R

inundédd dc l,&s referentes del pasado en el hecho de comprendér. De ahi, due'bobo valga. el
fenémeno clasico como concepto auténomo o como ‘regla nqrmaﬁ#a que se ésemeje ,‘eh su
funcionamiento a la norma de la razdn absoluta. Como sefiala Gadamer, la “elucidacv,ién ‘_dyel" .
concepto de lo cldsico no pretende para si un significado auténomo, sino que intenta suscitar:la
pregunta de si esta mediacion histérica del pasado con el presente, tal como la realiza el cdnééptd de.

lo clasico, no estara presente en todo comportamiento histérico como sustrato operante™.”

El tipo de normnuwdad q 16se. 'llza desde lo clasico es el de la representaclén de una constante

norma débl| que lo Gnic que'nos mu stra s que todo eJercncno de comprensnén se da en un
movnmlento:entr”e lbs ﬁn’es del | _strato que viene del pasado y que condiciona y nos
indica’ Ias formas de c.omprensnén del presente. En ese momento “El comprender debe de pensarse

menos como una accion de la subjetividad que como un desplazarSe uno mismo hacia un acontecer

97 Otra dialéctica que muestra esto es la que acontece entre lo cldsico y lo barraco. En todo hecho clasico, en
tanto no constituye sujetos de interpretacion univocos, sino una tradicion que se trasmite por si misma, ya
hay una latencia barroca. Cuando existe un exceso de violencia sobre la tradicion, cuando ésta no puede ser
transmitida sin interferencia, como sucede por cjemplo en la Modernidad capitalista y egocéntrica que
golpea la misma logica comunitaria, entonces suele acontecer lo barroco como una forma de hacer
presentes, en un mismo tiempo, muchos momentos clasicos. Esa es una importante forma de resistir de la
comunidad, la cual permanece cohesionada en su representacion de la tradicion, pero al precio de volver
barroca la posibilidad de transmision justo por la saturacion de representaciones de la tradicion. La
experiencia de lo barroco nos abisma en la percepcion del vacio que esta presente como posibilidad en la
representacion clasica. De hecho lo barroco, al igual que lo clasico, nunca confronta el mundo establecido,
simplemente profundiza en sus manifestaciones de superficie convirtiéndolas en procesos no codificables
para la racionalidad roméntica o realista.

%8 Gadamer, Hans Georg, Verdad y método 1, op. cit., p. 360.
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de la tradicion, en el que el pasado y el presente se hallan en continua mediacién”.” Asi la norma y

la critica, enmarcadas como enigma y cotidianidad en un mismo tiempo, se producen cuando es la

comunidad la que-seiiala la regla: la pluralidad de voces,:cdﬁjenz'a‘r”\dofjpqr-:faquella~ que -ha sido -~ =

dejada atrds como figura pasada, la tradicion, son las qué:perrﬁitqh la. pgrmancncia de la vida

comunitaria. Existe en el fondo de lo clasico un profundp,dcsveo:dgs’t’i'gctivo del individuo que debe

de normarse bajo-la paradoja socrética de la-aspiracion a.no poseerlarazén. .. .

o

‘pasado siempre permanezca-entre nosotros por sf mismo, regido

Sin embargo, el héc’:h””:de'(iu 3
por ese mQVImlentQ in,,t:rrqu y auténomo que he ejempliﬂcado con el fenémeno de lo clasico, no
debe de,lmcém;snc;ekér?que la permanencia de! pasado es cosa fécil. El pasado permanece en tanto
se re-interp‘rcta‘ asi mi_smo y hace valer su voz ante las pretensiones del presente y las proyecciones
de toda experiencia. El pasado, al igual que la tradicion, vale en tanto es contextual, es finito en su
intei‘pretacién y es otro diferente a nosotros. La conciencia histérica de la Modernidad dominante,
aquella que confia cie'gamente en la razén absoluta para conseguir sus fines, elimina la diversidad
de la interpretacién y cvita la voces que no puede atrapar. Contra esa manifestacion de la razén
utilitaria y um'voca'ha'y qixe intentar, una y otra vez, darle densidad, a través de otra forma de

conciencia, de critica y de narracién histérica, a:la‘permanencia del pasado.

% 1Ibid, p. 369. El original en alemén: “Das Verstehen ist selber nicht so sehr als eine Handlung der

Subjektivitit zu denken, sorden als Einricken in ein Uberlieferungsgeschehen, in dem sich Vergangenheit
und gegenwart bestind vermitteln”. Citamos el original para destacar la palabra Uberliferung, que no sélo
ticne el sentido de tradicién sino también el de transmisién. En ese sentido, Uberliferungsgeschehen puede
traducirse como el acontecer de la tradicion, pero también, en un sentido mas débil, como el acontecer de
algo trasmitido. De tal suerte que, pese a que la segunda traduccién no es muy afortunada en espafiol, si
permite observar con mayor claridad que la normatividad clasica no implica un rasgo esencialista de la
tradicién, sino simplemente acentia una forma de mediacién en el tiempo, la que se cjemplifica con lo
clésico, y que implica la autonomia del pasado para colocarse por si mismo en el presente, esto es, sin la
mediacion despética de ta razoén absoluta, del concepto y de la conciencia subjetiva.
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SENTIDO COMUN Y FORMACION

Humanismo

En el intento de pensar sobre la permanencia del pasado en la época del mundo moderno, los y las
hermeneutas han recurrido a diversos momentos histéricos para localizar la fractura de la tradicion
con los procesos metodologicos de transmision de conocimiento. El momento histérico ‘de
referencia, de exacerbacion de la crisis, siempre ha sido sciialado alrededor de los siglos XIV y
XVII. Es el tiempo en que se borra de manera radical la filosofia medieval y comienza a surgir el
renacimiento de la cultura antigua y el humanismo, los cuales sélo son un breve momento de
configuracién histérica, porque lo que se 'incuba realmente en ese periodo es la creacién de la
filosofia antropocéntrica: el imperio del sujeto, del yo y del estado, los espacios de representacion
del saber, de la psique y de ia nacion respectivamente. Estan ahi:para ir desarrollando este mundo
las finas teorias de Maquiavelo.y Hobbes’ la-utopia de las nuevas ciu‘da'dkes"(.ie Moro y Bacon; la
creacion del ‘ensayo por parte de Montalgne precedido de Nlcolas de Cusa y ‘'de Erasmo de
Rétterdam; la reforma de la Iglesia catdlica; la invencidn "de nuevas tecnologlas armamentos,
formas de transportacién y, de manera especial, la madre de Ia lnternet la imprenta; son los siglos
dc Cervantes y Shakespeare y sus inclementes y maravilloSas inaﬁacibnes del extravio y, a la vez,
inmenso poder del individuo; es el tiempo de la duda metédlca la: duda radical que no es sino una
larga meditacién metafisica guiada por el nuevo: DIOS, el Hombre Racional; esta consolidada la
reparticion, conquista y esclavizacién mas granc_ie:de Ia Iustona dc la- humanidad: Africa y América

pasan a ser las colonias de los imperios europeos.
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Todo lo anterlor genera una Jerga que hasta nuestro d{as tlene resonancna, el rescate de las primeras

filosofias y dela hcrenc:a crlstnana como un humamsmo. Los humamstas son aquellos hombres que

parecen saberlo todo;” que mdasan, antes de Descartes y s reducclon' del saber al método, toda la

complejidad de la nueva poh.s Son los creadores del cludadano, de Ias normas sociales, politicas y

publicas; los seres que mlentras mdagan por Ia naturaleza de lo humano, la crean; son grandes

anatomistas,- dlbu_lanteSt pmtores, arqu!tcctos; constructorcs;'son'tamblén poetas,- reinventan,  una

vez més, la naturaleza de la u jer, 'y-vuelven, como lo hicieran los helenistas, a ser profundamente

rpo,y son, para terminar de cercar fa profundidad del alma humana,

los herejes, los que desaffan la tradicién, los que demuestran con un simple experimento que la vida

cra dogma, ceguera, ingenuic ad,y estupidez, Ejemplos centrales serén siempre Durero, Da Vinci y

Miguel Angel.

El humanismo s, pues, una creacién, uno de los primeros y mas grandes productos de la razon
humana. Es, también, un artificio que cultiva la formacion. del individuo, la investigacién por un
todavia muy presénte sentido comun y, de manera especial, el gusto como una extrafia perla barroca

que acontece justo en‘la dialéctica entre.formatio y sensus communis.

A nuestra trabajdimportd dé manera central seﬁala}' que, en 1a ihvénéié'n del humanismo, ée ha dado
un primeri gran ataciﬁe contfa la pely'm'anenciab de lé fradiéién; Es necesario crear una especie de
segunda comunidad, de ulterior sentido kcoml’m. En ese tiempo ya no participamos todos y todas,
cosas, plantas, rios, montafias, animales y personas de la comunidad; ésta es, de ahora en adelante,
parte del sentido humano, no mas del sentido comiin. Desandar ese camino dentro del pensamiento
moderno parece imposible. No son pocos lo que se quejardn de mancra irremediable sobre la
demasfa de lo humano. Empieza asi a surgir uno de los principales axiomas del gjercicio de poder:

la diferencia radical del hombre con la naturaleza, de donde sélo se necesitara un pequefio paso para
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decir, y hacer valer, que algunos hombres y mujeres siguen perteneciendo a la naturaleza y no a la

humanidad.:

Después de é#;é mfnilha caracterizacion del humanismo, trataremos de plantear en este capitulo el
justificado Vkrecvhazcb)‘ a ‘esta figura por parte las filosofias del siglo XX, para volver a la idea del
seqt_idgi_ggimﬁp,y,de,la formaci6n; esta iltima, al ser un dato contextual . infranqueable de. la
existenéia del individuo, nos lleva, casi de manera diabdlica, a sucumbir por la necesidad de un
humanismo. Sin embargo, se trata de una postulacién de humanidad minima, y afiorante de una
corﬁunidad que la conduzca mas alld del humanismo, hacia un sentido comiin elemental, casi
instintivo, donde la permanencia utépica de la desaparicién del poder se empata con nuestra
definicién de comunidad. Es una pasién de permanencia lo que caracteriza al ser de la comunidad;
justo esto implica que una comunidad no esté jamas reducida a una sociedad de hombres y mujeres,
a un humanismo, sino que la comunidad se encuentra ya preestablecida en la misma naturaleza, la
cual manifiesta a qz‘ikda’;seg’qndg‘, y-‘en:cada rasgo, ese deseo de permanencia, de reproduccién y

muerte que devicne una-vez mas vida. -

La tensiéh df}l,léé‘tiéafqﬁrg‘ a,h_c}raop’efa en nuestro estudio es la de lo roméntico y fo cldsico. Ambas
formas de représehtacién eétén bresentes como relatos que no se pueden evitar y que se confrontan.
Y si bien lo primordial es comprender ese proceso narrativo de la Modernidad, no oculto que la
norma mas productiva para la interpretacién del mundo es la normatividad clésica, aquella que,
como también hemos descrito en la introduccion, puede transmitirse por sf misma sin la mediacién

de una instancia de poder.

El humanismo en el post-fin de Ia imagen del mundo
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Hablar de humanismo actualmente es; pdr deciff lo mcnos, situarse fuera de los discursos centrales
de la filosofia contemporénea; por declr algo mas, parece ser una necedad. En el trabajo tedrico el
tema se muestra agotado” por’ la* f‘ losof' ia: alemana de mediados de siglo. especificamente, con los
trabajos sobre la tecmca de: Heldggger Vy‘,;laks criticas. al iluminismo que hicieran Adorno y
Horkheimer.'® Las afamadas tesis p'u;:dejriybse’r, ii'responsablemente resumidas, con la idea central de
que-la- metafisica-alcanza su ﬁltimordeéanoilo:en'e,l'proceSortecnolo’gipovdel»XlX'r enfrel"gasqrderr
l-leidégger y con la idea de que todo iluminis'md, desde los 7grie‘gos hésfa 1;1 fe‘c‘ha, es pﬁa',potént‘e

mitologia autoritaria de la misma razén.

Ambas tesis ticnen como base importantes coincidencias. Las dos plantean que el desarrollo del
conocimiento tiene una légica interna durante toda su historia. Heidegger la llama metafisica y
Adorno y Horkheimer mitologia. También ambas coinciden en que el proceso mismo sélo se
explica desde la perspectiva que ha creado ese mismo desarrollo histérico. Los juicios son posibles
porque nos encontrariamos al final de una época donde por fin podemos observar los logros de la
razén instrumental en la tecnificacion social. Los ejemplos del desarrollo de la técnica en el mundo
a estas alturas ya no son un descubrimiento-tedrico, sino que forman parte de cualqui¢r campafia
publicitaria en pro o en contra del nuevo ordeh mundial: la: produccion de bfa,su‘ra,‘lgi déforestacién,
la intoxicacién del planeta, la contaminacién del agua, en siima, el déteriorovsistexnﬁtico del medio
ambiente; los z;bishos de las condiciones de vida entre paises desarrollados y no desarrollados, la
injusta reparticion de la riqueza, la tecnocracia y la macroeconomia como ejercicios de poder tan
democralicos que realmente son ciegos; los bajos niveles mundiales de educacion, de vivienda; y la

excesiva pobreza y la mortandad por desnutricion o enfermedades absolutamente curables; me

100 véase Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, Caminos del bosque, op. cit., pp. 75-109;
“La pregunta por la técnica”, Anales del seminario de metafisica, No. 24, Universidad Complutense,
Madrid, pp. 129-154 y Horkheimer, Max y Adorno, Theodor W., Dialéctica del iluminismo, trad. H. A.
Murena., Editorial Sudamericana, Buenos Aires, 1990.
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permito una mas de Ia mf‘ mdad dlspomble la g,uerra como suceso cotldnano donde ]o lmportantc no

es la f‘ractura de Ias relaclones comumtanas, smo la mmedlata transmlslon por cadena mundlal

contradlctorlo, smo msultantepa aque]lo que habmn vmdo las consecuenmas de] proceso de la

racronallzaclon yit tecmf' caclén de la vida:

Pero:ahora, _'g;es p;siﬁle volver a hablar de humanismo? Quiz4, siempre y cuando se parta de dos
premisas, ‘Primiet"d, seilalar que los potentes discursos alemanes, que clausuran la posibilidad de un
discurso humanista, son parte del pensamiento moderno y, en segundo lugar, no pretender crear una
propuesta revolucionaria, radical y metodoldgicamente infalible, esto es, renunciar de antemano a.la
formacion de un nuevo discurso que tuviera las caracteristicas de los discursos de la Modernidad

capitalista.

El primer punto- implica apoyar: tesis desarrolladas por diferentes -autores:y éorrientes de
pensamiento que cuestionan la tesis de que la historia de la filosofia moderna tiene su dltimo
discurso sistemitico en la obras de Hegel y sostienen que algunos de los discurso posteriores, sobre
todo aquellos radicales discursos contra el idealismo aleman, siguen formando el sistema moderno.
Esta tesis fuc planteada de manera brillante por el mismo Heidegger en su ensayo, “La frasc de

1 101

Nietzsche «Dios ha muerto»”,'” y alcanza desarrollos fundamentales en la primera parte de La

19" Heidegger, Martin, “La frase de Nietzsche «Dios ha muerto»”, Caminos del bosque, op. cit., pp. 190-240.
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dialéctica negativa.'® Obra en donde Adorno intenta:demostrar que, tras la idea de Heidegger de]
regreso del ser, sigue operando un 1deahsmo abstracto que no reconoceria que la |dea del ser se

desarrolla en un contexto’ hlstérlco y, por lo” tanto, conllene una ambigiledad® fundamental a su

interior que lmpedlrla la ldea»absoluta,'y su’,represema’cnén mistica, del regreso y el o}lv:do del ser.

Ahora-la tarea- seria; una- vez-mas;- ésa: demos;trar';que'las tesis-que cancelan el movimiento de la-
razodn, al denunciar la Modernidad, lo haeen de une forma moderna. Estos discursos se sitlian justo
al final de‘una época, como lo hizo Descartes, Kant o Hegel, y caen en la trampa incantatoria del
discurso reflexivo que cree poder abandonar toda creencia y referencia contextual y juzgar lo que en
este caso seria la Modernidad. ;Doénde se produce esto? Especificamente, en la tesis de la mitologia
de Adorno y Horkheimer que se enuncia y trabaja en La dialéctica del iluminismo. En este texto se
hace una lectura del contenido y la I6gica del mito. Todo mito seria autoritario, circular e implicaria
una dialéctica elemental entre el poder y la razén que se resuelve como ejercicio de dominacion. En
el caso de Heidegger, la idea estd planteada en su ontologia del olvido. Como han sefialado algunos
autores,'®® esta idea de la historia del‘olvido del ser, como descripcidn elemental del decurso de la
metafisica y la epil‘am'a del regreso del ser, no tiene nada que envidiarle a las teleoldgicas tesis

hegelianas del fin de la historia.-

Esa seria la primer premlsa que, evidentemente, llama por sf mlsma a debate Por lo pronto, senalo

que es una interpretacion, que se remite a dctcrmmada literatura fi losér ica dondc la 1dea cmpieza a

192 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, trad. Jos¢ Maria Ripalda, Taurus. Madrid, 1992. 1a. ed. en alemén
1966.

193 yéase especialmente Gadamer, “Hegel y Heidegger™ en La dialéctica de Hegel, op. cit,, pp. 126-127 y
Sanchez Vazquez, Adolfo, “El antihumanismo de Heidegger entre dos olvidos” en Filosofia .y
circunstancia, UNAM/Anthropos, Espafia, 1997. p. 301,

TESIS CON 100
FALLA DE ORIGEN




formarse y que ne(:esilyé, sin duda alguna, de un trabajd ulterior que analice detenidamente lc')sk textos

senalados y su relac on con el dlscurso moderno.l

La ;vsegubnda:prﬂyemisa es igualmente problemdtica: renunciar, en la medida: de ld:st‘ibI’ré, ar‘la
.f‘ormacién de los cldsicos discursos modernos. Hay que seftalar primero que, precisamente, dos de
las:cosas-que logran las teorias antes sefialadas, las de la escuela de Frankfurt y~lays:de%lva'c‘3'scuela~
fenomenoldgica de Heidegger, es opacar otras formas de pensamiento dentro dc.la Mod:ernidad;nen
cierta medida, sellan la posibilidad de descubrir otras figuras de lo moderno. Ambos discursos,
indispensables para la critica y comprgnsién del relato moderno hegeménico, el discurso moderno
del capitalismo, son absolutamente equivocos si se intenta comprender desde ellos otros desarrollos
sociales. ¢Cémo puede uno explicar determinadas manifestaciones rituales y miticas que sigi;en ‘
operando actualmente y que no se definen esencialmente por un ejercicio de dominacién de la
naturaleza?'® o ;cémo entender en la literatura, y especificamente en la poesfa, la plenltud del ser,
sin caer en las tesis estéticas que nos remiten a la idea del genio o sin recurrir a ldeas mtstlcas, que v
vuelven a formar una figura abstracta y opaca? Y aquf el principal problema no es recurrnr a ldeas' '

estéticas o misticas, sino desconectar, en una tendencia idealista, un-contexto fde pi‘odgpcién unek

problema de fondo es pretender que solo la literatura, especificamente la: poesia; tendr

privilegiado al ser como lo hace Heidegger.

1% Por nuestra parte en el capitulo intituladod “Relato y verdad” (pp. 184-204) intentamos hacer un estudio
comparativo entre algunos planteamiento de Heidegger y de Hegel respecto a su filiacion moderna.

% Una importante referencia de esto son los discursos politicos del movimiento indigena en México,
especificamente los discurso del Ejercito Zapatista de Liberacién Nacional donde se hace énfasis en que
este grupo no intenta tomar el poder.

106 Véase Heidegger, Martin, “El origen de la obra de arte”, “;y para qué poetas?, Caminos_del bosque, op.
cit., pp. 11-74 y 241-289 respectivamente.
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En segundo Iugar, hay que decnr una cosa en descargo de los dos autores nmguno de ellos logra un

verdadero dlscurso sxstemétlco como los que se f‘ormaron en la Modernldad El llbro con el que toda :

su’ vnda soﬂé Adomo, un"libro sobre moralidad, termma s:endo esa serle de aforlsmo y ensayos -

magmﬁcos_que nombra Minima moralia 'y que reﬂejan ala pcrfe_cclon,ql »ersrtagvio de la"conglencxa

moral de las sociedades desarrolladas, no sélo durante la segunda guerra munﬁii;i_l,jsiho que un gran
m’lmerb'de?—losl'—t'extos sigue-dando una interpretacion correcta de determihudéé cédigos morales del
fin del’ SIglo XX y el inicio del siglo XXI1. Heidegger, cn cambio, se acerca un poco mds al ideal de

texto moderno La prlmera parte de Ser y tiempo roza las figuras arquxtectémcas de Kant; pero se.

detiene mu_‘cho antcs de’los esquemas enciclopédicos de Hegel y de ahx en adelante sus trabaJos son

generalmente ensayos y diversos cursos académicos que serdn publicados posteriormente.

Los - trabajos de Adorﬁo y Horkheimer, como los de- Héidéggér, mantiétien esa tensién con la
historia de la Modernidad, contintan opacando cjtfas formas ‘de Apensamikento que no sean aquellas
hegéménicas del pensamiento moderno, pero, a la vez, no pueden ya constituirse en si misma como
un sistema. Dentro de ese contexto es que podemos comprender cuil es el camino que debe de
seguir un discurso que pretenda proponer un humanismo en la actualidad: oponerse a la forma del
discurso de la Modernidad, pero tener siempre presente que determinadas categorias e inercias del
pensamiento estardn siempre con nosotros. Hay ciertos prejuicios de los cuales ch) podemos ser
absolutamente conscientes, por lo tanto, habrd que dejar espacios a la critica iynterna y seguirr
algunas premisas basicas del relato hermenéutico que, en principio, nos permiten conﬁgﬁrar un
relato diferente al que se constituye en la narracion moderna. Primero, la mejor comprension de un
fendmeno es aquella que abre la posibilidad de mas interpretaciones. La interpretacion correcta es
aquella que se rcaliza de una manera dialégica y, por lo tanto, ninguna hermenéutica es definitiva ni
debe de guiarse por metodologias que busquen precisamente poner un punto final al proceso de
interpretacion. Segundo, hay que permanecer fieles a la idea de que el proceso de concienciacion se

realiza desde una interpretacién que depende de un ser finito y de un contexto determinado. Esta
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minima prqmisa acofppaﬁa a la anterior. En tanto toda correcta interpretacién necesita ser dialégica,
estd condenéda;h ‘caducar en el tiempo. Esos dos minimos puntos de partida son ya, en si rﬁiisﬁibs,
unafrenunciaia;.lé'formécién de un nuevo discurso 'moderno clésfco donde es necesario alcanzafflaf :
plena co‘n‘ci’encia y autoconciencia del objeto y, a la par, desarrollar los sujetos pertinentes de
interpretacion que puedan mostrar cémo la verdad y la historia son sélo el reflejo de una misfna

trama racional..--

Sentido comiin y comunidad

Una prucba méas de la debilidad del humamsmo en la presente época la da el estado en que se

encuentra el concepto del que denva la idea de comunldad Dxcha noclén ha perdldo su conexlén

inmediata con lo ‘que envtjende" os“por sentldo comun. Cuando hablamos de sentldo comumn

percibimos una idea débil qu eneralmente adqunere su identidad por contraste con aquello que

tendria sentido m'ed’i‘ak un dmarrollo clentlf' ico y metodoldgico. Hasta la f'ccha, la deblhdad dela

nocion de sentido comiin s:gue,swndo consecuencia de que se ve a Aravés deI ﬁltr'ojdeLposnllwsmo.

Sin embargo ‘en. el -uso - de Ia nocion opera una contradlcclon elemental ,SIendo una- idea

generalmente Vdevaluada, que-se tiene muchas veces por msugmf‘ cante. ‘en tanto que todos
tendriamos sentldo comiin, es, a la vez, la cosa mas importante en una: convwencla comumtarla. La
vida en una comumdad depende exactamente de que se sigan las normas del senlldo comun, quetse
sepa como actuar cotidianamente, qué decir en cada momento, qué gesto, Qu;é tono o qué palabra_
son adccuados cn determinada situacion y todo esto no sélo en smtido positivo. Criticar a:la
comunidad, romper sus rutinas y costumbres e intentar alterarj Iar» vida de una comunidad o,
definitivamente, abandonarla, depende también de saber cuél es el sentido comin para ir en contra

del mismo.
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La debnl idea de sentldo comin sigue dando pauta en la vnda Pa]abras y def’mclones tan

elemcntales como la- dé~ser* extranjero, tlenen como base los comportamlentos aJenos & la

comumdad El extran_)ero es aquel que no adqumé un sentldo comun espec(f co y cuando sale de su

comumdad ‘original, en diferentes grados, el senudo le es a_;eno Se dlré quc esto es elemental que

todos lo sabemos,-pero el punto importante es notar que las relaclones se snguen fundando usto en—w—j -
este principio_ontoldgico: e/ ser, como el lenguaje, aa'qwere sentido .en una comzm / A'(:;u:gl’lé; :
que es claro para todos y todas, aquello que cada;uno y qna debe saber y que es ;ra wsp e yobvno

en su aplicacién, es lo que aprendemos cémt‘i:nitgfiamen‘te, lo que no nec&slt et ‘dofvl‘bg’fé's'y

aprendizajes formales y el mejor, y més importante ejemplo, sigue siendo el lenguaje

La tradicion y el sensus communis en 1a Modernidad

No es el Gnico problema demostrar que la nocién de sentido comiin es la base de las sociedades en
tanto que éstas se forman comunitariamente. Hay mas problemas respecto a la idea de sentido
comun y la mayoria son el resultado del desarrollo histérico de la Modernidad. Uno de ellos, es la
actitud de la ciencia respecto al sentido comiin. Ciertas teorias sociales, especificamente aquellas de
corte kantiano que insisten en la normatividad universal, sostienen que no hay posibilidades de
alcanzar consensos estables a partir del sentido comiin, a partir de las normas que se da a si misma
una comunidad. La propuesta de dichas teorias es, como se sabe, consensuar ideales regulativos e

imperativos categéricos que marquen una pauta moral con pretensiones de universalidad.'”

107 véase por ejemplo Habermas, Jirgen, Conciencia moral y accién comunicativa, Peninsula, Barcelona,
1985 y Apel, Karl Orto, Hacia una macroética de la humanidad, trads. Yolanda Angulo y Enrique Hillsz,
Facultad de Filosofia y Letras-UUNAM, México, 1992,
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Podriamos decir que gran parte deI debate ﬁlosof‘ co. en la actuahdad sngue remmendose al

momento en que Kant dwlde los rlos. El pla eamlento kant' no acerca de las pos:blhdades y

formas de la critica eSiel que a autav,
como ideal el paradlgma clentlf' ico. El desplazamlento que hace Kant de la moral préctlca (Ia

Jronesis)y la estétlca antlgua, hasta apartarlas del centro. e la f' losof' ia moral y colocar en su lugar

a- formacnén d' un organum teérlco que no deJa de tener"

la-deduccion- trascendental del lmperatwo categonco, represento de_]ar a las-humanidades:sin.una. ..

historia propia y una tradlmon para fundamentarse como dlsmplmas auténomas. Gadamer seﬂala el
punio con toda radlcalldad: “Ahora, en virtud . del planteamiento trascendental de Kant, quedé
cerrado el camino que hubiefa perrﬁitido reconocer a la tradicién, de cuyo cultivo y estudio se
ocupan estas ciencias en su pretension especifica de verdad”.'® Tras esos principios kantianos sbbre
ia moral, hay toda una actitud cientifica que efectivamente permea en las comunidades y que
distorsiona la formacion de sentido comiin. La llustracién no sélo pretende cancelar a la tradicién
como forma de comprensién de las ciencias del espiritu, sino que a la vez mina la existencia de la
tradicion. Se presupone que la ciencia puede hacer claro algo que por principio es confuso y opaco,

el sentido comiin, mediante procedimientos técnicos y cientificos.

El problema, por supiiesto; no ¢s sélo- académicd, de hecho es uno ‘de los-lugares donde las

consecuencias son menor'és':d’el'ayidofal a”isla'mienvto actual de la» academia en las sociedades. El
verdadero problema se encuentra ént |as hormas pohtlcas y morales que regulan una sociedad; unas
y otras, recaen en Ios grupos de poder que estdn formados especificamente para este objetivo,
administrar el poder, generar riqueza 'y crear la imagen de identidad que cada pueblo requiere. Esos
comportamiento cotidianos, que llevan a la uniformidad social, destrozan los desarrollos
comunitarios; cllos parten de dos premisas elementales: sc pucde orientar, manipular y. formar,

como al mercado o al voto, al sentido comun. La otra idea, que se sigue de la superficialidad a la

1°8 Gadamer, Verdad y Método I, op. cit., p. 73.
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que se van arrinconando los procesos comumtarlos es. que se puede salir de la comunidad y formar

camino correcto'a segu:r o, en ultxma mstancla, se puede proceder a dominar por la fuerza a otra s

comunidad. Todas estas abstracclones pueden ser empiricamente comprobadas cualquier dfa en los

horarios estelares de Ia cadenas televnsxvns a mvel mundial, donde se manipulan y forman Ios

estandares de opmlon y- donde se: da cuenta de -los-sucedéneos sociales, que pretenden formar

comportamientos comumtarlos, para darnos a cada uno y una la identidad que nos corres onde. En .

resumen, la actitud cientffi ica no es, proplamente una tendencia academicista,’ hace muc
que hay una tecnificacién en las relaclonesvsqcmles. La configuracidn delt» mundo d:t}sdé una
racionalidad instrumental no es un: problema. tedrico y. la esencia de ese comportamiento- ha

rebasado por mucho los planteamientos académicos a favor'y en contra.
Verdad y comunidad
Otro problema importante se refiere a la clase de verdad que genera el sentido comuin. Pese a la

destruccion constante de los mtindos comunitarios,‘ los suicedéaneos de la comunidad:siguen siendo

demasiado fréglles, el ejemplo, por antonomasia en el fin del milenio, fue la debilidad: de las :

naciones que-eran logicamente el espacio natural de la-comunidad en- las socledadeq modernas.
Cada vez es mas claro que las naciones se formaron como una empresa, donde lo que importaba era
repartir territorios y colocarse en-la mejor posicion para robar la riqueza de otros pueblos. Ahora

toda esa larga historia explota en la destruccion de las que parecian naciones eternas,

En esa situacion es que muchos tedricos aceptan que sigue habiendo un sentido comunitario que no
se reconoce en las grandes construcciones de la historia contemporénea, un sentido que no se acota

en un estado 0 no se reduce a una nacién. Por lo tanto, genera también una representacion propia y
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ajena a las figuras que la historia de la Modermdad COn(:lblé como Ias ultlmas formas del desarro]lo

histérico. Sm embargo, esta interpretacion generalmente se detlene aqul para dar al sentldo comun i

““el estatuto de verosimilitud, el cual se apoya‘en-una: mterpretacnén que se hace de la obra f' ccmnal

mlentras que a tras mano se insiste en seﬁalar que la verdad se. encuentra en los relatos clentif' cos

sustentados metodoldgicamente. Lo prlmero que habria que seﬁalar al respecto-es que hay una,
- diferencia sustancial entre generar verdad‘yrverOSImllltud.—Ambas necesitan ser representadas, tanto
aqucllo que cs veridico como lo que es vcrosimll la d|fercnc1a estd en que la verdad es la pauta de

la normatividad y la critica, mlentras que lo verosimil no rebasa un plano representativo.-En los

términos clasicos de la Modermdad sélo la verdad en tanto construccion racional, es real; mientras

que lo verosimil es sélo f'ctlclo porque no alcanza una racionalidad univoca. Una ficcidn es tan
verosimil como lo pucde ser,cuaquier otra representacién. En esta légica, se le da un estatuto
inferior al sentido comin y a la comimidad, al sefialar que sélo generaria una representacion
verosimil. Aunado a esto viene la teoria de la apertura de mundos. Los 'ejercicios de comprension,
que siempre estdn mis cerca del sentido comin, de conocimientos no desarrollados bajo una
metodologia y con un finalidad de producir conocimientos cientificos, abrirfan, como las .novelas,
diferentes posibilidades de comprension del mundo y cada: posibilidad serd verosimil. denlré del
contexto especifico del relato. jQué disfrute, pués, de su pequefio reino la comprensiéﬁ'y el sgniido :

comun!

Y sin embargo, la solucién al problema no es dar al sentido comiin el estatuto de verdad, porque, en
Giltima instancia, esta especifica forma de enunciar la verdad es la que se construye en el
pensamiento moderno hegemonico: la verdad en la Modernidad es aqqglld,que se alcanza mediante
un representacion inductiva o deductiva, que sc expresa en un juicio proposicional, y sobre todo, y
esto es el remate que logra Hegel, la verdad es el relato que tiene en si mismo la posibilidad de la
reconstruccion racional de la historia. Desde ese punto ya sélo hay un paso hacia el famoso dictum

hegeliano de que racionalidad y realidad son las dos caras del verdadero relato de la historia.
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Renunciar a la idea de formar nuevamente un relato moderno al hablar del humanlsmo, lmpllca
también renunciar a“la“nocién“de verdad de la Modermdad Pero es _;usto aqul donde la:

hermenéutica se plantea a si mlsma una uestlon central (,renunclar a la‘ldea de verdad de la

Modernidad hegemoénica nmpllca renunclar a toda pretensnon normatlva y crltlcé del relalo? Es ese,

como se sabe, uno de los prmcxpales ataques que se-hace del- dlSCUI‘SO hermenéutlco. que este relato
no tendria posibilidades, ni prop‘xam’ente herramientas, para enunciar normas y desarrollar criticas.
El fundamento de este ataque es'la presuncién de que el dnico discurso con capacidad de critica y
normatividad es el que se gesia"en el cristianismo y se completa en los momentos centrales de la-

historia de occidente.

Pese a todo, existe una representacién moral en los presupuestos de los estudios herrﬁenéuticos. El
lugar central desde donde la ’hermenéutica intenta’ fundamentar ‘la. formacion critica y la
normatividad es en el ethos de la comunidad, en el sentido comin y dos de sus figuras clave: la
tradicion y la conciencia. De hecho, le hermenéutica busca siempre ese ethos que la Modernidad
dominante trata una y otra vez de eliminar. y sustituir por la ética pragmatica del desarrollo del
capitalismo. Pero mantengamos nuestras preguntas dirigidas a la estructura del sentido comiin y. su

forma de generar criticas y normas.

No es equivoca la idea de hacer analogia entre el proceso de comprensioén y la forma que adquiere
el relato en la ficcion; como tampoco es equivoco sefialar que una de las principales caracteristicas
del sentido comunitario es su capacidad de representacion verosimil. A! respecto. ya Gadamer
dojaba cntrever lo importante que es la representacion en el saber practico o fronético en un proceso

correcto de comprension:
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“Objetivamente lo que opera aqul es la: VIeJ8 opos:cuon aristotélica entre saber técnico
y préctico, una oposicién que no'se: puede reduclr ala de verdad y: verosnmlhtud El

saber practico, la phroneus ; es un form c sabcr dlstmta. En pnmer lugar csta

orientada hacia Ia situacién . concreta en consecuencxas ttene que acoger las

«circunstancias» en toda su mﬁmta arledad”.'“" o

La cita es importante no sélo or ue“destaca ue: el

disyuntiva entre verdad y verosxmlhtud smo porque seﬁala que el saber préctico, el saber que se
constituye coma sentido comiin, tlene que dar cablda a una variedad infinita de “cnrcunstancnas que |
acontecen en una sltuamoyn concreta." Si:nos detenemos un poco en este punto veremos que no-es
dificil la analogia con la ficci6n. En la ficcion es necesario dar voz a diferentes puntos de vista, pero
lo mas importante es que deben d¢ crear a'su vez un relato coherente. No es sélo importante en un
proceso de comprensién, como en lé'formacién'de una comunidad, la apertura que demanda una
situacion contcxtual smo quc la apertura sea correcta. Cuando se abre ¢l proceso de comprension,
se lleva a cabo. una: representaclén veroslmll Esto es elemental, en el sentido comin, en una
situacién determmada donde es claro saber qué hacer, es necesario que exista un relato verosimil. El
punto es, por ejemplo, si nos preguntamos qué hacer en una situacién donde acontece la muerte, el
sentido comun dicta normas claras al respecto y, muches veces, las reglas son no hacer caso de
ninguna convencidn establecida, por ejemplo, si la muerte acontece de manera sorpresiva, y esperar
a que un juicio y una actitud correcta se produzca. La actitud puede:'fsier cualquiera -entre un gran
namero de posibilidades, lo importante, finalmente, no es que la éctif?d sea lfacional, en el sentido

de correcta socialmente, sino que sea comprensible. Sin embafgo,' i nos ﬁreguntamos qué hacer en

caso, supongamos, de que un.dia no salga el-sol,’ puede'no existir:un numero determinado de

posibilidades de comprensién porque, en principio, la sxtuacnén no es verosimll en esta época y en el

contexto especifico desde el que escribimos y; por lojtja,nto, no hay una formacién ni del sentido

199 1bid, p. 5
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comin ni dela comprensmn dcl fenémeno. (No obstante, una. prueba‘ més de nuestra condena al

sentido comuin, éste, a partnr de la analogla, se empezarla a formar mmedlatamente )

Se sabe que muchas veces unn mdagaclén hermene t fogmaijustamerjtelﬁguga_s'qi_r ulares cuando

se desarrolla.. No es precnsamente un eJercu:lo de reﬂemén lmeal donde podamos de_]ar atras cnerto

temas para seguir adelante en una &speme de estructura plramldal que sedaa sl mlsma la reﬂexnén.
En los relatos hermenéuticos muchas veces el avance es insignificante, swmpre‘ hz}y vq‘ue retrocede‘r,
en sentido literal, constantemente hay que oir el propio relato y muchas veces el objeti'\jlo es cambiar
de posicién para volver a mirar el mismo punto desde otro dngulo y con otra Ikuz‘. Eso pasa en este
momento, las condiciones normativas y las posibilidades criticas del sentido comiin que estamos
tratando de relatar aparecen, a partir de la pregunta por la verosimilitud, como ya enunciadas; sélo

hay que decir desde qué lugar las estamos mirando ahora.

Habiamos dicho anteriormente que una interpretacién’ del humanismo tendria que realizarse desde
la pre’misﬁ de:que la.- correcta comprenéién se forma en un didlogo y qﬁe en ‘éste. sier‘rii;npre esfé
involucrada una conciencia temporal, una conciencia finita. Bien, tanto. la ’dialqgiqidad'corho 1a
finitud de la conciencia se vuelven norma y critica en si mismas si entendert;os ‘que ambas‘ tieﬁen
que ser parte de una representacion verosimil. El didlogo y la conciencia: estdn en unar situacién
temporal y contextual que los hace relativos en tanto que existen méas voces en el didlogo y mas
puntos. de vista; sin embargo, eso no destroza el sentido comin, esa no es una debilidad de’la

comunidad, sino que es la posibilidad de critica y, a la vez, de normatividad del sentido comun.
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El sentido comiin no puede corivertirse.en un esqtiema de enunciédos definitivos, justo pofque tiene

que acoger Ta dwersrdad de las si acrones'concretas y, ‘sin embargo, al’ regular la vida cotidiana

tiene que mostrarse omo una representacrén coherente, tlene que dar f‘orma a una comunldad que-

es la que nos cultrva en la tarca de Juzgar cada hecho y.resolver cada problema. En el sentido comiin

existe el m‘ovrmrento draléctxco que produce la norma de manera critica, como sefiala Gadamer:

“Acoger-y -dominar-éticamente una:situacién. concreta: requiere subsumir lo dado bajo lo.general, ..
B¢

esto es, vl'mjo el objetivo que se persigue: que sé produzéa lo correcto.”!!® Pero lo més importante es
que hay en el sensus communis un constante intento por no destrozar el ser y eso'sélo se-logra ‘
representando la diversidad de lo concreto. Lo fundamental no es que se produzca la norma, tal
como acontece, lo importante es que se gencre otra alternativa de verdad; justo porque la-verdad
que genera la Modernidad tiende, en su fanatismo por el progreso y la universalidad, a destrozar los
comportamientos comunitarios. En este caso, la verdad no estd dada ni configurada, sino que
acontece en las situaciones especificas y nada mas. Pero este acontecer no es sélo productd de kur‘na"

representacion verosimil, de un consenso de comprension, sino que es también' la- verdad de la

comunidad y, por lo tanto, es critica y norma de la vida cotidiana. No obstante;hay_’q‘ué'in
que el sentido comiin acontece, nadie anda por la vida.diciendo. qué es y que -’
comiin, sino que es algo que sucede y-que-no se consutuye jamas como una pedagogr No hay ‘pﬁes E
metodologia para aprehenderlo, sdlo viviendo en nuestra comumdad sabemos, por eJe ’:plo, que es

de sentido coman hacer ante la guerra o cudl es el nombre de la Iuna

Pero gpodemos, realmente, enfrentar esta definicidn de_:v;:'rr_iad ‘comunitaria, que implica la
constante representacion verosimil y que no se cr)nstituye'e'n un canon metodolégico, a la potente
idea de verdad que gencran la Modernidad hegeménica y las utopias ilustradas? Decir que si no cs
un acto de conservadurismo, de optimismo ciego o una inclinacion abismal hacia el pasado. Es,

simplemente, regresar a un humanismo bésico, presente en cada uno de los pequefios actos

" thidem.
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comumtarlos de la vnda que aun permaneeen a_jenos al f' nal del gran relato de -la -historia de

occidente. Vamos a mtentar mostrar esto a partlr de la idea de formacnon.

La formacion

He seguido algunas lineas generales que Gadamer dedica al humanismo en Verdad y método 1.
Podemos decir a grandes rasgos, para’ tener una panoridmica general del trabajo, que son
basicamente dos las nociones desde Ias cuales Gadamer trata de sostener una normatividad
humanistica: el semsus communis y la formacion. En estas dos estructuras elementales .se
fundamenta la conciencia histérica y la tradicién. Justo-a la mitad del camino, entre las ‘p‘rinj,eras
ideas de formacion y sentido comiin y los potentes hechos de la conciencia y la.tradicién, escoge el
juicio del- gusto, como primus inter pares, para intentar demostrar. la -potencia. del sentido-

comunitario y su capacidad formativa,''!

Pero, curiosamente, Gadamer no s:gue esta. ruta cuando presenta . los. argumenlos sobre el
humanismo. El no mlcla ‘con el concepto ‘mas “importante, sensus communis, “$ino con ¢l de

formacion. Literalmente seﬁala:

“El concepto de formacion es donde mas claramente se hace perceptible lo profundo que es
el cambio espiritual que nos permite todavia sentirnos en cierto modo-contemporaneos del
siglo de Goethe, y por el contrario considerar la era barroca como una especie de

prehistoria™,'?

" Gadamer, “Significacién de la tradicion humanistica para las ciencias del espiritu™, op. cit., pp. 31-74.

112 bid, p. 48.
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Hay toda una serie de Congeptos qué reconﬁgurg la Ilustracién moderna, por ejemplo, “historia”,
“vivencia”, : “stinbblo”‘ “eélilb”‘ “verdad”, “cfeacién” “universalidad”, etc.; pero “deésde’ la
perspectiva“de Gadamer ‘es el concepto de formacion donde se muestra de manera-méas-clara-la-
despolitizacion del sentido original a la que se someten los conceptos clave de la tradlclon medieval

y antigua en la llustracién, En otras palabras, en el replanteamlento de la ldea de formaclén puede

observarse-con-claridad- como se mtentérelylmmar; ustltu1r,~!a',normat1v;dad crltlca—y:pohtlca, en.el-

sentido de formacitn de una polis, de i}r‘rip‘drt‘é_f\tiésﬁahji;ysr.,;del pénisamientq{préyio a la Modernidad.

Muchas de las categorlas que la Modermdad capltahsta reconf igura dentro de su discurso no tienen

ahora mas quc un - cco le_jano de lo que realmente‘sngmf‘ caban en el pasado y aun de lo que
plantcaban en la llustracion, Los dlscursos sobre la hlstorla de los pueblos tienen su nicho vital en
los relativos naciohyalismos; la’ nocion de genio mantlene, palidamente, la idea de don natural que le
confiriera Kant; la vivencia, categéria' c‘er_lyt’r‘ai,kde lo ‘moderno, se realiza segun estandares
cconémicos y morale;s bajo un:patrc'm peffectgtﬁente‘establecido por la_moda mercantil; la

formacién también tiene ahora un signiﬁcado pragméti o, el uso corrlente de la palnbra remite a los

programas express. de. educacion pracllca, para lograr«l ‘correcla’ msercnon del individuo en el

mercado. Pero todos estos conceptos, en dlferent > 'p,elra'ndo en la vida diaria de una -

comunidad de manera muy diferente d,el‘ uso té;c;iipoj : hé"prgtendido reducir. En tanto

sea necesaria una estructura comunﬁéfié, por iej‘eknrjfil’d,amlgqtrg:s ¢IV'Irenrguaje no pueda ser.reducido a
palabras técnicas para operar algo, entonces I;as »viej;as ndéidncs, los viejos ecos de ciertas ideas
permaneceran. Asi, el sentido comiin aparece como un fdclum, como una condicién de posibilidad
de la misma comprensién y, por lo tanto, mantiene una estructura muy distinta a la idea de

formacion que se ofrece cn las relaciones mercantiles de aprendizaje y ganancia en la actualidad.

Dos descripciones de la idea de formacién: la representacion clasica
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La idea de formactén se incrusta necesariamente en la de comumdad segun Gadamer, y si en algin
punto la propuesta hermenéutlca deeste filésofo-nos permlte ver: cuales son-sus- llmltaclones y

cufles sus: alcances es_cuando hace la mterpretaclén del cepto de formacnén, porque Justo en

dicho concepto es donde:tienen que convivir la idea modernu de la conclencm hlstorlca con la idea
clasica: de*la'tradicién; De hecho,-en-la :mlsmaigxpios_lc,ién,del—c_oncepto que se hace:en Verdad:y
Meétodo 1 hay‘una primera inte'rprctacién'b de la vfc‘)l"-mé'ciéﬁ como genuinamente ciésica Y, después, en
un segundo ﬁidrﬁénto 'se'vhace una Iectﬁ'ra dialéctica que iﬁtenta mostrar que la formacién misma

crea la concnencla. Todos esos movimientos conceptuales se dan porque detras de la ldea de

f‘ormaclén que expone Gadamer hay una importante fenomenologia de la comunidad. El saber
mismo _que intenta interpretarse, cuando se muestra el fenémeno del humanismo y se trata de
comprender el concepto de formacion, parecerfa estar guiado por una’ pregunta elemental ‘pa‘r,a'la
hermenéutica contemporanea: (como puede kuna; comunidad, en un mismo tiempo, ser cbo'nskcivenbtc

de su situacion histdrica y escuchar su tradicion?

Se puede argumentar que la tensidn entre lo cldsico y lo'moderno, la querella entre los antiguos y
los modernos suele decir Gadamer, esta latente en: tdda la hermenéutica del fildsofo aleman y,
efectivamente, no se faltara a la verdad. Gadarﬁer sigue en muchas ocasiones a Hegel en este punto,
pero siempre intenta permanecer al margen de-una’tltima configuracion dialéctica de la cosa. De
hecho, en gran parte de sus trabajos ¢l opta por subordinar una de las dos posiciones, generalmente
la moderna, a la posicién que histéricamenté fue vencida en la llustracién: la tradicién antigua.'"
Pero en el caso de la formacion, la solucién no es tan clara como en otros puntos. Por mencionar
algunos, podemos decir que Gadamer, “metodolégicamente”, subordina los procedimientos

dialécticos y fenomenoléogicos a la hermenéutica; que histéricamente encuentra la norma clasica

'3 Donde se configurarfa definitivamente el cambio de fundamentacién moral seria en la obra de Kant. Sin
embargo dos importantes hitos previos son sin duda la obra de Bacon y Descartes.
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mas correcta moralmente que la norma romantlca de la Modemldad que preﬁere contra Hegel, el

momento en que se hace presente el Espmtu ob_]etlvo (Ia tradxclon), al momento del Esp(rltu

subjetivo (la conciencia’y la'emanclpaclén,dej qu_eto);—— o;~el-ejemplo-en el que los criticos de

Gadamer suclen detenerse, que se privilegia la. comprensién a la critica teérica y, por lo tanto, se

cancelan los procesos clave del discu'rso'm'odérrid, cbmo son enunciar un juicio y postular sujetos de

tranef‘ormacnon Bien, todo eso no'es: absoluta, ente claro en.el discurso sobre la formacién. Vamosr

a intentar mostrar como esta planteado e] concepto en Ia obra de Gadamer.

Hay, como sefialamos, una priniera' lectura clésica del hecho. La formacién nko" tiene “objetivos
exteriores, nos dice Gadamer, y, en ese sentido, la compara a la idea griega de physis. Muy por el
contrario de lo que entendemos cotidianamente por formacion, justo el desarrollo de capacidades
objetivas tendientes a la especializacion, aqui la idea no tendria ninguna “meta” por cumplir. No
habria un sujeto que pudiera formarse de manera individual. La formacion aconteceria, como lo
hace el sentido comtin, y mas bien despertaria “la vieja tradiqién mistica segun la cual el hombre
lleva en su alma la imagen de Dios conforme la cual fue creado, y deSe reconstruirta en sf”!**, Esta
idea puede interpretarse en muchos sentidos, uno de ellos, por:supuesto, sugeriria la formaci6n del
hombre moderno, aquel que ve en la imagen de Dios una es’en(:fa univoca que hay que imitar. Pero,
hay otra posibilidad tanto en la idea de physis cor:noryen; la ﬁadicién mistica. Imitar es adquirir
conciencia de nuestra finitud. Intentamos reconsirdir Ia‘rvicria de los dioses y las diosas no para ser
como ellos y ellas, sino para darnos cuenta de nuestras carencias. Esta-idea es radical en el periodo
clasico griego, previo a Platén y Aristdteles, donde no sélo los hombres y las mujeres son
imperfectos, los mismos dioses y diosas carecen de algo y estian condenados y condenadas al

devenir de las cosas.

"4 Gadamer, Verdad v método I, op. cit., p. 39.
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Formarse serla, en termmos catéhcos este constante caer. La recurrente gnosis del ser que se

descubre una y otra vez lmperfecto. Esto tamblén expllcarla a la comunidad, Ella es'un Iugar donde

se hace patente la carencia- y la cotndlana nec&cldad de las otras y-los otros. Si se revisa;’ pues, la ldea

de lo cIésxco‘del,proplo 'Gadamer se pueden descubnr los elementos de esta formacnén mas

puntualmente. Vamos a repetlr estos puntos, abordados en el capllulo anterlor, dedlcado

explncltamente al movnmlento de;lo cléslcoﬁ "sus caractenstlcas normatlvas, Ias cuales se aphcarlan

al caso. del sentldo comun y su constante formac16n.'?f

z{) La formacién del sentido comin, en tanto es una representacidon clasica, es un
movimiento auténomo que se significa e interpreta a si mismo en el tiempo, no necesita
de una normatividad universal ajena a la que la comunidad misma se da. Eso pasa en el
arte clasico si seguimos a Hegel, no hay una regla mitica como en el simbolismo ni una
configuracion mistica como en el romanticismo. En el arte clasico es la norma artistica

la que determina la representacion.

b) La comunidad y su formacion se muestran a si mismas, son hechos piblicos que se
aprenden socialmente. Aqui también vuclve a ser util ¢l ejemplo del arte. Mientras que
en el simbolismo el ser humano representa potencias que no controla, principalmente la
naturaleza, y en el romanticismo, ya sea artistico o religioso, es necesaria una
preparacion para entender el mensaje mistico, en el arte clasico la representacion es
pablica y comprensible, es parte de la vida de toda la comunidad. Es importante
recordar simplemente las plazas donde se desarrollan estas formas de arte
histéricamente: el simbolismo se representa en lugares sagrados y con fines rituales; el
romanticismo en las iglesias y ahora en los museos donde los iniciados pueden
comprender; el clasicismo en cambio tiene su representacion principal en las esculturas

que deben estar en lugares abiertos y publicos

'S Estos puntos los hemos desarrollado previamente en el capitulo “La permanencia del pasado. Lo clasico en
el tiempo™, pp. 62-89.
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c) El modelo de lo clasico es esencialmente politeista, andlogamente, la comunidad
tiene que vivir en la diversidad, de ahi su necesidad de constantes representaciones que
armonicen la pluralidad misma de lo social. En la representacion clasica y en el sentido
' éomfm no existe una totalidad sistémica, ni una historia “real”, en tanto racional y
univoca, sino que hay una historia llena de imaginarios que implica la actualizacién
constante de la norma en la comunidad.nAsvl',»Ia representacion cldsica es mas parecida a
la norma simbélica, donde se radicaliza la conciencia de finitud y el ser humano se
subordina a una naturaleza que lo rodea y que nunca podra comprender totalmente:
Representar es temer. Por el contrario, en la norma romantica, especialmente en el
cristianismo, la intencién es configurar las categorias per se de la historia de la

humanidad: un Dios, un decalogo y un camino para alcanzar la felicidad.

Tpdo csto opera en la descripcion de la formacion como una categoria clasica; pero nada de esto
implica poi si mismo el desarrollo de la conciencia moderna, del conocerse a si mismo y colocar al
hombfc como categoria genérica y central del mundo. Hay una norma operando en la nocidn clédsica
de la formacién, pero no hay aiin un desarrollo de la conciencia; por el contrario, existe la
intencionalidad de detener la cxistencia de la conciencia de si mismo. Asi, puede observarse como
una derivacién extrema de lo cldsico lo barroco, donde no sélo no aparcce la forma de la conciencia
de si, sino que hay una sobresaturacion, una explosion de cualquier punto de referencia seguro, que
ya no puede ser calificada como trédgica, porque es tal la abundancia de imégenes y la retérica del

discurso que no habria punto donde centrar conscientemente la tragedia de la vida.''®

La descripcién moderna de la idea de formacién

Es justo en este contexto, donde Gadamer empieza a introduicir otra nocién de formacion con fines

de rescatar una idea de conciencia. La incipiente postulacion: de. Gadarer de la conciencia en esta-
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parte de su traba_;o tendra su resultado ﬁnal en um de sus categornas centrales la conciencia

hermeneulica de la h:storm qfectual y en eI corto plazo en la pOSlbllldad de’ postular un humamsmo.

Gadamer mtroduce la ldea dmléctlca d

1a ';f‘or'macién‘ siguiendo uno de los temas mas importantes

quc planteara Hegel el d&seo. El punto se remite a una-de-las tesis con las que Hegel marco la
investigacion social y-econémica en-los-tiempos que le siguieron, tesis que justo ahora, por decir.lo.
menos, no parece corresponder a la realidad social. Hegel habria dicho que lo esencial en el trabajo

no es consumir la cosa, sino formarla. Gadamer interpreta en este sentido la frase:

“En la consistencia auténoma que el trabajo da a la cosa, la conciencia que trabaja se
reencuentra a sf misma como una conciencia auténoma. El trabajo es deseo inhibido.
Formando al objeto, y en la medida en que actiia ignordndose y dando lugar a una
generalidad, la conciencia que trabaja se eleva por encima de la inmediatez de su
estar ahi hacia la generalidad; o como dice Hegel, formando la cosa se forma a si

misma. La idea es que en cuanto que el hombre adquiere un «poder», una habilidad,

gana con ello un sentido de si mismo.”""’

Probablemente ahora sostendriamos que la enajenacion se da en el hecho del consumo; pero la idea
canénica dice que la enajenacion acontece en la formacién del objeto. La enajenacién no es, como
sucede en la actualidad, un proceso absoluto, un laberinto delf que no se puede regresar; sino-que se
plantca como una noci6n dialéctica que implica la pérdida de si y la recuperacion de la alteridad. El:
deseo que se inhibe no se recupera como tal, sino que al final del proceso tenemos algo dife‘rkente';b
no la satisfaccion de nuestro deseo inhibido, sino el conocimiento de que desedbamos de cierta
mancra determinadas cosas que ahora ya no nos interesan. Enajenar algo, por ejemplo a uno mismo; _
es como su nombre lo indica estar en lo otro, permanecer en lo diferente y adquirir conocimiento en-

la experiencia de que carecemos de algo. El momento de enajenacion sdlo se supera cuando

"6 Al respecto véase Echeverria Bollvar, La modernidad barroca, op. cit., 1998.
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sabemos que eramos. En el regreso a 51 m:smo swmpre hay un deJo de nostalgla, pero se cumple Ia

dlaléctlca de sacrlf‘ car lo partlcu]ar y elevarse a la generalldad

En csta deséri'prcié’n,fl form

tener claridadf de »Ias jerarqun’as. L cual o qunere declr‘que no hay procesos de dommacnén enla

rcpresentaclon clasnca' sr——los ha pero no: de manera sustematlca. Los- dloses constantemente se
cqulvocan, el poder no hene todav:a la potencla de control que alcanza en la Modernidad, el dinero
no juega un papel,’centrali’c,om‘o’ en las sociedades modernas y el conocimiento, por ejemplo, todavia
en el Séerates piatc’miéo, tiene esa tendencia clasica: conocer es darse cuenta de los limites del saber
y ver el fracaso de la fnzén que quiere explicar las cosas. Ahorh, en cambio, mediante las nociones
de trabajo y deseo, tenemos identidades claras que se tensan para que acontezca la formacién.’

Existe el amo y el esclavo, el dominado y el dominador y lo importante ya no es la compresion del

fracaso sino satisfacer el deseo.

La nocién de formacion, en la misma descripcién de Gadamer, cambia radicalmente. Formarse es

desear y eﬁaj‘éﬁars:e,eﬁ;bd;»‘t:a,dé la satisfaccion. La idenitidad del que desea se pierde en la otredad;

pero en ese.movimiento-violento:se conoce, elimina su deseo particular y ve la:16gica general de la

razon. El pArrcsBle'ma,;eé:'qdé tras esa descripcion del fendmeno ya estd en latencia el idealismo de la

razon. (',Qluli'en:gs;é‘li:'diépositarrio del regreso a si mismo después de la enajenacién? Es.la misma
razon,-al scr aﬁtméncicnté de si. Adorno sefial6é que no es realmente un problema metodolégico de
la dialéctica“evi éréar éiempre esa linealidad y conclusion univoca en la formacion de las cosas. Esun
problema de lés mismas cosas que asi se configuran.'"® Los seres y las cosas‘se'qna_je:hdrr\,' d({lﬁinany

son dominados para darsc una identidad, sacrifican siempre su particularidad parad’eséubrinf(:@lél es

"7 Gadamer, Verdad y método 1, op. cit., p. 41.

““_Véase Adorno, La dialéctica negativa, op. cit.
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el concepto, cudl es la idea general que Ies otorga identidad. Y aqlil', ya no es el, canto de la
Modernidad el que hace sucumbir la ldea de una formacnén clasnca, es el proceso de toda 1lustraclon

humanista que tiene como objetivo” ultlmo llummar con tal potencna “las~cosas’ que termma por

eliminarlas y nos permite ver sélo Ia qu de la razon

Gadamer - es' absolutamente édnsciénte? de ;‘e’stofy—trata:de;tomar—'dis.tanciar del idealismo-de la- -

conciencia:

“La formacién comprende un sentido general de la mesura y de la dlstancna respecto
a si mnsmo, y en esta medida un elevarse por encima de si- mlsmo hacm la
generalidad. [...] Y esta generalidad no es seguramente una genera!pdad “del’ conccpto

ode Ia razon. No es que lo particular se determine desde lo general; nada puede aqui

demostrarse concluyentemente™.''®

Pero la idea estd ya presente: la normatividad y la critica necesitan de la formacién de una
conciencia que tense y reconfigure constantemente las identidades. El paso siguiente es la
definicion de conciencia que da Gadamer, en la cual intenta acotar la figura de la conciencia del

idealismo,
Conciencia y sentido comin
Gadamer planteard aqui, nuevamente, la tesis que recorre.toda su obra y que se enuncia de maneras

muy diferentes. Una de las cosas mas importantes del trabajo de Gadamer, como he sefialado, es

intentar desandar el camino que hizo Hegel, cambiar el sentido de la fenomenologia de! Espiritu:

"% Gadamer, Verdad y método 1, op. cit., pp. 46-47.
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regresar a la sustancia que forma la subjetividad; no elevarse a las categorias finales del sujeto, la

conciencia y la razén, sino permanecer en el Espiritu objetivo, én el mundo del saber practico y de

la tradicién. De ahi que si bien*la ‘conciencia~se forma-en una-lucha-de identidades, no tiene-su.~
culminacion en una generalidad racional o conceptual, sino que serfa como un sentido de los que

posee el ser humano, qc”)mofla‘ v:isi‘a' éjempl"ﬁc 'G@damer. Un sentido que todo mundo posee, pero

que a-la:vez:se:forma:relativamente;-en-prinie

lugar,-en-nuestra cultura y-en la.tradicién.en. que ...
crecemos; en segundo ‘lkugar, en la cnajenacion de nuestro deseo, en el encuentro violento con el otro -

y laotral.

La diferencia fundamental entre una representacion hermenéutica y una representacion moderna de
la formacion es que mientras en la primera se formaria una conciencia que abre la posibilidad de
comprension, en la segunda, la tendencia es formar una conciencia racional que tenga su funcion
central en el juicio. Para Gadamer ambas representaciones operan, porque el sentido comylfm,j’
depositario de ]a formacién en uGltima instancia, juzga cotidianamente e intenta que se produzcab-lo‘r
correcto.. El sensus communis es una forma de conciencia quc representa de mancra vercgflmii Yy

enuricia ‘la.norma de la comunidad. Pero esta conciencia no es primordialmente un-desarrolio”.

dialéctico de la razon. En ella opera un movimiento dialéctico y racional, pero en su. aplicaci
genceral no se establece como metodologia y determinacion, sino como un saber p'réctiéo que se

experimenta y se modifica cada dia: el sentido de la comunidad.
El humanismo posible
Una comunidad permanece en el tiempo porque es capaz de dar sentido al mundo que la rodea.

Seguir pensando que la tradicion y la comunidad son fendmenos del pasado, remanentes

incivilizados donde las relaciones de autoridad irracional predominan, es tener una doble ceguera.
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Primero, porque no se comprende cada comunidad en su contexto especifico; segundo, porque '

tampoco se comprenden las elaclones en: n°las sociedades desarrolladas. Ninguna comumdad, y con:

esto” qunero declr nlngun “grupo- humano que se rige por su tradicién-y por-su sentldo comun, ha -

de Ia formaclén de las naciones y las relaciones fueron esencialmente de conquista:y d_or'ﬁ,in‘a i6n, se

formd una nueva racionalidad que cinco siglos después sigue entregando patéticas dilbngas sobreel

nivel dé vida de la: poblacién mundial. Seguir pensando que la solucién a la parz‘;“d(,’k)_‘ia,»"éhtré-‘hnber

abandon,a,do'i el estado de  escasez donde se forma la comunidad 'y vnvnr undo

estadisticamente miserable, se encuentra en la cara progresista e ilustrada de la Modernidad, aquella.

que sabe analizar y criticar las estructuras sociales y proponer sujetos de cambio; b’s no comprender,

como decfa Goya, que la razén produce monstruos.

120 Ante el comin argumento que afirma que son absolutamente relativos los indices de pobreza y las
condiciones de injusticia en la historia de {a humanidad pues esto no depende de quién padezca la injusticia
y la pobreza, sino del hecho de su inmemorial existencia, hay que sefialar que, es cierto, la pobreza ¢
injusticia que sufre una sola persona es tan grave como la que padecen miles; sin embargo, el problema es
que actualmente existen las condiciones materiales que deberian de garantizar la equitativa distribucién de
la riqueza y la justicia. En ese sentido. es mucho mas grave la situacion actual, ya que existe una
racionalidad, en extremo mediocre y criminal, que abanderan las naciones que controlan el mundo.
Algunos datos recientemente difundidos por la Cumbre Mundial sobre Desarrollo Social auspiciada por la
ONU son los siguientes: 1) Del total de personas que habitan ¢l plancta (cinco mil 600 miliones), mil 400
millones viven en extrema pobreza. 2) La mayoria de cstas personas pertenecen a los paises
subdesarrollados y casi mil millones “viven™ en las zonas rurales, percibiendo menos de 370 o 275 délares
al afio. 3) Las zonas geograficas que concentran el mayor nimero de pobres en sus éreas son Africa y Asia.
4) En América Latina y el Caribe 61 por ciento de la poblacién rural vive en condiciones de pobreza. 5) La
indigencia afecta a 20 por ciento de la poblacién mundial. 6) Anualmente mueren en el mundo casi 13
millones de niffos por causas de enfermedades facilmente prevenibles. 7) Cerca de 550 millones de seres
humanos se acuesta cada noche con hambre. 8) Cerca de mil millones de aduitos ¢n todo el mundo son
analfabetos funcionales y 500 millones de nifios estan sin escuela. 9) De continuar las tendencias
economicas actuales en la distribucion de la riqueza, concluyen los informes de la ONU, en los proximos
cinco aflos se sumaran a las actuales cifras un total de 200 millones de personas mas.
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¢Cuadl es la solucion entonces? Intentar contestar esa pregunta es volver al circulo mégico de la
reflexién que cree poder dar soluciones definitivas. Solo se puede hacer una descripcién y una’
interpretacion-de las mismas-relaciones y ver cémo algunas veces estd operando-una norma.y-una“

critica comunitaria que resiste la l6gica de la dominacién y del poder.

Aqui-hemos intentado una-descripcion. del. sentldo comiin.como: fundamento de un: humamsmo.,En

¢l habria una constante formacnon de la conciencia entendlda como un sentldo lustérlco que formﬁ a
hombres y mujeres para comprender, juzgar y aplicar' un saber*prjéctico. ’La .conclencla serl'd un
sentido com(in y comunitario. Por lo tanto, el punto importante no es la formacion de conciencias
subjctivas, pese a que éstas existen dentro de la comunidad, sino la formacién de la tradiciéon. Un
ejemplo, una vez mis, es el lenguaje. Este se desarrolla porque existen los y las hablantes y los y las
escuchas, pero lo importante realmente es el lenguaje mismo. Las soluciones a un cqnﬂicto no se
resuelven por la genialidad del que habla, sino por la formacién del lenguaje como un sentido
comiin que puede encontrar palabras y silencios para comprender lo que sucede e integtar’prqgugir

lo correcto en una situacion determinada. La comunidad no depende del descubri

racional o de la voz elegida para dar el mensaje de salvacién, sino de que'e

forme para comprender. Las mismas experiencias cientificas o :religio ueden :ser

comprensibles si hay un sentido comiin interpretando y adaptando ‘los '(d'escu, iéq}os,bémntiﬁc’bs o

las reglas morales a la vida préactica.

No he tenido, pues, en este trabajo, un minimo acercamiento a los proyecto ilustrados que junto al
humanismo plantearan las grandes utopias civicas. Los libros canénicos: La repiblica de Platén, La
Atléntida de Bacon y Utopia de Moro contenian ya cl germen de los sueiios técnicos y racionales
que el sujeto moderno ha intentado realizar. En ellos se abolia el sentido comiin para dar paso al
sujeto que pudiera disefiar la utopia perfecta. Yo, por mi parte, creo que hay una conciencia que se

forma en la enajenacion de las identidades, pero, en vez de seguir adelante y edificar lo nuevo,
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regresa una y otra vez al espacio basico del humanismo, al sentido comiin donde se escucha el
nombre de las cosas y sucede el milagro de nombrar algo que es comprendido por todos y todas.
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LA HERMENEUTICA DE LA TRADICION EN LA
EPOCA DE LA REFLEXION CRIiTICA

La tradicién no sélo es real,
también es una invencion.
- Gustavo Kafu

La comunidad y el sentido comin, dos hechos que se experimentan como condiciones de
posibilidad de la vida de cualquier naturaleza, y que desde nuestro punto de vista acontecen como‘
un impulso de permanencia, son la base de la vida cotidiana, de la mani‘festacién de lo sagrado y
aun de complejos sistemas categoriales de la moral. De todo ese entramado posil‘)le,‘nue's‘tro interés

ha sido ver cémo este mismo sentido desarrolla una figura constante enla huma‘nidad,’la tradicién,

y cual es la suerte y devenir en una época que le es contrarla, tanto ala comumdad como a la misma

tradicién. Es, pues, el ob_]etlvo del presente capltulo, en relaclo con la obra, eI smtet:zar los

elementos de: la tradlclon desde una perspectlva co . y‘descnbn' sus formas de

conocnmlento, frente a las F iguras que crea el relato dla léctic exion crntlca.

El problema de la tradicién en la Modernidad

El pensamiento suele ser guiado desde determinados enfoques, desde diversas corrientes o escuelas
que de antemano han recortado el tema de estudio. El pensamiento, no obstante, puede desbordar
los rigidos marcos que acotan un fendmeno. La misma realidad que se pretende comprender puede
hacer valer sus contextos propios dentro de todo marco preestablecido. En ese sentido, el problema

de la tradicion no puede pensarse-desde una perspectiva que no incorpore una hermenéutica del
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contexto, so pena, de- que nuestra - pretendida reflexion implique delimitar de antemano. las

ppsibniaadc'sfdéfédhpfeﬁsiéh qéi hecho que se estudia.”

L.a trad1c16n es un f ] tum que al ser tematlzado 1mpl|ca como pocos otros, determinar el espacio y

el tlempo del mtento de comprensnén. De lo contrario, en caso de no hacer valer el contexto de

- enuncnacnén e mtentar aclarar la red de creencias. desde la cual abordamos el. problema, se cosifica ..

la nocién de tradicién medlante una reﬂe‘«on especulativa que, en principio, ehmma los puntos mas

probleméticos e |mponantes de la misma idea de tradicion.

Es, entonces, pertinente iniciar con una cuestién fundamental, /por qué la importancia de la idea de
tradicién en ¢l pensamiento contemporaneo? El asunto tiene que ver con el agotamiento de la
Modernidad. Al perder ésta su imponente sistema autoreferencial, su imagen histérica estable y
continua, no s6lo regresan a debate nociones aparentemente desechadas para sierﬁpre, sino que
ademads csas viejas ideas muestran su vigencia en la historia,“su op,ergigiépjsilencipsa Y ;_mkarginall en
el mundo de la vida que siempre fue y es mucho mas que lé prete}nsié'p‘de’l prdyeélo Aominaﬁfe de la-

Modernidad.'”!

Sin embargo, el regreso de vue_]as palabras y-de antiguos referentes ha corrido por las aguas de lo

moderno y es com  5i:se hllbl ra pcrdl_do un brillo prnmgemo, quizd en las palabras mismas o quiza

en las mirt_ldas quelas’ sacan a la luz. Ese es el caso de la tradicién, el de una palabra distante del

2! En la introduccién nos hemos referido a “La época de la imagen del mundo” donde Heidegger menciona
los cinco rasgos que considera fundamentales de la Modernidad: la ciencia, la técnica mecanizada, la
introduccion del arte en el horizonte de la estética, la manifestacion y obrar humano como cultura y la
desdivinizacion o pérdida de dioses. Hay una ausencia sorprendente en la por demds brillante
caracterizacion de Heidegger, una ausencia que acaso se encuentra determinando de manera fundamental
los rasgos que él menciona: la forma capitalista de la produccion y circulacion de la economia. Ese rasgo
central de la Modermnidad dominante sigue siendo un punto fundamental en el andlisis de la permanencia y
crisis de la Modernidad.




mundo, que ni tiene un referente: claro en las sociedades modernas ni- puede formarlo con un

andamiaje conceptual y metodologlco qué le es ajeno, Dice Gadamer al’ respecto' Ha

“La praxns de la_comprension se ha modificado sin duda. por la ruptura con la
tradicion y la aparicion de la conciencia histérica; pero me sigue: parecnendo dudoso
quela conciencia histérica y su depuracién en las ciencias histéricas del espiritu sean
'éi"in’dtiy’o “del desmoronamiento del poder de la tradicién, y que el factor
detérmiﬁante no sea mas bien la ruptura misma con la tradicion, que empezé con el
nacimiénto de la época moderna y alcanzé una primera cota radical en la Revolucion

francesa”.'??

Por eso, en tanto la nocién de tradicion debe volver a tejer su lugar en la sociedad, ticne que
formarse hermenéuticamente, tensando:10s prejuicios presentes con los horizontes abiertos del

pasado y del futuro. .

Hasta ahora, hcmos scﬂnlado que cl contexto de la rcvahdacnén de.la tradxclén es. cl agotamlento de

la Modcrmdad Intcntcmos ver qué la‘ _tljadlclén. :

La tradicion es parte de la historia de la escasez. No es ni una mercancia ni un objeto de estudio.

La tradicion es una de las formas de lo otro, algo que no poseemos ni-que podemos adquirir en su

totalidad y mucho menos controlar. De ahi quc la tradicion choqu con 1d-Modernidad dominante.
La Modernidad capitalista no sélo es la posibilidad de poner fiﬁ a la historia de la escasez, en tanto
el ser humano tiene un control de la produccion que excede sus necesidades, sino, ademés, porque
construye figuras. autoreferenciales que fundamentan el mundo: la historia de las figuras
omniabarcants e increiblemente poderosas, tanto epistemolégica como politicamente, del estado,

de yo y del sujeto.. En ese sentido, la pregunta por lo que es la tradicién surge en un contexto
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histérico que ha tenido que crear referentes artificiales y donde lo tradicional se vuelve un
significado plural y confuso. Por ejemplo, respecto a la idea de individuo y nacién, dos conceptos

que necesariamente remiten al conflicto entre la moderno y lo antiguo, dice Bolivar Echeverria:

“Originado en la muerte de ‘la otra mitad de Dios’ —la de su divinidad como
dimension cohesionadora de la comunidad-, es decir, en el fracaso de la
metamorfosis arcaica de lo politico como religioso, el individualismo conduce a que
la necesidad social moderna de colmar esa ausencia divina y a la vez reparar esa
desviacién teocratica de lo politico sea satisfecha mediante una re-sintetizaci6n
puramente funcional de la substancia social, es decir, de la singularidad cualitativa
del mundo de la vida. A que la exigencia de la comunidad de afirmarse y
reconocerse cn una figura real y concreta sea acallada mediante la construccién de

un sustituto de concrecion puramente operativo, la figura artificial de Ja Nacion.”'?

Justo porque la creacién de naciones deviene, cn parte fundamental, de una “necesidad de la
empresa estatal” que delimita en el mercado mundial los monopolios econémicos y politicos de las
principales potencias, la formacién de una tradicion se vuelve un proceso de suma complejidad. De
hecho; en los paises con una historia imperial o de colonizacion, la tradicién se vuelve explosiva y

fragmentaria.'?!

Otro principio de la tradici(}n que se violenta en la Modernidad es que la' tradicién es parte de una

historia contextual. Estar en una tradicion es una experiencia cotid‘ian‘d y de pertenencia, Dos delas

122 Gadamer, “Réplica a Hermenéutica y critica de la ideologia (1971)", Verdad vy método 11, trad. Manuel
Olasagasti, Sigueme. Salamanca, 1993, pp. 253-254,

123 Echeverria, Bolivar, “Modernidad y capitalismo (15 tesis)" op. cit., p. 154.
24 Parece clara la tesis de la fragmentacién de una tradicién en paises colonizados, no asi en pafses
colonizadores, sin embargo, al respecto puede observarse un libro que ilustra la confrontacion al interior de
un pals colonial: Said, W, Edward, Cultura e imperialismo, trad. Nora Catelli, Anagrama, Barcelona,
1996. 17 ed. en inglés 1993.
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puntas. de desarrollo de la Modernidad, la ciencia yla tecnologla, especiﬁcame'nte en sus
aplicaciones cotldlanas, (la telewsxén, el'teléfono, el automov:l ‘etc. ), lo que nos muestran, Yy Io que

nos hacen experlmentar con mayor frecuencia, es. la dlstancxa y: Ia maccembnhdad de Io otro

“Vivimos en una época en que la ciencia trae consigo el progreswo domlmo de la: .
naturaleza y regula la administracién de la convivencia humana, y este orgullo de
nuestra civilizacion, que corrige incansablemente los fallos de sus éxitos. y crea
constantemente nuecvas tareas de investigacion cientifica que fundamenta asu vez cl
progreso, la planificacién y la remocion de dafios, despliega el poder. de una
auténtfca,oﬁjscaci(')n. Insistiendo en la via de la configuracion progresiva del mundo
mediante la ciencia, se perpetla un sistema al que la conciencia del individuo se

somete resignada y cncgamcntc o contra la que se rebela no menos c:cgamcntc” 127

Tal es, en parte, el contexto.en el que vuelve a cobrar vngencla la nocnén de tradlcxén. Por ser un

entorno con tal cantidad de tensnones a su mtenor es- quevelz’plantea

tradicién es totalmente dlvergente de ‘unos autores a otros El: espcctro va d&sde nociones

simplemente formahstas, que intentan clarlﬁcar elementos a mterlor e:in 5|stema teérxco, hasta

nociones sustanciales. que intentan mostrar que la ldea de lra ICIO tanto teérlca como vitalmente,

es mfranqueable En’lo: sngmente vamos a seguir bas:cam" te la nocnon de tradicion de Gadamer

con el objetivo dc delimitar el movimiento propio de constltuclon de esta.

125 pyede consultarse al respecto: “La pregunta por la técnica” en Anales del seminario de metaﬂs:ca No 24
Universidad Complutense. Madrid, pp. 129-154.

126 yéase en el siguiente cuento de Eduardo Galeano esa dimensién tragica de la vida moderna: “Me lo cont6
Rosa Maria Mateo, una de las figuras mds populares de la televisién espafiola. Una mujer le habia escrito:
una carta, desde algtin pueblito perdido, pidiéndole que por favor le dijera la verdad. —Cuando yo la miro,
;usted me mira? [...1". “La televisién” en Mujeres, La jornada ediciones, 1996, p. 53.

127 Gadamer, “Réplica a Hermenéutica y critica de la ideologia (1971)", op. cit., p. 243.
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La constitucion de la tradicién

Hay tres elementos condnclonando la constntucuﬁn de-la“idea“de’ tradncnén que operan ~de-forma

hermenéutica ‘en el de Gadamer Primero, existe. una vmculaclén dc la tradlclén con. la

Modernidad que co _xcldna»hlstoncamente la mterpretaclén-del fgp}om\eno,,La "recon,strucclén de la

idea de-lo tradlclona 0 puede pasar por-alto el ataque al que ha sido sometida en-la misma historia.

El segundo elemento, qunzé el mas lmportante de todos, es ue se ntent hacer una reconstruccion

dmloglca del fenémeno de la tradlclon No solo se presupone qu la trad:cnén €s un'fu, que es una

rcprcsentaclén de la alteridad, sino que scvlgzl nitent comprcnder radlcalmente bajo este

presupuesto.'? La tradicién hace valer su voz y el autor o la avgto_r,gk neces:ta mover constantemente

su horizonte de interpretacién para intentar. 'compréridelﬁ a'la tradicién:como se hace en un didlogo

con el otro o la otra.'?

El tltimo elemento es el anclaje defla intéfbretaciéﬁ 'en'elfcontexto de tal suerte que eso se lleva

hastala analogia ontolé;,lca dela fi mlud La noclon de un. mtérprete finito no podrla ser equlparable

con la ﬁgura moderna del queto, por dar un 'e_;emplo caro a gran parte de la teoria: moderna La" o

finitud es una carencia que nos revela el vacio proplo del intérprete ante fenémenos potenclalmente :
infinitos como el lenguaje o la tradlmén y no la so]:dez, constitutiva y constltuyente, del su.]etoﬂ
moderno. Es justo en el juego dialéctico con la infinitud que la finitud tiende a la comprensién, es

decir, a la necesidad de lo otro:

128 “La experiencia hermenéutica tiene que ver con la tradicion. Es ésta la que tiene que acceder a la
experiencia. Sin embargo, la tradicién no es un simple acontecer que pudiera conocerse y dominarse por la
experiencia, sino que es Jenguaje, esto cs, habla por si misma como lo hace un tu. El ti no es objeto sino
que se comporta respecto a objetos.” Gadamer, Verdad y Método 1, op. cit., p. 434.

' En ese marco habria que desarrollar una investigacion sobre las metaforas y las formas de reconstruccion
histérica que existen en Verdad y método I, un texto fundamental en la reconstruccién del fenémeno de la
tradicion en la filosofia contemporanea. Dichas formas discursivas, la metafora y la analogia historica, son
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“[...] ¢no ha tendido siempre la hermenéutica a ‘comprender’ lo extrafio, la voluntad
inescrutable de los dioses, o el mensaje de salvacién, o_las_obras de los clasicos

mediante Ia interpretacidn, y no significa esto una inferioridad constitutiva del que

comprende frente al que dice y da a entender?”'®

En este mismo sentido, me parecc que-habria:-que entendérrl‘a!s’iguientefrase de-Gadamer: -

“En” principio toda lengua en:la que vivimos'es. inagotable, y: es un: craso error
concluir de la “existencia- de ‘diversas -lenguas que la razén esta:escindida. Lo
contrario es lo cierto. Justamente por la via de la finitud, de la particularidad de

nuestro scr v1s:blc también cn la diversidad de las Icnguas, se¢ ‘abre ¢l dialogo

infi mto en dlrecclén ala verdad que somos”. 131

Es incorrecto presuponer en este parrafo un ingenuo optimismo mc")xy‘aly'ﬁ;iel’ filésofo aleman, en
principio, lo que hay es una potente comprension del fendmeno del ser. Si el ser se devela a través
de un ser finito, un ser que reconoce como hecho tragico fundamental estar en un horizonte de
comprension acotado por el tiempo de su permanencia en el mundo, entonces, todo acto de
comprensién necesita tender hacia lo otro. La Ginica manera de superar la frontera del presente es
reconociendo la vigencia del tiempo futuro y pasado en nuestro horizonte de compresion, y la Gnica
manera de lograr eso es en los otros y las otras. La conciencia del inte'rpljete 'si‘:e_[nprg es: presente.
Los tiempo vacios de la conciencia, aquellos sobre los que ella sélo puede pr9y¢cfarse, dependen de
la posibitidad que tengan de ser llenados, por esto, la verdad'que sé‘mos es 'él didlogo infinito con las
otras y los otros. Sélo descubriendo lo otro, ain ei_‘\,n'c)sc::t'rosi mishiéé; tenemos la posibilidad de

develar las cosas; ese movimiento de descripcién y narracién es lo que Gadamer llama el hecho de

elementos que permiten la apertura- mterpretatwa y no errores de definicién y conceptualizacion al
interior de la obra. .
13 Ibid, p. 255.

13 Gadamer, “La universalidad det problema hermenéutica (1966)”, Verdad y método 11, op. cit, p. 223.
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la verdad Otro problema es el hecho hlstorlco que acontece en la superficie del movimiento de la

verdad BI ser humano : capacndad ya sea medlante el uso de la razén ya mediante el uso’ de'
la- fuerza,"de lmponer ung norm hlstorlca moral con pretensiones de umversahdad Hacer esto
detleng elfmovnmlento;de;la verdad, que en si. mismo, en tanto necesita de la existenciay del dlé,logo,k

con los otros, implica’ya una normatividad moral, que tiene como uno de sus principales principios

saberse siempre finita. 132 .. . sl - s b A e

Racionalidad y tradicién

El ataque decisivo a la idea de tradicién, aquel que culminara Itg’tend;cnéi‘a mOderna'prr superar las
antiguas creencias e instaurar una nueva racionalidad, se da en la época iluétrada. Es en esta época
histérica donde la Modernidad alcanza un grado de madurez tal ‘que puede dar un giro absoluto a
determinados presupuestos que alin operaban histéric#mente. No sélo se decide quebrantar y
sustilufr las normas tradicionales de manera radical, sino que se poseen los medios tecnoldgicos. y
cientificos para llevar esa transformacion a cabo. De ahi en adelante la historia se-vuelve.vértigo.

Aun hasta la fecha, aquello que ha acontecido s6lo algunos afios atris muy pronto nos parece viejo.

Dos cjemplos pueden mostrar la: radlcahdad de la transformacion. Por un. lado, Ia exlstencla de la
imprenta hacla f' nales del S|glo XV no habia transformado la ldea de que cl texto era dcpos:tarlo y
referente de la verdad La |mprenla s6lo habia ampliado el cfrcule de conocedores de esa verdad;

esa es una de‘las cosas que se ponen en cuestion en la Ilustracion, la idea de que el texto dice la

12 Algo muy similar es la idea central de £/ ensayo de la ceguera de Saramago: Hay algo en el interior de
nosotros que nunca alcanzamos, eso somos nosotros. Nunca alcanzamos a la otra o al otro, porque en ese
momento dejaria de ser tal, pero en tanto intentamos comprenderla o comprenderlo, en ese momento
somos capaces de ver Ja verdad como carencia y finitud. En dltima instancia como movimiento hacia lo
otro.
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verdad Esta ldea va apare_]ada con un ataque aunode los principales fetiches religiosos, la escritura

sagrada, El problema ya 'no seré entre protestantes y catohcos como se venia dando en los siglos

XVI yvxvn;%ahor g

llustracnon propone un nuevo poder supremo que prescinde aparentemente de

toda. fe' Ia razén. L escntura Juegar n papel fundamental en el cambio que se gesta en esta época.

El texto ya no.es.el Iugar donde esté la verdad ahora deviene justo en lo opuesto. La existencia de

un-sin-= niimero- de bras sobre el mlsmo tema-sélo-nos muestra que no hay. ninguna- verdad

realmeme No se cuestlona aqun Ia plurahdad de la interpretacién, sino que el principio bdsico esta
roto."Ya ho existe la verdad tal como se entendfa antiguamente. La verdad era algo que no dependia
del sujeto que la enunciaba, sino que estaba en el mundo y la comunidad tenia que saber
interpretarla. La Tlustracidn moderna logra destrozar la idea de que la verdad se encuentra mas alld
del ser humano. Desde esc momento se concreta ¢l suefio moderno, es el hombre el que tiene que

construir la verdad y es la razdn la que tiene que servir a los intereses del hombre.

Ese paso empieza a concretar lo que ya, Heldegger llamaba el proccso de mvest:gauon, que

consiste,’ entre otras cosas, enla capamdad de produccnon de objetos modernos a: grado“ al que el

decide tomar una’ posicién histérica a traves de la: razo y desde un 'ontrol hlstorlco del ser, ’

empezar a crear objetos, repartir territorios, regularlzar los enfrent mie ntos béllcos en f' in, rehacer

el mundo.'” La naturaleza toda, que habia sido algo superior al ser humano, algo extraiio a lo que

133 | as implicaciones hermenéuticas de esta actitud son inmensas. Por ejemplo, véase la critica que hace
Winch a Maclntyre por guiar su investigacion antropolégica desde las nociones de “pricticas de
produccién y consumo”, las cuales ya se encuentran condicionadas por el movimiento de la investigacion
cientifico racional: “Lo que podemos aprender al estudiar otras culturas no son solo las posibilidades de
maneras diferentes de hacer las cosas, otras técnicas. Aun mas importante es que podemos aprender
diferentes posibilidades de hallar sentido a la vida humana, diferentes ideas acerca de la posible
importancia que el Hevar a cabo ciertas actividades pueda tener para un hombre que trata de contemplar el
sentido de su vida como un todo. Esta dimension de la cuestiéon es precisamente lo que Macintyre obvia en
su andlisis de la magia zande; solo puede ver en ello una técnica (desencaminada) para producir bienes de
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temia y consideraba como un ser vivo, se vuelve un objeto controlable y manipulable. Como bien
seﬂala Gadamer, en otro tipo de momentos ilustrados, como por eJemplo en Ia antigua Grecla, existe
una“ medlacmn entre el ‘pasado de las tradlcxones y las pretensnones presentes de esa~misma-

lradxclén Asn, en Ia obra de Platon, por e_)emplo hay medlaclones entre narraclones de mltos Y

conf’ guraclones dnalectlcas, no hay un desmembramlento total con el pasado En la: Hustracién

moderna sn |o hay y:es0 tlene como resultado la ob_|et|vac|on de la tradtcnon

“[. ] la tendcncla general de ”Ia llustramén ‘es’ :no deJar valer autondad alguna y

decidirlo todo desde la catedra de:la: razon La fuente tiltima de la autoridad no es ya
la tradicién sino la razén Lo que esti escrito no necesita ser verdad. Nosotros
podrfamos llegar a saberlo mejor. Esta es la maxima general con que la Hustracion
moderna se enfrenta a la tradicion y en virtud de la cual acaba ella misma

convirtiéndose en investigacion histérica. Convierte a la tradicién en objeto de
1134

critica igual que lo hace la ciencia natural con los testimonios de los sentidos.
Otros autores no parccen alcanzar a ver las implicaciones que ticne ¢l que la realidad .cambic los
clementos bésicos de configuracion, cn cste caso la tradicion, por otros completamente diferentes,
comé la investigacién. Asi por ejemplo, MaclIntyre dice: “La racionalidad de una investigacion
constituida y constituyente de una tradicion es, en gran parte, una cuestion del tipo de progreso que
alcanza a lo largo de un nimero de tipos de estados bien-definidos™.'* Aqui se empieza por hablar,

como lo hace Popper,'*® de tradiciones de segundo orden que poco ticnen que ver con las

consumo.” (Winch, Peter, Comprender una sociedad primitiva, trads. José Nicolau y Gloria Llorens
Paidos, Pensamiento contemporaneo 33, Espafia, 1994, p. 77. 1* ed. en inglés 1987.)

13 Gadamer, Verdad y Método 1, op. cit,, p. 337. Las cursivas son mias.

133 Maclntyre, Alasdair, *“La racionalidad de las tradiciones”, Justicia y racionalidad, op. cit., 337.

1% Dice Popper: *Tenemos que admitir, creo, que las nuevas historias que pusieron [los griegos] en lugar de
las viejas eran, fundamentalmente, mitos, al igual que las viejas historias; pero hay dos cuestiones acerca
de cllas que vale la pena destacar. Primero, no eran nuevas repeticiones o reordenamientos de las viejas

historias, sino que contenian elementos nuevos. No se trata de que esto sea en si mismo una gran virtud.
Pero lo segundo y mas importante es que los filosofos griegos inventaron una nueva tradicion: la de
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tradiciones de las que nos habla Gadamer. El problema es que todos estos autores intentan colocar a -

3

estas tradlclones como cansnlutdas y con.smuyentes a traves de procesos de |nvest|gaclon7

: racmnales” que operan con un movimiento- dlaléctlco de progreso y-formacién de hitos: hlstérlcos,* <

(estados blen def nidos, -nos dice Maclmyre), dc'la re]aclones que se dan en la reahdad En ese

movimiento es que estas “tradlclones s 8 la vez que. bloquean una comprenston dlaléglca de la

tradicién; constantemente mtentan ehmmar eI contexto y no-se percatan dcl condnclonamlentor,,: .

hlStOl‘ICO desde el que hablan' cn otras palabras, hacen todo lo pos1ble por desconectar una,

comprensnén hermenéutlca de la tradlclon.

Vamos a inten‘tar v‘er cémo es que funcionan los procesos de investigacion contra las tradiciones
establecndas. Como en todo proceso de investigacion moderno una de las condiciones es aislar al
obJeto, tenderle una red que acote su movilidad de acuerdo a una legalidad preestablecida. La

raclonahdad que empleza a operar entonces es una racionalidad dialéctica. Si se ha logrado
hlsténckakme‘nte romper con la tradicién, aunque sdlo sea de una forma discursiva y formal, el
siguyientc pasb de la investigacion estd ya condic’idn’t‘gdp de antemano. Este movimiento dialéctico
tiene uha ejemplificacién perfecia dentro de laModemldad histérica: la negacion de la llustracion -

es el'Romaiiticismo.

“La inversion del presupuesto de la [lustracion tiene como consecuencia una
;

tendencia paraddjica a la restauracion, esto es, una tendencia a reponer lo antiguo

porque es lo antiguo, a volver conscientemente a lo inconsciente, etc., lo cual

culmina en el reconocimiento de una sabiduria superior en los tiempos originarios

del mito. Y esta inversion romantica del patron valorador de la lustracion fogra

adoptar una actitud critica frente a los mitos, la de discutirlos: la tradicién no s6lo de contar un mito, sino
también de ser desafiado por la persona a quien se le relata”. (Popper, Karl R., “Hacia una teorfa racional
de la tradicion” en Conjeturas y refutaciones. El desarrollo del congcimiento cientifico, trad. Néstor
Miguez, Paidés, Barcelona, 1979, p. 149.) La famosa serpiente, que representa el conocimiento, por fin se
encuentra con su cola: la tradicion de segundo orden se forma por la critica que inaugura la tradicion
critica. De ese circulo racional ya no se podra escapara ahora. ‘T'odo aquello que no sea validado por un
proceso critico y metadico no es mas que mitologfa.
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justamente perpetuar el presupuesto de la Hustracion, la oposicion abstracta de mito
y razén. Toda critica a la Ilustracion seguira ahora el camino de esta reconversion-
rom{intlca de la Ilustracién. La creencia en la perfectibilidad de la razén se convierte
en la creencia en la perfeccion de la conciencia ‘mitica’, y se refleja en el estado

originario paradisiaco anterior a la caida en el pecado del pensar.”*

Como se ve en esta férrea diarlrtréqtircg no existen propiamente los elementos hermenéuticos que

habfamos presupuesto para la mamfestacnén de la tradicién: contextualizacidn, historicidad -y
dialogicidad. Aqui lo que hay es. Ia formacn()n de paradigmas que, a la vez que son clausos en sf
mismos, son tautolégicos,  pues en el fondo reflejan el mismo principio absoluto de

incomunicabilidad con lo otro.

Después de ese nivel de formalizacién, lo que le falta a esta dialéctica para que funcione a la
perfeccion es un sujeto que sitiie los elementos en el tiempo y que desde la conciencia histérica nos

scfiale el ineludible proceso de la investigacion racional. Dice Maclntyre:

“Una de las grandes instituciones originarias de las investigaciones constituidas por
la tradicion es que las creencias falsas y los juicios falsos representan un fracaso de
la mente y no de sus objetos. £s la mente la que necesita corregirse. Esas realidades
que la mente encuentra se revelan tal como son: lo presentado, lo manifiesto, lo
inoculto. Asi la concepcion mas primitiva de la verdad es la claridad con que los
objetos se presentan ellos mismos a la mente; y es cuando la mente no consigue re-
presentar csa claridad que la falsedad, fa inadecuacién de la mente a sus objetos,

aparece,

“Esa falsedad se reconoce retrospectivamente como una inadecuacion pretérita
cuando la discrepancia entre las creencias de un estado anterior de una tradicién de

investigacion se contrastan con el mundo de cosas y.de personas tal.como ha llegado

Y7 Gadamer, Verdad y Método 1, op. cit., pp. 340-341,
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a entenderse en un estado posterior. Asf la correspondencia o falta de ella llega a ser

- un rasgo de una concepcién compleja de la verdad en desarrollo. Se expresa en los
juicios la relacion —de correspondencia o la faita de correspondencia entre la mente y

7 los objetos; pero no son los juicios mismos los que corresponden a los objetos ni
ciertamente, a cualquier otra cosa. Desde luego podemos afirmar de un juicio falso
que las cosas no son tal como el juicio declara que sean, o de un juicio verdadero
que el que lo hace dice que una cosa es lo que es y que una cosa no es lo que no es.
Pero no hay dos cosas diferentes entre si, un juicio, por un lado, 'y’ ﬁéjiiéliO'
representado por el juicio, por otro, entre las cuales una relacion de correspondencla :

puede o no mantenerse,”'%®

Si se observa con detenimiento, en estos dos parrafos lo que Maclntyre h ‘ e es;’ por c:erto sin que

una sola palabra lo delate, reconstruir el proceso 1deahsta de conommlento y sin embargo,

propiamente, la reconstruccién no alcanza el complejo proceso de 'qorjqcimien_td‘planteado ya por
Hegel. Por un lado, no es la simple percepcion cotidiaﬁa de la realidédi lo que hace que la
conciencia, o la mente, se corrija a su interior para adecuar la represeniacién de las cosas, esto se lo
debemos a la existencia de “las grandes instituciones originarias de las investigaciones constituidas
por la tradicién”. Aquiya hay una de las clasicas interrogantes al movimiento dialéctico que narra
Maclntyre ¢ hasta donde el error de la conciencia estd corregido a priori, esto es, hasta dénde la
conciencia del sujeto historico y contextuado se extravia solamente parﬁ ’poder recuperarse? Aqui el
problema es tan grande que llevé a pensadores como Ad'omo{a’ dlesa‘rroll’ar, la idea cje que lo que
opera en la realidad es una dialéctica negativa, lo que implié‘:zrl’,j q‘ue  la {éltilﬁa afirmacién o
adecuaciéon de la mente no estd garantizada por una SEnt&Gi_é de- 1a- afirmacién y la negacién
dialéctica; o a Heidegger, a sefalar la finitud del ser humano corﬁ'o estructura fundante de la
comprensién previa a cualquier determinante dialéctica de 'la"(‘r'ealidad, esto es, a cualquier

“institucionalizacion” del movimiento de la conciencia. .

13 Maclntyre, Alasdair, “La racionalidad de las tradiciones”, op. cit., p. 339. Las cursivas son mfas.
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Pero anallcemos la respuesta de Maclntyre. El nos sefiala que es necesarlo un prmcnpno de’

progreso, en”sus- términos; una”“retrospectiva que ‘muestre la madecuaclén preténta 3 Io cual-

implicaria _una “verdad en desarrollo que se expresa en los juicios”. El problc}ma, cs gljave, porque lo

que hace Maclntyre cs sefialarnos que el juicio puede ser falso o verdader'o,fpe‘ro'_'que no existe

realmente-algo-mis-allé-de-lo- que: enuncia-el-sujeto. No hay- diferencia-alguna .entre la cosa

representada por el juicio-y. el juicio en si. Conlo cual, a meno§ ue se presuponga que el juicio

presente siempre es correcto; frente’ al juicio pasado, no-sabemos cuél es el mecanismo de

adecuaci6n correcto: ;qué. garantiza que la adecuacién sea verdadera o falsa? Ademés, ya en un

idealismo galopante, al final se nos da a entender que el'proc@éo:fde adecuacion de la conciencia es

con ella misma y que no hay tal realidad externa a la conciencia. La conclusién deviene
necesariamente tautol6gica: no habria por un lado.el juicio y, por el otro, la cosa representada, sino

s6lo la conciencia representandose a si misma a través de los objetos.

Mas adclaﬁfc yya T :du:‘:ido el problema a la esfera 'de' la'conciencia; Mac!ntyrefseﬂala que“lo que

con Jusllcla podria consxderarse verdadero es o que haya abuantado suf' clentemente la

nll9

mterrol,aclcm dlaléctlca y: Ia conﬁ‘ontacnén con las ObJGCIOHCS y volvxendo a: empatarse con

Popper nos dice: “Las formas normales de argumentaclén se desarrollarén y los requisitos para una

mterrogacuon dlalectlca exltosa se estableceran. La forma més débil de argumentacién, y sin
embargo, la que prcYalcceré cn la'aLisencia de cunlquier otra, seré la apelacion a la autoridad de una

creencia eslablecxda sélo en cuanto establecida™.'*0 Aqui la réplica mas atinada me sigue

% Ibid, p. 340.

4% Ibid, p. 341. A continuacién Maclntyre hace dos observaciones para intentar deslindarse de la formacién
de relatos idealistas, pero realmente no lo logra. Nos dice que “Las concepciones de la racionalidad y de 1a
verdad en cuanto incorporadas en la investigacién constituida por la tradicién se oponen a los relatos
convencionales de los criterios cartesianos y hegelianos de la racionalidad™. (Ibidem) Por una parte nos
dice que son anticartesianas, las concepciones de racionalidad y verdad que constituyen una tradicion de
investigacioén, porque comienzan “con la contingencia y con la positividad de algiun conjunto de creencia
establecidas™, pero eso no dice nada. Las mismas Meditaciones metafisicas comienzan desde un discurso
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pareciendo-la que Gadamer usa al hablar sobre el Espiritu ilustrado: “existe realmente un prejuicio

de la Tustracion, que es el que soporta y determina su esencia: este prejuicio basico de la l’luét‘i’zié’ién

es ‘el prejuicio contra todo prejuicio y con ello la desvirtuacién de la tradicién”."*"-Los resultados, =~~~

pues, de la investigacién dialéctica constituida como “tradicién” son muy claros, por un lado, un

desprecio constante por aquello que esta solamente establecido en una §o¢i¢dad:

é’?r

cotidiano-de . una -tradicién; por otro, la permanencia de una.‘“hermenéutica: profunda?, como:la " -

llamara Habermas que sélo opera en tltima instancia, pues se presupone quc la critica tiene los -

elementos pertinentes para salir de la tradicion y juzgarla.'?

Al negar el uso “establecido” de los conceptos en la cotidianidad de las sociedades y comunidades,
para apelar a un ejercicio critico y normativo, sc perfila una restriccion al concepto mismo de

racionalidad. Sélo se concibe una racionalidad critica que abstrae en forma reflexiva, que siempre

contingente y en un entramado de creencias y eso no les quita arbitrariedad alguna cuando intentan negar
todas las percepciones empiricas del mundo. Mas adelante sefiala que si bien puede haber el
establecimiento de primeros principios estos “tendran que haberse definido en el proceso histérico de la
Jjustificacion dialéctica™ (1bid). Pero como hemos visto, en el caso por ejemplo de la Hustracion y su
contraparte dialéctica, el Romanticismo, la justificaciéon dialéctica no es garantia de comprension de la
realidad. Por otra parte, en cuanto a Hegel Maclntyre no sale mejor librado, primero nos dice que si hay
una finalidad, una tendencia teleoldgica en la conciencia, en un proceso de investigacién: “Cicrtamente,
hay implicito en la racionalidad de tal investigacion la concepcion de una verdad final, es decir, una
relacion de la mente con sus objetos que seria completamente adecuada con respecto a las capacidades de
esa mente.” Y despuds, negando todo hecho histérico, nos dice que tal finalidad realmente es quimérica:
“Pero cualquier concepeion de ese estado como uno en el que la mente podria conocerse por su propio
poder a si misma como adecuadamente informada queda eliminada; ¢l Conocimiento Absoluto del sistema
hegeliano es una quimera, desde la perspectiva construida por la tradicion. Nadie en ningin estado puede
jamas eliminar la posibilidad futura de que sus creencias y juicios actuales se muestren inadecuados de
muchas maneras.” (Ibid, p. 342) El problema es que aunque sea falsa y quimérica tal pretensioén de saber
absoluto, lo cierto es que la pretension existe y opera al interior de una investigacioén bloqueando los
procesos de comprension y conocimiento.

"1 Gadamer, Verdad y método 1, op. cit.. p. 337.

"2 Dice Habermas: “Lo que hemos llamado experiencia comunicativa, se desarrolla por lo general dentro de
un lenguaje, con cuya gramatica viene fijado el enlace de tales esquemas. Pero el caricter discontinuo de
la intersubjetividad convierte en tarea permanente la continua sintonizacion de un esquema comin. Sélo
en los casos extremos esta subterrdnea y permanente reconfiguracion y desarrollo de esquemas
trascendentales de comprension del mundo en una tarea para cuya solucidn es menester recurrir
cxplicitamente a la comprension hermendutica™. (Habermas, Jirgen, “El enfoque hermendutico™, La

légica de las ciencias sociales, op. cit., p. 251.)
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tiene en la mira salir de las practicas establecldas para Juzgar Veanse en camblo las s:gmentes
referencias donde se bosque_la una noc:on de razén contextual que no -puede- abandonar,

precnsumente,'_los usos establecidos por las comumdades': T T e e

“Racionalidad no es simplemente un concepto como otro cualquiera en su lenguaje;
es esto también, ya que, como cualquier otro concepto, tiene que estar circunscrito
por un uso cstablecido: esto es, un uso cstablecido en el lenguaje. Pero creo que no
es un concepto que el lenguaje, de hecho, pueda tener o no como, por ejemplo, el
concepto de cortesia. Es un concepto necesario para la existencia de cualquier

lenguaje: decir de una sociedad que tiene un leguaje es decir también que tiene un

concepto de racionalidad.”"

Lo més importante en la cita de Winch es que destaca que Ia l;acionalidad necesita, -como -el
lenguaje, de una tradicién establecida. De l)gchq, fOrmar la.misma comunidad es ya constituir un
lenguaje y una razén. En el mismo senitid§ habla Gadémér: “Para nosotros la razén solo existe como
real ¢ historica, esto es la razoén no cs ciucﬁa de si misma sino que esta siempre referida a lo dado en
lo cual se cjerce”.'™ No se pucde hablar cntonces de tradiciones miticas que afortunadqménie
habrian sido sustituidas por tradiciones racionales o procesos de investigacion. Toda tradicién' es yh

racional, en tanto establece un sentido del mundo para la comunidad.

La tradicién: configuraciones dialécticas y hermenéuticas

La critica esta ligada a a conciencia moderna de una forma fundamental. De hecho, para que la

critica garantice su permanencia como elemento rector dentro del proceso de conocimiento debe

3 Winch, Peter, Comprender una sociedad primitiva, op. cit., p. 66.

144 Gadamer, Verdad y método 1, op. cit., p. 343.
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marcarse a si misma un perimetro mfranqueable que es el de la: conclencna. Solo de esa forma la

critica garantiza la dlreccmnalndad de su apertura, sélo asi fij Ja una perspectlva ineludible y

aparentemente holistica. De-ahi;" que Ia crntlca y la conclencta ‘ la Modemldad desconecten las:~

pretensiones normativas.y de valldez de la tradlclon porque é a puede educurse a la concnencla

histéricay a la focahzaclén crmca.?f" llabermas, por eJemplo, al segu:r talr_mowmlento de acotacién

de la-tradicién Ilega a: decnr cosas’ como la sngment'

.9 M6

torna transparente ya no pucde segulr actuando en forma de prc_wnc:o

Como se obscrva, la calificacion negauva a la nocién de preJunclo no puede ser ehmmada en el
diagnéstico critico. Pese a que Gadamer insiste en una deﬁmcnon de pre;unclo muy snmllar a la de
creencia, (una red de condiciones de posibilidad que permiten gl'sentido d¢| mundo), Habermas
insiste en calificar los prejuicios, por fuera de la historia fe’homéniéé real del mismo prejuicio o
creencia, como una distorsion de lo real. No es de ninguna forma invalida la respuesta de Gadamer
que se traslada al caso de la analogia entre el paciente neurdtico y el supuesto proceso de coaccién

social:

143 En el momento en que se desconectan las pretensiones de validez de la tradicién se establece una lectura
critica de ella y, en consecuencia, se desconectan presupuestos hermenéuticos clave. Por cjemplo, se
presupone que uno puede saber plenamente como funciona una tradicidn ajena, cuando precisamente la
interpretacién es necesaria en todo proyecto hermendutico por la inaccesibilidad total a o otro. Véase la
siguiente cita donde se muestra esta transgresion de la hermenéutica: ““Al igual que los otros aspectos de la
tradicion, el ritual tiene que ser interpretado; sin embargo, esa interpretacion no se encuentra usualmente al
alcance del individuo comun. En este punto, tenemos que establecer una conexion entre los guardianes de
la tradicion y las verdades que esas tradiciones contiene o revelan. La tradicion contienc una ‘verdad
formularia® a la que s6lo pueden acceder plenamente ciertas personas.” (Giddens, Anthony, “La vida en
una sociedad post-tradicional”™ en Agora, no. 6. verano de 1997, p. 14.) Es interesante intentar comprender
ipor qué Giddens habla, retéricamente. de la necesidad de la interpretacion de la tradicion y, sin embargo,
sefiala figuras de interpretacién como son los “‘guardianes™ y “los individuos comunes™, que ¢l conoce
desde una perspectiva critica y no desde una perspectiva hermenéutica? ;O acaso es cierto que cuando uno
vive en una tradicién, uno mismo se sabe “individuo comin™, esto es, ajeno a “la verdad formularia™ de la
tradicion? Claro que no. Todos csos seftalamientos s6lo pueden llevarse acabo desde la critica externa a la
vida de la tradicion.

"6 Habermas, “£l enfoque hermendutico”, Verdad y método 11, op. cit., p. 255.
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“No solo el paciente neurdtico sufre de una comunicacién sistemdticamente
distorsionada ‘cuando -defiende su neurosis, sino también, en el fondo, toda
conciencia social que armoniza con ¢l sistema social reinante y apoya por tanto su

carActer coercitivo. Este es el presupuesto que debe aclarar Habermas.”’

Lo que hace el hermeneuta, simplemente, es demandar queala contundente sentencia reﬂexivav‘ de

Habermas-se le historice. De lo contrario,-si Gadamer refutara Ia idea-de que hay una: analogia real.. ..

entre armonizacion social, como sindénimo de coercnén socnal con una situacion neuréuca, se verfa,
obligado a refutar en los términos que sefiala el Vin_c_:anta,torio circulo dialéctico de la reﬂexién. _qu el
contrario, al pedir que se aclare el presupuesto" bésico, en el fondo lo que se pide es i']‘ue ‘tval'
presupuesto se contextualice. En otro texto el mismo Gadamer vuelve a dar ﬁrueba de"que la

demanda hermenéutica de contextualizacion es infranqueable:

“Hablar aqui siempre de comunicacién forzada en la que el amor, la eleccion de
modelos y la sumisién voluntaria estabilizan la superioridad y la subordinacién me
parece un prejuicio dogmdtico en relacién con lo que significa la ‘razén’ entre las

personas™.'¥

El punto es: presuponer que toda estructura.deprejuicios ya implica una tradicion autorituria y
coercitiva es snmplemente un efecto de un modelo de analnsns especulatlvo que obvm las formas

IS

concretas de recepcion 'y transmision de una: tradlcnon Un error s1m|lar me. parece que comete

Mariflor Agui lar cuando cscribe:

“Vimos'que dos maneras de frenar el subjetivismo son la proyeccion o anticipacion
de perfeccién asi como el énfasis contextualista. Pero vimos también que la

anticipacion que proyectamos sobre el texto interpretado carga también consigo los

"7 Gadamer, “Réplica a Hermenéutica y critica de la ideologia (1971)”, Verdad y método 11, op. cit., p. 249.

"8 Ibid, p. 257.
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preJUICIOS dela tradlclon. La fusién de horizontes redne asi, por un lado, la tradlclén
presente en los JUICIOS del intérprete y, por otro, la-tradicién presente en: el-texto-a

mtcrprctar, de cuyo. rcsultado, habra- que presumirse,- no puede surglr algo muy

'dlferente a una s JSlén a fla tradmén Esto puede verse, entonces, como una tesis

bordma a la propia tradicién. En e! racionamiento de Mariflor

Agmlar lo q\ ‘apareceii 96 os estructuras cosificadas, la tradicion del texto y la-tradicion del

mterprete que vuelcan el JUICIO hacla la tradlclén del texto, hacia la pretens:én del pasado puede
decirse de acuerdo conel ataque de conservadurismo o, en otras palabras, hacia lo establecido como
clésico.'® El resultado del andlisis s tal porque se presupone que la tradlcnén del intérprete ya se
encuentra distorsionada y hasta, tendencialmente, enajenada por el hecho de estructirase, como
toda tradicion, en una red de prejuicios y en una afirmacion de‘autoridéd. El razonamiento esta
perfectamente desarrollado, precisamente, porque el metarelato dialéctico lo que ha eludido es el
momento concreto de recepcion de la tradicién, sin el cual, por cierto, no habria tradicién. Sigamos
un razonamiento de Gadamer para intentar refutar la nocion de tradicién establecida por la lectura

critica:

149 Aguilar Rivero, Mariflor, Confrontacién, critica y hermenéutica. Gadamer, Ricoeur, Habermas, op. cit., p.
234. Véase una formulacion similar en cuanto al enfoque de la nocion autoritaria de la tradicién: “Sélo
ponemos inclinarnos sobre las normas interiorizadas tras haber aprendido a seguirlas ciegamente bajo un
poder impuesto desde fuera. Pero la reflexion, al traer a la memoria y poner ante ella esa via de autoridad
por la que fuimos dogmaticamente ejercitados en las gramaticas de los juegos de lenguaje como reglas de
la comprension del mundo y de la accién, puede despojar a la autoridad de aquello que en ella no era més
que dominio y disolverla en la coaccién bastante menos coactiva que representa la inteleccion y la decisién
racional”. (Habermas, “Ef enfoque hermendutico, op. cit., p. 255)

1% Por el contrario a una lectura cosificada de las tradicién y su interpretacién, la estructura circular de la
hermenéutica tiecne como base la interaccion entre ambos elementos: “El circulo [hermenéutico] no es,
pues, de naturaleza formal; no es subjetivo ni objetivo, sino que describe la comprensién como la
interpenetracion del movimiento de la tradicién y del movimiento del intérprete.” Gadamer, Verdad y
método 1, op. cit., p. 363.
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“Existe una verdadera polarldad de familiaridad y extrafieza, y en eclla se basa la
tarea de:la’ hermenéutlca, pero no‘en- el sentido psncoléglco de Schleiermacher, sino
enun sentido verdaderamentc hcrmenéutlco, esto es, con:la atencion puesta en algo
dnchO‘ el lengua_;e en que nos habla la tradicion, la Ieyenda QUe leemos en ella.
Tamblén aqui se manifiesta una tensién. La posicién entre extrafieza y famnlnarldad
que ocupa para nosotros la tradicion es el punto medio entre la objeuwdad de la

distancia histérica y la pertenencia a una tradicion. Y este: punto medio es el

verdadero topos de la hermenéutica.™ o o

En el pensamiento"critico de la Modernidad lo'que se descohectages Ii_a que Gédmﬁéf ‘llafna el topos
hermenéutico. La ﬁondﬁencia y la critica moderna establecen paradigmas cerrados e incomunicables
en prin(:ipio, pore_;emplo, iu tradicién del intérprete y la tradicion del texto. La tarca critica no se
convie’fte m .si(ji;iéra en buscar procesos de sintesis entre ambos paradigmas, sino en intentar salir de
las condici()nantés de las creencias comunitarias para enunciar juicios objetivos y no condicionados.
Si por el contrario se reconociera la tension del intérprete, (por ejemplo, en la misma la
representacién moderna del yo), con la representacion de lo otro, (por ejemplo, la tradicion),
entonces, se veria con claridad que el cjercicio de comprensién abre la- posibilidad de la
manifestacion de lo otro-y, a la vez, abre la posibilidad del conoclmlento de la identidad del
intérprete como algo f mto y carente de lo otro. No habria, como en el presupuesto del
conocimiento moderno demante, paradlgmas cerrados, sino representaciones finitas. De la misma
forma, éériz; ihpbsible legar a los juicios que postulan los pensadores criticos aqui citados porque
no habria posibilidades de realizar una desconexion total entre el intérprete y su tradicion. La
tensién hermenéutica cancela una configuracion preestablecida de la conciencia y de las cosas y nos
obliga a escuchar realmente a lo otro. En cambio, cuando se establecen paradigmas cerrados se

idcaliza la alteridad, sc objetiviza y se caza criticamente.

5 [bid p. 365.
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Subjetividad y sustancia: critica y hermenéutica

La configuracion de la conciencia y la perspectiva critica son, independientemente de que tratemos

de radicalizar nuestros ataques hacia-ambos fenémenos, ineludibles. En rigor, el resurgimiento de la

I1crmenéutica:~y:|a~.tematizacién:rdertépicos y -enfoques  metodolégicos- marginados,:durante,,,la,;

Modcmldad stguen snendo potencnados por el mismo agotamiento de fig g,uras como la conclencla, la'

lnstorla o eI: su_;eto »l

‘,estrateglas metodoléglcas como la duda, la: critlca o la fundamentacnénv

ruclonal Y sé!o se. puede comprender la: Modermdad al ser, 5|empre con matlces y con dlferenclas

profundas, parte de las estructuras raclonales deli 1magmnr|o modemo

La Modqrniaa ',construye el:mural:mas’ lmpresmnante de toda la hlstorla, la lmagen mlsma de la ’

la vigencia:intemporal de la dialéctica. En ese momento, la narrac16n y la trama no necesntan de
ningln ser concreto, temporal e histérico, sino de otrasﬁguras compatibles con o mﬁnito, como la.
critica y la reflexion. Ese es el contexto que deja atras el mundo de la sustancia tradicional, que :
siempre se experimenta desde la finilud, y da paso al universo de las subjetividades modernas, las

cuales intentan traspasar los dos hechos hermenéuticos determinantes: la tradicion y la finitud.

Pese a todo, el papel sobre el que se ha escrito sigue ahi, las mujeres y los hombres a través de los

cuales pasa el incontenible discurso reflexivo estdn ahi aunque sélo sea como sombras en la
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caverna. Y es en ese lugar, en esa historia. minima, hlstorla de Ia escasez y el contexto, donde

permanece la sustancia. Esa es la idea clave de toda la presente obra, el intento. de un: regreso al

pasado que se experimenta, paradéjncamente;en'fla*cotldlanldad;rVoy,'pues, -a.dar- paso—a i,ultlmo;,—

capitulo de esta primera parte de la obra, donde mtentare mostrar las dxferenmas nodales entre la_
sustancia y el sujeto. Repito, pues, el emgma prlmero, y seguramente tltimo, del presente intento

de comprension: - = o e

“Ser hmlérwo qwere dectr no. agotar.se nunca en el saberse. Todo saberse procede
de ‘una- predetermmacnén hlstérlca que- podemos llamar con Hegel ‘sustancia’,
porque soporta toda opmlén y.- comportamiento subjetivo y en consecuencia
prefigura y hmlta toda posibilidad de comprender una tradicién cn su alteridad
histérica. Desde esto la tarea de la hermenéutica filoséfica puede caracterizarse
como sigue: tiene que rehacer el camino de la fenomenologia del Espiritu hegeliana

en cuanto que en toda subjetividad se muestra la sustancialidad que la determina.”'*

%2 1bid, p. 372
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SUJETO Y SUSTANCIA

“[..] Corrié de aqui para alld, sin jamds poner
término a su busqueda. Fue como aquel que quiso
detener el eco con un grito; o como el cuerpo que
quiere adelantarse a su sombra’.

R - Chuang-Tzu'®.

En todo dlSCUI‘SO dlalécuco exnste un movnmlento violento de afirmacion y negacnén Dentro de esas‘
aspas atravnesa cualquner concepto. El resultado hlsténco de este movnmlento, el de la |dent|dad yla
diferencia, S|emprc serd una especie de nostalgia ausente que sélo se recupera desde el pensamlento
quc reconstruye las figuras dialécticas de la historia del pensamlento. Todo contemdo que es
analizado de manera dialéctica, toda realidad que se muestra ella misma.como constitucion idel,
logos, olvidard aquello que era en el principio. Mas adn, toda realidad‘;sefév'cépa; :de‘v'sabicrv d?e» si

misma, en el devenir de su misma muerte, que sdlo era el © vacio del mtulr” o el va'cfo‘d'el pensa’r”

como dice Hegel. La verdad y la realidad no estan COHStltUldaS por hec hos, sino por la hlstorla de su

devenir: por el movimiento dialéctico. Por el contrano, cada pe samlento, cada momento de‘

’ﬁcomo seﬁala,Gadamer, no qulere'f-

realidad preso en su contexto, s6lo sera un vacio. Y aqui:vac
decir “que algo no es, sino que esta presente algo que no coniien”e lo‘que propu;mente dcberla‘ ser,

algo a lo que le falta lo que ¢l puede ses.!™

El camino del ser, (la concordancia entre el pensamiento de lo real y la realidad misma, en el
sentido metafisico de ser), s6lo serid posible en tanto éste recorra su propia historia desde el

pensamiento que sc desdobla en un pasado epocal y en un futuro utdpico. La historia existe, desde

33 Chuang-Tzu, “Retrato del dialéctico” en Paz, Octavio, Trazos, Ediciones del Equilibrista, México, 1997,
p. 23

134 Gadamer, Hans-Georg, La dialéctica de Hegel, op. cit., p. 94.
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una perspcctlva dlalectlca, mxentras se plense, lo cual qu:ere decn' que todo aquello que no pase por :

la conclencm y por Ia representaclon no se conﬁgura como realldad A por lo tanto, no exnste. Bsa

cs, a grandlsumos rasg,os, la historia de la narracién moderna por excelencia: el reIato especulauvo e

de la dialéctica. En él siempre habrd que pensar en la subordinacién de una representaclén

conceptual a otra, en la ambigliedad de cualquier concepto ante el hecho dcl;dgvemr y,;en ,uluma
instancia; en-la violencia del-Saber Absoluto, que es el deseo de sintesis é,idéntidad,gntrpJazyerdad;j

y el saber.

Muchos son los pares conceptuales que descubre la especulacion dialéctica, desde el objeto y el
sujeto, la certeza sensible y la percepeion, la intuicion y el entendimiento, la conciencia y la
autoconciencia, la eticidad y la cultura, hasta la historia del Espiritu y ¢l Saber Absoluto, pero en el
centro de todos ellos existe una mediaciéon fundamental, la que acontece entre la sustancia y el
sujeto. Son estas dos nociones las que sintetizan toda la propuesta hegeliana, las que la expresan de
manera mas concisa y las que se encuentran como base de toda futura manifestacién dialéctica de
los contrarios. Baste seflalar, que el actual debate entre universalismo y relativismo, entrgrlnS'

nociones de individuo y comunidad, entre las ideas de tradicién versus método, tiene como .

fundamento ¢! hechio llamado por Hegel de la sustancia y el sujeto. El mismo debate que se plar
entre un relato dialéctico y un relato hermenéutico-ticne buena parte de sus fundarﬁcntbs enla

distincion y confrontacion entre esos mismos términos: lo sustancial y lo subjetivo.

Hegel mismo sintetizé su trabajo de la siguiente manera: “Segin mi modo de ver, que deberéd
justificarse solamente mediante la exposicién del sistema mismo, todo depende de qite lo verdadero
2155

no se aprchenda y se exprese como sustancia, sino también y en la misma medida, como sujeto.

Y mas adelante sefial6:

1% Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., pp. 15-16.
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“La sustancia viva es, ademas, el ser que es en verdad sujeto, o lo que tanto vale, que
es en verdad real, pero sélo en cuanto es el movimiento del ponerse a si mismaoala
mediacién de su devenir otro consigo misma. Es, en cuanto sujeto, la pura y simple
negatividad 'y es, cabalmente por ello, el desdoblamiento de lo simple o la
duplicacién que contrapone, que es de nucvo la negacion de esta indiferente igualdad
que se restaura o la reflexion en el ser otro en si mismo, y no una unidad originaria
en cuanto tal o una unidad inmediata en cuanto tal. Es ¢l devenir de si mismo, cl
circulo que presupone y tiene por comienzo su término como su fin y que sélo es

real por medio de su desarrollo y de su fin”'*.

La complejidad, pues, que se encierra en la postulacién de tales conceptos es determinante para
entender no sélo.el sis(emdhegeliano, sino lo que hemos sefialado como el relato mas caracteristico
de la Modermidad dominante: el modo de narrar y representar lo moderno como el progreso

paulatino hacia el _Saybcr Absoluto.

Los principales criticos de la obra de Hegel han hecho hincapié en el estudio de ambas nociones,'”’
el objetivo del presente capitulo, como he indicado, es observar las diferencias expuestas sobre el

punto por algunos filésofos e intentar postular una lectura hermenéutica, (contextual, dialégica; en

el sentido socratica,'® y regida por el principio de representacién de la conciencia finita),'” que

156 Ibidem.

137 Al respecto pueden revisarse los siguiente trabajos que se refieren al punto en particular: Adorno, T. W.,
“Espiritu universal ¢ historia de la naturaleza. Excurso sobre Hegel” en Dialéctica negativa, trad. José
Maria Ripalda, Taurus. Madrid, 1992. 1a. ed. en aleman 1966, pp. 297-360. Bubner, Cramer y Wich! (eds),
Hermeneutik und Dialektik, Tibingen, 1970. Bubner, R., Zur Sache der Dialektik, Stuttgart, 1980.
Gadamer, Hans-Georg, “La idea de la logica de Hegel™ en La dialéetica de Hegel, Op. cit. pp. 75-108.
Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel™ en Caminos de_bosque, op. cit., 110-189,
Henrich, Dicter, “Lagica hegeliana de la reflexién™ en Hegel en_su contexto, op. cit, pp. 79-198. También
es Util para tener una perspectiva global del tratamiento del problema la compilacion de Macintyre, A.,
Hegel : A collection of critical essays, Anchor books, New York, 1972,

'*¥ Cuando hacemos referencia al dialogo socratico representado por Platon nos referimos a que la verdad no
puede aparccer c¢n la discusion de dos conciencias o sujetos, de ahi que Sécrates siempre descarte a su
interlocutor; por el contrario, la verdad se muestra por si misma, mientras que ¢l sujeto sélo puede aspirar a
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vuelva a mlerprelar el prmclplo ﬁlosof ico contemporaneo sostemdo por Hans-Georg Gadamer' la

historia de la fenomenologla del Espfrltu creada en Ia Modermdad debe de’ser recomda de adelante o

hacia atras: lo’ cual lmphca, ; no asplrar al- Saber Absoluto, por otro, permanecer en- la

representacion de Ia sustancla 2 no en la del su_jeto.

Uno -de-los prmmpales"’*p ‘b]emas del ob_]etnvo que- aqu1 persegulmos es.. la dlf'cultad de la_ ..

interpretacion de-la obra de Hegel y en partlcular de la Fenomenologta del Esplrztu, que es el texto
donde se muestra el desarrollo de Ia dialéctica de la sustancia y el sujeto. ‘Aunado-a esto, exnste un .
problema cemral,evnjl;‘,:lafylnterpretacmn de ambas nociones, muchos pensadores, y de esto,es un
ejemplo cent'rail; Ilcnrlch Dieter,'® sostienen que el problem# es la profundidad fi IOSéﬁca concgptual ,
que plantca el pensamiento hegeliano, sin pcrcatarse que mis allz’x de esto ex:ste ‘una’ tension
hlstérlca 'y efectual de la interpretacion. Los térmmos de sustancia y sujeto representan dos

proyectos de‘ﬁlosoﬁa, los cuales siguen en tension hasta'nugstros dias.

Por otra: parte, pensadores que reconocen la tensnén entre nmbas noclones y-que se orientan de un
modo u otro hacla un determinado proyeclo, por eJemplo la eleccuén por el sujeto que hace

Adorno;'®! v que retomard mas adelante Habermas, o la que hace Gadamer por la nocién-de -

percatarse de su no saber. Es, cn ese sentido, que el mismo Sécrates termina sus mondlogos en aporfas,
pues ni €I ni ningun otro intérprete puede alcanzar a desvelar la verdad de las cosas.

13% Estas nociones las hemos intentado sostener en el capitulo *“La permanencia del pasado. Lo clésico en el
tiempo™, (pp. 62-89), en el cual se sefiala que una interpretacién hermenéutica estarfa regida por tres
principios bésicos: el contexto, la “representacion” de un ti y la escasez.

160 yéase, Henrich, Dicter, Hegel en su contexto, op. cit.

181 Sobre este punto puede leerse la critica de Adorno a Heidegger en la primera parte de la Dialéctica
negativa, donde el critico aleman sostiene la peligrosidad de optar por una definicion del ser que elimine a
los sujetos o entes como representacion primordial del ser. La siguiente cita puede cjemplificar el sentir
general de Adomo con respecto a las posibilidades de permanencia de la tradicién y la comunidad, csto es,
de la sustancia: “Doctrinas que se evaden del cosmos sin importarles el sujeto son, al igual que la filosofia
del ser, mas compatibles con la endurecida constitucion del mundo actual y tas oportunidades de éxito que
ofece, que una brizna de reflexién subjetiva sobre si mismo y el propio cautiverio real”. (Adorno, T. W.,
Dialéctica negativa, op. cit., p. 72)
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sustancia o la posicion paradigmziticd de Heideggerl que intenta demostrar que existe un ser.mas
originario que la sustancia’ y el SUJeto, no es desarrollada en forma expl(clta No emste un trabajo
sobre las tensiones que se desarrollan desde-el lugar del mtérprete Sl blen la obra de Adorno puede
ser leida radicalmente como un mtento de explicar la tradicién fi loséfica desde el contexto de la

165 y. a obra de Gadamer esta llena de referencxas hacia el mundo cotidiano

barbarie del presente
contemporénco, el problema: es que,-en el caso de Adomo, la. elecclon por.un “proyecto critico” lo
conduce a condenar toda forma de pensamiento que no concuerde con la Modernidad romantica
que se manifiesta, en ultlma mstancla, como la Mcdgrmdad revoluclobnano, la cual también sera
negada por el mismo Adorno;'® y en el caso de Gadamer, el problema consiste en que nunca
desarroll6 de forma sistemética Qna cﬁticé a la cultura contemporanea. El asunto no es, cabe aclarar,
pedir iluminaciones, sinq‘simplélmyéﬁ:tlé destacar que el problema de la sustancia y el sujeto, quiza
por el mismo desérrollo ﬁ*aéﬁehfario de lé Modernidad después de la llustracién, debe de rastrearse

de una forma sui generis: apelando a lo no escrito, como dirfa Hegel, a la intuicién vacia.

La complejidad del sujeto

“La teoria es el desencanto de todo conocimiento”.’ o

"2 Véase al respecto: La_logica de las ciencias sociales, op. cit. y Pensamiento posmetafisico, trad. Manuel
Jiménez Redondo, Taurus. Madrid, 1990,

' Véase al respecto, Verdad y Método 1, op. cit.

164 Véasc. Heidegger, Ser vy tiempo, trad. José Gaos, FCE. México, 1993, 1a. ed. en aleman 1927 y “Tiempo'y
ser”, trad. Alonso Quijano, en Espacios, No. 15, Centro de Investigaciones Filosofofi cas-Instituto de
Clencms-Umvcrsndad Auténoma de Puebla. México, 1989. pp. 3-13.

195 puede consultarse al respecto el impresionante texto de Adorno: Minima moralia, trad. Joaquin Chamorro,
Taurus. Madrid, 1999. Ia. ed. en aleman 1951 o “Meditacién sobre la metafisica” en Dialéctica negativa,
op. cit., pp. 361-405.

1% Desde mi punto de vista esto sucede en la Dialéctica de la [lustracién donde se da una interpretacion
absoluta del mito y del logos y donde se perfilan los planteamientos que después desarrollard Adorno.
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Heidegger

El pr’oblema’de"la shstﬁncia y el*’sUjeto'puede ser entendidoidefmanerarrsimple.— En cierta medida, la: ..

traducclén que han hecho las ciencias soclales del asunt es correcta ‘un su_]eto o un-individuo no

puede ser comprendldo sin apelar ala sustancla, a la ob_|et1wdad que produce la comunidad o la
sociedad:-Lia-idea-de que la-conciencia:social determma,laigonclenclaJndwndual y.la misma idea de _
que las determinaciones econdmicas y culturales soh léi base del désanollo de una persona, traduce, -
en principio, la dialéctica de la ‘sustancia y el sujeto. La sustancia sélo-se: plasmaibr’i‘a‘—:qn;’!asf
conciencias individuales. Una tradicién sélo seria cognoscible a través del in:dividlié,'qug ﬁi‘én‘sa‘ Yy
vive en el interior dc esa sustancia. Pero el asunto que obvia esta primera 'inte,rpreta’cfiénit,an:ibién es
simple y esté expuesto dcyman’era elemental: si un sujeto se encuentra devtcrmiyna:do ﬁqr su t_fadiqién

o comunidad c6mo puede éste hacer violencia sobre la misma. El problema tiéne una respuesta,

pero ya no es simple: In existencia de la libertad explicaria la tension permanente entre la
comunidad y el individuo. De aqui en adelante las respuestas son muiltiples y ficcionales, ergo, no

son, sino que han sido-y seran.

&Qué es la libertad? podemos preguntar, para aproximarnos al fendmeno -de-relacion ‘entre- la:
sustancia y el sujeto. Esa pregunta ha sido contestada desde el abismo de practicamente todo mito
de fundacién donde la libertad es el mal, el desafio al orden, la aparicién del caos, la irrevéfenqia, la
profanacion de los dioses y del mundo; hasta el racionalismo de las respuestas modernas, dondé la
libertad es el principio de transformacion de las cosas, la posibilidad radical de revolucionar la vida,
la formacién de la personalidad o el a priori de todo juicio. Entre el héroe de la literatura y el-sujeto
social y revolucionario se encuentran una infinidad de personajes romanticos que escriben la

historia y que a su manera experimentan la libertad. Libre fue Ulises y Dante, como libres fu'érroh;el

167 Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel” en op. cit, p. 121.
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Quijote y K. Y sin embargo cuando uno lee las ﬁccnones la narracton constante de los mltos del

mundo, uno se dh cuenta que el héroe solo padece una llbertad que lo’supera No es Io mlsmo el

problema de Ia hbertad medleval entendlda como’ hbre albedrno qu‘ aquella 1bertad estotca qlie se

mamﬁesta como . un:mo lmlento de deseos dentro de marcos dlctado or- 1 naturaleza, Yy ninguna
de ambas tienen quexver, exuctamente, con el problema de a llbertad entendlda como autonomia ni

ausencia- de‘determlmsmo -0 esclavntud Como sefiald Anstételes lo 1mportante siempre sera la

trama, el mundo que f‘ormn el caracter de toda representacion. La dxsyuntwa entre necesidad y
Ilberlad snempre se expenmemaré como trama y no como. un acto mdnv:dual del persona_je Sin
embargo, en tanto la aparicién moderna del problema acontece como expenencia subjetiVa, como
representacion, habri que desentrafiar qué es esa negatividad elemental‘que encierra la. posibilidad
de la transformacion y re-evolucién de la vida y del mundo, de la conciencia y de la autoconciencia

del si mismo, de la fundamentacion de toda representacion: el subjectum.

Para tal labor vamos a seguir la mterpretamén de Hennch Dleter donde se esbozan cinco rasgos

ﬁmdnmcntales de la subjetividad en la dxaléctlca hcgelmna

1) - El sujeto no debe de ser concebido, solamente, como relacion consigo a partir del
conocimiento. La vicja historia de la concepcidn del sujeto, planteada por Descartes
como el cogito ergo me cogitare, debe de pensarse como una accién. De tal forma, que
cl camino dc la duda cartesiana o de la postulacién del sujcto trascendental kantiano
tiene que leerse como un proceso de realizacion hasta llegar al enunciado autoreferente

de la conciencia. El sujeto es una accion.

2) Elproceso de realizacién del sujeto, la postulacién del mismo como accién, implica
que el camino de la subjetividad tiene que ser entendido como un recorrido de
diferenciacion y determinacion. £l sujeto mismo es el factum de la diferencia y de la
determinacion de si mismo y del mundo que lo rodea. La accién de conformacion del

sujeto en la Modernidad es la accién de creacién de la diferencia.

—————
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3) El sujeto es de igual forma negatividad, Toda experiencia, en lanto determinacion
del sujeto mismo y distincién o diferencia, es negativa. De hecho, la experiencia misma
es negatividad. La negacion que el mismo sujeto desarrolla del mundo se aplica de la
misma forma, como queda brillantemente narrado en las meditaciones cartesianas,
como una negatividad radical del sujeto hacia si mismo. El sujeto niega su pertenencia
al mundo, sus facultades perceptivas, su corporalidad y, finalmente, en la duda sobre
Dios, ¢l sujeto experimenta el desarraigo comunitario y religioso. No es otra cosa el 7 .

camino que Descartes recorre al dudar de todo hasta refugiarse en el cogirar.

4) El sujeto es también el “estar-ahi” o la realidad. El sujeto al negar {oda otra
realidad fundamenta la- dnica realidad posible.” El par dialéctico que forma la
representacion consciente entre el pensar y el existir implicard la fundamentacién de
todo lo real a partir de la subjetividad. Solo lo que se piensa, lo que se ha dudado y
recuperado desdc la conciencia y su representacion, podra ser real; lo otro, la diferencia
que no se hace autoconsciente, tendra que desarrollar una subjetividad consciente de si

¢ incorporarse & la realidad de lo pensado.

5) Finalmente, e/ sujeto es la definicién en sl misma: el concepto. La labor del juicio,
del significado y del mismo predicado estardn al servicio de la definicion subjetiva. En
el pensamiento moderno y en la logica de tautoldgica de la identidad, lo importante sera

la concordancia radical de los adjetivos al sustantivo. Como indicara Hegel:

“El elemento del movimiento dialéctico es ¢l puro concepto, lo que le da un
contenido que es, en si mismo y en todo y por todo, sujeto. No se da, pues,
ningtin contenido de esta clase que se comporte como sujeto puesto como
fundamento y al que su significacién le corresponda como predicado;
inmediatamente, la proposicién es solamente una forma vacia. Fuera del si
mismo intuido de un modo sensible o representado, sélo s,
preferentemente, el nombre como tal nombre el que se designa el sujeto
puro, lo uno carente de concepto. [...] La exposicion debera, ateniéndose

fielmente a la penetracién en la naturaleza de lo especulativo, mantener la
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forma dialéctica y no incluir en ella nada que no haya sido concebido ni sea

‘concepto.”'®®

L.a unica cosa que puede ser concebida como concepto es la sustancia, la tradicién
podriamos decir en una interpretacién radical de sustancia. El adjetivo, la predicacion o
la cosa juzgada es la sustancia, y si bien es aquello que determina la subjetividad,

también es aquello que se nombra dentro de si.como sujeto.

Estos serian los cinco rasgos elementalgs ‘que - sustentan la propuesta de subjetividad en la
Fenomenologla de Espliritu: el sujeto es u(ia accion que busca la diferencia desde la experiencia de
la negatividad, lo que implica su presencia’, su estar ahi, como fundamento conceptual de todo lo
real. El todo, por lo tanto, se mueve, sé transforma desde el sujeto y su intento de diferencia con la

sustancia. Dice Hegél:

“La desigualdad que se produce en la conciencia entre el yo y la sustancia, que es su
objeto, es su diferencia, lo negativo en general. Puede considerarse como el defecto de
ambos, pero es su alma o lo que los mueve a los dos; he ahi por qué algunos antiguos

concebian el vacfo, como el motor, ciertamente, como lo negativo, pero sin captar

todavia lo negativo como el si mismo,”'®

Esto negativo en si-mismo no es otra cosa que el sujeto, el yo, el héroe.

El problema, sin embargo, continia siendo la d:terminabilidad'de la: sustancia como sujeto, la
tension de ambas categorias dialécticas, La experiencia misma arroja al sujeto, al hombre o a la
mujer, a la negatividad de la diferencia y a la bisqueda de la identidad con el sentido comin, a la

postulacion del concepto del mundo. No es, pues, un ser que surge de manera espontinea en la

'%% Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit., pp. 43-44.
1 Ibid, p. 26.
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historia de la Modermdad oen toda llummacnon hlstorlca L‘l ser- humano, concebldo como sujeto,

e eg

es parte del mismo mov:mlento de la sustancla, de la’ tradlmoh y eI lenguaJe No existe en el fondo

de'la*deéfi mmén de su_;eto de Hegel nmguna subJetmdad formal que opere de manera instrumental y--- <.

externa a la sustancna misma, Como corrwtamentc senala Hennch Dleter cuando tenemos un :
concepto de sujeto ldeallsta se debe a que la sub_]ctlwdad “solamenle logra concebirse en. relaclén o
con-otro-distinto-de ella y. por-eso-no en.igualdad.consigo.misma.. Pen’nanece:asi «abstracta» y.
«vacia», porque como. negatividad simplemente se contrépone a toda - determinacién. Sf se I§
pensase a la vez como sustancia, no podria mantenérsela en esas con’trapoksiciones”.l70 Sin embargo,
aln cuando estemos interpretando la nocién de sujeto de Hegelfdesde una perspectiva no idealista,

eso no elimina la constatacion recurrente de que el sujeto hace violencia:sobre la sustancia.

Grosso modo tenemos en principio que la sustancia debe de ser pensada como identidad, mientras

que la'subjgtividéd es: pri:mofdia!merjggf! ‘e,ggtiVa,-f L‘g-_ vglécgtica:de ambas es lo que posibilita el

pensamiento absoluto, la desaparicion de cualquier cosa en’si misma. Este planteamiento de Hegel

intenta responder a la fmctura,priﬁiari‘ kdéi"sa”bcrﬁ conla Vérdad, donde se experimenta la separaci()h'-

original entre el pehsamierito,y lo pensadc De ah’i‘que"la misma fenomenologia sélo pueda terminar'

en la identidad: entre lo real y lo ens ado Hegel'; enfrentado Ias aporfas que plantearan las: cntlcas;'

de la razén: pura y préctlca kantlana, mtenta nafrar cémo es posible la concordancla entre la:

rcpresentacnon de la conciencia y la cosa en si misma.

No obstante, el problema de esta representacion es que la tinica posibilidad de concordarcia es a
partir de la subordinacion de la sustancia al sujeto. Es el proceso de la subjetividad el que se vuelve
consciente y autoconscicente de sf mismo, ¢l que una y otra vez superala: conciencia natural de la

sustancia. Si bien la tesis Gltima de Hegel es que el sujeto debe de arribar a la Razon, al Espirftu y

170 Henrich, Dieter, Hegel en su contexto, op. cit., p. 90.
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al Saber Absoluto, resto cs, debe de abandonar la forma de la mletdualldad y demostrar que ¢l yo

sélo se encuentra en el nosotros comumtarlo, lo que no puede de_,ar de observarse es que ese

camlno 'se reahza desde el‘ panéptlco de'la raclonalldad del pensamlento que tlene prefigurado un

camino que debe de concrctarse enla umversal del saber. No |mporta el hecho de que, como sefiala

en su mterpretacmn llennch Dleter, en cuanto “el sujeto reconozca las determinaciones de la

negatividad como su»propiafrealldad,' legaré—a cumplir-en ellas su-igualdad consigo y, con ello, su

autodcterminaciébn”;”','Esto no_elimin queﬁ‘esa’fdcterminacién reconocida, que es la sustancia, se

encuentre reconfi, gurada desde eI pode supremo "de la vision del sujeto que re-escribe la historia de

la sustancia. La llbertad parecerla ser una: f' cclén que nos conduce a reconocer la interioridad de Ia
sustancia dentro de cualquier subjetlwdad, dentro de cualquier héroe que regresa a casa y reconoce
su sentido comiin primario; pero no és 'ési, la subjctivkidad jamas regresa a la tradicion, sino que la
convierte en otro sujeto y la enfrenta y neutraliza en el momento de postular una racionalidad, un
logos absoluto. Por ejemplo, en el final de la dialéctica del amo y el esclavo, ya toda libertad esta
perdida y la configuracién histérica se realiza desde el temor de la supervivencia.'” La
racionalidad subjetiva no regresa a la tradicidn sustancial, sino que acata una ficcién deformada y
amenazantie que presupone era la sustancia primera, la conciencia natural ahora civilizada, guiada,

desde el fondo del terror, por las reglas racionales del progreso del saber.

Adorno y la eleccién del héroe

' Ibid, p. 91.

72 Al respecto véase la siguiente interpretacién de Bataille sobre el final de la dialéctica del amo y el esclavo:
“La condicion que yo consideraria seria la de salir, emerger del «tejido». E, inmediatamente, tengo que
decir: esa condicion que yo consideraria seria la de morir. jEn ningiin momento tendré la posibilidad de
considerar!”. El esclavo pues no actia con ninguna libertad, sino que sabe de antemano que tiene que

fundar una racionalidad de sobrevivencia. Bataille en Derrida, Jacques, “De la economia restringida a la

economia general. (Un hegelianismo sin reserva)™ en La escritura y la diferencia, op. cit., p. 382.
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“El pretendido recomenzar a partir de cero es la
mdscara de un olvido forzado; la simpatia_con’la

2 17 =
barbarie no le es ajena”.'”?

“El unico modo que aun le queda a la ﬁlosoﬁa'dé' T

responsabilizarse a la vista de lu desesperacion es
intentar ver las cosas tal como aparecen desde Ia
perspectiva de la redencion™.'™

Adomo

Seguir la exégesis de Henrich Dieter sobre la subjetividad ha sido importante, no sélo paraﬁobsreﬁ/ar
la complejidad del concepto de sujeto y no caer en una descalificacién del desarr;)illc‘;vjd:e' la:"
subjetividad como una nocién formal e idealista, que desconoce el proceso dg ‘féfﬁihci'(’)h
comunitaria de toda subjetividad, sino, principalmente, para reconocer que elv.'suj(‘ato";éslé 'aﬁi,
imponicndo una realidad que no puede ser desconocida. El sujeto existe, ni sbic‘{uié,ra es un
fenémeno propio de la Modernidad, aunque es aqui donde se radicaliza la autoconciencia de la
subjetividad; El sujeto es ya un proceso en todo momento de iluminacion. La historia del sujeto, si
bien es Qna historia basicamente de la Modernidad, también puede mostrarnos cémo ese ser
llamado sujeto ya aguardaba para su representacion en la historia, ya habia surgido en diferentes
momentos histéricos y prefiguraba su representacion absoluta en la racionalidad moderna y en la
religion cristiana. No es pues del todo correéto que la dialéctica del sujeto y la sustancia se limite.a

la metafisica hegeliana, (a la narracién sistemética de las figuras del Espiritu), porque tal dialéctica o

se encuentra mas alla del sistema hege‘lia‘n'o. Las tramas relatadas dentro de toda metaﬁ'sic’:ddebén e

de contener, como lo muestra la metaﬂs:ca platémca, lugares ocultos para el pensamlento. La '
metafisica, mas que ser una fundamentacién del mundo, contmua siendo una “facullad de] desear

y una intuicion del més alla nuestro.

7 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, op. cit., p. 75.

™ Adomno, Minima moralia, op. cit, p. 250.
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En ese sentido la pregunta por la Iibertadfsi'gue siendo u‘na'cuestiénf métafl'sicai Y, en tanto la

sub_;etmdad negahva se desarrolla en Ia f‘ losof’ ia ‘moderna y medleval bajo esta pregunta l

respuesta no- puede ser snstcmlca.

exammar algunas pos:clones que optar n por. tomar artldo entre la sustancxa y cl ‘uJet

premisa de que esas dos categorms de Ia historia del pensamlento ’dlalectlco contmuan

enfrentandose.en. lar actuahdad‘:sm. na:pre concluslén:y: S i

ﬁguraclén clrcular donde se conozca l

padezca un infinito comienzo.

Hemos‘d‘ié‘hd ‘aﬁtériorn'iehtke (iué la jciqnl’f'f:ldi'icc‘iérfifefnt'relly‘a sustzincfa y el sujeto puede traducirse a
muichos otrds términos ya que. es ia Béséidé’l;mi‘smo siétema hegeliano. Uno de ellos es la
confrontacién misma entre la dialéctica y la hermenéutica. La dialéctica esta presupuesta en t6do gi
sistema hegeliano, pero ésta sélo se vuelve ciencia en el momento en que el sujeto deviene
autoconsciente, deja atras los mundos culturales y contextuales, (el arte y la religién), y entra en él
reino de los puros conceptos especulativos. Por el contrario, mientras la historia y el pensamiento
se encuentren en los mundos pretéritos del arte y la religion, los’ mundos del Espmtu objetivo y

finito, se aferraran a nociones de verdad y de saber que: so P mlerpretacxones necesarlas, pero

caducas. La dialéctica debe de ir superando toda mterpretacxén nterlor del sxstema. De esta

forma, mientras la sustancia- y -su: “atévuca tradlclon— ‘no- se desarrollen ~como: un stueto

autoreferente, la hermeneutlca tendr pnorlda En otros termmos,

no serd superada la concnencna f in dg’:lm’térprgtc. :

En esta confrontacion, .y a la:luz de la nueva barbarie mundial que inaugura la' primera guerra
mundial al,ihi‘ciode'l siglo. XX, las opiniones tienden a dividirse entre los que relacionan la
decadencia del mundo con el proceso de acumulacion de poder y desarrollo técnico que inaugura el
sujeto moderno, y los que sefialan que es la permanencia de las tradiciones contextuales la que

sigue generando un permanente conflicto en un proceso inconcluso de Modernidad por la biisqueda

T}T‘C‘TC“ f’ﬂ,f“.v"y
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comin y consciente del progreso, la demdcracia y‘la racionalizacion - de. las diferencias. Por

supuesto que también existen intentos de medlaclc’m, % pera en general j's’(')lo' son “exitosos en un

tcrreno superficial. Cuando estas teorias dlaléctncas y hermenéutlcas emplezan a profundizar en los

problemas contemporaneos tienden, necesanamente, a optar por una pos1clon que determine a la

otra.'® Y esto es lo mas importante, no se niega-la exlstenclq glle;dos formas de configurar el
pensamiento y la representacion del mundo, pero si.se eligehnddéé"éS como determinante y-esto
implica no sélo un principio critico y normativo, sino tarﬁbién uﬁiii"d‘i'f;‘erencia f‘undamgntal en las
concepciones de humanidad y Modernidad presupuestas en elk debafe : 'deo’ eéto Se eﬁctie’ntra
desarrollado en el texto de Hegel. El hecho de que el camino ascendente del saber sea- hacm Ia
subjetividad y no hacia la sustancia presupone una telcologia del conoclmlento que determma lo
que queda atrds, como ha dlcho Heldegger: “El progreso es una marcha cuyo mOVlm’lentO se ve

determinado desde Ia meta, esto es, desde la violencia de la voluntad de absoluto” m

Centrémonos en uno de los principales pensadores de la negatividad, Theodor W. Adorno. El opta

por el desarrollo de la subjetividad y encuentra peligroso el hecho de regresar a la idea de la

'7% Uno de los representante mas importante de esta tendencia es Paul Ricoeur. Si bien ha sido importante su

deseo de mediar entre las tradiciones criticas y hermenduticas, desde mi punto de vista el resultado es poco
fructifero, ya que ese intento de mediacién tedrico obvia la manifestacion fenoménica de las
contradicciones y termina apostando por una dialéctica de permanencia entre las lamadas “escuelas de la
sospecha” y “escuelas hermenéuticas™, que no reconoce ¢l imperioso movimiento de la misma dialéctica
que siempre seré favorable a las escuelas de la sospecha y sus instituciones de investigacion objetiva: el
sujeto, la verdad como concordancia y la racionalidad histérica. Véase al respecto: Foucault, Michel,
Nietzsche, Freud, Marx, trad. Alberto Gonzilez Troyano, Anagrama, Barcelona, 1981. 17 ed. en francés
1965 y Ricocur, Paul, “Hermeneutics and the critique of ideology™, Hermeneutic and the human_sciences,
Cambridge University Press, ed., trans and introd. John B. Thompson, 1981, pp. 63-100.

78 Gadamer ha protagonizado dos de los debates mas importantes al respecto, los cuales no séto han
conducido a los participantes a definir una posicién radical, e irreductible en Gitima instancia, sino que han
orillado, desde mi perspectiva de manera correcta, a seguir sus posiciones en el mismo sentido, esto es, a
asumir una posicion de principio que se vuelve incompatible con la otra. Los famosos debates a los que me
refiero son los que Gadamer ha sostenido con Habermas y Derrida, véase al respecto: Gadamer, Verdad y
método I, op. cit. y Habermas, Jiirgen, La 1dgica de las ciencias sociales, op. cit. y Michelfelder, Diane
and Palmer, E. Richard (eds), Dialogue and deconstruction: The Gadamer-Derrida_encounter, State
University of New York, Albany, New York 1989,

177 Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel”, op. cit., p. 151.

TESIS (NN 160
FALLA DI QRIGEN



suslanc:a, mas aun critica a Hegel por mantener un principio de amblguedad entre la sustancla yel

sujeto. S| recordamos que ‘el debate sobre la sub_yetmdad atravnesa el problema de Ia hberlad

. humana y:'fse enfrenta a‘la-forma de relatar-al mundo esto es, desde una perspectlva dlalectlca I

hermenéutlca, no seré sorprendcnte que Adomo concluya su debate sobre Ia sustancla y eI su_;eto‘

con el sngunente anatcma “No hay hcrmcncutlca capaz dc cscamotcar quc la palabra sumnsnon' :

. snng ca; lo contrarlo de hbertad La supuesta smtes:s de esta con la necesndad se phega a elln y.se...

contradnce a s1 mlsma” 178

El contexto d crftlca kes el 51gulente. Adorno utiliza dos referencias importantes sobre el tema

que cltaré aqul En prlmer lugar Hegel sostiene que.

“La'subjgstividad misma es la forma absoluta y la realidad existente de la sustancia; y

la distincién entre el sujeto y aquélla, como su objeto, fin y fuerza, solamente es la

diferencia de la forma, que a la vez ha desaparecido inmediatamente”. ™

Aqui puede seguirse la interpretacién liberal y marxista mas progresista de la obra de Hegel:
existiria  una identidad entre la conciencié del“suje_to individual con la conciencia social o
comunitaria; finalmente, el papel dferl‘a, s#ﬁjét'ii(idad,‘ en tanto se vuelve real, es lograr el bxen '
comin. De este modo, no existe dife"reng;.ijgl alguna entre el sujeto y la sustancia, como indica H'eg_el,
s6lo hay una diferencia formal, una mediacion éonCeptual que desaparece en el momento en que'la

realidad se desenvuelve.

La segunda cita de Hegel reza asi:

I8 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, op. cit., p. 349.
*7 Ibid, p. 348.

16}



“Desde el momento en que el Estado, la patrla, constltuye ‘una comumdad de

emstenma, desde el momento en que la voluntad subjetlva de los hombres se somete
9" 180

a Ias Ieyes, la oposrclon entre Ilbcrtad Y neces:dad'desaparecc

nacionalismos forzadosf y

colonialista. Esta: mlsma clta _,av ple ‘a Ia conclusnén de -Adorno donde sefiala que mnguna»
“hermenéullca (acenluando con la palabra su mterpretaclén de’ que los: procesos-de comprension
de la réalidad son finalmente intentos de Justlﬁcacmn ideologica de un poder establecido), nos
puede ncgar que la “sumisién” es lo contrario de la “libertad”. Asi queda también criticada la idea

de Hegel sobre la dialéctica de la libertad y la necesidad, cuando sefiala Adorno, que, al final, no

existe ninguna libertad, sino s6l una necesidad que se impone como sobrevivencia:

“La: falta de determmaclén concreta que presenta el concepto de subjetividad es
explotada como ventaJn de la objetividad superior por parte de un sujeto depurado de
contnngenc:a, asf resulta mas facil la identificacién de sujeto y objeto a costa de lo
particular. Hegél anda en este punto al uso de todo el Idealismo; pero a la vez socava
Jsu hﬁr’macién de la identidad ente libertad y neccsidad. Al hipostasiar como Espiritu
el substrato de la libertad, el sujeto, éste se distancia de tal forma de los hombres de

carne y hueso, que la libertad en la necesidad les vale para nada”. '*

Adorno no deja.de tener una idea negativa de la sustancia y a partir de esto la proyecta como la
referencia v¢|ada de:toda “filosofia del ser”. Su principal referente al respecto era Heidegger y el

nacionalsocialismo aleman. El critico aleman desarrollara entonces una importante teoria sobre la

1% Ibid, p. 349.

8! Ibidem.
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decadencia de la critica y'la emergencia de las ontologias. Con su aguda pluma, ‘Adorno sefialara,
por ejemplo, que

“El automatismo ineludible con que se forma aporéticamente el concepto hace que
se cumpla en la filosofia del ser, contra su voluntad, el juicio que dio Hegel del éer:
una misma cosa con la nada y a la vez distinto de ella. En este punto Heidegger no se
engaiio en absoluto. Pero lo que hay que objetarle a la ontologia existencial no es ese
nihilismo, al que para su horror le reduciria mas tarde al existencialismo de

izquierdas, sino el hecho de presentar como algo positivo !a pura nihilidad de su

palabra suprema”.'®

Y cfectivamente, la ontologia radical de Heidegger desconecta cualqgier dialéctica de la realidad y
opta_por la manifestacion fenoménica del olvido para explicar por qﬁé, desde su ’pe‘rspécv:t‘ivé, sé ,ﬁa
ausentado el ser. El hecho ademas es, como seiiala Adorno, cqnsid;:rado, dg: manera stitiva:‘ 4Ia‘ n‘c;z‘da"
que es el ser durante la historia del pensamiento occidental aparece bai‘a‘ Heideggér cbmo ilab

promesa futura de que el ser regresara.

De igual forma, en su ataque a la radicalizacién de la sustancia, Adorno observa una mayor
comprension en el planteamiento de Hegel respecto al de Heidegger en la referencia a la esencia.
Para Hegel, nos dice Adorno, la esencia procede del ser y a la vez se constituye frente al ser como
una existencia, mientras que para Heidegger al describir simplemente las “realidades espirituales”
pasa por alto el principio dialéctico de la transformacion de las cosas en tanto son pensadas. El ser
no puede ser el mismo después de ser pensado. El principio de ambigiiedad y movimiento del ser

esta fuera de la idea del olvido y la recuperacion heideggeriana del ser primigenio.'®

82 Ibid, p. 84

'8 véase al respecto, Adomo, ibid, p. 85.
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Estaé breves notas sobre el enfrentamiento de las’teorias del ser que i'ealiza Addmo‘ las Be hecho
para mostrar su contundente ataque a la ﬁgura de la sustancia, El problema para Adomo de una
fi Iosof' ia-de la sustancia radicarfa en la-ausencia*de sujetos transparentes para la postulaclén de una”
critica. Y ese es un elemento incuestionable de la hermenéutica contemporéneg: una correciq

interpretacion es aquella donde el intérprete ha logrado desaparecer.

Por otra parte,‘ no dejan de ser correctas en muchos aspectos las criticas de Adorno, espeéialmentc
las que dlrlge contra la-filosofia de Heidegger y su teorfa esencialista del ser. En esa fi losofia
aparentemente antlmoderna se gesta la formacion de un principio tan detcrmmante como todo mlto
engendrado por la Modermdad. En la ansiada develacion divina, humana y raclonalysebenckuent’ra un

nuevo principio revelador: la verdad de! Ser olvidado.'®

Ahora, no obstante lo correcto de algunos planteamientos de Adorno, el problema de esta radical
critica a Ia sUsfahcia continila siendo la vision determinante de la razén moderna. Esto se
desnrrollaba ya el Dtaléctica del iluminismo, donde existe una interpretacién univoca de los
procmos altemos a la Modernidad dommante Adorno no ve que las posibilidades de
tmnsformaclon de permanencla y de resnstencna de una comumdnd rio’estdn solamente cefiidas a la
mltologfa roméntlca de la critlca la utopfa y la revolucnén Todo proceso que no ha configurado un
proceso claswo de critica: negatlva y af' irmacion: parecerfa ser es-una. realidad enajenada, carente de
libertad y reproductora de los comportamlcntos mediéticos de lo social. “En muchos hombres es

» '55 comenta Adorno, y esla frase, mas alld de una primera

una [alta de vergiienza decir. yo
impresion psicolégica y social, puede ser vista como la critica a la permanencia de hombres y

mujeres cn la csfera de la sustancia: de la comunidad y la tradicion.

'* El tema es expuesto con mayor detalle en el capitulo “El relato y la verdad”, pp. 184-204.

%5 Adorno, Minima moralia, op. cit., p. 47.
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Habria entonces que sefialar que Adorno, encadenado a la critica radlcal que le e'uge su tlempo él
si un-syjeto sustancializado por la observancia de la barbane contemporénea, pasa por alto que trass

la dialéctica de la sustancia y el sujeto existe ya una deformaclén de la f gura de la ‘sustancla. El .

mismo mito racional de la critica y la utopia no observa que la tradxclén y la comumdad;generan :

- formas de critica. y: nomlatlwdad internas.: El sentldo comun No- es es ‘esfera' a:conciencia - -

mcapaz de observnr Ia posnbllldad racxonal més alla del trabaJo metédlco y Judlcatlvo del su_)cto L

T'odo esto se d_ét:aﬁta ‘eVr’i lo que suguesnendo eI’ intento mas serio, en'cuantofsu radicalidad y
desesperacién, de formaf una teor‘fz:;:‘ck{ué’sig:t‘l apostando a la racionalizacién dialéctica de las cosas,
pero §in ser guiada por ldpérspéétiva del Saber Absoluto, el progreso y la metafisica de la
presencia. Adorno escribe su Dialéctica negativa, la cual es desde el punto de vista de muchos
tedricos una de las principales obras que anteceden la llamada posmodernidad y, en efeclo, el valor
del texto no sélo radicaria en su impresionante intento de desmontar el aparato metafisico de Hegel
y ontolégico de Heidegger, sino, fundamentalmente; en su paraddjico cstilo. La dialéctica negativa
sOlo puede ser leida como una filosofia ﬁagmentadé, como un sin fin de éalles que nunca
constituirdn una ciudad. Ahi radica su principal virtud'y. su-pe'rmanente fracaso. Riidiger Bubner ha

escrito al respecto:

“Una  comparacion con el argumento ‘dc Hegel sobre la dialéctica del limite pucdc
servir de ayuda para dilucidar eéle punto [el fracaso de la Dialéctica negativa). Hegel
desaprueba convincentemente la tesis de Kant sobre la cosa en sf en tanto puede
demostrar que el erigir un limite formal implica ya que puede situarse al otro lado de
€él. Los limites que dividen dos dominios no pueden establecerse unilateralmente. La

T
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prohibicion del conocimiento de una_cosa en si sngnlfica ublcarse lpso f'acto
conscientemente e 1mphca por tanto ya una transgresuén del hmlte que se supoma

cstaba marcado por la trasccndcncla dc algo.r[ .J Es prccnsamcntc cl rcconocnmlcnto -

del problema del limlte en vez de su negaclén, lo que constltuye la fuerm del
() 186

pensamlento dlaléctlco

Por el contrano, Ado?no,‘al intentar postular sélo Ia negatividad dialéctica y no.su efecto aﬁrmativor :

de sfntesns e 1de ‘ dad opta por desconocer el limite trascendental que"plantean las f' guras dela

sustancla y de la mxsma subJetlvndad Si bien esto lo conduce a un : 'mxento radlcal de la,
temporahdad f’ nita de todo hombre y mujer y a la postulamon axnomauca del contexto eso de_]a
pendiente el reconocimiento de los universales, de los preSupuestos de verdad y de la permanencia

del pasado, ya sea como tradicion o comunidad, en la existencia fictica de todo hombre y mujer.

Sin embargo, pese al abismo y" él;vaéis que plantea una dialéctica meramente negativa, esta
filosofia radical de la finitud yla negatlwdad se constituye como una forma de elucidacion e
interpretacién importante, en tlempos en que el enfrentamlento de la sustancia y el sujeto se vuelve
tan extremo que la tendencia es hacia, lf} desaparicién de las misma figuras clésicas del saber
metafisico. Y existe a rafz de esto, como nuevamente sefiala Bubner, una culpabilidad en el acto de
limitar la teoria, de ponerle un freno al hovimiento dialéctico, que conduce a Adqrnb a transitar
hacia la estética. Paradéjicame;nte:,':y‘en concordancia con una.tesis Arradjgy:rnl‘:fd:e'la hermenéutica, se
sostiene que donde la teoria ha términ‘ado comienza el arte. El pensamiento se hace posible por la

permanencia de las ﬁguras pretérilas del espiritu: el arte y la religién,

“La Dialéctica‘de Ia ilustracion habia conjurado ya, mediante una correcta apelacion
a Schelling, la obra de arte para ayudar a escapar a la teoria de su incapacidad, pues

no_podia Fomper el significado ideolégico con sus categorias. La ilusién estética es

'¥$ Bubner, Riidiger, La filosofia alemana contemporénes, op. cit., pp. 222-223.
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la- Ginica’ que no miente, pues desde el principio no pretende ser nada mas. En el
m‘undodetl‘a fhéfavillosa ilusion, Adorno cree por tanto,"qbuerse preserva en tltimo
término la. cspcranza dc una verdad infalible, antc la quc dcbe rcsngnarsc la filosofia.
Una verdad Tlibre de ideologia sigue siendo una utopla que barece que sélo anticipa

entre tanto el ane. «En la ilusi6én hay una [promesa deilnbertad de la ilusiény™. 18

Desde estai pérspedtiva que asume Adomo, la de la. comprensnon desde e] arte puede tamblen

mterpretarse su- dura condena a Hegel y-la medlamén entre su_,eto'y suslancna Cuando Adomo

expone que:

" “Hegel diviniza la subjetividad, que incluso en él representa lo universal y la
identidad total, pero con ello alcanza asimismo lo contrario, la comprensién de que
el sujeto es la automanifestacion de la objetividad.[...] si la subjetividad reclama con
razén la primacia en cuanto realidad existente de la sustancia, en cuanto sujeto
«existente», extrafiado, es que a la vez es objetividad y fenémeno. Claro que esta
dualidad tendria que afectar también a la relacion de la subjetividad con los

individuos concretos. Una vez que la objetividad le es inmanente y opera en ello,

una vez que en ellos se muestra verdaderamente, la individualidad referida de este

modo a la esencia resulta mucho més sustancial que en su mera subordinacién a etla.

Hegel pasa en silencio esta consecuencia”,'®

Pero de igUaI for’mn” Adorno pasa en silencio el hecho de que la substantivacion del sujeto, justo por
realizarse desde la preemmencla de totalidad de la subjetividad, ha reconfigurado la sustancia en la
que estii pensando el ﬁlésofo alemén. Asi como la existencia y el pensamiento reconfiguran al ser y
no lo olvndan, la tradlclén, el lenguaje y la comunidad, las manifestaciones mas evidentes de la
sustancia, s‘o'nk tiﬁstocadas por la violencia que hace de ellas la conciencia. No obstante, apostar a la

sustancia en contra del sujeto significa encontrar, aun en las manifestacion del sujeto, la primera

187 Ibid., pp. 223-224.

'8 Adorno, Dialéctica negativa, op. cit., p. 348,
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certeza sensible de la sustanma, y esto no quiere: decnr la postulac:on de un ser orlgmano y no

contaminado que resucxtara, smo el mtento de comprensnén de Ia permanencla de un sentldo comun,

de.una. comumdad que no se’ cosnﬁca y-que;- por lo tanto. es ella mlsm , neg ‘1v1dad Fmt ,

que infi mtud de sentido. No hay mejor colofén al rcspecto quc~la ellmmaclénAde la' oactxva ndea de

la conciencia. subjetiva que determina la existencia lo real y lo_ epresentado y esto es, para

desgracia. de Adorno, un postulado hermenéutico.-El rpen,sa‘mlento ﬁlosoﬁco debe -entender’ su~ -

inutilidad, la vacuidad ante los fendmenos normativos de una comunidad y s6lo desde ahi podra

comprender la permanencia del sentido en cualquiera de los mundos reales y posibles:

“Cuanto mas afanosamente se hermetiza el pensamiento a su ser condicionado en
aras de lo incondicionado es cuando mds inconsciente y, por ende, fatalmente
sucumbe al mundo. Hasta su propia imposibilidad debc asumirla en aras de la
posibilidad. Pero frente a la exigencia que de este modo se impone, la pregunta por
la realidad o irrealidad de la redencién misma resulta poco menos que

indiferente.”'®

La experiencia del ser a través del sujeto

“La violencia es el reino - de Ia mqwelud enla
conciencia misma.’
Heidegger'®

Del otro lado. del. debate se encuentra el ataque a los sistemas metafisicos del “ente” o la
subjetividad que tendrfan’. su méaxima expresién en la tecnificacién de la vida cotidiana. Para

Heidegger, -es el;‘he‘cho',def la. representacion del mundo como imagen de si mismo lo que

'8 Adorne, Minima moralia, op. cit., p. 250,

1% Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel” op. cit., p. 149.
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fundamenta’el proceso de Modemldad No exlste ‘un SUJetO que se coloque a sf mlsmo como

ﬁmdamento 'de_ mun v

No hay una prlmera'representamén el'hom' re o el yo como creador La

e Cnsto. no exlstma -como =

ﬁmdamemo del’ mundo smoque ‘serfa alflgual que’la’id del smeto, el mdwnduo, el yoyel

hombre una represenlaclén denvada del mlsmo movnmlento moderno. La idea de Heidegger es que
=i blen la: Modermdad se |nterpreta como la época. creada desde el ego y sostenida por la centralidad
“de lo humano, donde “el hombre seria la medida de todas las cosas”, lo cierto es que esta
interpretacion es incorrecta. El sujeto mismo no-tiene tal poder para colocarse como referente
central-del mundo; ni siquiera bajo la potente cosmoiogn’a cristiana; sino que el mismo movimiento
moderno y el mismo relato dialéctico, de negacion de lo real ¢ identidad de o pensado con lo real,
tienden a crear siempre un fundamento que dé racionalidad al movimiento originario de la vida: el

estallido primordial de lo que es y lo que no es, el hecho primero de la identidad y la diferencia.

Desde esta- b¢;§p¢9tiva, 'ya podemos observar-que Heidegger no hard una critica del sistema
hegeliano désde ‘la‘ preriv)isa’ de ﬁna subjetividad fbrmal ekidcalista'. El sujeto no existe por voluntad
pro’pi’a,, Vrlofl‘iéy:‘t_afr‘\a é’t)nci'ef‘l,cin',(’i‘elr :rﬁal,; un Méﬁsl_éfeles encarnado enla Qéumulacién del poder, en
la apetgncia 'deiidoriiinfb, en‘la posesién de"bricrluezas, en el deseorinﬁﬁ'ito del saber; sino que existe
un movimioﬁto ineludible (j_ue coloca a Ia conciencia y a la autoconciencia en la figura del yo y, de
ahi en adelaﬁté; enu tod;is ias ﬁgufas histéricas que ddopia la configuracion politica y social de la
Modernidad: el s't‘xj‘eto eﬁistéfnolégiéo,' la encarnacién del estaao o la divinizacién del individuo, por

s6lo mencionar algunos.ejemplos,

Por csta razén, Heidegger contra su critica cn la idca hegeliana dcl devenir de la conciencia. La
pregunta nodal no es por la subjetividad, sino por el movimiento de la experiencia. ;Coémo es
concebida la experiencia en el sistema hegeliano, en el discurso mas importante de la Modernidad,

para que el resultado sea la existencia de la figura del ente y el olvido del ser? Esta misma
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interpretacion de Heldegger sera fundamental para los cammos que tome Ia hermenéutlca
contemporanea ¥ La referencla al texto de Hegel que se encuentra enla ]ntroducc:on ala

Fenomenologia del esptrzm, reza asiy

“Este movimiento dialéctico que la conciencia lleva a caboen'sf misma, tanto en su
saber como en su objeto, en cuanto brota ante ellu el nuevo vbjeto verdudero, es_

propiamente lo que se Hamara experiencia”.'”

Y la interpretacion de Heidegger es la siguiente:

“¢Qué nombra Hcegel con la palabra cxpericncia? Nombra al ser de lo cnte.
Entretanto, lo ente se ha convertido en sujeto y, con él, en objeto y objetivo. Ser
significa desde tiempo inmemorial: estar presente. El modo en que la conciencia, lo
que es a partir del estado de sabido, se hace presente, es la manifestacién. La
conciencia s, en cuanto eso ente que es, el saber que se manifiesta. [...] Experiencia
es ahora la palabra para el ser, en la medida en que éste es percibido a partir de lo

ente en cuanto tal”.'”

Heidegger hace de esta manera su primera deduccion: el ser en la Modernidad es la experiencia que

se reduce a lo que se manifiesta como ente.

El filésofo aleman no pierde de vista que en la definicidn del ser de Hegel esta presente el hecho de

que el ser es la experiencia y cs, basicamente, movimiento.'™ Sin embargo, la tesis central de

191 Este tema lo hemos tratado con mayor amplitud en ¢l texto “El relato y la verdad”, pp. 184-204,

192 Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espiritu, op. cit, p. 58.
193 Heidegger, Martin, “El concepto de experiencia de Hegel” op. cit., p. 165.

'% Esto se observa en la interpretacion dogmética que hace Heidegger de la figura de la conciencia hegeliana:
“Representando, la conciencia desata algo de si misma, pero al mismo tiempo lo vincula a ella. La
conciencia es, en si, un distinguir que no es tal. En tanto que esa distincién, que no es ninguna, la
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Heldegger es que la cxperlcncla no es concebnda dlalectlcamente, smo que plensa lo dnalectlco a

partir de la esencna de la’ experlencla. Esta‘es la entldad de lo ente, que en cuanto sublectum se

determma a partnr de la- sub_jetldad” 95 Do esta forma ‘n .'CXlStlrf& un- movnmlento orlgmal de-

r mlsmo estarla def mdo por la

amblglied :d en eI ser, de desvelamlemo y ocultacno sin quc l

presenclaide Io ente. De ahl que Heidegger pueda decl ‘La experxencla es la presentacnon del

su_]eto absoluto que- se . hace presente en: l ‘epresentacion: dc’:,ﬂeste modo. se absuelve...La.

cxperqcnc,{q: Ja subjetidad del sujeto absoluto esde esta reflexién, se da el paso hacia la

reivindicaciénwde la sustancia que‘se mdnifi‘e'sta' como primer estadio de la conciencia: “la

experiencia pensada metafisicamente permanece | ble a la conciencia natural”,'®

“La concnencla natural”; por su parte, estarla més .cerca. de la experlencna orlgmana del ser, aquella

que no se constltuye como ente © queto y que reprlme la mlsma trascendencla del ser. Mientras el

movimiento moderno continlle radicalizando la metaf' stca, en este caso' como técnica, el ser
permanecera olvidado, que no oculto, por un ser que se conclbe a si mlsmo como presencia. l.a
esfera del ser se reduce, entonces, a lo que aparece frente a nues}tJrOsbjOs.’ De tal suerte que este ser
estd preso de si mismo en una dialéctica de iluminacién pgrmahenlé dé las cosas y los entes, sin
percatarse que el ser no. es solo iluminacion, sino, y quizA’t;ﬁfim;t:dialmente sombra. El ser es:

aquello que no se pucde |Ium|nar desde el pensamiento Iéglco y: conceptual por el contrarlo, el 'ser

solo nos permite pamcnpar de su manifestacion, la cunl noes controlada por le _representacnon de la:

conciencia.

conciencia es ambigua en su esencia. Csta ambigiiedad es la esencia del representar. De la ambigiiedad

depende que en todas partes dc la conciencia, ambas determinaciones, el saber y la verdad, el «ser para» y

el «ser en si», aparezean inmediatamente y de tal manera que son ellas mismas ambiguas.” (Ibid, p. 154.)
9% Ibid, p. 169.

196 1bid, pp. 170-171.
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No es,. entonces desde esta perspectlva, la dlalectlca la noclon mas lmportante del snstema

hegellano y de Ia propla Modermdad sino la eVperlencla de Ios su_;etosb en el mundo que sélo

después dewene dlalectlca De hecho, sucede lo mlsmo conlla ‘mterprgtacxc_mcsjque hemos -

observado, sélo que ellas acentiian un pumo dlferente de la mlsma ex eriencia La experiencia seria

la neganwdad del sujeto delermmanda Ia .sustancia Ella encarnarta la hbertad muma. En ella se

experlmenta el movnmlento dnaléglco del Sabc”Nam ¥ cl Saber Absoluto Mlentras la conclencm’ *

natural es “el azar” histérico de Ias ﬁguras del Espintu, Ia conciencia del Saber Absoluto es “el

concebirse de estas fi iguras en la orgamzaclén de su manifestarse”.'”’

No se equivoca Heidegger cuando interpreta desde esta experiencia . de la presencia el final de la

Fenomenologia del Espiritu:

“La meta, el saber absoluto o el espiritu que se sabe a si mismo como espiritu tiene
como su camino el recuerdo de los espiritus como son en ellos mismos y como
llevan a cabo la organizacidn de su reino. Su conservacién vista por el lado de su ser
alli libre, quc sc manificsta cn la forma dc lo contingente, cs la historia, pero vista
por el lado de su organizacién conceptual es la ciencia del suber que se manifiesta,
uno y otro juntos, la historia concebida, forman el recuerdo y el calvario del espiritu
absoluto, la realidad, la verdad y la certeza de su trono, sin el cual el espiritu seria la

soledad sin vida [...]".'"

L.a meta, el recuerdo como dice Hegel, es ya la participacion de los entes o sujetos ordenando lo que
de hecho sé6lo podria ser concebido por un sujeto como azar. Y aqui azar no implica caos o
irracionalidad, sino que, basicamente, remite a la figura tragica del ser finito, el cual siempre se

cncucntra cn una situacion incierta frente al sentido manificsto de la tradicion y del ser mismo. El

197 1bid, p. 186.

1% Hegel, G. W. F.; Fenomenologfa del espirity, op. cit., p. 473.
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azares la experlencla no determmada desde la concnencna. Justo por esta carencia del ser humano es

que la presencla dmge la expenencxa dlalectlca en la Modermdad y desdedse momento suprime la
infi mtud del sentldo del scr que no- puede; er capturado desde Ia representaclén conceptual de la

concnencla., o

Por lo demas, el Esplrltu -absoluto, la historia de los pueblos, es-justo, como sefiala Hegel, recuerdo

y calvano, dc lo contrarlo, estariamos ante el vacio absoluto, la soledad sin vida le llama Hegel;
pero; aunque-la tesis dialéctica intente borrar la contingencia, la historia de los pueblos también es
azar. Un azar que no sélo esta presente, sino que muchas veces dirige los destinos del recuerdo y del

calVario, de la soledad y la vida,

Una vez mas volvemos a topar con eI problema que seﬁalabamos en la mterpretaclon de Adorno
sobre la sustancla. EI critico alemﬁn no: observa la leerSldad que plantea el tema de la sustancia y
su dmléct!ca conel smeto.']f:?! ha_ceAuga lectura correcta de la hgstorla de Ia tensuén‘y permanencia de
ambas categorfas, pero pasd por alto:la resistencia que.subyacé en la s'us‘tancia y, al refugiarse
consianlemenle en lé conciencia critica, no reconoce que la ‘ﬁ'gura de’la:conéienciaves también una
figura temporal ‘de’ la Modernidad, la cual sélo arroja luz sobre determmados fenémenos y ‘opaca
otros. Por csa razén, la subjetividad no sc manifiesta como una perpctua sustancna. Lo subjetivo cs
una forma de objetivacion de la sustancia, la cual, el'ecuvam'ente, p_rlerde su mﬁmdad de sentido
mientras se le contemple desde la unilateral visién subjetiva. Una cosa similar sucede con
Heidegger, si bien é! hace, de la misma manera que Adorno, una lectura correcta de la metafisica de
la presencia que determina la nocion de experiencia como ser y éste a su vez como totalidad de lo
cnte, lo quc ¢l omite cs reflexionar sobre la operacion de la sustancia en su conformaciéon como
tradicion y comunidad dentro de la manifestacion de la experiencia negativa. Heidegger postula que
el sujeto, radicalizado como Saber Absoluto, es capaz de eliminar la experiencia originaria de la

ambiglledad del ser en toda la experiencia del pensamiento occidental, lo cual elimina el factum de
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la sustancia, como un proceso“de periﬁanencia y resistencia trascendente a la conciencia y, a la vez,

como un hecho mmanente‘de la sub_;etlvxdad occidental; La comunidad fue ehmmada y el ser se

dlfumlno_;unto con la memoria; e

La desaparicién del intérprete y la permanencia de la sustancia

“... nadie conocerd jamds el verdadero comienzo de su
verdadera experiencia existencial. Habra siempre una
experiencia, una instruccion y un ensayo de las
propias fuerzas, y al final una barrera ugfranqueable

Gadamer"’

Vamos a observar ahora, para finalizar, cual es la lectura que del problema hace Hans-Georg
Gadamer. El hermeneuta aleman se centra en la nocién de movimiento, él también hace una lectura

dogmitica de la obra de Hegel,2®

pero, a diferencia de los otros pensadores, él trata de reconocer,
junto con: el hecho ineludible de la conﬁguraclon dmlectlca de la realldad una determmante

comunitaria y hermenéutica en toda sociedad.

Gadamer sigue la definicion metafisica de Iegel sobre el devenir:

“El movimiento mismo no es ningiin predicado de lo que es movido, ningun estado

en el cual se encuentre un ente, sino una determinacion del ser de tipo sumamente

% Gadamer, Hans-Georg “Conversaciones de Capri” en Derrida, Jacques y Vattimo Gianni (eds), La religion,
Ediciones de la Flor, Argentina, 1997, p. 288,

% Un ejemplo de esto se encuentra en su interpretacion de la dialéctica hegeliana, la cual concuerda en
general con la de los otros filésofos que hemos analizado aqui: “En resumen, hay tres elementos que, de
acuerdo con Hegel, puede decirse que constituyen la esencia de la dialéctica. Primero: el pensar es pensar
de algo en si mismo, para s{ mismo. Segundo: en cuanto tal es por necesidad pensamiento conjunto de
determinaciones contradictorias. Tercero; la unidad de las determinaciones contradictorias, en cuanto éstas
son superadas en una unidad, tienen la naturaleza propia de! si mismo,” Gadamer, Hans-Georg, La
dialéctica de Hegel. op. cir.. p. 31.
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peculiar: el movimiento «es el concepto de la verdadera alma del mundo, ‘nosotros
estamos acoslumbrados a consxderarlo como un predicado, como.un- estado pero-de
hecho cs el - si - mismo, el SUJcto como - sujeto, lo- que- pcrmanccc de-la
3200 T B I A

desaparlclon»

Aqui ya podéh‘nos intuir algunas’ diferencias importantes,cfon Ia, ‘le‘c‘tyu"raﬁdétHéi:devgger. Si bién el

-.sujeto parece seguir-siendo determinado porla expenencna de la_conciencia qu apresa la sustanc:a,,-

Gadamer ‘acentia, siguiendo el lenguaje heldeggenano, que; nko, ‘hay . un- “ente” que pueda ser’

considerado como el movimiento mismo, como la- negatividad d 22 La mlsma
experiencia borraria en un primer momento toda subjetividad, lo cual implic _’e"'t’erhiibna‘cién
de la libertad por la necesidad, como sostiene Adorno, sino la permqﬁe‘;l‘éia» ‘:el'"_nasadoi‘kq’ue se debe
interpretar. La. determinacién debe de ser entendida como devenir 'y;"n,o‘ 'coi{nol sumisién. Sélo
mientras existe la sustancia que trasciende al intérprete, y que por io tanto lo hantiene fijo en su
finitud esencial, es que el movimiento puede continuar. Efectivamente, como también dice Adomd,
existe la eliminacion del yo que interpreta: “Es indiferente que sea yo o sea otro quien opine o diga
algo. En el pensar es pensado lo comiin, que excluye, de suyo, todo caracter prlvado del opmar. «EI

”201

yo es. depurado:de si. mismo» El pensar lo comiin sélo acontecera erréneamenle como la

totalidad de lo real, mientras se presuponga una subjetividad trascen_dcntal O'abSOIutafque‘elimine la

cosa a interpretar: la sustancia.

Gadamer se da cuénta que al pensar la sustancia desde una perspectiva dialéctica existe una

“insoluble aporia”: configurar en el pensamiento puro lo que la conciencia finita va experimentando

201 Hegel en Gadamer, Hans-Georg, Ibid, p. 97. Las cursivas son mias.

292 |a siguiente cita ejemplifica la actitud de Gadamer ante la permanencia de sentidos ocultos que nunca
alcanzan a ser experimentados: “Ni Heidegger ni Derrida me han convencido hasta ahora de que las
etimologias puedan ensefiarnos algo, una vez que han perdido vigencia en el uso vivo del lenguaje”
Gadamer, Hans-Georg “Conversaciones de Capri” op. cit., p. 279.

29 Ibid, p. 93.
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en la historia. Es esta tarea perdida la que conduce a Hegel a reprlmlr como: totalldad y saber

absoluto la contmgencna del’ mtérprete Es aqui donde Gadamer 'plantea k”'na uestlon central g,no B

existe‘en “el"deber” de la“sublimacién de‘la fi mtud del mterprete
sujeto absoluto de la-Modernidad una “inmoralldad de un. deber que no puede superar su propla :

falta de verdad”??*

Gadamer parece seguir al mismo Hegel al usar esta terhiinpiiogfva. Hegel sefialé, contra Kant, que la
moral no es otra cosa que la costumbre de un pueblo: De esa forma se entiende la interrqgaﬁte '
anterior: sostener que existe un Saber Absoluto que configura la historia espiritual de toﬁbs io
pueblos no sélo es un hecho que carece de verdad, sino que es inmoral, pues no posee, alfinal,
ningn lugar donde residir. Esa es, desde la perspectiva de Gadamer, la esencia de la reflexion

moderna dominante:

“la reflexion, que es el movimiento de la logica, es «apétrida», no puede morar en
sitio alguno. Lo que se muestra, que es encontrado como el objeto del pensar y del
determinar, tiene el modo del encuentro del «objetow. [...] También es este un modo
de apropiacion y es «alojamiento», que ha configurado la esencia de la civilizacion"
occidental. Hacer de lo ofro algo propio, quiere decir superar y someter a la

naturaleza mediante el trabajo”.?®

Es esta la inmoralidad de intentar determinar la sustancia desde la subjetividad. La comunidad se
evapora y la tradicién se estudia como un objeto exterior y ajeno a nosotros. El mundo de la
Modernidad occidental se vive como un desesperado destierro, que se cura desde la violencia de la

conciencia subjetiva y su imperio de conquistas.

24 [bid, p. 101.
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He intentado mostrar hasta aqui la dialéctica infinita de la sustancia y }a s:ubjetividad, ésta.es sélo
poSible'dé’de la determinacién hermendutica, de lo contrario no existe ninguna permanencia e
infinitud ‘del “sentido, sino la objeti;/idéd' del sujeto que “determina la sustancia. El- intérprete -
desgparece siempre, pero no ante una tradjcién y una comunidad atemporal y ahistdrica, sino frente

a un sentido que esta ahf, manifiesto como un acontecer que sera interpretado.

205 1bid, p. 1085.
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HERMENEUTICA Y VERDAD
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CONCIENCIA Y ALTERIDAD EN LA NARRACION HISTORICA

“La conciencia también es una figura de lo trdgico,
aquella que cree conacer el s:gmf icado de la
tragedia.” -

Gustavo Kafii

El objetivo que persiguen los siguientes capitulos es acercarnos a una nuéva nocién de verdad, a
través de los fendmenos lingiiisticos y artiéticos y :en la relacion entre filosofia y literatura. Este
primer texto, en el que intento introducir. el broblema, al indicar que la hermenéutica es una
disciplina mas afin a la literatura y no a la forma de enunciacion logico formal y, por lo tanto, su
norma de verdad est4 més préxima al relato f' cclonal seflala algunas hip6tesis de discusidn sobre la
constitucién de los relatos que dan sentido a la hlstorla y la relacion de esas narraciones con dos
figuras clave ‘delpensamiento moderno: la alteridad y la conciencia. El trabajo se enmarca en la ya

vieja dlsyuntlva entre el conoclmlento reflexivo 'y el conocxmlento hermeneutlco, entre la critica y

la comprens:on entre las dos grandes narraciones que constltuyen el siglo XIX: el relato dialéctico

y el relato herrmeneutlco.

Si bien-es clara la constitucion definitiva de la dialéctica en el siglo XIX, no parece asi con la
hermenéutica. Se dira que el conocimiento hermenéutico del presente siglo es una de las
derivaciones del llamado giro lingiiistico que ya permanecia en latencia en determinadas éreas
despreciadas por la razon ilustrada: la filologia, la exégesis biblica y la jurisprudencia. Mariflor

Aguilar ha escrito al respecto:
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“La historia de la hermenéutica [...] se puede contar resumiéndola de la siguiente
manera: la hermenéutica antigua se especializé en tres areas: en la‘—ﬁlologfa, como-
una tecnologla para rcsolver discusiones sobre el IcnguaJe del texto (vocabulano y
gramétlca), como exégesis biblica, para resolver conﬂlctos de mterpretacmn de los

textos sagrados, y en relacién con la Junsprudencta para mterpretar Ieyes” 26

En todo el siglo XIX dificilmente podemos encontrar un texto candnico sobre hermenéutica, como

por ejemplo la Fenomenologia del espiritu 1o es respecto’a la,dibléCtica. De hecho, construcciones

hermenéuticas tan importantes en el XIX, "como as ,llthey y de Schlelermacher, ya han sido_

duramente criticadas por sus tendencias hlStOl‘lClSt&S y pswologlstaﬁ que en el fondo enlranaban el

mismo prejuicio de la razén ilustrada-y dp»lg | mnq fantastl_co de poder e_ncontra; un

conocimiento universal, que implicara su-aplicacién en cualquier tiempo y en cualquier.espacio.?”

¢Doénde entonces se encuemra esa Iatencm‘ ue da un’ xmpulso tan s,i rprendente a la hermeneutlca

después de la pnmera mxtad del snglo XX" Me parece que es.en la llteratura. ;0

“La literatura, escribe Foucauit, es- la.impugnacién de la fi loldgfa (de Ia‘:cual es, sin
embargo, su alma gemela) remite el lenguaje de la gramanca al: poder desnuda de
hablar y de ahi encuentra el ser salvaje e imperioso de Ia.s palabras Desde la:
rebelién roméntica contra un discurso inmovilizado en su ceremionia, ‘hasta-el
descubrimiento de Mallarmé de la palabra en su poder impotente, puede verse mu‘yr
bien cuél fue la funci6n de la literatura en el siglo XIX, en relacién con el modo de

ser moderno del lenguaje”, 2

26 yéase al respecto Aguilar, Mariflor, Hermenéutica y Teoria critica. Una relacién conflictiva, op. cit., p.
20.

207 Al respecto puede consultarse la critica de Gadamer en “Lo cuestionable de la hermenéutica entre la
lustracién y el romanticismo “ y “La fijacion de Dilthey a las aporias del historicismo” ambos en Verdad
y Método 1, op. cit., pp. 225-276 y 277-304 respectivamente.

208 Foucault, Michel, Las palabras v las cosas, op. cit., p. 293.
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La literatura que nace hacla el fi nal del S, XIX se encarga de destrozar al personaje central de la

narracion’y su contexto con el recurso" de refugnarse umcamente en el lenguaje y, de esta forma,

termina proplamente c n:la P “delali te'atura psxcoléglca. 2 De ahi en adelante ya no exlste una

acmud moral o' plstemoléglca del r t CQHCICDCI& del narrador, sino simplemente

permanegc elglengua_] . Que el lenguaJe,exiSte en tanto 'refléja valores, actitudes, caracteres o formas

de conommlento es cierto; pero la dlfercncxa fundamental de la- hteratura que se: gesta en-el-siglo

XIXy contmua hasta la actualidad es el hecho de que los relatos al interior de una misma obra son
ml’lltiples 'y, por-lo tanto, nunca llegan a‘cor'lsrtituirsqen‘un' paradigma.?'® Si la primera novela de la

historia es el Quijote, ¢l género mismo parece haber agotado sus posibilidades en Dostoievski. Todo

lo que sigue dentro de éste, por ejcmploﬁ Virginia- Woolf o Tomas Mann, pueden ser novelas
extraordinarias y perfectas, pero dentro de un género que ha encontrado sus Iimltes. Los otros

grandes textos del siglo XX, si bien clasificados como novelas, tienen a su-interior la caractenstlca

fundamental de romper con algin punto definitorio del mismo género de la novel 1 Los,ejeq\plos
centrales al respecto son Joyce y Kafka. En el primero, mas que un relato novelado, se trata de una

gran forma de percepcién de la realidad que desbarata la linealidad y el sentido temporal, que

209 Esta despunte de la hermenéutica se encuentra cimentado en el siglo XVIII como también ha sefialado
Mariflor Aguilar: “Se puede decir [...] que la historia mas reciente de la hermenéutica comienza cuando los
problemas que se empezaron a plantear los exégetas de las sagradas Escrituras en el siglos XVIII (Semler y
Ernesti) fueron mds alla de la unidad dogmatica y de las cuestiones literales de los cdnones, y empezaron a
contextuar histéricamente los textos; entonces se libera la interpretacion del dogma y la hermenéutica
pierde su sentido técnico-auxiliar para la lectura de textos y se convierte en un tipo histérico de reflexion
especifica que sc plantea problemas mas de tipo histérico que préactico”. Hermendutica y Teorfa critica,
Una relacion conflictiva, op. cit., p. 20.

21% Cuando Aristételes sefiala cuales son las seis partes de la tragedia no duda en decir que la mds importante
es la trama ya que constituye el origen y la fuente de creacion de toda la tragedia. Podriamos decir que eso
mismo acontece en la filosofia hermendéutica contemporanea, se centra en la trama misma, en el sentido del
texto y no en los caracteres. El mismo intérprete, al igual que todo personaje, siempre sera tragico ya que
su éxito depende de su desaparicion. “La mas importante de todas [las partes de la tragedia] es, sin
embargo, la trama de los actos, puesto que la tragedia es reproduccion imitativa no precisamente de
hombres sino de sus acciones: vida, buenaventura y malaventura; y tanto malaventura como bienandanza
son cosas de accion, y aun el fin es una cierta manera de accién, no de cualidad. Que segln los caracteres
se es tal o cual, empero segin las acciones se es feliz o lo contrario. Asi que, segun esto, obran los actores
para reproducir imitativamente las acciones, pero s6lo mediante las acciones adquieren cardcter. Luego
actos y su trama son el fin de la tragedia, y el fin es lo supremo de todo™. Aristoteles, Poética, trad. Garcia
Bacca, Editores Mexicanos Unidos, México, 2000, p. 140.
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reproducla una forma de v1da yde percepclon cotldlana dentro del relato. En la obra mds importante

de Joyce no se narra en primer lugar una hlstorla, smo la lengua mlsma en sus posibilidades de

juego;® de ruptura y de creacion; 2. En la obra d Kafka,

novelas no tlenen ﬁn Nunca puede cerrarse. la novela, p ‘r el 1mple hecho de que los paradlgmas

morales que guian una novela estan destrozadOS' no hay, como en el caso de Dostonevskl el clasico
remate—dc'la:noyela‘:, la: disyuntiva.entre reintegrarse-a-la:comunidad.o perecer por.una comunidad
utépica que se enfrente a la vigente. En Kafka no tiene caso reintegrarse a la sociedad ni proponer
algu’n;i’élteimativa. Por el contrario, hay que ocultarse, desaparecer, huir. ;Hasta cuando? Eso sélo
puede saberse si se cree que el sufrimiento del personaje puede tener algiin desenlace, pero justo se
sabe lo contrario. Célebres palabras de Kafka en El proceso: el delito que se persigue es nacer. En
ese sentido, es que la hermenéutica contemporanea alcanza su reflejo en la literatura: ya no hay una
figura del mundo, una posibil’id‘ad de establecer una moral universal; un.canon estético o una serie

de elementos trascendentales que nos indiquen los limites del conocimiento.

Si Ia literatura se enctientra, précticariiénte, como

realidad,?? el se;,undo nucleo def‘ torio en

sentldo del estableclmlento d ‘cronologias:como marco de comprensuSn de todo conocxmlento, ni:

mucho menos como eJerclclo de: erudlclén. La historia en el saber contemporéneo, por el contrarlo,

cifra su- mportancna en que representa Ia forma e constltuclon privilegiada del tlempo Y- por
anadidura, de Ia relaclén con los otros y las otrés y con nosotros y nosotras mismas. En cada época,

en cada recorte geogréfico y cultural, en cada conl' guraclén de una experiencia se puede encontrar

211 Sin duda la obra mas importante en cuanto a la realizacién de esta idea literaria es el Ulises.

212 g5 importante Ia nota de Bubner sobre Heidegger en cuanto detecta esta pretensién de la filosofia en
convertirse en arte, esto es, en desarrollar un método interpretativo que destruya las mismas condiciones
histéricas del método filoséfico: “La filosofla que intenta hacer justicia, a pesar del cientificismo
dominante y la metafisica sistemdtica, a la verdadera tarea del pensamiento se acerca a la poesia —juega en
verdad conscientemente con la posibilidad de transformarse en arfe”. (Bubner, Rildiger, La_filosofia
alemana contemporanea, op. cit., p. 67.)
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alguna deﬁnipién de vida, mejor aiin, de permanencia en uno mismo y en los otros, y esa percepcién
sieﬁipré’Se "relaéiona de modo fundamental con nuestra idea del tiempo. Asi en el pensamiento
'modcrné; se intentd demarcar con tanta rigurosidad el fenémeno del tiempo que se lleg6 al grado de
objgtiyizgrlo como un factum que podria reducirse a su realidad fisica, donde tedricamente
podff#mos medirlo y delimitarlo; o se intento atrapar el tiempo al establecer cadenas causales que
: explicarian el progreso, el desarrollo y la superioridad racial de determinados pucblos a partir de
descubrimientos materiales que se presumen estaticos en el tiempo, (realidad que ain puede
observarse en los museos); o, por Gltimo, el ¢jemplo de la representacién espacial del tiempo en la
pintura europea del siglo X V111, donde se contemplan las grandes fechas y los grandes personajes
cn las escenas bélicas de la historia, que siempre dejan en un segundo plano a miles de cadaveres
maréinados de la historia y carentes de tiempo. Toda esta caceria condujo a preguntarse por el
tiempo en el gran invento de la Modernidad, ¢/ hombre, y es justo ahi donde el padecimiento del
tiempo nos muestra su inabarcabilidad, cuando devela el elemento que guiara de manera
fundamental todas las formas de percepcion del presente siglo: la finitud. Este es uno de los
elementos tragicos que definen las postrimerias de la Modernidad. ;Como es posible que un ser que
encuentra como una de sus caracteristicas esenciales la finitud de si mismo y, por lo tanto, la finitud
de todas sus construcciones y creaciones, que encuentra que todo esta sometido a una ley relativa de
interpretacion, haya pretendido delimitar un fenémeno que de manera irremediable lo trasciende y,

de hecho, le otorga la posibilidad del conocimiento?

Todo el rodeo anterior tiene como objeto sefialar dos caracteristicas basicas de la hermenéutica
contemporanea: su vital relacion con la historia y su reflejo con la literatura y anotar que ambas
formas de sentido, ¢l de la literatura y el de la historia, son dos experiencias profundas de la finitud.
Formulo una primera hipétesis a partir del contexto anterior: EI movimiento vital de la conciencia
Sfinita, (la experiencia de nuestras identidades y de nuestras diferencias), es el hecho sucinto y

cotidiano de pertenecer a una telarafia de relatos.

TESIS (0N
FALLA DE 0R1cEN

183




En lo tlempos que corren, sélo desde una peligrosa ingenuidad se puede segulr defendxendo la
pertenencla de una comumdad de una sociedad o de un |nd|v1duo a- un solo relato Seria

précucamente mconceblble el estar atados a una sola cadena de hec 108 que consutuyen un arcano,

el cual solo alcanzanamos a defimr por lo menos en nuestra lengua‘ el:espaﬁol con los verbos que

nos dan la-certeza de pertenecerra nosotros  mismos:: ser;. esta Un. relato de este. tipo, un

relato univoco, sélo puede entenderse en  nuestro: tiempo como 7aquel- relato que impone,

cotidianamente, la técnica en sus distintas manifes'té'ciOne,., la macroeconomfa, la tecnocracla, la

informética y sus, aparentemente, nunca calculados engendros, pues snempre que falla algo es por
“la torpe insercion de las voliciones humanas”; Ia sobrefpoblaclon, el desempleo, Ia contaminacion,
¢l analfabetismo, la mortandad por causas controlablcs, el terrorismo, etc. Este tipo de relato
dogmatico justo intenta cerrarse en si mismo para no contaminarse de otras culturas. En esa tension
contemporanea, es donde se decide la forma de abordar la interpretacion de la realidad: acufiar los
relatos de poder o permanecer al interior del fenémeno que llamamos Realidad, conteniendo lo mas
posible el juicio y la critica a lo existente. Todo lo cual no implica ser indiferente ante los
problemas contemporaneos, sino, simplemente, manifestar una primera reaccion que implique el
intento de comprension de otras creencias que nos son ajenas. En cierto sentido, se trata de huir de
las grandes construcciones de la Modernidad: el sujeto, la razén autoreflexiva y autosuficiente, la
conciencia y la historia como proceso de verificacion de la verdad necesaria y, por el contrario,
demostrar que detras de esas figuras de la Modernidad hegemonica se esconden otras formas,
seguramente mas débiles y mas tenues, donde se manifiesta otra razén, otra forma de la historia y
una constante negacion de la creencia en las figuras absolutas de la conciencia y del sujeto. Ahora
lo que debe seguir s intentar demostrar que en la experiencia del relato puede verificarse esta huida
de la que hablo y mostrar que hay otros caminos de narracion de la historia y de constitucién de

sentido.
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¢Qué es pu&s relatar? Dentro de la teoria, que a estas alturas quizd ya podemos llamar clasica de la

narraclén, el relato es el resultado de la-mediacién que realiza una conciencia entre la hlstorm y el

dlscurso 21 La hlstorla os infi inita, mientras el discurso es la posibilidad, también infinita, del recorte e

de Ia hlstona. Asn pues ﬁ-ente a espacios infinitos, el del lenguaje y el de Ia historia, es el narrador

quxen da la perspectlva ‘el que arma el relato. Ahora bien 4desde dénde es que la conciencia del

narrador recorta Ia: hlstorla? Parecena que se presupone que el discurso es simplemente una técnica-

y que segun las. habllldades del narrador tenemos difcrentes recortes de la historia. Sin embargo,
cabe sei’ialar que el narrador no es el autor del relato, sino la voz que va conduciendo la historia y o

que cede u otorga voz a lospersonajes, que describe escenarios y que marca la cohtinufda,d'det

tiempo. El narrador funciona como una conciencia que, al igual que en un proceso dialéctico, puede

ir realizando mediaciones consigo mismo, no sélo hasta ser consciente

ntrmseca‘ del relato y, por lo

determinado momento en que é| mismo se diluya en una’racibnélid

tanto, desaparezca como conciencia sub_jetlva y nos muestre la' verdad irrefut: ble dela hlstona

Desaparece, pues, la conciencia y lo otro, en keste caso, los y las otras que conforman el relato para
que aparezca la racionalidad de la historia. No estamos aqui solo ante la potencia del narrador, sino,
sobre todo, ante la potencia de la configuracion dialéctica de la realidad. En la mediacién de la
conciencia con la razén desaparece cualquicr rastro de subjetivismo. No sc trata de que el narrador

elimine al otro o a la otra, sino de que la misma razon conduce, poco a poco, a la asimilacidn de lo

213 sta mediacién, que es siempre un acto de conciencia, un juicio que comprueba a un mismo tiempo, como
seffalaba Kant, la libertad y la necesidad , siempre acontece como representacion. Heidegger ha escrito al
respecto: “Ll re-presentar reina en todos los modos de la conciencia. No es ni solamente un intuir ni ya un
pensar, en el sentido del concepto que juzga. Cl re-presentar reine por adelantado en un haber-visto (co-
agitat). En la reunion esta presente lo visto. La conscientia es 1a reunion en la presencia, al modo de la
presencia de lo representado. El re-presentar introduce en la presencia, al modo del haber-visto, el aspecto,
la imagen. E| re-presentar es esa introduccién de la imagen que reina en el saber al modo del haber-visto.
La imaginacién. Ser-consciente (conciencia) significa: estar presente en esa aportacion a partir de la
representabilidad. Son de este modo, y lo son perteneciéndose mutuamente, lo recién representado, lo que
representa y su representar.” (“El concepto de experiencia de Hegel”, Caminos de bosque, top. cit., p. 136.)
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otro y de la conciencia misma, de tal forma que tenemos Ia medlaclon absoluta que plantwra Hegel

entre h:.storla y verdad ‘Como blen seﬁala Gadamer

“El argumento de que el otro no debe de ser experimentado como lo otro de mi
mismo, abarcado por mi pura autoconclencxa, sino como el otro, como el ti, —tal es
la acusacién prototipica contra: la infinitud de la dialéctica hegeliana— no alcanza
seriamente a la posicion de Hegel [...] la autoconciencia propia solo alcanza en
Hegel la verdad de su autoconciiéhicia en la medida en que lucha por obtener su
reconocimiento en el otrb; kla i'elacién inmediata de hombre y mujer es el

conocimiento niatural del mutuo ser reconocido”. m

Dc la misma mancra parcce funcidhaf‘un rclato que llcga a ser canonizado como unavgrari Vob'ra. Por.

ejemplo, en Crimen y Castzgo, Raskolmkof termina pldlendo perdon a la socle“ .y aceptando su :

prision, y no parecena ser que es un amf CIO del narrad : y el dlSCUI‘SO

conducen hacia ese fin. 6C6mo entonces &scapar de] cfrculo de Ia reﬂexnén‘? g,cémo eludlr Iaf

aparente finalidad histdrica y racional de todo relato‘?

La respuesta parece no encontrarse en la misma narracién, sino en lo que no aparecé' ’en‘el' relato; en
los silencios mismos del lenguaje. De ahi que la figura de la conciencia y la figura de la alteridad
frecuentemente nos conduzcan a error. La primera presupone una positividad extrema en el relato,
una cadena de conocimiento, donde si bien se sacrifica la subjetividad de la conciencia, sélo lo hace’
para alcanzar una racionalidad presupuesta previamente; la segunda, la alteridad, nos conduce a las
lecturas criticas de la Modernidad, donde se muestra la enajenacion, la inconsciencia y la constante
actuacion de otra moral que difiere de la establecida. Pero todas esas lecturas siguen presuponiendo

una positividad interna que cree posible implantar la verdadera moral, eliminar la enajenacién o

314 Gadamer, Verdad y Método 1, op. cit., p. 418.
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hacer conciencia de aquellos atavismos que permanecian ocultos para nosotros mismos. Escribe
Gadamer al respecto:

“Las apelacibnes a la inmediatez —por ejemplo, la de la naturaleza corporal, la del
th yksus" preteﬁsiones, la de la facticidad impenetrable del azar histérico o de la

realidad de las relaciones de produccién— se refutan siempre solas porque aluden a
v 215

No es pugé bﬁvna ¢Qrtécm yfnve;stigacién hermenéutica aquella que se guia de la mano de'la gpn@iencia
para encc}ntrsir la récionalidad interna del relato, ni aquella que pretende develar las desviaciones
sociales que reprimen a los sujctos en su comlymida‘d. Una y otra forma no haran, finalmente, sino
revelar uina verdad parcial dé aciierdo a determinados sujetos sociales, lo cual puede ser objeto de
las diversas ciencias; pero pretender que esa es la unica verdad que puede ser establecida es un error
craso. Existe otra forma de verdad que implica, en Gltima instancia, el juego de ocultar e iluminar el
movimiento mismo del conocimiento. ;Addnde nos conduce esto? Quiza nuevamente a la literatura,

a abrir mundos, a contar relatos.

Coda

Pero habra que reconocer que pese a las posibilidades de sentido hermenéutico, hay ciertas figuras
que no podemos desaparecer, son parte de nosotros, de nuestras formas elementales de comprensién
y de actuacién en el mundo. Son la herencia imborrable que nos lego la Hustracion moderna. La
alteridad y la concicncia son dos de esas formas. No podemos cludirlas y entrar al relato, aun
desconectando la potente forma reflexiva de la dialéctica, con la que no se puede uno confrontar

directamente. La forma de investigacion que intenta descubrir las multiples voces en el sentido que
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un relato crea al reprcsentar la realidad, ya sca en un relato hlsténco o un relato fi cclonal debe de

ser una mvestxgaclén hermenéutlca que neutralice elementos clave de'la raclonalndad moderna

asimilandolos'y snrvnéndose de ellos. Asi por eJemplo, la f' gura LR altenddd y de la conclencna

deben gutar‘nuestramvestngacnén hasta el punto-en que el,rlec;tvor_ seg conscxente de sus lfmltes

interpretativos. Resumido barbaramente, ese es el papel de una conciencia hermenéutica, hacer

conciencia de: finitud -y relatividad de toda-interpretacién y sélo desde ahi intentar develar el

contenid(;_' y: gl‘silernci:o del texto, ;Cémo manejar en cse sentido la figura de la alteridad? Sin duda

con mésfpfecaucionés,‘que la de'la"conciencia. No compete al lector, como no nos compete en la

vida cotldlana, ser consclentes del otro o la otra, ni pedagdgica ni autoritariamente. El hecho de que
el otro y Ia otra sean tamblen una conciencia, y que para nosotros sea un dato elemental que aquel
que se e_ncuentr'a frente a nosotros también debe de ser autoconsciente de su finitud y del
relativismo de sus puntos de vista, es algo trivial en la v,ida‘cotidiana. Ese conocimiento, ese acto de
“conciencia” si se quiere decir, sélo. puede deyelérse‘ mediante su experimentacion, nunca
tedéricamente. Por esa razon, la conciencig, enecl Senﬁido moderno, sicmpre tiene una representacion
negativa en la hermenéutica. La éoncien’cia Esirv'ye‘ para hacer claras y transparentes las carencias del

intérprete.

El relato y la voz que guia la narracién lo que nos muestran no es s6lo aquello que descubrimos
mediante la presuncién del gran relato dialéctico: el relos de la narracion, la racionalidad intrinseca
de la historia. Muestran, desde una perspectiva hermenéutica, que toda experiencia, aun la
experiencia del hacerse consciente, es negativa, y por eso necesitamos no sélo de los otros, sino de
manera fundamental del lenguaje, de las palabras que se hacen presentes y de aquellas que se callan,
mientras s¢ manticne un fluido movimiento que mantiene a flote esas dos metéforas: nosotros y los

otros, nosotras y las otras.

215 bidem.
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RELATO Y VERDAD

Silencio y verdad

El teXto anterfor: hos.da pie para sefialar que la verdad también acontece como un relato con trama
compleJa che Rulfo en la novela capltal del snglo XX mex:cano “Y-que si yo escuchaba sélo el
snlenclo, era porque afin no estaba acostumbrado al snlencxo, tal vez porque mi cabeza venia llena de
l'llldOS y de voces”.2'® Y mas adelante, en una de las frases mas importantes de su obra: “Me
mataron los ‘murmulies”.?!” Frase criptica que parece estar haciendo referencia a una de las posibles

etlmolog{as de la palabra griega mythos.

Mito significa susurro, murmullo, secreto y, esencialmente, mito significa verdad. Asi la obra de
Rulfo puede estar anuncidndonos Que a Juan Preciado lo"matar"oh loS’imitOS,j que a la postre quiere
decir.que lo mato la verdad. Y habrfa que afiadtr que esa: verdad se experlmenta de manera radical

como’ snlenclo

El silen;:io es una fi)fmé ;:Iave dei diélogo,' bqure aeséaliﬁca a sﬁ interlocutor a tfavés de la.omisién de
la palabra, qﬁe se usa como estrategia Ultima de resistencia, que manifiesta no el acuerdo ni la
critica, sino’'como Protagoras en relacién con Soécrates, el profundo aburrimiento o el padecimiento
de la coaccion, el ejercicio represivo que nos condena al silencio; pero su verdadero valor

hermenéutico es cuando el silencio acontece como acatamiento de una tradicion compartida. En la

216 Rulfo, Juan, Pedro Paramo, FCE, México, 1990, p. 13.

217 Rulfo, op. cit, p. 75.
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muerte, ¢l origen. de la vida y el axhdr, lo que deviene es una accion, aunque ésta ‘sea llena: de

palabras, que se origina en un consenso silencioso.

En la referencla a Ias cosas en un mlsmo Ienguaje, enel hecho de que cuando yo dnga luna, cuerpo

sol,  agua, aire y el otro y la otra constaten que nos referlmos a la misma cosa, lo que esté

- aconteclendo es; realmente, una-profunda experiencia de silencio. Dos hablan y: dlcen los mlsmo,

ahi sucede una negacién, un espejo del lenguaje que no avanza més y, a la vez, desde el s:lencxo, :

demanda aplicaciones, presencia en el mundo, indagacion de la verdad develada. ‘

“Y cuando me encontré con los murmulios se me reventaron las cuerdas™'® dice Juan Preciado. Asi

es el posible encuentro con la verdad: callado, humilde y final.

En el presente capitulo intentaré ver como es que la verdad acontece en este permanente camino de
luces y sombras, de iluminaciones y ocultaciones, como una experiencia, en ultima instancia,

ambigua.

El movimiento narrativo de la verdad

Hay algunas palabras que generan en nosotros un principio de angustia. Dos de ellas son Aistoria y
destino, son palabras que desbordan cualquier normatividad puramente racional. La historia ya no
puede ser corregida o repetida, y lo mismo pasa con el destino de una vida. En el fondo ese tipo de
palabras nos accrcan a la naturalcza de la verdad. No a una verdad que pueda ser verificable

metédicamente y que nos garantice alguna certeza que pudiéramos comprobar. Si estuviéramos

218 Ibidem.
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hablando de la verdad como adaequatio intellectus ad rem, o de la fundamentacion racional de
ciertas condiciones de posibilidad, o del ego cogifo que se construye en la Modernidad, quiz4, no
podriamos hablar de angustia. Més bien, parecerfa que todos estos constructos teéricos referidos
tienden, entre otras cosas, a eliminar fenémenos como el de la angustia. En estos relatos y figuras,
la adecuacién, entre lo que se dice y la cosa que existe, como presupuesto de verdad, implica la
existencia de un juicio que enuncia-la reunién de las partes en una cosa. El error del juicio es
presentar como unido aquello que en la realidad estd separado. No obstante, es en la propia
pers’pe;ctiva, o en el recorte del juicio que hace el sujeto, como en la logica de las categorias del
entghdifhiento o en la densidad del fundamento del yo, donde ya se predispone lo que aparece
reunikdo en la cosa. La verdad es lo que el sujeto ya enuncia como una unidad; lo que el sujeto

adecua a su propio anhelo de unidad y perfeccion.

Por el contrario, la-verdad que nos interesa es una suerte de juego dialéctico entre el ocultar y el
develar, Una nocién que no se plantea postular, metodoldgicamente, un concepto de verdad. La
verdzid a-la que hacemos referencia demanda mis bien una descripcion de io que acontece. Un
ejemplo es cuando alguien pretende interpretar un destino o una historia y cae en cuenta que va en
juego, finalmente, comprenderse a si mismo; en ¢se momento advicne una angustia por las franjas

de olvido y recuerdo que integran todo intento de comprension.

La angustia advicne porquc cn csc intento del ser humano no existe nada quc pueda ser
absolutamente verdadero. La verdad depende de la alteridad, de las construcciones de sentido que

hacen diferentes personas, tradiciones, historias o destinos.
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De la exnstenma del otro o de Ia otra se S|gue que snempre medle de manera fundamental el olvido

'9 Esto se debe

en un momento de comprension, que el 'recuerdo, Pl,‘,ede entenderse como una

experiehéia deactualizaci6 uando 'osdtros"recuperamos*algb

olvidadofdpbyiy('ib a.que ha ofro u otra donde eso no ‘ol:\’(_’lrdro, snlnoA que es algo presente.

En-cse sehtido,f 6lo ante experiencia 'comoflz'i muerte uno puede realmente postular una verdad que
pnerda su movxmlento mtemo de ocultar y develar, porque es entonces cuando el movimiento de
toda compren516n tnende a cesar y la verdad se configura como una “realidad recordada”. Dice

Gadamer:

“Sienipre mé ha‘»"ﬁa'ré'cido que la experiencia mas profunda [...] nos ocurre cuando
nos enteramos de la muerte de una persona conocida: entonces el modo de ser de esa
pcrsona se m 'dxf' ica dc pronto, se perpeta, se vuelve méas puro, no necesariamente
: me_|or en un senudo moral o bondadoso, sino concluso y visible en su perfil
constante [...] El hecho de que algo se detenga y quede inmévil parece propiciar la

'rcvelaclén de una verdad”.*

Pero esto, como mis adelante sefiala el filosofo alemén, es una eéspecie de espejismo, porque no es

posible revelacion alguna de la verdad, si no se da a la vez un ocultar de la misma. Es propio de la

2% véase la siguiente cita de Gadamer respecto al olvido y la reconstrucci6n histérica: “[...} el pasado no
existe primariamente en el recuerdo, sino en el olvido. Este es, en efecto, el modo de pertenencia del
pasado a la existencia humana. Gracias a que el pasado posee esa naturaleza de olvido, podemos retener y
recordar algo. Todo lo transitorio acaba en el olvido, y es este olvidar el que permite retener y conservar lo
que se perdi6 y cayo en el olvido. Aqui tiene su raiz la tarea de dar continuidad a la historia”. Gadamer,
“¢La continuidad de la historia y el instante de la existencia (1965)” en Verdad v método II, op. cit., p.
143.

20 [hid, p. 140.
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verdad un prmcxpto de ambtguedad al ser la verdad un fenémeno concreto, que se manifiesta en un

espacio y en un tlempo, vuelve las cosas trasparentes para unos y opacas para otros y otras.?!

La verdad es un hecho real, pero no es la realidad misma. No es la verdad, podriamos decir, ni una
construccién metodoldgica ni un fendmeno que podamos captar en su totalidad, es, por el contrario,
un fendémeno parcial y relativo a la perspectiva de una comunidad humana que vive de acuerdo con
determinadas creencias que considera verdaderas. Dichas creencias, que pueden llegar a
configurarse como el niicleo comunitario de una sociedad, implican a la vez un movimiento que
oculta franjas de la realidad, (escribir esto mismo, hablar de referentes totales como “lo real”, ya cs
un cjercicio de comprensién basado en mis creencias verdaderas, las cuales no dejan de ocultar que
no todo, en este caso, es la “realidad™.) La verdad, pues, mantiene un movimiento constante de

nominacién del mundo.

La verdad implica la construccién de identidades. Pero la verdad misma no depende de los sujetos
que la enuncian; clla misma es su movimiento que ilumina y oculta, que crea y destroza las
identidades. La verdad corre en medio de nosotros y los otros y las otras: nadie la posee en totalidad

y ella no posee a nadie.

L.a verdad es un fendmeno importante no debido a su supuesta trascendentalidad, sino a que a partir
de clla, o contra clla, se proponen cédigos éticos, estéticos, religiosos, politicos u ontoldgicos para
construir normas sociales. De ahi, que aceptar la relatividad de la verdad no implique un
reduccionismo, sino simplemente comprender la pluralidad y polisemia de aquello que, al ser

verdadero, tiende a la vez a invisibilizar algo.

220 yéase al respecto Amoroso, Leonardo, “La «Lichtung», de Heidegger, como lucus a (non} lucendo™ en
Rovatti y Vattimo (eds.), El pensamiento débil, trad. Luis de Santiago, Citedra. Madrid, 1988, pp. 192-
228. 1" ed. en italiano 1983.
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También es prudenle decir que una postura relativista no implica una Jusuﬁcacxon de valldez de

todo dlSCUI‘SO. La verdad que devela y oculta muestra, por una parte, la’ finitud-de’ todo ser humano s

en su mcapacldad de acceder a la verdad absoluta; pero, por otra parte, muestra la: mﬁmta apertura ;
hacia el de.scubrmnento y la invencidn que genera Ia verdad. Cada acto de develacion de la verdad

puede tender»un} velo sobre otra tradicidn,-pero‘la tradicién que es ocultada mantiene un principio. de -
verdéd. De nuestra capacidad de dialogo con lo que se oculta depende la validez de una presuncion
de vér'dad, no de la imposicién de un discurso d_e,lafrea‘lidad sobre otro. Sélo en el entendido que lo
verdadero es también lo opaco y lo oculto, puede permanecer el constante movimiento del relato de

la verdad.

En la actualidad estos planteamientos ya no son tan extrafios; median entre ellos y el tiempo no sélo

importantes esfuerzos tedricos por abrir una perspectiva de pensamientd cdntra vlos presupuestos

d222

metafisicos que ven en el ser humano una posibilidad de trascender toda relatmda ya sea por

medio del poder, del racionalismo instrumental o de los esencnahsmos. Medla, ‘sobre todo, entre

estas ‘ideas y el tiempo, una articulacion, cada vez menos soslay;ible;

_entre el discurso y “la

realidad”. El pensamiento ahora no puede evitar incorporar:la cotidia;lijtriéa‘tii':er{érla que se produce, so
pena, de un mayor aislamiento. El poder tiene que tematizarse en relacion con los nacionalismo, los
derechos: humanos o las condiciones de desigualdad mundial;--al hablar de racionalismo
instrumental, no se pueden obviar los productos cientificos y tecnolégicos y el uso de estos en la
sociedad; el problema de los esencialismos remite hacia la problematica de género y la diversidad

cultural, por ejemplo. En suma, el pensamiento que no desarrolla una constante tensién con lo real

222 yéase simplemente dos exposiciones del llamado posmodernismo y del pensamiento débil en las siguiente
obras: Lyotard, Jean-Frangois, La condicién postmoderna, trad. Mariano Antolin Rato, Rei, México, 1993.
la ed. en francés 1979 y Vattimo, El fin de la modernidad, trad. Alberto L. Bixio, Gedisa, México, 1986.
la. ed. en italiano 1985.
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pierde sentido. Aun asi, no deja de existir cierta atrofia que prdduce un cono‘cimiento‘ unilateral de

la realidad.

“Sea que tomemos como objeto del pensamiento- la’ «pérdida de la razon» (The
eclipse of reason) o el creciente «olVidodél 'seyr» o:la tensién entre «verdad y'
métodon», solo una conciencia cientiﬁpa exaCérbzida hasta la ceguera puede ignorar
que el debate sobre los verdaderos fines_de la sociedad humana, o la pregunta por el ~
ser en pleno predominio del hac'er,'to el recuerdo de nuestro origen histérico y de
nuestro futuro dependen de un saber que no es ciencia, pero que dirige la praxis de la

vida humana, y esto incluso cuando esta praxis vital se orienta ex professo a la

promocidn y aplicacion de la ciencia”.”®

No es nueva la experiencia gognitiVa que se desprende de tensar el discurso con la réalidad,' es en
parte el debate entre un saber JSrondtico 'y un saber epistémico. El primero es un saber irrepetible y
depende de. poner en Juego el contexto especifico del problema; el segundo es un saber menos
practico y metdédico, que intenta garantizar un camino que pueda ser recorrido una y otra vez pafa
verificar el proceso de conocimiento. Pero, aun cuando se trata de un saber epistér;)ico,' éstg sélo
puede fundamentarse en una finalidad diferente a la de la verificabilidad. Ese fundamem(;;.se_;"f’a;én}

el fondo un saber pragmitico, en tanto que culmina una experiencia en su aphcactén y,

capaz, en esta experiencia, de hacer conciencia de los efectos que produce y genera la aphcacxén

llevada a cabo. En suma, un saber fronético.

Nuevamente son las palabras historia y destino significantes sui generis. Si en un primer momento
nos mostraban la naturaleza de una nocién de verdad, ahora pueden igualmente servirnos para
hablar de un saber fronético a diferencia de una saber epistémico. Tanto la historia como el destino

se vuelven experiencias fronéticas porque se construyen en una existencia irremplazable de cada ser

223 Gadamer, “Replica a Hermenéutica y critica de la ideologla, Verdad y método 11, op. cit., p. 243
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humano. Los fenémenos de la historia y el destino, a través de.su simple manifeétacién como
lénguéje, implican una serie de posibirlikda'de's radicalmente diferentes al tipo de sabéi;k epistémico y a
“la”'nocidén “de’ verdad metédrica;r'E’n ambos significantes existe el 'éamfno”para develar  una
precomprensién y, por lo tanto, una configuracién de sentido que se manifiesta en las misma

palabras que dan pie a nuestra investigacion.

Greimas ha expuesto dos niveles de narracién que pueden arrojar luz sobre la - aludida

precomprension y el sentrdo. Hoy es comiin’ ofr hablar de narraclones plctoncas ‘teatrales,

cinematograficas, antropoléglcas o teatrales, por sélo. mencionar algunas El probl
narraciones propiamente no son enuncmdas, sino generalmente representadas, comq en "l'a pintura, o
articuladas en cohstruccipn&s teéﬁcas, como la antropologia.”?® Lo cual -implica ‘que no son una
narracion o un relato.en sentldo literal, porque no cuentan una historia. No obstante, Greimas sefiala
’ que exlsten dos mvel&s narrativos, el primero con estructuras semio-narrativas que propiamente
re'mit'en a,“las esmlcturas de sdpe'r‘ﬁcié'“del discurso” y que simplemente se desarrollan en “la

‘transformaclén de un estad" de cosas a otro”. En el segundo nivel estin propiamente “las

estructuras dlscurswas que onlas nstanclas de enunciacién”. La divisién es muy interesante,

porque implic’ari&"’que todo'l onde medie una transformacion, es susceptible por lo menos de
tener una estructura semio-narrativa.”’ Toda® “transformaci6n de un estado a otro” no sélo tendria
sentido, como lo sefiala, por ejemplo, la hermenéutica de Heidegger, sino que ademds, toda
transformacion, o movimiento, como diria Gadamer, seria susceptible de ser una narracién o, si se
prefiere, podemos decir, de contarse como una historia. Lo que se quiere decir es que existe un

“nivel profundo de narratividad”; por eso puede hablarse de discurso pictérico, teatral, musical etc.,

lo que indica que todo horizonte de sentido presupuesto cn la realidad es ya una forma de narracién.

224 yéase Pimentel, Luz Aurora, El relato en perspectiva. Estudio de teorfa narrativa, op. cit.
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{Cuadl es entonces el punto fundamental de este enfoque‘7 Aquel que ya han desarrollado varias

propuestas hermenéutlcas, que el sentldo mlmmo ya es una forma de dlélogo y de comumcacnén.

Tendriamos enton

nocnén de '

mprender la hlstona y el deslmo, no'sonca ales ; smo que r&cponden a un relalo,

al’'momento de

»Fproﬁmdo” la. v1da.'humana,v pese:'a; no‘_jse siempre enunciado de_ma{nera »lmgufstx‘ca-formal. )

Estados d‘lbémmo :omo Ia angustla, formas de

conf’ guracmnes de la vnda como el rccuerdo y el_‘ lvido en-su simple aparicién ya: imglicgh urja ‘

narracion. Todos esos fendmenos son relato en tanto t’ra’sfb‘lfmgn,,el,gstgdo'de las cosas; del mundo'y

de nosotros mismos. La verdad, en ese sentido, no-€s una’ manifestacion ‘discursiva que pueda

comprobarse y refutarse; sino un elemento esencial en la formacion de historias.

La verdad, al ser descubierta a través:de. los'fenémenos sefialados, nos muestra las cosas desde
determinadas perspectivas y nos oculta.otras. No“es falso lo oculto y verdadero lo iluminado. La
verdad es el mismo movimiento que descubre y que pierde algo.

La relacion entre dialéctica y experiencia

La historia y el destino no son referentes de una estructura ontolégica determinada por fuera de la

temporalidad cotidiana. Lo mas probable es que el peso que ahora les concedemos no lo hayan

25 Usamos el término relato y el de narracién a lo largo del ensayo con 1a misma significacion,
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tenido snglos atras ni lo tendran de la misma- forma en adelante La sngmf cacion que nos revelan

ambos térmmos tiene que ver con una sxtuaclon hlstérlca concreta a la que 1emos llcg_ado,xdonde las

En. Verdad:-y: métbdé' 1 se hacé vel: anyélvisi's déi '-concépté de exper?'encia y de experienéia
hermenéutica, cuando Gadamer anahz.a la. pOSlCIOﬂ de Hegel sobre la expenencla yla dialéctica. En
cste planteamlento la nocion de experlencm y su recomdo hrsténco es fundamental; pero abnr el
desarrollo del tema en este capitulo nos sacarla  del problema central. Lo que hace Gadamer, 8rosso
modo, es un recorrido hlstérlco-hermeneutlco de la nocién de experlencla en dlversos autores hasta
{legar a Hegel, para después plantear el punto que Ie parece central. La cita eleglda por Gadamer s

la siguiente:

“El movimiento dialéctico: que realiza la conciencia consigo misma, tanto en su

saber. como en'su_objeto, en la medida en que para ella el nuevo objeto verdadero
99226

surge precisamente de ahi, es en realidad lo que llamamos experiencia.
La anterior &s una espeme de argumentacion circular, comienza con la referencia al movimiento
dmléctxco para finalizar con la nocidn de experiencia. Segin Gadamer, Heidegger tiene razén
cuando seitala que “Hegel no interpreta la experiencia dialécticamente, sino que, a la inversa, piensa
lo dialéctico desde la esencia de la experiencia”.®?’ El circulo que se genera es de capital

importancia. Tanto Gadamer como Heidegger rechazan a la dialéctica como el método que

226 Hegel, tomado de Gadamer, Verdad y Método |, op. cit., p. 431.

27 |bidem.
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garantiza la racionalidad de lo real, pero cometen el error. de leer en Hegel la primacia de la
* experiencia sobre la dialéctica. Por el éontraﬁo,’ si-' sé blisi’eri’/é'éﬁ"bébecial la Introduccién a la

& Fenomenologfa del espiritu, que es-de donde provxene el texto de Hegel se vera con claridad que €|,

precisamente, intenta eliminar cualquler pnmac[a ya ea de la dlalcctlca o de la experiencia, de la

misma forma que lo hace en todas sus ﬁgutjgs 'tz_a‘u,toléglgas, por eJemplo, en la identidad de lo real

con.lo pensado.--:.. ..o,

sin una cntlca radlcal la garantfa de sentido que Hegel in obre la realidad al colocar en un

mismo. nivel diatéctica y experiencia. E| alcance de Ia’tautologl “entre experiencia»'y dialéctié}:l,

sellada por la conciencia, es agudamente observada por Adorno:

“Desde los criticos aristotélicos de Hegel se viene objetando contra la dialéctica, que
reduce todo lo que cae en su molino a la forma puramente l6gica de la contradiccion,
dejando de lado [...] toda la variedad de lo no contradictorio, de lo simplemente
distinto. Asi se le achaca al método lo que es culpa de la cosa. Micntras que la
conciencia tenga quc tender por su forma a la unidad, es decir, mientras mida lo que
no le es idéntico con su pretension de totalidad, lo distinto tendrd que parecer

divergente, disonante, negativo”.’®

En suma, lo que no observa Gadamer en esas paginas de Verdad y método I, es que mientras no se
realice la critica a la dialéctica, sino que solamente se le intente condicionar desde la experiencia, el
problema ya no es, como pretende, simplemente metodolégico, sino que, como observa Adorno, el

problema propiamente compete a la cosa y no al método.

228 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, op. cit., p 14. Las cursivas son mias.
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A cambio, Gadamer hace una importante reflexion sobre el movimiento dialéctico y sus
implicaciones para la experiencia. Basicamente las paginas siguientes de Verdad y método I dan
densidad a una relacion compleja entre finitud y conciencia. Desde la nocién de finitud Gadamer
comienza a realizar lo que Adorno demandaba: reinterpretar la tendencia de la conciencia. Tampoco
ése puede ser un tema aqui abordado, baste seiialar la definicién y tendencia que el propio Gadamer

da sobre la.comprension de la conciencia:

“Yo he elegxdon[...] la formula qunza exceswamente amblgua de que " nuestra

g comprensmn de la‘ hlstonca esta Slempre def mda por ‘una - cr)ncxencta historico

efectual

[...] Yo llamo'a eso «concnencna-hlstérlco-efectual» porque qulerf;mgmf car de un
lado, que nuestra conciencia estd definida por una historia ejéctual, esto es por un.
acontecer real que no libera nuestra conciencia a modo de una comraposicion al
pasado. Y significo de otro lado que nos incumbe formar siempre en nosotros una .

conciencia de esa efectualidad... como el pasado que percibimos nos fuerza a’

acabarlo, a asumir su verdad en cierto modo.”*?*

Como se obsgrvé, Gadamer forma un circulo hermenéutico, donde 1a conciencia piensa sobre la
finitud dél‘séfhti,mano, esto es, piensa sobre los efectos histéricos que el ser no puede rebasar, pero
ala vei esa misma finitud es la que opera una necesidad de poseer conciencia. El circulo mismo,
que no debe remitir a la perfeccién de lo concluido, sino a la necesidad de complementos de todo
circulo, en este caso, al juego de tramas entre conciencia y finitud, sitia a Gadamer fuera de la
tradicion idealista de la conciencia. En esta narracion hermenéutica la conciencia debe formarse
desde los fendmenos en que se experimenta, por ejemplo, desde el lenguaje, desde la tradicion o

desde el cuerpo y seria equivocado pensar en una conciencia de corte idealista que se propone

2% «La continuidad de a historia y el instante de la existencia” en Verdad y método Il, op. cit., p. 141. Las
cursivas son mfas.
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superar los horizontes mismos de la finitud. Por eso Gadamer ha sugerido, idea capital que he
seguido en este toda esta obra, que la Fenomenologia del espiritu, principal obra de la filosofia de la

conciencia idealista, debe leerse, para comprender lo que pasa en la realidad, al revés:

“El curso gradual de las figuras del espiritu aparece disefiado en cierto modo desde
la éptica de su perfeccién y no es derivable de su origen. Esto fue lo que me llevé a
afirmar que la Fenomenologia del espiritu dcbe leerse hacia atrds, como fue
concebida: desde el sujeto hasta la sustancia expandida en él y que rebasa su
conciencia. Este movimiento inverso incluye una critica fundamental a la idea-de
saber absoluto. La trasparencia absoluta del saber equivale a un- encubrimiento
idealista de la mala infinitud en la que ese ser finito que es el hombre hace sus -

cxpencnclas” zo

Historia y destiqb, por ‘lb tarjto,ff son dos palabras que nos muestran una verdad y un saber que se

forman a partir deyl movimiento que} realizan la conciencia y la ﬁnitt’id»yv de ahi que ambos términos

entran en profunda ntr dlcclon con las pretensiones de un pensamlento que intenta, a todo costa,

eliminar.el horlzonte f' mto, el horizonte de pertenencia a una tradicion.

Pero para dar densidad a la conclusion parcial que mencioné en las lineas precedentes es preciso

destacar algo poco observado en el pensamiento de Gadamer, su importante critica a Heidegger.

|231

Gadamer seiiala en Verdud y método Il la insuficiencia de la critica que ejerce contra Hegel®' y

remite al lector a su articulo “La idea de la i6gica de Hegel”. Sin embargo, me parcce que la critica
» 232

més importante y de mayor alcance se encuentra en el articulo titulado “Hegel y Heidegger™.

4Qué se dice en ese articulo? El articulo esta dividido en tres partes, la ultima, quizd la mas

230 Gadamer, “Replica a Hermendutica y critica de la ideologta”, op. cit., p. 261 Las cursivas son mias.
1 yéase en especial, ibid, p. 260 ss.

232 Ambos articulos se encuentra en Gadamer, La dialéctica de Hegel, op. cit.
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importante desde un enfoque de semiologia herm»en‘éu‘tica,versa sobre la rclacion de ambos
pensadores con la lengua alemana; pero nosotros hébféiﬁés de enfocarnos a la primera y la segunda
parte, dbnde Gadamer intenta sostener una tesis que:;:)‘ori su alcance plantearia una reinterpretacion -
de varias lincas del pensamiento filoséfico contemporéneo. Gadamer intenta sostener que los
axiomas de Heidegger profundizan las preocupaciones de Hegel y, en ese sentido, al continuar
dentro de una misma tradicién de reflexion, Heidegger-comete: el -error fundamental de-Hegel: -
postular la posibilidad de un saber o develacién absoluta. A la par de esto, ¢l llamado idealismo

aleman no tendria a su Gltimo representante de gran importancia en Hegel sino en Heidegger.

Gadamer reconoce ahora la “inmanente ambigiiedad” del pensamiento de Hegel, hecho que, como
seflalamos antes, no es del todo claro en Verdad y método I. Ahora, dialéctica y experiencia serian
dos fenémenos por lo menos ambiguos en su propia definicién al interior del sistema y en su
opefgici@ﬁ. Gadamer 'Cer;igé ’el error y reconoce que no habria en Hegel la posibilidad de
funvd'gme'nt‘a’rt lq érim'era nocién a partir de la segunda o viceversa. El problema es lo que implica esa

ambigﬂedad‘pai‘a eI pensamiento y la realidad:

“sVe la’ filosofia de la historia, se pregunta Gadamer, en la cual llega a su
autoconciencia la libertad como esencia del hombre, el fin de la historia en esta
autoconciencia de la libertad (O es que alcanza finalmente la historia su propia
esencia en la medida misma en que solamente con la conciencia de la libertad de
todos, vale decir, con esta conciencia revolucionaria o cristiana, se torna la historia
en lucha por la libertad? ¢Es la filosofia del saber absoluto ——que Hegel caracteriza
como el estado de la filosofia al fin conquistado por el pensar— el resultado del gran
pasado historico del pensamiento, de suerte que finalmente todos los errores quedan
tras nosotros? ;O cs un primer encucntro con la totalidad de nuestra historia, tal que

en adelante la conciencia historica nunca nos dejara de su mano?”.?*

23 Gadamer, “Hegel y Heidegger™, ibid., pp. 126-127.
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Las preguntas usadas por el pensador alemdn son de gran importancia, cada par nos demuestra en el
fondo un pensamlento que ‘de una manera tragica tiene finalidades ambiguas, las cuales a su vez
determman su mowhdad Por una parte, estd la posibilidad de entender la teoria hegeliana como una

experlencla de apcrtura donde se desborda la conciencia y se abre la sustancia de toda subjetividad

en aras de unrnempo que necesita construirse siempre; asi, la conciencia ya no puede abandonarnos
- y-“la-historia-se-torna-lucha- por-la libertad”; pero, por el otro lado, la conciencia de la libertad
cancela la historia y olvida, dejando tras de si todo el pasado. En suma, la primer lectura estaria

condicionada d&sde una" experlencla fi mta de todos los hombres y mu_|eres la segunda desde .la

especulacién dlaléctlca que ellmma cualqmer fi mtud y humamdad

En Gltima mstancm, Gadamer ve que no hay determmaclén de Ia expenencla o de Ia dlaléctlca, smo

que lo que existe es. amblguedad y, por lo tanto, ln permanente movimiento de la‘hlstona y una
constante construccnén y destrucclén del destmo. Queda . entonces por ver si “el cfrculo deyb
reflexion” que formpn la fusion entre experiencia y dialéctica puede romperse. Quedaverksr es
posible escapar de “la esfera magica de la infinidad interna de la reflexién”. Queda en el fondo,
como dice Adorno, el fen6meno de la cosa, como una trama de experiencia y dialéctica, y no el

mero problema del abordaje metodolégico.

La dialéctica se convierte, entonces, en el instrumento de justificacion histérica mas potente que
haya tenido hasta nuestra fecha el pensamiento filoséfico. La dialéctica es, a la par de un metarelato
especulativo sorprendente, una constante puerta a lo concreto, todas las preguntas de Gadamer
muestran esa dualidad de la dialéctica. La dialéctica es, realmente, una forma de experiencia que se
configura a si misma, que sc da un sentido, de forma incansable, dialéctico; por eso siempre
necesita lo concreto, porque esto le permite ser siempre una experiencia. Esa maravillosa frase de

Hegel que dice que la razon es la reconciliacién de la ruina, puede trasladarse facilmente a la idea
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de que es la dlalectlca la que reconcilia lo concreto con el sentldo “Las herndas del esplntu se curan

sin deJar clcatrlz” 4

Pero Sl ya es perceptible que el sistema de Hegel es tan perfecto que hay que demostrar la existencia
de otro sentido posible para criticarlo, Gadamer ve que la ambigitedad que da consistenéia ala
dialéctica hegeliana se vuelve mas tenue en Heidegger. El asunto remite a la interpretacion de la
experiencia y la dialéctica de Hegel que se da en Verdad y mérodo I. La hipétesis puede enunciarse
de la siguiente forma: si Gadamer da primacia a la experiencia por sobre la dialéctica en la
interpretacion que realiza en su mds importante obra, eso se debe a que sigue a Heidegger en la tesis
de la posibilidad de la experiencia absoluta del sentido del ser, de ahi, que la critica deba recaer

principalmente sobre el presupuesto de Hcidq:;ger.'

A la luz de la critica del hermeneuta' toma 'fuerza nuevamente la afirmacion de Gaos con la que
calificaba a Heidegger como el Gltimo de lo medievales.®® Es famosa también la frase de Heidegger
sobre la “superficialidad de los griegos™. Las ideas de ambas enunciaciones se encuentran en la
interpretacion de Gadamer cuando intenta penetrar los alcances que tiene la reformulacion de la
pregunta por el ser realizada por Heidegger.?® Hay toda una condena que acompafia la pregunta por
el ser a lo que se denomina la metafisica de la presencia, donde Platon y Aristételes aparecen como
los iniciadores de un pensar al ente que implicaba eludir al ser. Es conocido el pasaje de Ser y
tiempo donde Hcidegger hace una sintesis histérica que indaga por la significacion del ser
seflalando que, cuando por fin Hegel nos ofrece una respuesta, lo que persiste es la oscuridad del

concepto y su inoperancia para resolver los problemas ya planteados por la filosofia antigua: “Y

34 Hegel, G. W. F., Fenomenologia del espirity, op. cit., p. 391.
235 Véase: Gaos y Gonzalez Pola, José, Introduccion a Ser y Tiempo, FCE, México, 1971,

236 Al respecto el texto donde se desarrolla el tema es: Gadamer, “Hegel y Heidegger™, op. cit.
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cuando, finalménte, Hegel define el ‘ser’ como lo ‘inmediato indeterminado’ y da esta definicion
pc‘)r' base a todo el restante despliegue de las categorias de su ‘logica’, se mantiene en la misma
direcci6n visual de la ontologia antigua, s6lo que deja de mano el problema, planteado ya por
Aristoteles, de la unidad del ser frente a la pluralidad de las ‘categorias’ con un contenido

material”.?’

La trayectoria de Heidegger también tiene por detrds una historia y un principio fundamental, el de

la existencia del misterio del ser. Dice Gadamer:

“[...] hay algo asi como un motivo antigriego que se extiende desde el decidido
requerimiento de Lutero a los cristianos para que abjuren de Aristoteles, a Gabriel
Miel y Meister Eckart, y también a las profundas variaciones de San Agustin sobre
el misterio de la Trinidad; este motivo antigriego nos remite a la palabra divina y al
acto de escucharla, que constituyen lo més elevado del encuentro con Dios en los
relatos del Antiguo Testamento. El principio griego del logos y del eidos, la
articulacion y retencion de los contornos visibles de las cosas, aparece, mirado desde

csta perspectiva, como una enajenadora violencia impucesta al misterio de la fe. 2%

La referencia de Gadamer es fundamental, no sélo sitia con toda claridad a Heidegger dentro de la
corriente catolica, sino que ademas sefiala que esa critica a la metafisica de la presencia, del logos y
del eidos, se coloca en una perspectiva parcial que impide observar en toda su complejidad a esa

tradicion.

En ese sentido, lo mas importante para el problema que he intentado rastrear entre la historia y el

destino es observar que bajo el plantcamicnto de Heidegger la ambigiiedad va siendo superada,

37 Heidegger, Ser y tiempo, op. cit., p 12,

2 Gadamer, “Hegel y Heidegger”, op. cit., pp. 136-137.




porque se- pr&supone que es posﬂ)le pensar cual es el scntldo del ser, cuales los fendmenos de

referencmhdad para Iograr esto y cual la tradlclén que ‘tiene acceso al mlsterlo de pensar el ser.

pretens:én y, en pnmer lugar, la de pensar al ‘mxsmo iyql;‘ dialéctica y experiencia. La dialéctica,

ﬁnalmentc ; lerda a las cosas un movnmlento ] eihace que resulten ambiguas. El ser de las cosas, por

el contrano, por lo menos en tanto mlsterlo, no es amblguo, sino que alcanza un mvel absoluto,
como'lo sefiala la tradicion que tlene su prxmer texto escrito en el Poema de Parmemdes el ser es o

no es. Vamos a citar la postura de Gadamer al respecto:

“Las ambigiledades que tan abuhdantemente muestran las doctrinas de Hegel y que
nuestros -iniciales ejemplos ilustraron,®’ tienen, en deﬁmtlva, una significacién

posmva' nos previenen de pensar. el concepto . del tado ¥, en ultima consecuencia,
v 240

por tanto el cancepto del ser, en términos de total determmac:én
Hasta aqui la critica de Gadamer a Heidegger. Entre otras cosas, esta critica implicaria una
interpretacion de Verdad y método I, donde se haga énfasis en que si esta obra vacila en alcanzar
una significacién deﬁnitiva"de' AIa*verdad se debe a que esta operando en Gadamer el prejuicio
negativo de creer que es posible una experiencia total del sentido del ser. Queda asf uno de los
puntos mds importantes de la critica de Gadamer a Hegel y Heidegger, la idea de que el fenémeno
del ser es intrinsecamente ambiguo tal como se manifiesta en el lenguaje. El ser es un fenémeno del
mismo tipo que la verdad, no puede ser misterio solamente porque ilumina, pero, a la vez, como

toda luz proyecta una sombra.

3% Gadamer hace referencia a las preguntas citadas en este texto y otros que contintian en el mismo sentido a
las cuales no hicimos referencia.

240 Gadamer, “Hegel y Heidegger™, op. cit., p. 139. Las cursivas son mias.
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Historia y destino

El circulo reflexivo que arma la nocién de historia se crea bajo dos preguntas que forman una

unidad: jcémo opera la historia en el horlzonte de un-pensamiento? y z,cémo opera ese. horizonte de

comprension sobre la configuracidn: de la-historia? Esas mismas preguntas arman la f' gura de tres.. .

categorfas lmprescmdnbles en la hermenéutica contemporanea: la fnltud Ia‘ conctencia y la

tradicién. El anéhsns de las formas de sentido discursivas que se teJen entr s tres noclones eslo

que de manera aproxnmatwa Hlamamos narratividad hermeneutlca Es d de esa propuesta de

historia. Hegel fue quien
“historv'iéidad”’(Ges&hi&htliéﬁkéit); Pero.para ‘c"onSe‘gu»ir:" ese pfl;ncipio absoluto de configuraci6n de la
realidad que es la llamada razén histérica, tuvo que ceder el principio de ambigiledad de todo
fendmeno ante el orden de la sintesis dialéctica. La historia se convierte en la determinacién
absoluta de toda experiencia concreta. La experiencia de la historia no se cancela, pero si adquiere
una perspectiva ineludible. La experiencia deja de ser un fenémeno de apertura, para convertirse en
el canal de la marcha implacable de [a historia. Heidegger, al observar ese fendmeno en la dialéctica
hegeliana, opta, como lo vio Gadamer, por radicalizar la propia postura de Hegel de manera
negativa. Heidegger también arma un sentido absoluto en la historia, pero ahora siguiendo el
fenémeno del olvido, especificamente, del olvido del ser. Por eso Heidegger en sus Gltimos textos
cambia las nociones de historia e historicidad por las de destino (Geshick) y “nuestro ser

predestinado™ (Geschicklichkeit) con una clara intencién de deslindarse de las figuras de la
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conc:encla y: la autoconclencla hlstonca.z" Es como si Heldegger nos seﬁalara que hay un destino

preﬁgurado por detras de Ia conciencia. Gadamer ha mcrlto al r&specto.

¢[...]. cuando - [Heidegger] piensa al pensar de la'meﬁaﬁsiga‘»como la unidad de la
historia del olvido del ser y ve en la era de la técnica una rad‘icalizacién de este olvido,
Heidegger atribuye a ese curso histérico una cierta consecuencia interna. Mas atn: si
la metafisica es entendida como un olvndo del ser y la historia de la metafisica, hasta
su - disolucién, como el creciente olvxdo del ser, necesariamente, se revelard al

pensamiento que asi piensa que lo que t ha sndo olvxdado habra de tornar”.*?

Las palabras de Gadamer, al respectoson decisivas, en ellas no se pone en cuestién la“importancia

- brillantetesis

de la critica de Heldegger a ]a ﬁlosof'a de la conciencia, ni-se cu&stlona 1!

heldeggerlana de entender a Ia técmca més desarrollada como la  dltima mamfestaclén de la
metafisica. En el texto cntado simplemente se sefiala como la lectura del destmo de la hlstona
humana, que lleva a:cabo Heldegger, parece tener un movimiento dialéctico que termina dando

sentido a ese olvido del ser y anunciando el retorno de un verdadero sentido del ser.

Las criticas a los—métarelatos de Hegel y Heidegger erosionan la posibilidad de un destino o Qha
historia uinicos y nos ﬁm%tran que una experiencia es perfecta solo cuando se abre hacia otra’ ﬁueva ,
experiencia. El riesgo que no corrieron esas paradigmaticas narraciones modemas es que, en la‘
apertura a otra experiencia, estalle el sentido y tengamos que volver a pensar desde nu&stra'

conciencia finita la historia y el destino.

241 yéase ibid, p. 136 ss.
%2 i, p. 138, ‘ .
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BELLEZA Y VERDAD

Para Eduardo

¢ Qué es verdad? Esta es Ia mas 1mportante y constante pregunta-‘del-‘ ensamlento occndental Y &sa'

sentido, la racionalidad, en un presupuesto de verdad universal, en la‘idea de que una verdad puede

y debe ser comunicada y comprendida.

No dudar sobre la firmeza de la tierra, sobre el uso de.las pélabr’qé respecto a las cosas y a las
personas, el presuponer una identidad nacional, el creer en un di;;';s:.éfu_ha diosa, en un santo o una
santa y pedirle que interceda en nuestro destino y en nuestro aigr, el proseguir cultivando las
ciencias exéctas y sociales y las humanidades, el apelar a un derecho racional para dirimir un
conflicto y, aun, el cobrar venganza, el pedir perdén, el matar y el ser muerto, todo tiene como
fundamento la creencia en la verdad. E| hecho mismo de renunciar a este presupuesto, el dudar de la

existencia de la verdad, es también un acto, negativo si se quiere, de esperanza en la verdad.

Desde esta perspectiva, apelar a la verdad revela un principio diferente de aquél sobre el que se ha
basado el pensamiento occidental. La verdad, como muchos otros acontecimientos, precede y

constituye al ser humano. Mientras el pensamiento occidental, y en especial su desarrollo moderno
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capitalista, acentda la id&egbcéhtﬁca donde el ser humano es el referente ﬁltimo de sentido de

todo acontecimiento, el mamfestarse de la: verdad como del lenguaJe y I’ tradncnon se encuentra

por detras de la’ fi ccnén del su_peto.

LQué es enton‘c&’sk_laverdad si no es postulada por un individuo? Mas atn; ;qué es la verdad, en

dado caso que,existiera, si no es comprendida por un sujeto?rEstasrpreguntas sélo puedcn rmlizzrse,

desde la: cxpenenma de la Modernidad occidental, donde la raclonalv ad mstrumental y subJetwa
consxdera un: absurdo monumental, un mito irracional y estupldo, el .

pory para el domjmo y la comprension de lo humano. Pero, el u]tlm

verdad no tiene respuesta. Es imposible saber qué es la ver(lad si presuponemos que la sub_yetwndad

no es ¢l fundamento Gltimo de racionalidad y sentldo;‘pcro ' 'mpocoﬁnmpﬂll‘ca que l,o tinico que

permanece es el relativismo cultural, la metafora incapaz de crear definiciones o el fragmento como
la Gnica forma de racionalidad, porque el sentido permanece como un factum irrefutable de la vida

social mas alld de la subjetividad.

Uno de los problemas centrales de la historia de la filosofia occidental, y el desarrollo de la idea de
verdad en la Modernidad capitalista, es la fractura que se realiza entre la idea de verdad y
verosimilitud. La verdad, entendida como un pasado constitutivo del ser humano que se hace
presente sin la mediacion de la conciencia, debe a su vez ser verosimil. La representacion, que hace
el sentido comin sobre la permanencia de lo verdadero, tiene como unidad indisoluble la
verosimilitud, la coherencia de la misma representacién de lo verdadero. La verdad no se prueba y
mucho menos se comprueba, La verdad sucede antes de cualquier razonamiento consciente de
verificacion. Lo que es verdadero no se examina constantcmente, sino que esta ahi, como un

presupuesto de sentido. Lo verdadero s6lo acontece en tanto es verosimil.
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Al contrano de cste aconteclmlento de. la tradlclon pasada en el presente, Ia verdad entendlda como

occxdental genera ‘una: mterpretactén'de erdad como método, como camino univoco de sentido

hacna un "ﬁ lidad de- ldentldad pre&smblec|da.2,“3 Esta es la'interpretacién candnica en el siglo XIX:.
del 1ntento de def' nl 16n de la verdad enel poema de Parménides,”* en el final del Banquete y del
Fedro Y es, de lgual forma, la conclusnén de la Fenomenologia del espiritu, las obras que seﬁalan el

prmclplo y ,el fi_n dgl arco de la verdad en el pensamiento occidental.

Asf, las representaciones qud'sir‘hpler,nenytc son parte de la cadena dialéctica hacia ‘laaltima

representacion de lo bello, de lo bueno y de lo verdadero, se convierten en las figuras pasadas y

243 i bien esta interpretacion de la metafisica de lo bello que escribe Platén puede ser refutada desde la
omnipresencia de la aporia en los didlogos platénicos, esto es, desde la anotacion permanente del fracaso
del conocimiento, lo cierto es que el pensamiento occidental ha interpretado la historia de la cultura como
la historia de sus esencia, y esto ha tenido como base la filosofia platénica en mas de un sentido. Algunas
notas que después seran potenciadas por la tradicién cristiana y la racionalidad moderna. especialmente en
lo referente a ia dualidad alma y cuerpo y a la idea de inmortalidad son las siguientes: “{...] si por algo tiene
mérito esta vida, es por la contemplacién de la belleza absoluta”. “No te sorprendas si todos los seres
animados estiman tanto sus renuevos, porque la solicitud y el amor que les anima no tiene otro origen que
esta sed de inmortalidad™ (Platén, “Simposio o de la er6tica™, Didlogos, Panamericana Editorial, Santafé de
Bogot4, 1998, p. 404 y 401 respectivamente.)

24 por el contrario a la interpretacién canénica del poema de Parménides existe una lectura mas sutil que
apuesta al rendimiento heuristico de las metaforas y las analogias del texto. Justo en el verso 1. 17 se dice
que: “Por tanto serdn nombres todo cuanto los mortales convinieron, crefdos de que sc trata de verdades:
]lcgar a ser y perecer, ser y no ser, cambiar de lugar y color rcsplandg.cnem e”. Este verso es uno de los que
da piec para sostener que Parménides se refiere a dos caminos: el de las opiniones y el del ser, el camino de
la verdad. Gadamer ha propuesto enfocar la interpretacion justo en el verso donde se menciona el cambio
de color (Bt 1¢ xpov guwva g1y, Si bien el verbo a p1fq se traduce literalmente como “alterar
“conmutar™ o “permutar” lo cierto es que existe otra palabra ud hoc tanto en aleman como en espaiiol, el
adjetivo mortecino. De ahi que pudiéramos traducir como “el color deviene mortecino™. En espafiol
también se puede utilizar ¢l verbo palidecer, *el color palidece”. Eso arroja una nueva interpretacion a todo
el poema. Efectivamente, los seres humanos se ven impulsados por su finitud a definir, a nombrar, y en ese
acto van apagando, quitandole el brillo a las cosas. L.a metafora de Parménides tiene su mayor rendimiento
desde una perspectiva poética y sélo después filoséfica. El color palidece, podriamos decir, como los
hombres mueren. Ese es el movimiento del ser y de la verdad. No hay dos caminos, el del ser y el no-ser,
hay un solo camino que implica la interpretacion finita, palida y mortecina, de un ser que tiene la conditio
sine qua non de morir él mismo.
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muertas de la hlstona de Ia razén Por ese motivo no se realiza nunca una estétlca umversal de la

fealdad de lo smlestro, de lo hornble y del asco; ni una moralldad del mal ~dv’:la venganza, de la

traucrén de la pastén y del engafio; ni una epistemologia-del- error, de la drfere' cr

comiin -y del fracaso; porque todas estas representaciones. serian: sélo verosnmr es, pero no

verdaderas.

Todas estas configuraciones de lo real s6lo pueden tener acceso a la historia de la morai como
patologias, como excepciones d:¢l sentido, como ejemplos de las posibilidades de desviacion que
deben aguardar la aplicacién del castigo de la moralidad reinante; y pueden ser teorfas del
conocimiento alternativas en el mejor de los casos, como la epistemologia de género, o pueden sér
pequefias pruebas de que la investigacion tedrica habia errado por un breve momento. Por i’;fgirxro, Yy
éste serd el punto en el que nos vamos a concentrar, estos acontecimientos pueden entrar“ ala
historia de la estética como representaciones y creaciones que, en tanto guardan una distancia con la
realidad, pueden devenir en una representacién placentera, una obra de arte, “una finalidad sin fin”,

“un interés desinteresado™.?*®

Podriamos - observar el fendémeno de la representacion y permanencia de la verdad en diferentes

campos teoncos y précticos.: Sm embargo, es el arte uno los acontecimientos donde se observa con

mayor: clarldad f '~vlge7 c|> de una antlgua forma de comprension de la verdad como movimiento de
develactén y ocultacnén, como permanencia de sentido y, a la vez, como imposibilidad de reduccién
de ese mismo sentido. La ml‘ mtud de lo verdadero s la condicién de posibilidad de la permanencia

histérica de la interpretacion de la verdad. Representacién y padecimiento de la verdad que se

245 La siguiente nota de Kant es elocuente al respecto: “La finalidad objetiva no puede ser conocida mas que
mediante la relacion de lo diverso con un fin determinado, o sea sélo mediante un concepto. Por esto sélo
es ya claro que lo bello, cuyo juicio esta fundado en una finalidad meramente formal, es decir, en una
finalidad sin fin, e¢s completamente independicnte de la representacion del bien, pues este daltimo
presupone una finalidad objetiva, es decir, la relacion del objeto con un fin determinado™. (Critica_del
juicio, trad. Manue! G. Morente, Editorial Porrtia, México, 1985, p. 225.)
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enfrenta a la idea de verdad como concordancia, a la idea de verdad como adaequatio intellectus ad

rem.

normas morales por medio de la razén desde el a prlarz de la llbertad humana, la estética moderna,

por el contrario, se encuentra exiliada de esos mundos de sentido. La obra de arte es la misma

experiencia del destierro.**®

26 Lo sublime, por ejemplo, es una experiencia estética que logra un placer no a través del goce sino del
dolor, esto es algo que anoté Kant en su brillante fenomenologia de la experiencia estética: “[...] el juicio
estético mismo al ser subjetivo-final para la razén como fuente de las ideas, es decir, de una comprensién
intelectual, para la cual toda comprensién estética es pequefia, y el objeto es recibido como sublime, con
un placer que sélo es posible mediante un dolor.” (Kant, Critica del juicio, op. cit., 247.)

27 Esto también ya lo habia sefalado Platén al descartar la belleza como una idea proveniente de la
percepcion. Por el contrario, Platdn defendia una idea de la belleza que se enlazara con la idea de bondad y
la cual se pudiera representar por medio de la racionalidad dialéctica, pero no por medio de los sentidos.
Cuando Platén concluye que *lo bello es un placer bueno” descarta esta idea por la diferencia entre la
causa (lo bello ) y ¢l efecta (lo bueno); pero sobre todo porque es una idea a la cual se arriba desde la
percepcion. (Platon, “Hipias mayor”, Dialogos, trad. Garcia Bacca, UNAM, México, p. 32.) Mientras que
para Kant la experiencia cstética solo pueda acontecer como belleza libre y pura en los sentidos ésta no
puede generar ninguna regla moral.

8 Esta idea es explotada por Adorno cuando estudia cémo es que el arte y lo bello se siguen manifestando
en el tiempo y en la racionalidad moderna: “[El caricter formal de la belleza] Es también la expresion del
dolor de sometimiento y de su huida, es decir, de la muerte. La idea de la pura forma muestra la afinidad
que toda belleza tiene con ella. La forma que el arte coloca sobre la multiplicidad de la vida es un factor de
muerte.” (Adorno, T. W., Estética, trad. Fernando Riaza, Ediciones Orbis. Madrid, 1992. 1a. ed. en aleman
1970, p. 75.)
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Sin embargo, la Modernldad dominante no puede tolerar una imagen del mundo donde existan
sombras no demarcadas, ex1||os que formen sentido. La conciencia estética, que es un sentimiento
) subJetlvo del dolor Y el placcr no puede albergar un proceso individual y personal de aprehension

de Ia obra de arte Esto implicaria que dentro de la arquitectura moderna del saber existen espacios

‘no conectados_ con la raclonalldad histérica, con el principio de representacién moderno de la

. verdad el de a proposnclén y comprobacion-de la identidad entre lo verdadero y-lo pensado. Yoo

realmentc, més allé de Ia exaltacnén del proceso individual de la percepclon de la obra de arte, la,

que corre’ tras unas modn y un canon triunfante y futuro. (En Ios pais&s‘ |féncos, por’ eJeniplo,"
snempre se observa un intento por alcanzar a las vanguardlas central&s de Ia cultura occldental pero
sus desvnaclones y peculiaridades dificilmente forman una “cultura mtétxca propia, porque ese
intento de crear se destroza al cambiar ¢l paradigma de representacion, cuando la moda se ha
trastocado en los paises que tienen el control tecnoldgico para irradiar la buena nucva: el cambio de
estilo. Por el contrario, en paises como México el arte esta ligado al sentido de la comunidhd yno

esta presente como estética cultural, caso notorio en la tradicional y superflua divisién entre arte.y

artesania.)

La idea de que la experiencia estética nos salva de la vacuidad moderna porque es una experiencia
particular, la cual responde a una formacion especifica y manifiesta a través de un sentimiento tan
auténtico como no enajenable, es s6lo un estupefaciente romantico que continia la perversa ficcion
del yo. La experiencia de la obra de arte se encuentra absolutamente determinada por el mercado y
¢l movimicnto repetitivo de lo moderno, por la conceptualizacién racional. De csta forma, lo
candnico y lo novedoso no son realmente una experiencia estética; sino una logica establecida por

el mercado de consumo y la enajenacion unilateral del concepto que ha apresado la experiencia del
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arte. La histqrié de la belleza en la Modernidad, como seiiala Adorno, implica la desaparicién de lo

bello y del arte.?*”

En rigor, desde este mOménto la:experiencia estética ha dejado de.ser talt.y s§ ha integrado a la
l6gica moderna de la racionalidad subjetiva, lo cual no quiere dé;:ir, il:j'sii#t_kc;,:ep que la percepcion
estética-sea-un proceso individual, auténtico e intransferible.de ap hénSiéh',Ae la. obra, sino una
forma mas de la conciencia univoca y plana de la subjetividad moderna, Vzvi;q;;fe!Ia,donde todos somos

una sombra perfecta de la razon histdrica.

¢Doénde, entonces, queda el sentimiento del dolor-y del-placer?.dénde ¢l sklixjéio:mi's‘imbi? El shjeto
no deja de ser una representacién moderna del proceso de conocimiento, una apariencia
fundamental, una ilusa piedra de toque para recréar la imagen de una Modernidad permanente; pero
el seﬁtifhiento del dolor y el placer ni ’puedeser reducido a racionalidad, ni puede ser comprendido
como un proceso psicoldgico individual. Aun las estéticas mas potentes de 1a Modernidad ilustrada
y roméntica no pudicron reducir Ié experiencia estética a ninguno de estos dos campos. Por un lado,
Kant reconoce la posibilidad' de. un “juicio estético puro”, donde el entendimiento no tendria
injerencia alguna y, por lo tanto, no habria posibilidades de postular objetos ni de obtener

conocimiento alguno de la percepcidn estética;?*® por el otro lado, Hegel indica que la experiencia

49 “También a causa de la belleza puede lo bello dejar de ser. Lo que ya no puede aparecer mas que como
negativo desprecia cualquier solucién que lo declare falso y que degradaria por ello mismo la idea de lo
bello. La sensibilidad de lo bello ante lo aplanado y falto de tensiones, la larga cuenta a través de la
historia de compromisos del arte con la mentira, ambas cosas figuran entre los resultados que no pueden
ser expulsados del arte, como tampoco las tensiones de las que nacieron. Por eso es previsible una
renuncia al arte a causa del arte™. (1bid, p. 76.)

29 Es aqui cuando Kant necesita, para resguardar la perfeccion arquitecténica de sus sistema, introducir dos
nociones de belleza. La belleza libre y la belleza adherente. “La primera no presupone concepto alguno de
lo que el objeto deba ser; la segunda presupone un concepto y la perfeccién del objeto segiin éste. Los
modos de la primera llAmense bellezas (en sf consistentes) de tal o cual cosa; la segunda es afiadida, como
adherente a un concepto (belleza condicionada, a objetos que esta bajo el concepto de un fin particular).”
La segunda belleza ya no sera pura, sino que estara regida por la finalidad del entendimiento en el juego
con la imaginacion. (Critica del juicio, op. cit., p. 226.)
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estétlca es una hlstona de la verdad diferente de la hnstorla de la verdad: rellglosa y fi losof' ca, la

cual ni se constltuye como relatwndad individual ni es un hecho racional.*' La’ conclusnén, aun con

su carga radlcalmente anttmoderna, sélo puede ser una: el sentimiento del dolor-y el pIacer quei e

forma una represenlac:én verosimil y verdadera es un sentido comin**?

Al lgual que la-verdad, el sentimiento es un.antecedente de-la. condlclén humana no es.el . ser.

humano el que realiza la accién del placer y el dolor, estos. estdn ah( y uvrio_ ; ello 0 Tanto el'k
acontecimiento de la verdad, como el sentimientordel'doldr y, el bia(:ér ,ﬁo son-actos: ndividua]gs, ,
racionales, objetivos y conceptuahzables sino actos comumtano.s. |
verdadera experiencia estética, pues la: obra de arte no es una. creaclén lnleldual por més que Ia-', ’

Modernidad haya exacerbado la 1dea del gemo creador, m es un hecho raclonal pucs no exxsten ’

reglas ni metodologias que garantlcen la reahzacxén exnosa de la obra, (que la representacnén se

acerque a la comprension del s;en,t,ldo dgl‘:mUnQO);jtampoco es un hecho objetivo, pues la obra de

arte no puede ser definida com obJeto pues su esencia es precisamente la infinitud que es:

capturada en forma, de ahi. que: la mterpretaclén de la obra sea infinita, mientras que,
axiomaticamente, la mterpretaclén del‘:objeto' snempre es finita, pues el objeto mismo esta limitado
por la mirada del sujeto; por Gltimo, la obra no puede ser conceptualizada, pues eso implicaria,

necesariamente, dar por concluida la experiencia estética, el sentimiento de representacion a través

2! Gadamer ha hecho hincapié¢ en este punto: “Es necesario tomar ¢l concepto de la experiencia de una
manera més amplia que Kant, de manera que la experiencia de la obra de arte pueda ser comprendida
también como experiencia. Y para csto podemos echar mano de las admirables lecciones de Hegel sobre
estética, El contenido de verdad que posee toda experiencia del arte esta reconocido aqui de una manera
soberbia, y al mismo tiempo esta desarrollada su mediacién con la conciencia histérica. De este modo la
estética se convierte en una historia de las concepciones del mundo, esto es, en una historia de la verdad
tal y como ésta sc hace visible en el espejo del arte. Con ello obtiene también un reconocimiento de
principio la tarea que hemos formulado antes, 1a de justificar en la experiencia del arte el conocimiento
mismo de la verdad”. (Verdad y Método |, op. cit., pp. 139-140.)

252 Si bien Kant no llevo este punto hasta sus ultimas consecuencias hay que sefalar que €l es uno de los
pocos filésofos modernos que lo sefiala con claridad. Dice Kant al respecto: *[...] s6lo suponiendo que hay
un sentido comun (por o cual entendemos, no un sentido externo, sino el efecto que nace del juego libre
de nuestras facultades de conocer), s6lo suponiendo, digo, un sentido comiin semejante, puede el juicio de
gusto ser enunciado”. (Critica del juicio, op. cit., p. 232.)
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del dolor y el placer, y pasar a una experier{cia légica conceptual de sdbjctividades que délimitan un

objeto y'que a través de la'razén formulan un concepto.?”

Por paraddjico que parezca, el hecho estético, al fundar su univcrsélidéd ﬁjera de vlos esquemas del
entendimiento y el racionamiento, se constituye como élﬁ mas ‘rir'npértante referente de la
permanencm de una nocié6n diferente de verdad en el. mterlor de.la. misma Modernidad. Mas atn, la
verdad que da sentido a la misma comunidad, la que acontece de la misma forma que la obra de
arte, esté fundando toda experiencia de sentido.?“ “El juicio del gusto, precisamente por su
interminable. camblo hlstérlco, demuestra, en prlmer lugar, y de manera negativa, que la verdad no
encarna en uﬁ SUJetO ni en una comunidad elegida. Su misma debilidad, pues no es un juicio
racional,'lg impidg objetivizar y contextualizar la obra de arte y, por lo tanto, le impide constituirse
en'un su_kjvetoAfundante del proceso de conocimiento que busca cerrar el vacio intrinseco al ser finito:

eliminar la diferencia entre saber y verdad.?®® En segundo lugar, el juicio del gusto, que demanda la

3 Sin embargo es esto lo que intenta Kant para no dejar todo al libre juego del sentido comun: “La

condicion subjetiva de todos los juicios es la facultad misma de juzgar o Juicio. Esta, usada en
consideracién de una representacién mediante la cual un objeto es dado, exige la concordancia de dos
facultades de representacion, a saber: la imaginacion (para la intuiciéon y comprehensiéon de lo diverso de
la misma) y el entendimiento (para el concepto como representacién de la unidad de esa comprensién).
Pero como aqui no hay concepto alguno del objeto a la base del juicio, éste no puede consistir mas que en
la subsuncidén de la imaginacion misma (en una representacién mediante la cual un objeto es dado) bajo las
condiciones mediante las cuales ¢l entendimiento, en general, llega a la intuicién de conceptos™. (Ibid, p.
265.)

%% Esta es la preocupacién central de Gadamer cuando cuestiona la separacién del acontecimiento de verdad
kantiana de la experiencia estética: **;No ha de haber, pues, en ¢l arte conocimiento alguno? (No se da en
la experiencia del arte una pretensién de verdad diferente de la de la ciencia pero seguramente no
subordinada o inferior a ella? (Y no estriba justamente la tarea estética en ofrecer una fundamentacién
para el hecho de que la experiencia del arte es una forma especial de conocimiento? Por supucsto que serd
una forma distinta de la del conocimiento sensorial que proporciona a la ciencia los ultimos datos con los
que ésta construye su conocimiento de Ia naturaleza; habra de ser también distinta de todo conocimiento
racional de lo moral y en gencral de todo conocimiento conceptual. ;Pero no sera a pesar de todo
conocimiento, ¢sto es, mediacién de verdad?’ (Verdad y Método |, op. cit., p. 139.)

3 Ese hecho tragico que constituye al intérprete finito no solo se padece en la verdad sino que analogamente
sucede en la nocién de belleza, la cual no puede devenir totalidad y permanencia: “La formalizacién de lo
bello es un momento de equilibrio, que es constantemente destruido, porque lo bello no puede retener la
identidad consigo mismo, sino que tiene que encarnarse en otras figuras que, en ese momento de
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misma experiencia estética, muestra que pese a no haber una relacién epistemoldgica clasica en el

sentido comun sf-hay un universal de sentido: una representacién verosimil que participa de la

verdad. ¢ FE

La verdad miSma 7no puede ser. déﬁniﬂa, jﬁSto por eso tampoco puedé ”’haber un ideal de verdad

pues eso sngmf‘ cana su- prevna representacnén objetiva.y.conceptual. para despum postularse como

ldeal Por el contrano, anélogamente a como acontece con Ia obra de/arte, ésta genera una

represcntaclén vcrosfmll v por lo tanto universal, en el sentido: que da' "oherencxa a la:vnda de la'

comunidad y genera una racionalidad, un /ogos, que puede ser co_mun"\ca‘ 03
comunidades. Todo lo cual no elimina un hecho fundamental, Ia{vefd di onocerse, phes
eso significaria la cancelacién del movimiento de representacién"d'e la tvms'mgye ad257 al igual que
la obra de arte, ésta no puede ser definida de forma absoluta pues eso ‘imp:li‘ca la cancelacién de la
interpretacién de la obra; pero esto no elimina que tanto en el caso de la verdad como en el de la
obra de arte la representacién verosimil participe del hecho de que la verdad existe, més alla de que

la conciencia moderna dude de la existencia de todo aqueilo que no puede ser objetivizado y

transformado en concepto.

equilibrio, se le oponian. La belleza irradia algo terrible, semejante a esa estructura de necesidad que se
desprende de la forma.” (Adorno, T. W., Estética, op. cit., p. 75.)

256 Gadamer aqui acude al rendimiento del conocimiento metafisico para constatar la permanencia del sentido
y la verdad: “Partiendo de la metafisica de lo bello podremos sacar a la luz sobre todo dos puntos que
resultan de la relacion entre la patencia de lo bello y Ia evidencia de lo comprensible. Por una parte el que
la manifestacion de lo bello, igual que el modo de ser de la comprension, poseen cardcter de evento, por la
otra, que la experiencia hermenéutica, como experiencia de un sentido trasmitido, participa de la
inmediatez que siempre ha caracterizado a la experiencia de lo bello y en general a toda evidencia de la
verdad” (Verdad y Método 1, op. cit., p. 579.)

357 Desde esta perspectiva puede reinterpretarse la idea de inmortalidad platénica. Lo inmortal seria lo que
nunca deja de crear sentido, esto es, el infinito movimiento de lo bello y lo verdadero que siempre requiere
del intérprete. Dice Diotima en ¢l Banguete: “Partiremos de este principio: toda alma es inmortal, porque
todo o que se mueve en movimiento continuo es inmortal. El ser que comunica el movimiento o el que le
recibe, en el momento que cesa de ser movido, cesa de vivir; solo el ser que se mueve por si mismo, no
pudiendo dejar de ser el mismo, no cesa jamas de moverse; y aun mds, para los otros seres que participan
del movimiento, origen y principio del movimiento mismo. “[..] lo que se mueve por si mismo es
inmortal, y nadie temera afirmar, que el poder de moverse por si mismo es la esencia del alma.” (Platén,
“Fedro™, op. cit., p. S11.)
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Si sostenemos que la obra de arte muestra una verdad fundamental mucho mas detérminante que’la

idea de verdad de la Modernidad realista, ;c6mo se manifiesta esta obra y-esa: verdad? (,por qué €S i

que la historia del arte en occidente siempre ha tenido como categoria central la belleza? 1,qué

implica que sea la belleza la forma sensible. que representa el manifestarse d¢l sentgdo _c’om,gn?k

Lcomo es posnble que- toda la idueia del acontecimiento de la verdad pueda ser,captnfado‘éhﬁel;ser,, -

delo bello, mas aun, cémo p : ser que las llamadas cstéticas de la maldad, de lo falso y de lo feo,

todas ellas mamfest | nes*mtrfnsecas dela verdad, puedan ser reducidas a la representaclén de lo

bello?

“Lo bello es cl comlenzo dc lo temblc quc todavia podemos soportar” cscrlblé Ramcr Maria Rllke :

Lo bello no es, desde: esta pers ectlva, solamente una ontologia ' de la mwura y del orden

teleolégico del ser, la repr&s ntacion-d lo perfecto a través de la armonia La belleza,fen &ste

sentido, es la malla q : ;do del mundo, como decia Kant, no sélo a través del‘ ’

placer, sino de' igualkf rm Arlencla dolorosa La representaclén estétlca, aquella quc'

siempre nos produ J ilar.al: hecho dela exlstencm, éste snempre nos da un placer'vﬂ” )

aun en el acto doloroso EI placer 0. tlene que encarnarse en gozo mdxvndual Y subjetwo, smo en laV

p051b|hdad de comprensnén Sm reahzar gran violencia, aquf la defi mclén de belleza puede ser la

misma definicion de tragedla que forma Aristételes:

“Es, pues, tragedia reproduccion imitativa de acciones esforzadas, perfectas,
grandiosas, en deleitoso lenguaje, cada peculiar deleite en su correspondiente
parte; imitacién de varones en accién, no simple recitado; e imitacién que
determine entre commiseracion y terror el término medio en que los afectos

adquieren estado de pureza”>®

8 Aristételes, Poética, op. cit., pp. 138-139.
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Esta definicion de tragedia refine los elementos de representacién final de la belleza. En el drama
dela belvleza existe la compasion (éleos) y el temor (fobos) que producen la purificacién (catharsis)
que dcviene una representacion verdadera y verosimil. Al igual que en la experiencia de la verdad,
1a belleza acontece como forma coherente, de ahi que exista una anticipacién de perfeccién cuando - :
se le interpreta. En principio yo creo y no dudo de-lo-que se transmite en mi comunidad..Yo.voy. ..
formando. mi educacién estética, al igual que mi s#ntidb del ﬁiundo, desde la confianza en lo qué

me es transmitido. Como sefiala Gadamer con toda ljadicélidad en referencia al texto:

“Cuando comprendemos un texto nos, vemnos arrastrados por su plenitud de sentido
como por o bello. El texto lleno de sentido afirma su validez y nos gana para si
incluso, por asi decirlo, antes de qu:é uno se haya vuelto a si mismo y haya podido
examinar la pretensi6n de sentido que le sale al paso. Lo que nos sale al encuentro en
la experiencia de lo bello y en la comprension del sentido de la tradicion tiene
realmente algo de la verdad del juego. En cuanto que comprendemos estamos
incluidos en un acontecer de la verdad, y cuando queremos saber lo que tenemos

que creer, nos encontramos con que hemos llegado demasiado tarde” >

Esta primera representacion lleva a los pensadores criticos a reducir de manera muy rapida el
fenbmeno de lo bello como la idea esencialista e irracional de la belleza clasica, entendida como
canon esthslécido dé'rﬁanera formalista y unilateral. En tltima instancia, la belleza aparece como
una Cate‘g‘on"a‘f‘ de prdpel; ,his,féric,ari_ient_e superada de facto y, sin embargo, intentando operar como

referente de conservacion de un mundo pasado.

Dos importaniés defi

tpmgdas Qomb fgifnggnt&s; del formalismo vacio de la idea de belleza, formalismo que ocultaria,

259 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y Método |, op. cit., p. 585. Las cursivas son mias.
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manosamente, la esenclal ldea conservadora y reahsta de la belleaa clasnca. Platon senalé en una de

la belleza que ‘'se encuentra'

u2

alquuer es hermana de’ la® belleza qu se” encuentra en todos los »emas

habia formulado su famosa deF nicién de. belleza los sngulentes térmmos “Asi lo beIlo se .
determina como irradiacién sensible de la idea.”28! Ante esas deﬁmclones se sefiala- que el riesgo
de esencialismos ahistoricos es tal que debe defoptarse por- una definicién que navegue entre-el .
Escila de la generalizacion trascendente y el Caribdis de la particularizacién absoluta. Tal es el ca§o
del maestro Sanchez Vazquez cuando nos dice: lo bello es “un objeto que por su estructura fbrmal,
gracias a la cual se inscribe en ella cierto significado, produce un placer equilibrado o goce
armonioso”.?? Efectivamente, asi sucede, pero sélo en la manifestacién superficial de lo bello,
aquella que puede ser definida como brillo o irradiacién del concepto y que é.li,méiknya ia :pﬁt:glji;ia .de
produccion de lo bello. Como sefiala Eugenio Trias, lo bello tiéne que t,ener‘il.mja:. pgﬁnanent_e
estructuracién con otras experiencias estéticas, pues de lo contrario no;hiaﬁx‘l'a una- dialéctica ide

gestacion de lo bello mismo como limite del sentido.
Trias toma el ejemplo de lo siniestro y sefiala que:

“1. Lo bello, sin referencia (metonimica) a lo siniestro, carece de fuerza y vitalidad
para poder ser bello. 2. Lo siniestro, presentc sin mediacién o transformacion
(elaboracion y trabajo metaférico, metonimico), destruye el efecto estético, siendo
por consiguicnte limite del mismo y 3. La belleza es siempre un velo (ordenado) a

través del cual debe presentirse el caos.”?®

260 platén, “Simposio o de la erética”, op. cit., p. 403.
26! Hepel, G. W. F., Estética I, op. cit., p. 101.
262 Sanchez Véazquez, Adolfo, Invitacién a la estética, Grijalbo, México, 1992, p. 181,

23 Tr{as, Eugenio, Lo bello v lo siniestro, Ariel. Barcelona, 1988, p. 43.
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Habria que agregar algo més Esta representacxon metommlca y metafonca no permanece en-el

“desmteresado” y neutrallzado remo de Io vero mll Esta representaclén, al lgual que el'

acontecimiento de la verdad, devnenv en un’ sentldo verosnmll y verdadero y genera una-'forma de. .

sngunente forma:’f

“Lo feo no se désVahecg o embellece al ser representado en el arte. Lo feo real entra en el
arté sin dejar de ser feo, [...] Existe la fealdad en el arte porqqé existe en el mundo real. Y
ﬁo se trata-de salvgifia émbelleciéndola, sino de mostrarla con su condicién propia. Ahora
bien; desde el momento en que entra en el arte ya no es una fealdad inmediatamente real o

natural, sino producida o creada”.?®

El punto es que existe una premisa moderna infranqueable en Sénchez Vazquez. El presupone,
desde el canon realista de la Modernidad, que existe un mundo real, por un lado, y las
representaciones de este mundo, por ¢l otro; de ahi que sefiale que sobre la fealdad real se crea y se
produce otra fealdad, la cual no se embellece, pero si se desconecta de sus implicaciones fécticas y

se le deja anestesiada en la esfera del gusto. Bueno, la realidad no parece ser asf.

La expei'iéncia ‘estética‘ estd absolutamente ligada con la experiencia moral, cultural y de
conocimiento del i‘m_Undo‘ y el hecho de que ésta encuentre su finalidad en el placer, s6lo demuestra
la formacién de sentido qﬁe antecede.a una comunidad de sujetos. Insisto con esta tesis dificil de

traducir en argumentos: 16gico’' y racionales: la verdad, la tradicion y la belleza se encuentran

determinando la misma . conciencia. Esto no quiere decir que lo que es feo, grotesco, horrible,

264 Sgnchez Vézquez, Adolfo, op. cit, p. 197,

TESTS CON 22
| FALLA DE (215N




siniestro, etc, esté subordmado a la formahzaclon de lo bello, sino que todo esto actua

conJuntamente cpnfla ldwidve': b 'llo como armonfa, porque ﬁnalmente, lo b"llo se mamf’ esta’

rs par generar merpretacmn.

Lo demés no. le: ansmlurse'por sl mlsmo porque es un expcrlencla e ruptu:a que no puede

productr sentldo, sino es mediada por el hecho de la permanencla del sentldo mllsmo. Cuando Kant

6

mlte de una representacion estética-es el asco -0 cuando Platon.sefiala que en los

seﬁg]af que-el

decretos de dcstino cl mal y el amor no pueden coexistir, esto no debe de entenderse como el

irhpé’tio;mo'rg_l de la bondad, la belleza y la verdad. Por su puesto que el mal, asi como el asco-y

todos‘sﬂs derivados, 1o nauscabundo, lo perverso, lo pornografico o lo corrupto estén,bl‘é'séh dsien

la constltuclén de la experiencia estética, es mas, en la misma experiencia de. Io bello, pero o
puedcn constituirse como sentido, porque son experiencias que destrozan lo otro y forman un
principio de poder desde el cual ya no se interpreta nada, sino que so]amente sei’dicta la regla
circular de satisfaccion, consumo y reproduccion tediosa del satl'sfactor.wﬁPor el contrario, si esto
se representa como belleza, (sf, en el sentido de anticipacién de perfeccion y de presuncién de lo
verdadero), entonces la transmisioén y la permanencia de la tradiciéh como un pasado que no puede
ser objetivizado permanece. La aporia fundamental de la permanencia de lo bello y su

incognoscibilidad permanece, es un factum, como sefiala Adorno: “Lo bello no puede definirse,

265 «E} arte bello muestra precisamente su excelencia en que describe como bellas cosas que en la naturaleza
serian feas o desagradables. Las furias, enfermedades, devastaciones de la guerra, etc., pueden ser
descritas como males muy bellamente, y hasta representadas en cuadros; sélo una clase de fealdad no
puede ser representada conforme a la naturaleza sin echar por tierra toda satisfaccion estética, por lo tanto,
toda belleza artistica, y es, a saber, la que despicrta asco, pues como e¢n esa extrafia sensacion, que
descansa en una pura figuracién fantdstica, el objeto es representado como si, por decirlo asi, nos
apremiara para gustarlo, oponiéndonos nosotros a e¢llo con violencia, la representacion de! objeto por el
arte no se distingue ya. en nuestra sensacion de la naturaleza, de ese objeto mismo. y entonces no puede
ser ya tenida por bella.” (Kant,, Critica del juicio, op. cit., p. 282.)

266 «pgrque no puede estar en los deeretos del destino que se amen dos hombres malos, ni que dos hombres de
bien no puedan amarse™ (Platon, “Fedro”. Dialogos, op. cit., p. 521.)

267 En este sentido tiene razén Adomo. La belleza cs prohibicion: “La belleza no es el puro comienzo
platénico, sino algo que ha llegado a ser por la renuncia a lo que en otro tiempo se temia, y nace, en la
etapa final, de la contemplacion retrospectiva de su oposicién a lo feo. Belleza es prohibicion de
prohibicion, que le viene por via de herencia.” (Adorno, T. W., Estética, op. cit.. p. 69.)
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pero tampoco se puede renuncwr a su concepto‘ se trata de una antinomia estrlcta” 268 Este €s uno

de los elementos maldltos Zde Ia'belleza

comumtarlo del goce y el dolor Este placer, vuclvo al punto o’ lmpllcav la- supresnon del dolor, ni

la |dea;abnsm311 de que existe 1o representadoy lo real; por el contrarlo,, la repr&sentaclon bella nas
permite la comprension del sentido manifiesto atn en las cxperiencias mds terribles de la

existencia. No es otra cosa lo que sucede con la experiencia estética contemporénea:

“El arte, hoy, se encamina, dificil, penosamente, a elaborar estéticamente los limites
mismos de la experiencia estética, lo siniestro y lo repugnante, lo votivo y lo
excremental, lo macabro y lo demonfaco, todo el surtido de teclas del horror.|...]
Elaborar como placer lo quc ecs dolor, tal es el humanitarismo del arte, hijo del
miedo. Sea cual sca la intencion del realizador, un eructo general espetado contra la
humanidad toda, filantropia o cobardia, ¢l arte produce siempre, cuando es arte, un

efecto bencfactor, placentero™.2®

&Y acaso esta representacion, cste placer tiene un limite? jen qué momento no puede acontecer lo
bello, en que segundo y espacio ya no hay lugar para una representacién coherente del sentido de la
vida, ya sea tragica, épica o cémica y sus derivaciones? ;cudndo la verdad puede dejar de
presuponerse y de existir? La respuestas pueden ser dos. La primera sefialaria que la verdad

acontece siempre, porque nunca cesa el referente de sentido comunitario. Aun ante la peor tragedia,

268 Adorno, T. W., Estética, op. cit,p. 73.

269 Trfas, Eugenio, Lo bello y lo siniestro, op. cit., p. 76-77.
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la comunidad encuentra el sentldo, apela ala exphcaclén sagrada, comprende la injusticia y la

Justlcna del drama, trata de enmendar sus faltas y regresar a su- ethos. La otra respuesta, que no es

absolutamente dlferente imera; “nos xria que-el saber humano no puede contestar esta

aquello que debe segunr mterpretandose,‘ ;obre aquello que qu:za no-nos ha abandonado o que qulza

regresaré.

Sélo se puede constatar que la s1tuac|6n del ser humano ante la belleza del arte es SIempre negatlva
y destructiva del sentido individual porque el saber de la verdad ﬁ-acasa, lo. que lmphca que la dnica
posibilidad de la experiencia de.lo bello es mediante la hermenéutlcg «traglca “del ‘ser finito: la

participacién de la creencia en la verdad.
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LA MUERTE Y EL ALMA

““La'muerte; si asi queremos lamar a esa irrealidad-es-lo
mds espantoso, b el retener lo muerto lo que requiere una
mayor fuerza"?"

Hegel

“..nadie conocera jamds el verdadero comienzo de su
experiencia existencial. Habra siempre una experiencia,
una instruccion y un ensayo de las propias fuerzas, y al
JSinal una barrera infranqueable.”

Gadamer

El pasado 14 de mano.dg'éOOZ-‘mufié, en la ciudad de Heidelberg el filésofo alemén Hans-Georg

Gadamer, fundador de la llamada filosofia hermenéutica y el més importante pensador de la idea de

tradicion :d'efn:trd':dél‘diséu' o fil

Gadamer naci6 en 1900 én Breslaljl’.v Vivi V."'z_ing‘l'vo?at;'l‘vt;inéémprensible. Un siglo de oprobio: dos
guerra mundiales, la locura del faéglsmo lg;: represién de los imperios socialistas, la infinita
decadencia del capitalismo occidenti_ill,;la;hipiociihe‘sia y el cinismo de una justicia que se desarroll6 en
medio de las dictaduras y su Vsist“ermétict‘if vi.olaci()n de los derechos humanos, la invencién y
utilizacién de tecnologias de guerra y exterminio como nunca antes en la historia de la humanidad.
Este fue el inevitable contexto de creacion de la destacada obra del pensador alemdn. Gadamer

escribia en 1971:

“Vivimos en una época en la que la ciencia trae consigo el progresivo dominio de la
naturaleza y regula la administracién de la convivencia humana, y este orgullo de
nuestra civilizacion, que corrige incansablemente los fallos de sus éxitos y crea
constantemente nuevas tareas de investigacion cientifica que fundamenta a su vez

en el progreso, la planificacién y la remocion de dafios, despliega el poder de una

270 Hegel, Fenomenologia del espiritu, op. cit., p. 24.
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auténtica ofuscacién Insistiendo en la via de la cohf‘ guracién 'progresiva del mundo

medlante la: clencla, se-perpetiia un snstema al q Ve la concxencla del mdnvnduo se

somete resngnada y ctcga o contra la que se rcbcla no menos clegamcntc” 27‘

A partir de este upo de anéhms de la realidad es que G da

sobre todo, fue reaclo a transformarse en un revolucnona

pensam adamer asplré siempre a ser un’eco." U

com’/i:rtié‘éjn: un reléié epopéyico ni en una representacion cbniiéa Jvac;ia del ser. A la hermenéutica
de Gadamer Ie va bien la definicién aristotélica de tragedia: se trata de una poética de compasién
(eleos) y de temor (fobos), que sélo puede rematarse como una punf cacion (catharsis) que
trasciende ¢l presente subjetivo de la experiencia moderna. Asi acontcce la hermenéutica del texto y

del mundo:

“Cuando comprendemos un texto, nos dice Gadamer, nos vemos arrastrados por su
plenitud de sentido como por lo bello. El texto lleno de sentido afirma su validez y
nos gana para si incluso, por asi decirlo, antes de que uno se haya vuelto a si mismo
y haya podido examinar la pretension de sentido que le sale al paso. Lo que nos sale
al encuentro en la experiencia de lo bello y en la comprension del sentido de la
tradicion tiene realmente algo de la verdad del juego. En cuanto que comprendemos
estamos incluidos en un acontecer de la verdad, y cuando queremos saber lo que

tenemos que creer, nos encontramos con que hemos llegado demasiado tarde” >

Ese es el remate tragico de toda verdad y toda belleza, de ellas el sujeto reflexivo nunca podra ser,

pese a Hegel, un contemporaneo.

27! Gadamer, “Réplica a Hermenéutica y critica de la ideologla (1971)”, op.y cit., p. 243.

272 Gadamer, Hans-Georg, Verdad.y Método [, p. 585. Las cursivas son mias.
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Por toda esta tragedia escrita que es la hermenéutica de Gadamer, y por el~lamentable‘vdeceso deun

maestro de] siglo, es que hoy me parece prudente preguntarnos, que es la muerte y,' mas aun, que'

caso tiene el acontecimiento de la-muerte y“su padecimiento, si-el: pnm aso'—declsworpara la

comprensién hermendéutica del mundo es, precisamente, una negaplé la: reflexividad y de la

conciencia subjetiva; si el verdadero conocimiento del ser implica una renuncia a su contemplacion

como objeto. Como dice ese brillante y autonegado henneqe'uta‘fq e

“No hay existencia humana abierta y libre frenté a los’ bjéti)s ue baste para realizar el
potenclal encerrado en el espiritu de cada hombre ese polenclal no coincide con la
muerte. Las reflexiones que le buscan un sentldo a: la muerte son. tan desvalldas como

las afirmaciones tautolégicas sobre ella”?,

De todo lo anterior se desprende que el presente texto esbozara, a modo de apuntes, algunas ideas
sobre la-muerte y Ia f'orma de acontecer y ser de la muerte entre nosotros y nosotras. En primer

lugar, habra que scﬁal que toda muerte, incluyendo la del filésofo que nos convoca, acontece

como twtrahdad No solo los decesos de seres importantes en el imaginario colectivo de una
tradicion tienen que acceder a la muerte en forma de representacion teatral, asi Sécrates, Protagoras,
Jesus, Epicteto, Zendn, Hanilet, Julieta, el Quijote o Kafka por citar algunas muertes famosas, sino
en general toda muerte requiere un ritual, un montaje que nos permita darle a la persona fallecida el
caricter Gltimo de su ser, que nos conduzca a acceder a ella de ahora en adelante como a una

“realidad recordada”. Como indica Gadamer:

“Siempre me ha parecido que la experiencia mas profunda [...] nos ocurre cuando
nos enteramos de la muerte de una persona conocida: entonces el modo de ser de esa
persona se modifica de pronto, se perpetiia, se vuelve mas puro, no necesariamente

mejor en un sentido moral o bondadoso, sino concluso y visible en su perfil

27 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, op. cit., p. 369.
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Por toda esta tragedia escrita que es la herm‘enéutica de Gadamer, y por el lamentable deceso de un

maestro del snglo, es que hoy me parece prudente preguntarnos, qué es Ia muerte Y, m’a‘ls"aﬁn‘,’ qué"

caso tlene eI aconteclmlento de la muerte 'y su padecnmnento, si‘el pn‘

comprensnén hermenéuuca del mundo es, precnamente, una negac 6n de la rcﬂexmdad y de la

“No hay exnstencla humana ablerta

potencnal encerrado en el espmtu de.

muerte. Las reﬂex:ones que le b scan un se

'a‘la muerte-son.
’,273 . i E

n desvalidas como

Ias afi rmaclones tautolégrcas sobre ella

De todo lo antenor se desprende que el presente texto esbozara, a modo de apuntes, algunas ideas

sobre la muerte y la forma de acontecer y ser de la muerte entre nosotros y nosotras. En primer

Iugar, habra que seﬁalar que toda muerte, mcluyendo la del filésofo que nos convoca, acontece

como teatrahdad No solo Ios decesos de seres importantes en el imaginario colectivo de una
tmdlcpén uenen quefacceder a la’ m'u_ertg en.forma de representacion teatral, asi Socrates, Prolagoras,
Jesis, Epicteté, Zenodn,: l-‘laymrlbet, Jﬁliété, el Quijote o Kafka por citar algunas muertes famosas, sino
en general toda muerte rqqﬁiere un ritual, un montaje que nos permita darle a la persona fallecida el
carééter altimo de~$ur"§cr,~' que nos conduzca a acceder a clla de ahora en adelante como a una

“realidad recordada”. Como indica Gadamer:

“Siempre me ha parecido que la experiencia mas profunda [...] nos ocurre cuando
nos enteramos de la muerte de una persona conocida: entonces el modo de ser de esa
persona se modifica de pronto, se perpetiia, se vuelve mds puro, no necesariamente

mejor en un sentido moral o bondadoso, sino concluso y visible en su perfil

273 Adorno, T. W., Dialéctica negativa, op. cit., p. 369.
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constante [...] El hecho de que algo se detenga y quede mmowl parece proplclar la

revelacion de una verdad”.?™* -

tenemos la conformacxén de un s" Jeto con determmada‘ caractcristlcas sociales y culturales que se
muestra por siempre Jamas, que se despllega estatico en un tiempo futuro y pasado. Como sefiala
Georg Simmel, en su esbozo de una metafisica de la muerte, esa imaginaci6n y representacién de la.
muerte termina venciendo a la misma muerte y es, en el cristianismo, donde se consumg;' &Ge rin_tpnt,_(”)'

de trascender lo muerto:

“Pertenece a las enormes paradojas del cristianismo el arrebatar a la muerte esta
significacion apridrica y el poner a la vida de antemano desde el punto de vista de su
propia eternidad [...] Aqui cabe considerar a la muerte como vencida, no sélo porque
la vida, en tanto que una linea extendida a través del tiempo, sobrepasa la frontera
formal de su fin, sino también porque el actuar a través de todos los momentos
particulares de la vida y al delimitarlos interiormente, niega a la muerte en virtud de

las consecuencias cternas de estos momentos.”?”

74 Gadamer, “El instante de la experiencia”, op. cit., p. 140.

5 «“Para una metafisica de la muerte” en El individuo v la libertad, tr. Salvador Mas, Penfnsula, Barcelona,
1986, p. 57.
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No es casua'l'que sea el cristianismo el encargado de delimita:rrel‘problema de-la muerte de tal

manera, pues lo precede ese manojo de flores hermosas y negras del hedomsmo que.son:las

losof' ias helenistlcas y que habrian llevado al extremo la crisis- de sentldo de la filosofia clasmav

gnega En el momento en que Epicuro seﬁala que “la muerte no tlene presencla y cuando la alcanm

somos nosotros los que no existimos?, cuando Dlogenes Laerclo menciona.que “toda sensaclén es. .

lrraclonal y por lo tanto no partlclpa de la memorla o,'ﬁnalmente, cuando el estonco Séneca dlce
que “la muerte es la libertad porque acontece la nada” o que “la fehcndad més grande es no: nacer” k
la ruptura de sentldo es absoluta. La ﬁguras helemstlcas, “filosofias de: frontera, dlaléctlcas de
resistencia y subordinacion frente al poder, en el momento €n que declaran la retirada de la razon,
la permanencia de un /égos vencido, consuman el maximo terror piaténico: la subordinacién del

ser a la materia, a la caduco, en suma, nace de manera definitiva para el pensamiento occidental la

posibilidad de la nada.

Este tema &stﬁ abordado en el Fedén, cuando Cebes refuta el argumento de Slmmlas relatwo ala

desaparlclén del alma con el cuerpo Recordemos que Simmias sefiala que el alma: es una armonia
y que; ppr lo, tanto, ‘en el momento en que desaparece la lira, que es la analogia del cuerpo,
desabaret:erfa Ia armonia: el alma. Gadamer anota que la objecion de Simmias se responde desde ia
idea Vde que “A lo sumo la armonia es algo que el alma trata dc establecer o encontrar”.i76 Mas alla
de este argumento, Cebes responde simplemente que al aceptar que el conocimiento es
reminiscencia, (en términos modernos, que el conocer no es creacién de objetos sino experiencia
del mundo, memoria colectiva podriamos decir), el cuerpo no se constituye como sujeto al
momento de conocer, sino que participa de un movimiento del ser que incluye una dialéctica de

memoria y olvido que no esté controlada por la conciencia.

%76 Gadamer, Hans-Georg, El inicio de la filosofia occidental, trad. Ramén Alfonso Diez y Marfa del Carmen
Blanco, Paidés, Barcelona, 1995, p. 51.
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Pero el problema que rastreébamos era el de la potencla de la’ nada al mtenor de-una ﬁlosofia del
ser, de una filosofia afirmativa de la vnda como Io han ‘sidola mayoria de las filosofias

occidentales. Cebes refuta, como mdlcamos a Slmmms, pero lo hace sélo para atacar a Socrates

con un argumento m{is pqtcnte.f El-conocimiento,’ »nos:dlqe Cebes, no depende de la percepcidn
onocimiento es trascendente al cuerpo finitoy
: 'én la memoria que hace una tradiéién desi -

de: todo conocer, . la matena, no ‘se. vaya o

desgastando en el tlempo y no acontezca en algunr omento la d&capancnon de Ia misma; No solo,:

indica esto Cebes, sino quc ademas deja entrever q(‘le'ésa cs'la expllcaclén de nuestro temor »an_tf; la
muerte: intuimos de alguna manera que nucsrtra‘ muerte no es, esencialmente, desapari(:ién‘de
nuestro cuerpo, sino, sobretodo, participaciéon de la finitud de la materia, de la desaparicion’

paulatina del mundo.

El argumento no sélo es hermoso, sino que con ¢l Platon-prefigura-la-filosofia Aristotélica y las
filosofias helenisticas. La respuesta al argumento de C@b‘eéi es muy amplia y no viene al caso
comentarla ahora. Lo importante es que Platon, a,ﬁa’#és de Socrates, se ve obligado a introducir la
posibilidad de la nada dentro de su metafisica. Sébrates; l;éc‘c‘)'rde‘nids,bseﬁala que un ente no pued¢
participar de dos cualidades contradictorias a la:vez, por: ej;ﬁlplo, lo par y lo impar, lo seco y lo
hiimedo, lo caliente y lo frio, lo pequefio y lo grande; pero si puede cualquiera de estos atributos
dejar un espacio vacio para que el otro ocupe su lugar. Asi lo que es frio no es en un mismo tiempo
caliente o causa de lo que serd caliente, sino que se desplaza para que acontezca, por ejemplo, el

vienio que causara lo frio.

Toda esta reconstruccion la he hecho para sefialar que es Gadamer quien observa la importancia de

ese desarrollo del Idgos platénico. Dice el hermeneuta aleman:
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“En el trasfondo de todo esto podria estar sobre todo el hecho de que el concepto
eledtico del ser se concilia con la superacion de la nada —superar lo impensable de la
muerte en el pensamiento de la inmortalidad— hace que resulte también impensable
la separacién de la nada. Lo interesante, por.consiguiente, es este concepto de
dlethros, el desaparecer, la nada, algo que no esta en la experiencia, en la conciencia

humana, como lo esta, en cambio, thdnatos, que es una amenaza constante”. m

Gadamer sigue el brillante argumento platénico, el cual, a través de la especulacion, logra empatar
la idea de alma con la de inmortalidad y, por lo tanto, neutraliza la idg}a de la muerte y la del no-ser.
Nihguna de las dos pueden acontecer de manera definitiva, porqué:‘détrés de;e!las;‘estéfé] alma que

es y ademds es inmortal. El argumento logico es simple, asi como no se puede dar en un mismo

momento y espacio lo frio y lo caliente, tampoco puede acontecer Io que es y Io que no es, lo mortal
y lo inmortal. Y sin embargo, el argumento todavia no desmonta la amenaza, la posibilidad
constante del morir todo, la caducidad de la materia, como seﬁala Ceb'&s. Es ah{ cuando surge el
reconocimiento de que la nada existe, y ella es un desaparecef, el vacio momentineo que genera
todo movimiento, todo cambio de estado, toda opinién; y lo que acontece, necesariamente en una
filosofia dcl ser, como lo es la tradicién occidental, es que el espacio vuelve a lienarse. La materia
estalla, cambia, se recompone, pierde su forma, como el cuerpo muerto, se va volviendo
irreconocible, y sin embargo estd presente. La muerte nunca es definitiva, porque el alma encarnada
vive en la memoria de la comunidad, en las celdas del recuerdo y del olvido de los muertos y de los

vivos, de las muertas y las vivas, que son, desde esta cosmologia, un mismo ser.

Por el contrario, cuando no se especula sobre la muerte, ella acontece como experiencia

aprehensible, como imagen cristalina y transparente, como un objeto fijo en el tiempo. Nada més

277 Gadamer, op. cit., p. 63.

TESIS CON
FALLA DI ORIGEN 233




lejano a las aspiraciones platénicas. Y esto también lo observa Gadamer cuando sefiala- que el

Feddn:

“[...]no constituye un tratado, sino una obra literaria. En ella hay tanto una imitacién
de la vida como una fusién entre argumentacién tedrica y accién dramética. El
argumento mas solido del Fedon, para sostener la inmortalidad del alma, no es

" propiamente un argumento, sino el hecho de que Sécrates, hasta ‘el final, mantiene

firmemente sus convicciones”. 2’

Sucede en ese momento que Platén, sin platear abiertamente el tema de la subjetividad, se da cuenta
de ia inminencia de la representacion y del acontecimiento de la imagen, en este caso de la imagen
de la muerte. Platén lo supo siempre, las cosas en si, las esencias, acontecen como representacion, y
esa es una de las explicaciones posibles al hecho de que su teoria sea una dramatizacion del /dgos,
en cl fondo, una radical puesta en escena de las ideas. Aqui lo fundamental, es que ese teatralidad,
paraddjicamente, acontece como la Unica manecra de trascender la finitud del objcto, evitar la.
cosificacién de la memoria s6lo se logra mediante la escenificaci6n de la razén, del recuerdo del
alma.” La muerte, en cambio, como reminiscencia absoluta en la existencia de! ser, como “realidad,

recordada®, serfa el agotamiento del sentido.

E! hecho de que el ser no sélo sea un lenguaje de sentido, sino también un acto de representacion
que demanda la. formacion de un objeto y la creacién de un objetivo de conocimiento, (de una
epistéme dé representacion), revela lo que ha seflalado Gadamer al interior de la obra platénica:

“[...] los argumentos del Fedon sobre la inmortalidad del alma se desarrollan siempre dentro de una

2% Ibid, p. 53

79 «“pero en todos los momentos particulares de la vida somos los que van a morir y la vida seria distinta si
esto no fuera nuestra determinacién dada, actuante en ella de algin modo. Asi como en el instante de
nuestro nacimiento no estamos ya ah{, sino que, mas bien, va naciendo constantemente algo de nosotros, de
igual modo tampoco morimos en nuestro tiltimo instante Simmel, Georg, op. cit, p. 57.
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tensiéri tedrica quc deriva de la ambigiledad de la funcién del aima como principio de vida y como

concxencla" 280 °

La mterpretacxon que hace Gadamer de ese dlalogo Y por lo tanto, de Ia experlencla de Ia muerte

en occldente, nos demuestra que, aun en la representaclén teatral de la muerte que genera Ia ,

angustla reﬂexwa, en la especulaclén hermenéutlca permanece una comumdad que no- dev1ene,,, .

objeto.

La mmomlhdad del alma, csa bella lmagen fu[,az, es snmllar a la idea gadamerlana del leng,ua_]e, un

€CO que Somos y que nunca termmamos de onr

280 TEUI CON
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