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Anfitrion- extranjero

Ilace muchos afios mi madre comenzo a construir una casa para que fn
habitara.

Convocd a sus muertos para hacer duraderas sus bases, reunié  a los
pajaros que ain no tenian nombres, siguio el cauce de los rios y en ¢l
frente plantd un arbol que atm crece y crece.

Colocd una puerta de roble y la dejé abierta.
Hijo- me dijo- toma este racimo de palabras y se marcho,

La casa tiene ahora unas pocas vigas que sostienen su techo, Algunas
habitaciones a medio construir y una espaciosa cocina donde recibo a los
huéspedes y en ocasiones elfos me reciben a i,

Mis antepasados caminan libremente por la casa,

Yo puedo verlos. De algunos no sé ni siquicra sus nombres,

Ellos habitaban la casa antes que yo v seguramente viviran alli después de
mi muerte.

(Quidn es el verdadero dueio de la casa? A veces me pregunto.

(Quidn lega? (Quién acoge?

(Quién es anfitrion? ;Quién ex huésped?

Omo quitarme este sentimiento de extraiieza que e embarga, ain

I
sabiéndome enea

O cierta telicidad cuando me mudo de ella.

De alguna mancera todos somos extranjeros, Algunas veces anfitrion.
Algunas veces huésped
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A

Introduccion

En un primer momento ¢l impulso que guiaba a esta investigacion consistin en intentar
abrir caminos en ¢l pensar de Hans-Georg Gadamer. Se pretendia que a partir de la lectura
de su pensamiento en general y de sus trabajos sobre cl arte en particular, pudiéramos
construir los presupuestos de una teoria de la interpretacion de la obra de arte. Sabiamos
que la tareca emprendida por el autor de Marburgo era a la vez tedrica y prictica, es decir,
que habia reflexionado sobre el problema de la comprension, y que a su vez, muchos de
sus trubajos  intentan explicar la obra poélica de importantes autores de la tradicion
occidental. Lo que descubrimos en el camino de la comprension del pensamiento
gadameriano os que no existe una teoria alegjadn de la praxis hermencéutica, que la
interpretacion y la comprension son un mismo momento en el acto hermenéutico, No
podemos desligar los trabajos de Gadamer como puramente tedricos de un lado y los
aplicados del otro, consideramos que debemos leer sus trabajos como una summa. Cuando
Gadamer intenta abordar los poemas de Celan no esti haciendo aplicacion hermencéutica, en
la medida que avanza en la comprension de la poesia de este autor, también expone y
desarroila los baremos de su hermendutica. Por eso, podemos decir, que lucgo de andado ¢f
camino de Gadamer, de transitar por las sendas del bosque, hermosa metifora de su
nmaestro para exponer la lubor hermendutica, hemos Hegado a una provisional conclusion a
partir de la hipotesis con que se inicid esta investigacion. Resulta imposible claborar una
teoria de la interpretacion de la obra de arte a partir de ls hermencéutica gadameriana, eso

convertiria a la hermenéutica en una ciencia auxiliar del arte y de la critica literaria en
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particular, Sabemos que la apuesta de Gadamer girn en sentido contrario, demostrar que lﬁ
hermenéuticn no es una herramicnta de otras ciencias sino la forma de acaccimiento del ser.

La tesis que defiende Gadamer en este sentido es: la estética debe subsumirse a la
hermencéutica. La pregunta que ha movido a los investigadores de la obra del autor es gpor
qué su libro programiitico inicia y finaliza con la discusion sobre la estélica? La respuesta
creemos encontrarla tanto en su autobiografia intelectual Avopresentacion (1977) como en
un texto tardio, cuando Gadamer intenta hacer justicia con su maestro Feidegger; de hecho,
el titulo del articulo luce revelador: Pensamiento y poesia en Heidegger y Holderling y que
aparcce publicado en su famoso Camino de Fleidegger (2002). En la autopresentacion el
autor dice que para la claboracion de su propucsta hermenéutica no solo se guioé por los
antecedentes de la ciencias de espiritu sino también por una experiencia que hasta ese
momento no se habia tomado en cuenta: * Me refiero a la experiencia de la obra de arte.
Porque ambos clementos, el arte y las ciencias historicas, son modos de la experiencin que
implican directamente nuestra propia nocion de la existencia”' Por ¢l contrario tanto la
conciencia estética como la historica son *fipuras degradadas™ del ser historico y de la
experiencia humana originaria que se accede por intermedio del arte. Lo que intentari
mostrar Gadamer es la peculiaridad que estas experiencias ticnen en la vida humann, de la
facticidad, para decirlo en términos de Feidegger y sobre todo, intenta poner en su justo
lugar a la filosofin y a la verdad que ésta nos brida por intermedio de ln obra de arte en un
mas atld del mélodo y de la ciencin.  El autor finaliza diciendo que cs el arte - quien
administra {a tradicion metafisica de occidente. En el texto tardio que enunciamos. unos

renglones atras, Gadamer dice que ¢l centro de sus investigaciones desde muy joven fue

' GADAMER, Has-Georg. Autopresentacién en Verdad y método 11, Sig; Sal a, 1994, pag, 390,
trad. Manucl Olasagasti.
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encontrar la relacion entre pensamiento y pocsia; momento decisivo en este sentido fue
escuchar o Heidegger a conferencia sobre la verdad de la obra de arte ch Francfort. Lo que
nos interesa demostrar aqui es que la experiencia de la obra de arte es un modclo de
explicacion del fenomeno de la experiencia hermencutica y no al contrario, de alli entonces
que podamos interpretar la  tesis de que es la estética la que debe subsumirse en la
hermenéutica. La experiencia de la obra de arte sirve de modelo.

Ahora bien, si ¢l arte “administra la tradicion metafisica de occidente”, consideramos
que debemos debatir qué significa metatisica y ¢l fin de la metafisica. Para el autor las
nociones fundamentales con que se inicia ¢l pensar en occidente no eran conceptos rigidos
sino conceptos ligados al habla, Es decir, los conceptos cluborados por el mundo gricgo
estaban ligados al mundo del didlogo y descansaban sobre una nocién mucho mids amplia
de lenguaje, por tunto, no cran conceptos rigidos ni definiciones transhistoricas. No cran
detiniciones ultimas sino que estaban en la dinféctica de la pregunta y la respuesta. Solo
cuando aparece la nocion de logos apofintico, en la logica aristotélica y se ubica la verdad
en ¢l juicio es cuando se inicia la perdida de una nocion mis amplia de logoes como didlogo.
Se reduce la verdad a la convencion. Por otra parte, ¢l paso de las nociones gricgas a un
lenguaje como el latin, segin Gadamer, idioma con tendencia formalizadora se establece Ia
nocion hegemonica del lenguaje como adecuacion y como mathesis universal. Gadamer
niega lu existencia de un lengunje de la metafisica en el sentido en que Heidegger lo
postulo. Lo gue si existe es una penuria del lenguaje con la cual tenemos que vernos, con lo
unico que contamos: las nociones de la tradicion filosofica de occidente o lo que otros han
Hamado como la tradicion metafisica occidental. (Qué nos propone para salir de la penuria
lingiiistica en la que estd atrapada la filosofin? Volver al didlogo cs su respucsta,

comprender que en la filosofia los conceptos no son determinaciones rigidas como cn la
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ciencia, por lo que es necesario religar nuevamente los conceptos al didlogo, a su condicion
histérica.. Es en este momento en ¢l cual, creemos, que Gadamer se distancia de las
concepeiones sustancialistas de la metatisica. Es decir, la tradicion metafisica que considera
a los coneeptos como términos rigidos, como valores transhistéricos. Por ¢l contrario
propone actualizar los conceptos de la metatisica en nuevos contextos. darles un significado
no transhistérico sino histéricos, cs a esto a lo que lamari ¢l fin de la tradicion metafisica:
religar los conceptos en nuevos contextos. Hecho este rodeo volvamos a nuestra pregunta
inicial. Consideramos que lo que el autor defiende es que una de las formas pregnante en la
cual acaece 1a experiencia hermenéutica es en la experiencia del arte y ¢s por eso que inicia
su libro con una critica a la estética moderna y culmina con cl intento de mostrar la
universalidad de la experiencia hermenéutica a partir de la lingtiisticidad que se presenta en
L obra de arte, de particular importancia en la poesia.

El interés de esta investigacion, es entonces, mostrar cdmo en la experiencia del arte se
realiza plenamente la experiencia hermenéutica, sobre todo como en la palabra poética se
accede a una forma de verdad,

El primer capitulo lo hemos denominado la hermendutica hospitalaria en Gadamer,
hemos partido del coneepto de simbolo (Syubolom) que Gadamer desarrolla para exponer
precisumente su teoria del arte. El autor vuelve al origen filolégico de la palabra simbolo y
nos recuerda que los gricgos tenfan una tablilln  de la hospitalidad, csto cs, una tabla que
cortaban ¢n dos y una parte le entregaban al huésped a su partida para que pasado el tiempo
pudieran reconocerse como antiguos anfitrion y huésped. La idea era que al juntar las dos
partes sc produjera el reconocimiento. Eso es precisamente el simbolo, un reconocimiento.
Esta nocion  de simbolo, a nuestra manera de ver, estd relacionada con ¢l concepto de

formacion que el autor trata de exponer en la primera parte de Verdad y Método. El
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simbolo es también un fragmento de ser que anda en bdsqueda de su todo. Esa es
precisamente la idea de formacion gadameriana, hacer familiar lo extrafio. El concepto de
formacion no significa una lucha a muerte con ¢l otro, sino la superacion de la extraiio en lo
familiar, es decir, en lograr cl espacio de convivencia. Si partimos de la nocion de
formacion como fragmento que anda en busca de su todo y ligamos el pensamiento del
autor a la tradicion fenomenoldgica de la cual este ¢s tributario, entonces, podemos inferir
en Gadamer dos nociones que nos parccen importantes: la de anfitrion y huésped, no como
lucha a muerte sino a partir de una relacion de hospitalidad en la cual la relacion entre
anfitrion y huésped  sc disuclve en el didlogo, como un fragmento de ser que anda en busca
de su parte, el todo: A nuestra manera de ver este planteamiento relaciona a Gadamer con
otro - importante pensador de siglo XX: Emmanuel Levinas. Para Levinas ¢l lenguaje cs
pensado desde Heidegger, como casa del ser, en una relacién hospitalaria en la cual la
relacion huésped—anfitrion queda disuclta pues ambos son invitados a la casa del ser. En
Levinas no existe en sentido estricto huésped y anfitrion pues ambos estin en busque te
la casa del lenguaje, el antitrion no hospeda pucs €l es a su vez invitado, huésped de la casa
del ser. A partir de la nocion de huésped y anfitrion hemos pensado la nocion de un sujeto
descentrado en el pensamiento gadameriano, a nuestra manera las nociones de sujeto v
objeto desaparecen en una relacion dialdgica. Se trata de establecer una relacion entre los
conceptos de huésped-anfitrion y sujeto-objeto, o mejor dicho, la desaparicion de las
nociones de sujeto y objeto; creemos que esta ¢s una de las tesis fundamentales en la
hermendéutica dialogica que intenta defender ¢l autor. Si el anfitriéon no cs ¢l dueiio de la
casa pues, ¢l ya es huésped en la casa del lenguaje, entonces, lo mismo ocurre al huésped.
Quien hospeda y brinda hospitalidad es el lenguaje, ambos, anfitrién y huésped son

invitados a la casn del lengunje en donde anfitrion es huésped y el huésped antitrion.
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Consideramos que igualmente podrinmos trasladar las nociones de huésped y anfitrion
hasta las de texto ¢ interpretacion tal y como lo intentaremos hacer con las nociones de
sujeto y objcto. Estas categorias pierden  su centro en al propuesta de la filosofia
hermendutica de Gadamer, eso es lo que intentaremos mostrar, que en Gadamer se nos
plantea una hermenéutica de la hospitalidad. Consideramos que en un momento como ¢l
actual de conflictos interculturales la hermenéutica del autor de Marburgo tiene mucho que
darnos, nos da mucho que pensar.

En el segundo capitulo intentaremos mostrar como cn algunos sentidos las tesis de la
hermenéutica gadameriana tienen su origen en la tradicién romantica, sin embargo, esto no
quiere decir que el autor no supere las tesis de los importantes autores de hace
aproximadamente 200 afios. No. Lo que intentaremos mostrar ¢s como algunas tesis
romanticas son convertidas en argumentos  hermenéuticos. No queremos  hablar de
superacion como si la historia del pensamiento siguicra una linea ascendente. Este no seria
un argumento hermenéutico. Una de las tesis que consideramos que ¢l autor intenta - atar
es que el arte constituye una forma de aceeso a la verdad., Consideramos que esta tesis
hunde sus raices en los mas importantes autores del romanticismo alemin; por otra parte,
los romadnticos al igual que Gadamer intentaran renovar la nocion de mito y cquiparar las
verdades del mito a las aportadas por la razon. Para los roménticos el mito significé una
tuente originaria de verdades que en nada tenian que discutirle a las verdades de la razon.
Gudamer explica que ¢s la discusion con Derrida cuando pudo darse cuenta de la presencia

de las nociones romantica en su pensamiento, la presencia no sélo de Schlciermacher sino ;

también de Schlegel y otros pensadores de ese periodo. Consideramos que textos como

Mito y razon  son claves para entender la propuesta  de lectura que estamos intentando
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antceedentes romdnticos y las repercusiones que las tesis de estos autores tendrian en el
pensudor de Marburgo. La tesis que intentarcmos mostrar ¢s que en la filosofia
hermenéutica Gadamer revitaliza la discusion entre mito y razdn, y le asigna al mito un
lugar de verdades originarias, para poder desde alli justificar hasta que punto a través del
arte se accede a una forma de verdad tan auténtica como las verdades que nos proporcionan
la razon.

En el tercer capitulo analizaremos una de las nociones fundamentales por la cual se
sostienc la hermenéutica gadameriana, ¢l juego. La nocién de juego tendrda honda
repercusion en la teorin de la obra de arte. FFrente a la conciencia estética, Gadamer opone la
experiencia del arte cuya expresion se encuentra en la nocion de juego. Existe una estrecha
relacion entre la nocion de obra (Gebilde) y 1a nocion de juego. Nos interesa destacar que
¢l juego, segian Gadamer. ¢s la forma primordial en la que se realiza la experiencia del arte.
Todas las manifestaciones artisticas tienen como estructura comin  que las identifica al
juego. Para Gadamer el juego no es una experiencia subjetiva, como lo sera para Schiller y
Kant, sino que quicn entra al jucgo debe sustraerse  y participar plenamente en las reglas
que ¢l juego impone. El interés de Gadamer, y de alli el nuestro, ¢s mostrar como la
constitucion ontoldgica del juego es el modelo de la experiencia hermenéutica  que se
realiza plenamente en ¢l lenguaje. Esto es, si el modelo del arte es el juego también cl
juego debe servir para explicar el modelo del lenguaje. Por supuesto que lo que el autor
muestra es que la verdad hermendutica no se guia por una verdad metodologica o de la
ciencia sino que se gufa por la verdad que sc expresa en la experiencia del arte y de la
historia.

Lo que ticnen en comun tanto el juego como el arte es que en ambos la verdad se

produce como una presentacion (Darstellung). Hemos dicho que nuestra investigacion sc
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guia por la nocion de simbolo, establecimos que el simbolo, en términos de Gadamer, noes -
una referencin a algo sino que ¢l es portador de su verdad en cuanto que es una
representacion o autorepresentacion en la cual conocemos algo como algo. De igual modo,
lo que identifica al jucgo es que cn ¢l juego se hace presente su verdad. Lo que queremos
decir es que el juego no es una puesta en escena. Quicnes entran al juego deben sustraerse
de si y dejarse Hevar por las reglas  que ¢l juego posee. El juego es una presentacion, el
interés de esta investigacion es mostrar como el modelo del juego es a su vez el modelo de
la abra de arte, modelo que se realiza plenamente en ¢l modelo del lenguaje que defiende
la teoria hermenéutica de Gadamer.

En ¢l cuarto capitulo intentaremos mostrar hasta que punto ¢l modelo del jucgo sirve
para comprender el modelo del lenguaje en Gadamer. Para ¢l autor ¢l lenguaje s un duro
hueso que estarid royendo hasta los Gltimos dias de su vida, Intentado explicar y retornar el
cauce natural del lenguaje, esto es, intentando volver al cauce que va del concepto a la
palabra. Hubo un momento en el pensar en el cual se impuso un madelo del fenennje que lo
sustrain de su esencia, ¢l didlogo. La verdad de la palabra estd en el didlogo y a esto ha
Hamado Gadamer I estructura especulativa del lenguaje. Royendo of duro hueso del
lenguaje, es la metafora que el autor utilizo para describir la labor del vicjo Hamman, Al
igual que Hamman, Gadamer estard hasta sus Ultimos dias royendo este duro hueso, Para
explicar la teoria del lenguaje en la hermenéutica del autor consideramos que no sélo
debemos servimos de la tercera parte de Perdad vy Método; el propio autor confeséd que en
csa parte del libro no esti expuesto todo lo que él hubiese querido y podido decir sobre cl
leguaje. Por eso, hemos leido la tercera parte de Verdad y Método cstableciendo vinculos
con los textos poctologicos, los cuales son de particular importancia; tenemos ¢l articulo

denominado Palabra ¢ imagen (1an verdadero, tan siendo), articulo que pertencce al tomo 8

TESIS CON
FALLA DE ORIGEN




de sus obras completas dedicado a la relacion entre estética y hermencéutica. Consideramos
que para comprender lo que ¢l autor Hama estructura especulativa del lenguaje debemos
partir de la diferencia que existe entre imagen (Bild) y copia (4bbild). La imagen no cs
igual a la copia y ¢l valor dntico de la imagen esti en ser mas que una copia. Lo que se
refleja en el espejo no es Ia copia sino una imagen y el original adquiere su valor ontico por
¢l reficjo de la imagen en ¢l espejo.  Nos interesa destacar que lo que hace Gadamer es
poner patas arribas la concepeién de mimesis desarrollada por Platon o al contrario,
Gadamer hard una lectura inversa de la mimesis platonica. Para Platén la copia, en su
famosa teoria de las ideas, representaba un conocimiento de tercer grado, es decir, un
conocimiento disminuido en relacion al original. Gadamer dard un giro copernicano a ln
nocion de mimesis al demostrar que la verdad de la palabra reside en la estructura
especulativa del lenguaje. La imagen, al contrario que en Platon, representa un incremento
del ser. Por otra parte nos interesa destacar que tue la tradicion medieval sobre el lenguaje
la que permitio que la esencia del lenguaje no se disolviera en una concepeidn instrumental.
De Santo Tomds, Gadamer rescata las nociones de verbo interior y de encarnacion que
serin claves para comprender lo que entiende por lenguaje; para Gadamer, lo que encarna
es ya palabra, el mundo hecho palabra.

] guinto capitulo es una especie de aplicacion de la hermenéutica gadameriana. En él
abordaremos ¢l libro ;Quién soy vo quién eres ti? para ubicarto en el proyecto general de
la hermenéutica. Es una de las tesis fundamentales de Gadamer, a saber, la dialéctica de la
pregunta y de la respuesta. Es sabido por los bidgrafos y estudiosos de la obra de Gadamer
quc es sobre éste libro del cual Martin Heidegger hizo algin reconocimiento del autor;
segin Gadamer, Heidegger opind que cl libro era uno de los mas intercsantes que su

discipulo habia escrito. En fin, lo que intentaremos aqui es mostrar la importancia del libro
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¢ Qunién soy yo quién eres m? de Hans-Georg Gadamer como parte de un todo que es su
propuesta hermenéutica. Consideramos que cn forma de clave podemos ver desplegada cn
toda su magnitud las nociones centrales de su hermenéutica: interpretacion, fusion de
horizonte, cte. Para Gadamer la hermencutica implicaba tanto  un esfucrzo tedrico como
prictico en el cual no existian diferencias entre Phronesis y Teenhé., de tal suerte que los
poemas de Paul Celan son una excusa perfecta para que el autor de Marburgo ponga en
prictica su esfuerzo hermenéutico. Al final obtenemos no sélo un hermoso texto en ¢l cual
se interpretan los poemas de Paul Celan sino también una teoria capaz de explicar la
interpretacion de la obra de arte y en particular la poesia. Entre los aportes de este libro
podriamos pensar en los aporles de la hermenéutica de Gadamer a la teoria de la literatura
mds actual. Volvamos hasta nuestra hipotesis inicial, dijimos que resultaba imposible
cstablecer las bases de una teoria  de la interpretacion de la obra de arte a partir de la
hermencéutica gadameriana, pero esto no nicga que a partir de la hermenéutica sea posible
abordar la obra de arte. Lo que queremos decir es que no es posible a partir de la obra de
Gadamer, claborar una preceptiva o método con categorias fijas que nos permitan analizar
las obras de arte, pero esta corroboracion no nicga que se pueda hacer un esfucrzo de
andlisis de poemas u otras obras de arte guidndonos por la henmencutica tal y como lo hace
¢l autor. Ahora ;qué es lo que debe saber un lector? Scgun Gadamer, un lector debe saber
cuidntas moncdas ¢s capaz de tomar y llevar hasta su bolsa. Debe saber solo cuantas
monedas es capaz de sostener para hacer una buena interpretacion.  Creo que he recogido
algunas monedas de oro, muy pocas tal vez. Sélo espero que minimamente brillen y se

acerquen no a lo que quiso decir ¢l autor, sino a lo que cstd en sus textos,
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Capitulo 1
El concepto de formacion: hacia una hermenéutica
de la hospitalidad.
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I.1 La nocién de simbolo como tesis guia.

La lingihisticidad, podria decirse también, e¢s la
capacidad para ¢l simbolo. Con Stefan George yo
llamaria incluso capacidad para ¢l ensuciio.

Hans-Georg Gadamer

La tarca que nos proponemos ahora es la de indagar la hermendutica de Hans-
Georg Gadamer (1900-2002) siguiendo lo que hemos denominado una tesis gula, la nocién
de simbolo, a través de la cual creemos que es posible seguir todo ¢l desarrollo del
planteamiento hermendutico gadameriano, particularmente en ¢l que expresa la experiencia
hermendutica de la obra de arte. Como presupuesto inicial asumimos que es posible
interpretar la hermenéutica de Gadamer orientindonos por lo que ha sido la propia
experiencia del autor, esto ¢s, como una teoria  que se fue construyendo a partir de la
prictica hermendutica:
La génesis de mi *filosotia hermendutica® no es en el fondo otra cosa que cl
intento de explicar tearicamente ¢l estilo de mis estudios y de mis
enseflanzas. La praxis {ue lo primero. Siempre procuré, casi con ansia, no
decir demasiado y no perderme en construcciones tedricas que no emanaran
de la experiencia.
Miis adelante continua explicando su labor hermendutica;
Esta es ante todo una praxis, el arte de comprender y hacer comprensible.
(...) Hay que c¢jercitar sobre todo ¢l oido, la  scnsibilidad para las
predefiniciones, los preconceptos y presignificaciones que subyacen en los
p
coneeptos.”

Para todos es conocido que Ferdad v Método (1960) es una obra que durante cl

transcurso de casi dos lustros tue construyéndose con la prictica hermencutica de sus

T GADAMER, Hans-Georg Autopresentacion en Ferdad y Método 11, Sigucme, Salamanca, 1992, Pag. 388,
Traduccion Manuel Olasagasti. En adelante VM L
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seminarios en la Universidud de Heidelberg, de particular importancia el dedicado a las
ciencias del espiritu durante los afios 1950-1957. La oportunidad para desarrollar lo que a la
postre seria un libro capital en In filosofin de la segunda mitad del siglo XX, la tuvo
cuando participd cn unas conferencias en la citedra cardenal Mercier de la Universidad de
Lovaina, ¢l resultado de ésta participacion fue el libro £l Problema de la Conciencia
Hlistorica (1957), obra que segin muchos estudiosos del pensamiento de Gadamer sc puede
considerar como una propedéutica a Verdad y Mdtodo. Efectivamente, encontramos en cste
pequeiio volumen la génesis de los temas centrales de ln hermenéutica gadameriana que
tendriin su cabal desarrollo en Verdad y Método. Durante los semestres de los afios 1958-59
Gadamer solicita una licencia por primera vez en su vida académica para concluir
“importantes tarcas cientificas™; es durante este tiempo cuando concluye el proycecto
hermenéutico que durante casi una década ha estado trabajando.

Cuando decimos que queremos orientarnos en nuestra investigacion a partir de la
propia experiencia hermencutica del autor, estamos pensando en Verdad y Métado como un
gran astro y alrededor de ¢l giran una serie de planetas no menos importantes. Este libro es
el programa hermendutico del pensamiento de Gadamer y tanto los libros anteriores a ¢l
camo los posteriores — sobre todo éstos - son complementos v ampliaciones. Precisamente,
las dos partes fundamentales de Verdud y AMétodo 11, (1992) Hevan por titulos
complementos y ampliaciones, y de cso se trata la obra posterior de Gadamer, de completar
y ampliar los alcances de su propuesta hermencutica. La oportunidad para desarrollar estas
ampliaciones y complementos han sido las discusiones que desde el inicio de su
publicacion Verdad v Método suscitd. La primera entre finales de la década de los 60 y
principio de los 70 en la discusidn con la teoria critica de Habermas, y posteriormente en la

década de los 80 con la descontruccion de Derrida. La labor de completar y ampliar su
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tcoria hermendéutica no ha cesado, como el propio Gadamer lo ha dicho, la experiencia
hermenéutica consiste en la claboracidon de proycctos realizados en forma de circulos
concéntricos de manera que cada vez amplien mis nuestro acceso a la verdad.

La primera parte de Verdad y Mdétodo csti dedicada por un lado a rescatar algunas
categorias de la tradicion humanistica que el desarrollo de las ciencias modernas habia
puesto en descrédito y desuso. En principio, Gadamer intenta legitimar frente a las ciencias
modecrnas cl valor de las llamadas ciencias del espiritu. Para nuestro awtor ¢l principal error
de la tradicion historicista del siglo XIX fue el de intentar legitimar su saber a partir del
modelo de las ciencias naturales. Tanto el arte como la historia orientan su saber en una
direceion mas alld de cualquier instancia metodologica, ln verdad que aportan el arte y la
historin no se sigue a partir del método, por lo que ¢l introduce — paraddjicamente- una
categoria aportada por un cientifico de la naturaleza: la nocion de tacto de Helmbholtz. Sin
embargo, la nocion que mejor hace justicia a la ciencia del espiritu [rente a la creciente
tendlencia de justificarla con los procedimientos de ta ciencia de la natural o es la ne
de Formacion (Bildung)

Las tesis planteadas por Gadamer a la largo de la primera parte de Ferdad v Método
lucen provocadoras; en principio, parecieran rescatar los aportes que para la estética
moderna supusicron los logros alcanzados por [nmanuel Kant en la Critica del Juicio. Para
Gadamer tanto el juicio de gusto como la teoria del genio planteadas por Kant y
radicalizadas por In estética de la modernidad llevaron a una “subjetivacion” y “estetizacion
del arte”. Para Kant los juicios de gusto no aportan conocimicnto pucs son mera
experiencia subjetiva de quien las experimenta, Sobre esta tesis sc sostendra toda la cstética
moaderna y culminard con. lo que Gadamer llama como “abstraccion de la conciencia

estética™, esto es, la labor del artista y del arte se separa de la comunidad que la produce.

TESTCCON
FALLA DI QRIGEN




5

Un articulo de 1958 resulta esclarecedor para comprender los derroteros que la estética
moderna llevé al arte, su titulo: “Sobre ¢l cuestionable caricter de la conciencia estética”,
que aparcce en ¢l libro Lstética y Hermenéutica (1996). Consideramos que Gadamer
expone en este texto dos argumentos para cucstionar la conciencia estética moderma, por
una parte, considera que la conciencia estética ha desvinculado a la obra de arte de su
contexto historico y la ha trasladado hasta ¢l espacio intemporal de los muscos. Parn
Gadamer tanto ¢l arte de la primera ilustracion griega como su continuidad cxprcsadq en el
arte de la era humanistica cristiana se disfrutaba como expresion de la vida. Estc artc estaba
constituido por contenidos comunes que hacia de su comprension monecda corriente para su
comunidad. | caricter verdadero del arte radicaba en la comprension comun para todos los
micmbros de la comunidud:

Nuestra conciencia cultural vive ahora, en gran parte. de los frulos de esta

decision, esto es, L historia del gran arte occidental. que desarrolld a través

del arte cristiano medieval y la renovacion humanistica del arte y fa literatura

griega v oromana un lenguaie de formas comunes para los  contenidos
o : 3
connes de una comprension de nosotros mismos.

Queremos insistir en ¢l provecho gue esta tesis tendrd para la propuesta
gadameriana de una hermencutica de la hospitalidad. Son los simbolos ¢ imdgenes que
como creaciones espirituales los hombres han creado v se objetivan en realizaciones
concretas, llamense poemas, cdificios o cantos; son estos simbolos los que permiten
comprendernos y encontrar sentidos, es decir, objetivaciones de la vida humana, a eso que
hemos Hamado cultura (formacion).

El problema de la verdad de! arte en el mundo antiguo cldsico y latino estaba

mediado por la comprension comin del mundo que era proporcionada por el arte. Sin

Y GADAMER, Hans-CGeorg La actualidad de lo Bello (E1 arte como juego, simbolo y fiesta), Paidos,
Barcelona 199, IPag. 31, traductor Antonio Gomez Ramos. A partir de ahora AB.

FALLA Di OX

TECIS CON

IGEN




16

embargo, con la Hamadn scgunda ilustracion se praduce ¢l fendmeno de la ‘distincion
estética’ que es una consecuencia de la abstraccion estética del mundo moderno. “(...) la
‘distincion estética ' por la que la obra se hace pertencciente a la conciencia estética, aquella
picrde su lugar y el mundo a que pertencce. Y a esto responde en otro sentido el que
también ¢l artista picrda su lugar en ¢l mundo™

Por otra parte, la teoria del genio plantea la tesis de un “creador prometeico™ en la
cual la creacion de la obra de arte es producto de la inspiracion y genialidad del artista, Sin
embargo, esta tesis se mueve en la tension entre la géninlijlnd del creador y la co-genialidad
del lector o intérprete. La pregunta que se hace el ‘autor es si puede csta tension hacer
justicia a la experiencia hermenéutica de la obra de arte. Gadamer desplaza la respuesta
hasta 1a nocion misma de obra, una obra es una con-formacidn, como la nocion de simbolo
y de tessera hospitalis, una obra es una declaracion y en clla estin unidas tanto la materia
sensible como la insensible. Creemos que la nocion de simbolo liene una importancia
capital para explicar la experiencia hermendéutica y su expresion mas evidente: el arte. Para
Gadamer el artista moderno tiene una conciencia desgarrada debido a que ha perdido la
comunicacion y el espacio de la produccion de su obra. Esto lo atestigua y padece el artista
maoderno cuando intenta crear comunidades artisticas en donde su hacer y la comunicacion
de su obra se dé de manera directa. En un prineipio ¢l arte pertenecia a la esfern del
fendmeno religioso y el acceso al mismo era producto de la convivencia diarin. Se produce
con la ilustracion una conciencia estética, cl arte empieza a experimentarse como arte, cs
decir, se tiene frente a una obra de arle una conciencia de la experiencia del arte. Aparecen

los muscos y las salas de conciertos. Se opera en Gadamer una radicalizacion del concepto

T GADAMER, lans-Georg, Verdad y Método, Sigueme, Salamanca, 1977, Pag. 129, Trad. Ana Agud
Aparicio ¥ Ratael de Agapito. A partir de ahora VM
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de arte en la que nos propone una especie de revaloracion y vuelta al arte antes de In
aparicion del concepto modemo de estética, es decir, para Gadamer antes de que sc
produjera ¢l tendmeno de la “abstraccion de la conciencia estética™ las manifestaciones
artisticas eran parte de la vida y de la comunidad; con el arte moderno el artista pierde esa
relacion directa que tenia con el fluir de la vida y de su relaciéon comunitaria. Esto ocurre
precisamente cuando la ilustracion devala la nocidn de alegoria y crea una escision con la
nocion de simbolo. Aunque el planteamicnto gadameriano del arte antes de la aparicion de
la “conciencia estética” pareciern tener resonancias romdanticas, la respuesta a csta
problematica la encontrard a través dos autores y vias diferentes, por una parte la nocién de
“cardcter de pasado del arte”, de Hegel, y la “Querelle des Anciens et des Modernes* de
Schlegel.
Jean Grondin afirma que en la primera parte de Verdad y Método, a pesar de los
aportes sobre el arte, constituye fundamentalmente una antiestética:
(...} se podria decir que desde el punto de vista del contenido ¢l camino
estetico representa en Verdad y Meétodo uni especie de rodeo. Pese a todus
las ideas positivas sobre el arte, ¢l capitulo inicial de la obra ofrece una

antiestética mas que una estética. La creacion estética se revela asi como una
pura abstraccion a la que hay que destruir o relativizar,®

El intento gadameriano consiste en rehabilitar Ta nocidn de alegoria y relacionarla
con la de simbolo y desde alli ofrecer un camino diferente al kantiano para mostrar ¢l
ucceso que a la verdad el arte puede proveernos, Cuando Grondin se refiere a una
antiestéticn debemos entender esto a partir de la critica que Gadamer realiza  a la
subjetivacion del juicio de gusto planteado en principio por Kant y sobre el cual se cimento

lo que desde ¢l siglo XVIII conocemos como estéticn. Por el contrario o que le interesa a

”(iR(.)Nl)lN. Jean, Introduccion a la Hermenéutica Filosdfica, lerder, Barcelona, 1999, Pag, 161, Trad.

Angela Ackermann P,
e 70
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nuestro autor cs revalorar desde la tradicion humanistica el concepto de arte y de
experiencia del arte. Para Gadamer ¢l concepto moderno de estética es puesto en duda al
confrontarlo con la tradicién humanistica y al rehabilitar la nocidén de alegoria. La primera
parte de Verdad y Método se constituye en anticstética al criticar los cimientos sobre los
que s¢ fundé hace dos siglos la estética, csto es, la imposibilidad de los juicios de gusto
para expresar conocimiento. Kant establecié que estos juicios cran juicios meramente
subjetivos. Al final nos deja abierta una pregunta gscremos capaces de superar la
conciencia estética que la ilustracion nos ha impuesto y experimentar el arte sin ¢l tapiz de
la abstraccion estética moderna? Como dijimos, la respucsta la intentard encontrar en la
superacion del “cardcter pasado del arte” de Hegel. Creemos que mads que estélica - a
nuestro autor le interesa destacar la experiencin del arte; la experiencia de arte es
considerada andlogamente a la experiencia hermendéutica, como modelo, pudiéramos hablar
de estus dos nociones como magnitudes intercambiables. La experiencia de arte es un
madelo de la experiencia hermendutica.

Con la finalidad de rehabilitar la alegoria y mostrar ¢l nexo con ¢l simbolo Gadamer
ofreee un andlisis filologico de los términos. La alegoria ha sido devaluada en el desarrollo
de la estética moderna y por otra parte este mismo desarrollo ha distanciado a ambas
nociones, aungue cn un principio parecieran tener un origen diferente, sin embargo, existe
una suerte de vasos comunicantes que las hermanan:

En su origen la alegoria forma parte de la esfera del habla, del logos, y es
una figura retorica o hermenéutica. En vez de decir lo que realmente se
quiere signiticar se dice algo distinto y mids inmediatamente aprehensible.

(...} En cambio, ¢l simbolo no esta restringido a la estera del logos, pues no

plantea en virtud de su significado una referencia a un significado distinto,
sino que es su propio ser sensible el que tiene signiticado,®

* GADAMER, Hans Georg. AL, Pag. 10
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Por otra parte define al simbolo como:

(...) se da nombre de simbolo a aquello que vale no solo por su contenido
sino por su capacidad de ser mostrado, esto es, aquello que es un documento.
(...) cl signiticado de symbolom reposa en cualquicr caso en su presencia, y

. o .. . 7

solo gana su funcion representadora por fa actualidad de su ser mostrado”,
Encuentra ¢l hilo comin que comunica a la nocion de alegoria con la de simbolo en
¢l hecho de que ambas pertenceen a una esfera comin: “se aplica preferentemente en el

K ogmgr e . .o
™ Efectivamente, Gadamer encuentra que ambas nociones pirticipan de la

dmbito religioso.
esfera religiosa: “El procedimicento alegorico de la interpretacion y ¢l procedimiento
simbdlico del conocimiento basan su necesidad en un mismo fundamento: no es posible
conocer lo divino mas que a partir de lo sensible™ El fondo sobre el que se sostienen ambas
nociones es un fondo religioso, asi la alegorin consiste el paso de lo invisible a lo visible
mediado por o sensible, Precisamente ¢l simbolo se define por la unidad entre 1o
representacion sensible v su ideal, esto es, un simbolo vale por si mismo y no hace
referencia o ningln otro concepto sino que ¢l es portador de su sentido o idea. En el
simbolo se da una relacion entre Ia manifestacion sensible y su ideal. El simbolo como la
tessera hospitalis es un documento, vale por si mismo. De hecho, la tessera hospitalis
equivale a nuestro documento de identidad moderno. La tablilla es una representacion
(Darstellung), cs pues, simbolo. En el libro La actualidad de lo Bello  (1991) Gadamer
conlirmard la estrecha retacion que existe entre simbolo y alegoria: “El simbolo vendria a

ser lo que, al menos desde un uso clisico del fengugje, Hamamos alegoria: se dice algo

7 Ihidem.
* Ibid, Pag. 114
? Ibid. Pag. 111
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diferente de lo que se quiere decir, pero eso que se quicre decir también puede decirse de un
: i onl0
modo inmediato
Gadamer entiende tumbién por simbolo a la tessera hospitalis o tablilla del recuerdo
o de la hospitlidad. Desde el mundo gricgo se entiende a la misma como una tablilla que el
anfitrion de la casa rompia en dos mitades cuando el huésped partin con el objeto que
alguna vez, pasado cl tiempo, el anfitrion y el huésped se encontraran y las juntaran. Esto
servia de identificacion entre el antiguo anfitrion y su huésped. Este concepto de simbolo lo
transforma y germaniza Schelling, Para él todo es simbolo y todo arte es simbdélico, cn el
coinciden de manera perfecta la materia sensible y su signiticado. “Simbolo es Sinnbild
(imagen de sentido) tan concreto y tan idéntico sélo a si mismo, como la imagen, y sin
embargo tan general y tan lleno de sentido como ¢l conccplo"“

Pero, ¢l simbolo debe entenderse como un tragmento que solo es comprendido a partir
de ta totalidad, la parte se comprende a partir del todo. Existen fragmentos que como la
tablilla del recuerdo andan en basqueda del todo, asi 1o expresa en La o rualidad dv !
Bello (1991):

La experiencia de lo simbolico, quiere decir que este individual, este
particular se representa como un fragmento de ser que promete completar
con un todo integro al que se corresponde con €l, o, también quicre decir que
existe ¢l otro {ragmento, snunpm buscado, que completard en un todo
nuestro propio fragmento vital'?
Es precisamente a partir de la nocion de simbolo una de las maneras en que la
hermenéutica gadameriana intenta restituir la nocion humanista de arte y encontrarle una

perspectiva en el mundo actual. Como hemos visto la “abstraccion de la conciencia

estética” produjo una distincion entre el fendmeno del arte de las otras manifestaciones de

" GADAMER, Hans-Georg. A8, Pag. 85.
" GADAMER, VM Op.Cit. Piag.110
A8, Op.Cit. Pag. 85
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la vida. La verdad del arte consiste fundamentalmente en la participacion de los contenidos
de unn comunidad con la cual se crea el mundo o imagen de mundo. Rota la relacion entre
los contenidos de la obra de arte y la comunidad que la produjo. Rota ln relacion entre el
artistn y su comunidad, Ia tarea que se impone al artista y a la obra de arte consiste en
reencontrar ¢l “impulso comunicativo™ del arte y
... abrirse al lenguaje de Ta obra de arte, apropidrselo como suyo. Sea que la
configuracion de la obra de arte se sostiene en una vision del mundo comun
y evidentemente que la prepare, sea que Unicamente enfrentados a la
confrontacion tengamos que aprender a deletrear ¢l alfabeto y la lengua del

que nos estd diciendo algo a través de ella, queda en todo caso convenido
que se trata de un logro colectivo, del logro de una comunidad potencial

1.2 El concepto de formacion y cf lenguaje.

Las ciencias del espiritu durante todo el siglo XIX se esforzaron por legitimar su
saber a partir de los logros de las ciencias naturales. Para Gadamer la verdad que
proporcionan las ciencias del espiritu s¢ encuentran en un mids alli de cualquier logro
metodologico, La razon de esto la encuentra nuestro autor en la administracion  de la
“herencia espiritual del clasicismo aleman.” El heredero y transformador del humanismo
tfue el clasicismo y su sucesor el primer romanticismo alemin. Para el clasicismo no existia
ningan sentimiento de inferioridad trente al desarrollo que las ciencias naturales habian
conquistado, pensemos en los aportes de un Vico y de Herder'! frente al problema. del
método. Un concepto muy valioso que como administradores de la tradicion humanista cl

clasicismo apuntald fue el de formacion. Es J. G. Herder, segiin Gadamer, el primero cn

utilizar la nocion de formacion, pero debemos a su. heredero mds cercano, Friedrich

' Ibid, Pag. 99
M BERLIN, Issiah. Fico v Herder (dos estudios en 1a historia de las idens) Citedra, Madrid, 2000.
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Schlegel, su desarrollo. Para Schlegel, la formacion supera el primer impulso que gobiema
ol hombre y lo lleva hacia su verdadera naturaleza, la naturaleza social y humana. Existe en
¢l hombre una fuerza de creacion que se encuentra arrnigada en la poesia. Por poesia no se
entiende el género literario, sino una fuerza creadora, un impulso que lleva al hombre hacia
ta realizacion de su naturaleza: la creacion y auto creacion espiritual. En el fragmento 46 de
Schlegel resulta muy evidente la tesis aqui planteada:

Formacion ¢s el contenido mis propio de cada vida humana y el
verdadera objeto de la historia superior, que busca en lo pasajero lo
neeesario, tan pronto ¢l hombre entra en la existencia se enzarza por asi
decirlo ¢n un cuerpo a cuerpo y toda su vida es una continua fucha a vida o
muerte con ese poder terrible de cuyos brazos no puede escapar. La historia
de la humanidad, que caracteriza la necesaria génesis v progresion de la
formacion humana (...) Es la cronica  de la guerra del hombre con la
naturaleza.'*

La formacion es. entonees, una fuerza creadora con ki cual ¢l hombre va

construyéndose a si misimo y a la bistoria. Se trata de un ascenso v superacion del estado
natural hacia Ia libertad que ez la verdadera naturaleza humana, Schlegel realiza una
especie de analogia entre o formacion natural 3 i tormacion ue . ombre, mo existe
en la naturaleza una fuerza que la impulsa a formarse, de igual modo existe una fuerza
creadora que impulsa al hombre hacia su verdadera naturaleza: fa libertud:
Lo que hace que una cultura, un hombre o una obra de arte se formen es una
bilbeden kraft como capacidad de producir y producirse a partir del caos de
la no forma,'®
Lo que intentamos mostrar es que la nocion de formacion que plantea Gadamer
intenta replantear la idea de verdad en las ciencias del espiritu y por supucsto en su

proyecto hermenéutico. Como habiamos visto, la verdad del arte la encuentra nucestro autor

¥ SCHLEGEL, F. Fragmento 46 en La conciencia romdntica (Con una antologfa de textos). Javier Herndndez
P. Tecnos, Madrid, 1995, Pag. 213

1 SANCIIEZ, M, Andrés Actualidad de F, Schlegel en Poesia v Filasofia F. Schlegel, Alianza Universidad,
1994, Pag. 26
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en la participacion de la obra en la comunidad. La obra de arte participa de la configuracion
comun de toda la comunidad y es alli donde la obra adquicre su plexo de sentido. La nocion
de formacidn tienc por objeto afianzar la idea de verdad como participacion comin de los
clementos de una cultura,

Lo primero que debemos observar es el origen filoldgico de In palabra formacion
con que inicia Gadamer la definicion del concepto, Bildung tiene su origen en la raiz Bild,
imagen. Podemos pensar la formacién como la imagen de mundo en la cual participan
todos los micnibros de una comunidad. Coincidimos con el investigador espafiol José
Francisco Zudiga G. al ubicar la nocién del concepto de formacién como un
desplazamiento del problema de la verdad; no obstante, éste plantea tal desplazamiento
desde una lectura heideggerinna por parte de Gadamer., Zaifiiga ubica la formacién en el
mito platonico de la caverna, ¢l cual. a su juicio, ticne por objeto mostrar el ascenso gradual
det hombre desde la oscuridad hasta la luz. Para Zofiiga el planteamiento de la verdad
heideggeriana camina por cste mismo sendero, la relacion de la ocultacion v desocuttacing
de la verdad en Heidegger tendian hacia el mismo objetivo de mostrar los grados de
acercantiento a la verdad:

El viraje en la esencia de 1a verdad consiste en que, desde Platon, el centro
de atencion se desplaza desde la esencia de la verdad hacia la esencia de fa
formacion (Bildung).

(...) La tarea del hombre estriba en pcrl‘cccionar su capacidad de ver
mediante ta formacion (Bildung) hasta conscguir una cabal adecuacion a la
idea.!?

Zafiiga intenta demostrar que el viraje en la nocion de verdad que sc desplaza hasta

la nocién de formacion tiene su ndcleo en el pensamiento heideggeriano. Para ¢l autor, la

VT ZURNIGA G. José K. El didlogo como juego ( La hermenéutica filoséfica de Hans-Georg Gadamer)

Universidad de Granada, Granada, 1995, Pag. 193
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nocién de formacion y de verdad en Gadamer tiene sus raices cn el desarrollo de la
concepeion de verdad de Martin Heidegger.

Por nuestra parte intentamos mostrar que Gadamer con ¢l concepto de formacion,
en principio, intenta renovar un concepto de la ciencia del cspiritu y transformarlo en
hermendutica y, con esto apuntalar la verdad mas alld del metodologicismo que caracteriza
a las ciencias naturales, Por otra parte, intenta mostrar a autonomia de la misma frente al
avasallante dominio de las ciencins naturales, La propuesta gadameriana consiste cn
renovar los conceptos fundamentales que el humanismo habia aportado al desarrollo de las
ciencins del espiritu y que no habian logrado el lugar adecuado en la reflexion filosofica del
siglo XIX.

Aunquc Iﬁ propuesta gadameriana consista en abrir espacio para el concepto de
formacion desde la tradicion humanistica, también rescata y prescribe los limites que la
nocion ha tenido en et desarrollo del pensamiento hegeliano, *De hecho es Hegel ¢l que con
mids agudeza ha desarrollado lo que es Ta formacion, v a ¢l - criremos ahoria También -
vio que la filosotia tiene en la formacion la condicion de su existencia, y nosotros
aiadimos: y con ella las ciencias del espiritu™'® Para Hegel la formacion consiste en superar
¢l estadio de lo inmediato y ascender a la generalidad, existe segin Hegel dos tipos de
tormacion, una practica y otra tedrica. La tormacion se encuentra fuertemente relacionada
con el trabajo. Para Hegel ¢! trabajo no consiste en consumir sino en formar la cosa. Ahora,
quercmos introducir una tesis muy interesante que Gadamer desarrolla en el articulo “El
hombre y In mano en el actual proceso de civilizacion™ que aparecid recogido en el libro

Flogio de la teoria (1993). Para Gadamer, el hombre nceesita la formacion puesto que “no

'S VM Pag. 40
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es por naturaleza lo que debe ser”. Intentaremos explicar esta enigmaticn frase a la luz del
articulo en cuestion.

La tesis que defiende Gadamer en ¢l articulo es la siguiente: existe una diferencia
radical entre cl hombre y los otros animales; mientras que los otros animales poseen un
instinto natural  hacia la  especializacion, el hombre por el contrario tienc como
caracteristica de la constitucion humana la no especializacién, por tanto el hombre no es
por naturaleza lo que debe ser sino que debe formar su propia naturaleza, La formacion
consiste precisamente en ese proceso de construccion y autoconstruccion que es ¢l hombre
por intermedio de la formacion. La no especializacion del hombre resulta ser una especic de
paradoja; al no contar con disposiciones especificas ¢l hombre se encuentra en capacidad
para desarrollar cualquier actividad. Lo que en principio parece una debilidad en la
constitucion humana se convierte en su mayor fortaleza:

La moderna biologia del desarrollo y la paleontologia nos enseian como la
naturaleza desarrolla en i misma, a través de interminables ensayos, una
nueva especializacion, Uing especie muere de bre porque no puede
aleanzar ¢l suclo con ¢l cuclto. otras se revela con sulicientemonte madura
para las cambiuntes condiciones climatoldgicas, como por ejemplo el mamut
cte. En cambio, es caracteristico del hombre ser tan poco especializido que

por su misma razon, estd dotado de una fantastica ¢ ilimitada capacidad de
acomadacion.'”

rara Gadamer un papel muy importante en ¢l fendmeno de ta tormacion es la mano.
La mano, segan ¢l autor, ¢s la haramienta de la herramienta. Pero la mano no es una
simple herramienta que “sirve a {ines especiales™, La mano es capaz de transformar a través
del trabajo. Lo mano es un instrumento espiritual y esta en relacion con el lenguaje. Ambos
son lo mdas caracleristico del ser hbumano y demuestran la no especializacion que

fundamenta y rige toda la vida humana. Segtin Gadamer de igual forma como en la mano

" GADAMER, Hans-Georg. “El hombre y la mano en el actual proceso de civilizacion® en Elogio de la
teoria, Peninsula, Barcelona, 1993, Pig. 125, De ahora en wdelante ET.
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estd el hombre entero, en el lenguaje contiene el universo entero de la experiencia humana.
Lo que caracteriza tanto a la mano como al lenguaje es su capacidad para formar por medio
del trabajo. Son ln mano y ¢l lenguaje (dos en uno) los instrumentos a través de los cuales
¢l hombre construye su scgunda naturaleza, c¢s decir, su cultura y que le permite
diterenciarse de los otros animales. Sale del reino animal para entrar en ¢l reino de la
cultura,  Ahora intentemos retomar nuestro hilo, Deciamos que Gadamer rescata la nocion
de formacion de Hegel®. Para Hegel es el trabajo el que permite establecer cl
distanciamiento con el objeto. El trabajo es inhibicion del desco, a través del trabajo la
conciencia se forma mientras conforma ¢l objeto. Es el trabajo y la conciencia que trabaja
la que supera la inmediatez y accede a la generalidad,

Para Hegel existen dos tipos de formacién: la practica y la tedrica., “La formacion
practica consiste en un distanciamiento respecto a la inmediatez, del deseo, de la necesidad
personal y del interés privado y atribuciones a una generalidad™' La formacion teérica
“Lleva mas alla de to que el hombre sabe y experimenta dHrectamente, € ssisteen apris e
a aceptar la validez de otras cosas también, y en encontrar puntos de vista generales para
aprehender la cosa, 1o objetivo en su libertad

La formacién prictica es ¢l proceso a través del cual se adquiere la autoconciencia
en si y para s, es el producto de la lucha entre dos conciencias, Una conciencia sicmpre cs

limitada y solo ¢s capaz de conocer lo inmediato, se trata de superar lo individual y acceder

a la generalidad. La conciencia es conciencia que trabaja. Solo en la lucha a muerte que

* Una excelente exposicion sobre ¢l tema de la formacion en Hege! lo constituye el libro, £/ trabajo del
espivitu. Hegel y la modernidad, Madrid, Lditorial Antonio Machado Libros, 2001, del investigador espaiiol
Juliin Marrades. En particular ¢l capitulo titulado La experiencia como formacion en la Fenomenologia del
espirvitu. En este libro el autor analiza la importancia de Ia nocién de formacion en 1o totalidad de la obra de
Hegel v de particular en la Fenomenologia.

VN Pag. 42

* Ibidem
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establece el individuo logra ser reconocido como autoconciencia. “El individuo que no ha
arriesgado la vida puede sin duda ser reconocido como persona, pero no ha alcanzado la
verdad de ¢se reconocimiento como autoconciencia independiente”

Para Hegel la clave esti en ¢l trabajo, este es inhibicién del desco, distanciamicento
del objeto y a la vez olvido de las necesidades privadas que se revelan en la generalidad.,
Pero fundamentalmente la nocion de Hegel se encuentra atravesada por la experiencia de la
alteridad, ser autoconciencia es superacion del yo en el otro. Para Alexander Kojeve en cl
fumoso libro La dialéctica del amo y el esclavo en Hegel el trabajo cs:

(...) el que “formu o educa”™ al hombre y lo rescata del animal. El hombre
formado o educado, ¢l hombre realizado y satisfecho por su realizacion es
entonees necesariamente no Amo sino Esclavo; o por lo menos aquel que ha
pasado por la esclavitud. Pero no hay Esclavo sin Amo.?

De esta afirmacion se sigue la nocion de formacion tedrica. Desde que nacemos
pertenecemos a un amplio horizonte que nos determina y  es quien nos brinda aceeso al
mundo. El hombre se reconoce a si mismo en lo otro, Para Hegel el movimiento de
formacion implica la superacion y reconocimiento del yo en ¢l otro, es en este momento
cuando se forma la awtoconciencia, para Gadamer *la reconciliacion de uno mismo, ¢l
reconocimicnto de si mismo en ¢l ser del otro”. Se trata de un movimiento que va desde la
familiaridad hacia la extraiieza hasta hacerla familiar: *Reconocer en lo extraiio lo propio y
hacerlo familiar, es el movimiento fundamental del espiritu, cuyo ser no s sino retorno a si

w25

mismo desde el ser del otro n cste momento Gadamer estd intentando saldar su cuenta

con Hegel, estd trazando su limite frente al pensamicnto hegeliano. Pareciera que en ¢l

THEGEL, G. W. Fenomenologia del espiritu, FCB, México, 1966, Pag, 116,

HROIEVE, Alexunder La dialéctica del Amao y del Esclavo en Hegel, La Pléyade. Buenos Aires, 1975, Pag.
33, Traduccion Juan José Sebreli.

P VM, Pag. 43
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pardgrafo 1 del capitulo 11 de Verdad y Método, Gadamer no establece una tajante
diferencia entre el planteamiento de de la dialéctica esbozado por Hegel en la
Fenomenologia del Espiritu y su propio plantecamiento sobre ¢l problema de la alteridad.
Creemos encontrar dos fuertes diferencias que conduce hacia el giro hermendutico en
Gadamer desde la dialéctica de Hegel. Ahora bien, la pregunta es jcomo hace Gadamer
para no entrar junto a Hegel en los limites de la filosofia de la reflexion? Como lo sefala
Muariflor Aguilar Rivero para Gadamer no es posible salir de su influjo “no se puede salir
de la lilosofia de la reflexion desde la reflexion misma ya que toda posicion que pretenda
arla sora si . Sicid fva® 260 D a4 o ie oi
refutarla serd siempre ya una posicion reflexiva™ < Dice Aguilar que la estrategia que sigue
el autor consiste en no oponerse a los argumentos del “enemigo™ sino apoyarse en cllos,
hacerlos suyos y desde alli contraponérselos o mis bien establecer los limites y diferencias.
A nuestra manera de ver Gadamer establece dos argumentos para realizar el giro
hermenéutico desde la dialéetica de Hegel. En primer lugar disuelve toda la argumentacion
de Ta dialéctica hegeliana en la nocion de experier cia v de ext " ncia hermendutica, s
decir, para Gadamer no se trata de una superacion del espiritu ni de la mediacion entre
historia y presente sino que ya tudo ese movimiento es experiencia:
La vida del espiritu consiste mis bien en reconocerse a si misimo en el ser
del otro. Ll espiritu orientado hacia ¢l conocimiento de si mismo se ve
enfrentado a lo “positive” que se le aparcce como extrafio y tiene que
aprender @ reconciliarse con ello reconociéndolo como propio v familiar.
(...) el comportamiento del espiritu no es ni un auto retlejarse ni una
superacion solo formalmente dialéctica de la autoenajenacion que le ha
uulrr|7do sino una experiencia, que experimenta realidad y es clla misma
real.”

La otra respuesta creemos haberla encontrado en otro texto fundamental del autor

eserito a partir del segundo encuentro con Derrida en el afio 1986. Nos referimos al famoso

2 RIVERQ, Mariflor Confrontacion: Critica y Hermendutica, UNAM, México, 1998, Pag. 147
VM, Pag. 421
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texto titulado Destruccion y desconstruccion. La tesis planteada por Gadamer s ¢l intento
por explicar en qué ha consistido Ia “destruccion” del lenguaje de la metafisica por parte de
Nictzsche y Heidegger y el lugar que ocupa  su planteamiento hermenéutico en esta
disputa. Lo que en todo caso nos interesa destacar del articulo en cuestion cs la diferencia
sustancial que establece entre la dialéctica hegeliana y st propuesta hermenéutica. Segin
Gadamer, la dialéctica hegelinna aunque surgida desde la estructura especulativa del
lenguaje, sin embargo, nos dice que cuando Hegel “ajusta la dialéctica a un concepto de
ciencia y de método, encubre su procedencia, su origen en el lenguaje”® Por ¢l contrario, la
hermenéutica sc apoya sobre la palabra, en el dialogo y en su plena realizacion, la
conversacion.

Creemos que la relacion de alteridad en Gadamer se resuelve por intermedio de la
hospitatidad: la posibilidad de ir al otro y retornar a si mismo por al acto de la memoria.
Mnemosyne, la diosu del recuerdo, Para Gadamer lo que posibilita la renovacion cs cl
olvido, ¢l olvido no es un defecto sine la renovacion, Vol - a si mismo e el otro
signitica ver con ojos nuevos. El planteamiento gadameriano supera en ese sentido la tesis
hegeliana, En el movimiento de formacion no existe lucha a muerte y superacion, Formarse
implica un movimiento que intenta hacer familiar lo extrafio pero a la vez un retorno a si
desde lo otro.

Sin embargo, cl gran aporte que Gadamer encuentra en Hegel es la tesis de que la
formacion teorica implica el trato con las fenguas, aunque cl propio Hegel no haya hecho
conciente su logro. Cuando Hegel plantea la formacion tedrica, como ¢l horizonte que
determing y abre el acceso al mundo, esta incluyendo a las lenguas y a las costumbres.

Pensamos nuevamente en fa mano como instrumento espiritual y su relacion con ¢l

B GADAMIER, Hans-Georg Destruccion y deconstrecion en 12 A 11, Pag.357
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lenguaje. La formacion es entonces, trabajo, en ¢l cual ¢l hombre supera lo contingente
hasta llegor a la generalidad, pero también una vuelta desde la generalidad hasta quien
trabaja o se forma. Dice Gadamer respecto a la formacion tedrica de Hegel:
Cada individuo que asciende desde su ser natural hacia lo espiritual
encuentra en ¢l idioma, costumbres ¢ instituciones de su pueblo una
sustancin dada que debe hacer suya de un modo andlogo a como adquicere ¢l
lenguaje. En este sentido ef individuo se encuentra constantemente en el
camino de la formacion y de la superacion de su naturalidad, ya que el
mundo ¢n el que va entrando esti conformado humanamente en lenguaje y
ps
costumbre,

Tenemos entonees que lo fundamental en la formacion es ¢l ascenso desde la
naturalidad hasta las infinitas posibilidades que le brinda al hombre el hecho de carccer de
especializacion. Pero lo mds importante es que el horizonte desde donde se accede al
mundo es un horizonte lingiiistico. La formacion es andloga a la adquisicion del lenguaje y
costumbres del horizonte abierto en el que se desarrolla la vida humana, la tormacion como
familiaridad y extraficza implican la dialogicidad. Es cl didlogo lo que sostiene a la
formacion, didlogo que se da no solo entre el horizonte que los individuos participan de la
vida humana, sino también didlogos con nuevos horizontes.

Hacer tamiliar lo extrafio y volver desde lo extraiio o si mismo es ¢l proceso de la
lormacion, precisamente en eso consiste la supericion de lo individual y la elevacion a lo
general. La formacion implica un doble movimiento, formar-se, que significa desplegar

todas las potencialidades en relacion a una tradicion y un horizonte: la comunidad, pero a la

vez con-formarse, una vuelta a si mismo desde lo otro.

2 VM, Ibid. Pég. 43
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1.3. Entre In fnmilmrulnd yla cﬁruuc/a. Ia hcrmcnéulicn hospltnlariu de Hans- Georg
Gadamer.

Esta tierra jamds ha sido nuestra,

I’nmpoco fue de quienes yacen en sus campos
Ni serd de quien venga,

(..

Esta ticrra feraz, sentimental, amarga,

Que no se deja poseer,

No seri de nosotros ni de nadic

Pero hasta en la sombra le pertenccemos.

Eugenio Montejo

La tesis que intentaremos demostrar a lo largo del siguiente apartado es que In
nocion de simbolo ocupa un lugar privilegiado en la hermenéutica de Hans-Georg
Gadamer. Particulurmente, la idea de simbolo en su origen filologico, como tablilla de la
hospitalidad. Es a partir de esta nocion que intentaremos delender la tesis de Ia
hermenéutica de la hospitalidad en el proyecto filosofico del nutor de Marburgo. Si algo
resulta novedoso en Gadamer es la manera como presenta sus argumentos. En algunos
casos la novedad consiste en lograr trocar nociones que en apariencia lucen Iejanas y que ¢l
como vicjo alquimista del lenguaje las redne y hace de cllas materia nueva, las integra a su
desarrollo argumental de manera novedosa y magistral.

Cuando en  La actualidad de lo bello Gadamer desarrolin Ia nocidn de simbolo,
reluciona ¢l origen filoldgico del término con un antiguo mito platénico, el andrégino.
Platén expone a través de Aristofanes el mito del andrégino en el Banquete. Para Gadamer
¢éste hermoso mito podemos leerlo como una expresion de lo que significa la experiencia

. . i
de la obra de arte, es decir, pademos leerlo como un concepto transfigurado™ al concepto

" Consideramos que a lo largo del pensamicnto de Gadamer, el autor va desarrollando una serie de nociones
que se transfiguran segin el contexto de lo que el autor quicra expresar. Pensamos que para Gadamer las
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de simbolo. Segiin ¢l mito ¢l hombre cra en principio un ser esférico, pero un dia los dioscs
los cortaron en dos en castigo por su comportamiento. Desde ese dia ¢l hombre perdié su
unidad y a través de la experiencia del amor anda intentando reconstruirse y volver a ser
uno. La tesis que intenta desplegar de manera hermosa Gadamer es que el hombre como el
simbolo es un fragmento de ser que anda en busqueda de su otro.

El mito del andrdgine ha sido tema literario y filosofico desde Platon hasta nuestros
dias. Mircea Eliade cn ¢l libro Mefistéfeles y el androgino (1962) da cuenta de este mito a
través de las culturas y ¢l tiempo. Segin Eliade, un momento importante en el desarrollo
del mito lo constituyd el romanticismo y particularmente ¢/ primer romanticismo alemdn.
No obstante, debemos decir que ¢l mito recorre buena parte de la tradicion occidental y
aparcee en otras religiones. Una de las versiones conocidas sobre el origen del hombre®! en
la tradicion cristiany dice que Adan era originalmente la mitad derecha hombre y Ia
izquicrda mujer, dios lo dividio en dos y desde ese momento son hombre y mujer. La union
sexual no tendria otro objeto que volver a recuperar la unidad  perdida y recuperar ¢l
estadio original (angelical) en ¢l que no habia sexos. La version oficial de la tradicion
eristiana dice que viendo dios que el hombre estaba solo decidio darle una compaiiera, de la
propia espalda de Adan de una de sus costillas dios cred a la mujer. Pero si la materia usada
por dios para crear la compaiicra del hombre fue la propia materia humana, la de Addn,
entonces podemos interpretar al primer hombre cristiano como creador o auto creador, pucs

de su materia y no de otra creo dios a ta mujer. La tesis es que del propio cuerpo de Adin

nociones o conceptos no son entidades rigidas sino que, por estar hechas de palabras, su caracteristica
principal es a plasticidad y lo daetil tal sentido creemos que la nocion de simbolo se transfigura o o largo
de su pensamiento entre otras en las sigoientes categorias: familiaridad-extraieza, huésped-antitrion, juego-
serio, texto-intérprete, yo-at,

YO ELIADE, Mircea Mefistofele
1o

v el androgine, Kairos, Barcelona, | edicion al castellano 2001, Pag. 95-
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surgid la mujer, podemos inferir entonces la capacidad de- creacion. o autogénesis del
hombre,

Sin embargo, es durante ¢l romanticismo aleman cuando asistimos al desarrollo del
tema del androgino. La obra de Friedrich Schlegel atestigua nuestra afirmacion. En
Diotima, Schlegel desarrolla la vicja idea del andrégino, la critica de Schicgel estd dirigida
a la concepeion ilustrada de la educacion en fn cual se hacia énfasis en la diferenciacion de
las cunlidades masculinas de las femeninas. Por el contrario, Schlegel presenta su idea de
formacion sin distinguir los caracteres sexuales. Para este autor el objeto de ta formacion es
¢l de recobrar la verdadera naturaleza del hombre, la cultura es una especie de segunda
naturaleza que el hombre forma mientras se forma.

Por otra parte es muy evidente la propuesta que el hombre tiene de suyo la
capacidad de formarsc y en este proceso recuperar su unidad. El hombre posce la capacidad
de auto crearse, (cultura es en alemin también formacién Bildung) podemos concebirla
como una segunda naturaleza que imita a fa primera. Ahora bien, la idea del androgino es
una especie de metdfora para indicar que ¢l hombre se forma, para acentuar la idea de
formacion en Gadamer y por otra parte la idea de que el hombre es fragmento de ser que
anda en busqueda de su otro. Fundamentalmente queremos pensar el androgino como
metifora, esto ¢s, como simbolo. La idea de simbolo nos remite a la idea de reunion, reunir
lo disperso y por un momento hacerlo uno. La formacién que tiene el hombre por
intermedio del lenguaje tiene ¢l mismo objeto. EI hombre es un frugmento  que anda en
busqueda de su unidad. Asi Gadamer piensa con Schlegel en Ja formacion humana como la
buisqueda de su fragmento que haga crecer su ser.

Consideramos que lo que hemos denominado como hermenéutica de la hospitalidad

en ¢l pensamiento de Gadamer se encuentra atravesada por fa experiencia de hacer familiar
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lo extraiio, que el autor intenta explicar a partir de la nocién de formacion, y que para
nosotros es desde donde se fundamenta y radicaliza cn la ontologia hermendutica
gadameriana ¢l problema de la verdad. Para explicar dicha tesis, hemos creido necesario
explicarla a partir de dos figuras, la del huésped y el anfitrion. En ambas figuras de la
alteridad creemos encontrar la nocion de hospitalidad, para explicar estas figuras que
creemos claves en la hermenéutica gadameriana nos hemos auxiliado en un pensamiento
fronterizo al de Gadamer por venir de una misma tradicion que ha marcado los primeros 50
afios del siglo XX, la fenomenologin, Nos referimos al plantcamiento que el fenomendlogo
Emmanuel Levinas desarrolla en su libro capital, Totalidad ¢ infinito y al cual el pensador
Jacques Derrida dedicara un estupendo  estudio en homenaje al segundo aiio luctuoso de
Levinas con ¢l libro, Palabra de acogida (1997). En este libro Derrida deriva de {a filosofia
de Levinas una Ctica de la hospitalidad. Por otra parte, consideramos que el investigador
espafiol Danicl Innerarity ha expuesto la tesis de una ética de la hospilalidad a partir de la
convergeneia de varias tradiciones hermenéuticas de la - fernidad.

Lo que nosotros postulamos es que la nocion de simbolo como tablilla de la
hospitalidad que Gadamer expone en el libro La actualidad de lo bello (1991) podria
servimos para explicar ¢l fenémeno de la alteridad y el disilogo sobre ¢l que se sostienc o
fundamenta buena parte del proycecto hennenéutico gadameriano expresado en  Verdad y
Meétodo. El pensamicnto hermenéutico sobre el que se sosticne el pensamiento gadameriano
sc inicia con una critica al desarrollo que las ciencias del espiritu habian seguido durante
todo ¢l siglo XIX. Para Gadamer las ciencias del espiritu no debian orientarse por cl
predominio metodologico que las ciencias naturales habian impuesto al resto del saber
cientifico. Gadamer se pregunta en qué momento las ciencias del espiritu abandonaron la

tradicion humanistica de donde provenian y siguicron el curso metodologicista de las
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ciencias naturales. Como lo hemos expresado en pdginas anteriores, la tradicion
humanistica, fuente de las ciencias del espiritu fue abandonada. en el momento en que
aparece lo que Gadamer denomina como “conciencia de la abstraccion del arte”, este
momento ocurre, debido a entre otros fenémenos, a la aparicion de la tercera critica de
Kant quien le asigna a los juicios de gusto una funcién meramente subjetiva, en tal sentido
Jean Grondin atirma:
Gadamer ve la respuesta en la fatalidad de la estatizacion de los conceptos
bisicos del humanismo, especialmente de ta facultad de juicio y de gusto, a
lo que anteriormente se habia atribuido una tfuncion cognitiva. Ello se debia
al cometido o al efecto (Gadamer vacila algo en la atribucion) de la critica de
la facultad de juicio de Kant, que subjetive y estetizo el gusto y. por lo
. - e 2
mismo, le negd su valor cognitivo.™
Contra los supuestos metodolagicos que las ciencias del espiritu se empenaron en
desarrollar, Gadamer se apoya en la tradicion humanistica que va desde Vico hasta Baltasar
Gracian. Segin Grondin los afios que van desde 1933 hasta 19537 serian definitivos en las
investigaciones sobre las ciencias del espiritu®. Si pensamos como Gadamer quien
considera que a historia de la filosofia es de suyo filosotia tumbicn, pademos entender por
qué esta époci se conslituye como fuente para el desarrollo de obra monwmental: Verdad y
Mdtodo. El propio Grondin nos sugiere leer con atencion el articulo de 1953 titulado “La
. . PRI g o
verdad de fas ciencias del espiritu™, Eftctivamente, podemos encontrar en este pequeiio

articulo  una de las tesis programdticas de Verdad v Mdétodo. En ¢, Gadamer cxpone la

radical diferencia que existe entre fa verdad que proporciona fas ciencias naturales de la del

2 GRONDIN, Jean Introduccion a la hermendutica filosofica, Barcelona, Herder, g, 161

H GRONDIN. Jean Hans-Georg Gadamer una hiografia, Herder, Bareelona, 2000, En este interesante libro,
Girondin unos de los conocedares mas imporntantes de la obra de Gadamer afirma: * Asi Gadamer baso su obra
principal et su curso sobre are ¢ historia, que impartia desde hacia afios, a menudo bajo el titulo de
Linleitung in die Geisteswissenchatten, (lntroduccion a las ciencias del espiritu) Pag. 369

YEL articulo aparece recogido en Verdad v Mdétodo 1 sobre este aspecto resalts Gadamer: cuchar a la
tradicion v permanecer en I tradicion es sin duda ¢l camino de la verdad que es preciso encontrar en las
ciencias del espiritu. Aun la critica a ly tradicion  gque hacemos como historiadores sirve en deflinitiva al
objetivo de adherirse o la auténtica tradicion en la que permanccemos™ Pig. 43-40

«
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espiritu. Mientras que en la primera se orienta necesariamente por el método cientifico, las
segundas tienen como fuente de In verdad la autoridud y el tacto adquiridoe con las cosas.
Por autoridad entiende un instrumental que ¢l investigador de las ciencias del espiritu debe
ir construyendo en la medida en que “se orienta hacia la gran tradicion de la historin

35

humana ara Gadamer, las ciencias del espiritu deben orientarse no sélo por el principio

de la ilustracion de “ten el valor de utilizar tu inteligencia” sino también lo contrario “la
autoridad™®
Precisamente dos puntos importantes sobre los que se asienta Verdad y Método es
reconocer la autoridad y la tradicion como fuentes de  verdad. Frente a lo que Gadamer
denomina la suto apoteosis de la ilustracion  opone la valoracion y vindicacion de los
prejuicios y la tradicion. Buena parte del edificio argumentativo de Verdad y Métado gira
en torno al cuestionamicento  de la reduccion metodolégica de ln verdad por parte de las
ciencias del espiritu del siglo XIX, sin embargo, él expone que toda investigacion en las
ciencias del espiritu que intenta forjar, ¢s decir, la hermenéutica, requiere de la construceion
de un instrumental que se va haciendo en la propia cxperiencia hermenéutica, Dicho
instrumento se encuentra en la gran tradicion humanistica, particularmente importante la
nocion de tacto. En ¢l articulo antes mencionado afirma:
Es una cuestion de tacto adquiride mediante un trato asiduo con las cosas,
pero que no se puede enseir ni demostrar. En esa situacion pcda;ilégicu
leva razon casi siempre ef maestro experimentado y no el principiante.’’
in sentido amplio se habla aqui de la formacion. Es la nocion de formacion o

(Biidung) que Gadamer rescata de la tradicion humanistica y que ya en este articulo de

1953 aparcce de manera relevante. En este sentido recurrimos una vez mas a Grondin:

Y ibid. Pag. 45
* Ibidem
7 1bid. Pig. 46
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La formation ne s’oppose donc a la nature, clle en est le développement
nature, organique. Devenue affaire de culture humaine, la Bildung désignera ‘
la maniére proprement humaine de développer les dispositions que 'on :
possede. Sclon Gadamer, cette idée de formation, d*¢ducation ou culture,

forme depuis toujours ’élément naturel des Science humaines. Les Vérités

des sciences humaines sont des vérités de formation, qui nos forment dans

tous les sens du terme: clles nous marquent, nos constituent et nous

transforment.™

Es en esta perspectiva del problema de ta verdad de las ciencias del espiritu que nos
interesa introducir  dos  categorins  de  andlisis que  expresa 1o problemitica de la
hermenéutica de Gadamer. Precisamente, las nociones de anlitrion y huésped que podemos
leer desde la nocion de simbolo o tablillu de la hospitalidad, pueden servimos de modelo
para comprender ¢l problema de la verdad en la hermendutica. Ahora,  gpor qué

consideramos que las figuras del hucsped y det anfitrion resultan clave para exponer la tesis

antimetodologicas de la hermenéutica de Gadamer? LEn principio debemos pensar la nocion
de formacion como ¢l intento por establecer los limites del método cientifico. Para
Gadamer, la verdad esti antes que el método. La critica se dirige a la verdad producida por
¢l método cientifico: la verdad como adequatio. £n oposicion a ello reseata la verdad que
proviene de la tradicion y la autoridad. Pero la critica fundamental ésta dirigida haciu la
verdad monologica de fa metafisica occidental. En este sentido la hermendutica de
Gadamer es una hermencutica dialogica cuyas figuras modélicas del dialogo  estan
constituidas por el huésped y el anfitrion. Se trata del proceso de la alteridad que intenta la
superacion de la dialéctica hegeliana, como lo hemos indicado en piginas anteriores, la

dialéctica hegeliana obvia su fundamento: su origen en ¢l lenguaje. “La dialéetica hegeliana

W GRONDIN, Jean Introduction o Hans Geory Gadamer, 1Les ediciones de Cerf, Paris, 1999, Pag. 44

“La formacion no se opone asi pues a la nawraleza, ella esta en el desarrollo natural, organico. Transforma
tos asuntos  de a cultura humana. La Bildung designard la manera propiamente humana de desarrollar las
aptitudes que les son prop Scgun Gadamer, esta idea de formacion, de educacion o cultura conforma
después los elementos de las Ciencias Tumanas, Las verdades de las Ciencias Humanas son las verdades de
formacion que nos conforman ¢n todos los sentidos del témmino: cllas nos marcan, nos constituyen y nos
transforman.”

.
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es un mondlogo del pensar que intenta producir por adelantado lo que poco a poco va
madurando en cada conversacién auténticn™?

Por ¢l contrario, la superacion de la dialéctica hegeliuna se encuentra en la
hermenéutica de Gadamer expresada en el primado del lenguaje, esto es, fundamentada en
¢l didlogo. Nos permitimos ahora hacer una extensa cita de Mauricio Ferraris en donde
expone de manera clara la transformacion hermenéutica de la dialéctica:

La hermenéutica incorpora ¢l papel de la dialéctica. Pero trastormandola, y
aqui se clarifica la diferencia entre la ontologia hermenéutica y la filosofia
hegeliana. La dialéctica filosofica justiticaba  epistemologicamente el
proyecto de colocarse mas alla del lenguaje y de la tradicion, en perspectiva
Jjustamente del saber absoluto.

En Gadamer, por ¢l contrario, tradicion y lenguaje no son objetos del
pensar, sino que constituyen sus horizontes insobrepasables, la introduccion
de la finitud, fa exclusion de ta mediacion total entre historia y verdad, y fa
renuncia a la perspectiva de un saber absoluto™

Es pues, la nocion de lenguaje fundamentada en ¢l didlogo lo que va a permitir la
superacion de la dialéetica hegeliana en la hermenéutica, cuando hablamos de dialogo nos
referimos a lo que Gadamer denomina como primado de la pregunta. Aqui ¢l autor rescata
fa tradicion platonica de la dial¢etica, esto es, la pregunta. La verdad finalmente estard en
la pregunta, esta nos mueve siempre a nuevas respucstas. Se trata de un estado de apertura
en que se cncuentra el lenguaje, apertura en la que queda patentizada la finitud de Ia
experiencia humana, una experiencia historica. Cuando hablamos de una hermenéutica de

la hospitalidad nos referimos al estado de apertura de quienes intentan iniciar un didlogo. El

milagro del lenguaje, nos recuerda Gadamer, consiste en que “No existe el problema del

YV, Pag. 447
* FERRARIS, Mauricio Historia de la hermenéutica, Akal, Madrid, 2000, Pag. 247, Traduccién Jorge Pérez
de Tudela.
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lenguaje comin para todos, sino que se produce el milagro de que con diversos lenguajes
nos entendemos mas alld de lus fronteras de los individuos, los pucblos y los tiempos” ¥
Por olra parte, las figurus del huésped y anfitrion también intentan poner en duda el
modelo monoldgico de las ciencins y romper la fuertisima tradicion que representa el
conocimiento a través de las nociones de sujeto y objeto, ambas nociones quedaran
desplazadas, en tal sentido Daniel Innerarity dice:
La figura del huésped y del anfitridn representa un cierto modelo para pensar
la condicion descentrada del sujeto humano, la peculiar situacion de quien
no esti completamente en si, de quien vive en una suerte de dependencia sin
que esto suponga una absoluta enajenacion: la relacion de hospitalidad no es
mecinicia, ya que ¢l huésped puede irse o el anfitrion puede retirar la
acogida.
Es pues, la nocion de formacion como centro de la hermencutica filosofica desde
donde es posible pensar ta verdad. s 1a formacion la que distingue lo propio de lo extraio,
a1 Hegel lo ha seitalado, la formacion permite tomar distancia, distinguir o propio ¢n lo
extrafio. (Pero, en que consiste realmente el proceso que hace posible ver lo propio en lo
extraio? La respuesta estd en ¢l lenguaje, lo que hace posible tal fendémeno es lo que
hemos lamado lingiiisticidad. esto cs, ¢l mundo estd constituido lingiiisticamente, “el
mundo es el suelo habitados por todos y a la vez no hollado por nadie™, ¢s sobre este
suclo lingliistico que se asienta el fundamento de la experiencia humana,
Alora bien, fa critica gadameriana al método cientifico y su consecuencia més visible,
la verdad como adecuacion no lo Hleva a su extremo posmoderno, la verdad como consenso

v la relativizacion para no decir nihilismo de la misma. Es en estc momento en el que

consideramos que las nociones de huésped y anfitrion logran superar ambos limites de la

VML Qué es la verdad? Pig. 61
FINNERARITY, Daniel Erica de la hospitalidad, Penfnsula, Barcelona, 2000, Pag. 44
+3 .
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verdad, la de la verdad como adecuacién  ¢n oposicion a In verdad como consenso.
Efcctivamente, tal y como lo plantea Ziiiiga en ¢l libro antes citado, ambas tcorias se
sosticnen sobre la adecuacion, para este autor la teoria consensual resulta en cl fondo una
teoria de la adecuacion enmascarada:
A ambas (teorias) subyirce un mismo concepto de verdad: la verdad es
coincidencia, bien del sujeto con la cosa, bien de los sujetos entre si. El
consenso o acuerdo se produce cuando dos o muds hombres coinciden en una
opinion, que necesariomente ha de ser sobre ‘un cierto hecho o constelacién
objetiva’ (Sachverhalt) tal y como ellos lo entendian.

Por ¢ contrario, las nociones de huésped y anfitrion pueden explicamos ¢l
tenomeno del movimiento de la familiaridad y la extraficza. La verdad estd mas alla de la
adecuacion y del consenso. La verdad se encuentra en ¢l didlogo y quienes participan en cl
didlogo no llegan a un acuerdo sino que ambos salen trasformados.  Pensemos junto con
Emmanucel Levinas en ¢l huésped como el extranjero, El extranjero no es ¢l dueiio de la
casit, no es su propictario, sin embargo, han hecho de la casa, de la lengua y la nacion parte
suyi, pero esi es una pertenencia compartida, esto no significa un proceso de engjenacion
en el cual lo uno se disuelva en cl otro. El proceso de alteridnd se mantiene, Gadamer cs
muy grafico al explicar este fendomeno a partit de la traduccion. Para Gadumer, cl
aprendizaje de una nueva lengua no implica el olvido de la lengua anterior, por el contrario
“sicmpre como vigjeros volvemos a casn”. Pero en ese camino nos hemos transformado,
somos otro y sin embargo seguimos sicndo el mismo. Hemos hecho familiar lo extraio
pero no hemos perdido nuestra alteridad, seguimos siendo otro. Creemos que la relacion de
huésped y anfitrion expresan de manera evidente la relacion de hospitalidad.

Segun Jacques Derrida, Totalidad e infinito puede leerse como un gran tratado sobre la

hospitalidad. La hospitalidad significa ¢l estado abierto en que se encuentra ¢l discurso

HZUNIGA G, José F. Op.Cit. Pag. 62
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sobre ¢l otro, A esto se denomina acogida. La hospitalidad significa un estado de acogida
del otro, una disposicion de escucha del otro:
La palabra hospitalidad viene a traducir Hevar adelante, re-producir, las otras
dos palabras que la han precedido, “atencion™ y “acogida”. Una parafrasis
interna, una especie de perifrasis a su vez, una serie de metonimias dicen la

hospitalidad, ¢l rostro, la acogida: tension hacia ¢l otro (...) la atencion, ta
. . i : s
acogida del rostro, la hospitalidad son lo mismo.”

Segun Derrida se trata de un doble movimiento, el de ncogida y el de recogimiento.
Ambos son a la vez uno pues la apertura de la casa, de la morada, implica a su vez
recogimiento en casa. Pero lo que a nosotros nos interesa destacar y que Derrida insiste en
mostrir es que no existe huésped y anfitrion. El que recibe al huésped es ya invitado, cs
decir, el anfitrion es a su vez huésped: “El que acoge es primeramente acogido en su casa.
El que invita es invitado por su invitado. El que recibe es recibido, recibe la hospitalidad en
lo que tiene por casa propia™®

Ahora bien gpor qué Derrida nicga la existencia  determinante de un huésped y un
anfitrion? ;Qué hace que ¢l anfitrion se convierta en huésped a 1a vez? Si pensamos con
Heidegger -y Levinas lo hace- que el lengugje es Ia morada del ser, la acogida y lugar de
recogimiento: “la esencia del lenguaje es amistad y hospitalidad™ -subraya Levinas- El
dueiio de Ja casy, el anfitrién es a su vez huésped, ¢s invitado a la morada, No cxiste la
propiedad, la propiedad —dird Derrida- es anterior al anfitrion y al huésped, el anfitrion que
invita es ya invitado, es huésped, es invitado a la casa del lenguaje. Como ¢l poema de
Eugenio Montejo al que hemos invilado a que abra nuestra reflexion, la tierra que pisamos

no es nuestra, ni de fos muertos que yacen en clla, Ya cuando entramos en ella, el mundo

lo encontramos hecho palabras, el mundo se encuentra conformado por palabras, el

S PERRIDA, Jacques Adios a Emmanucel Levinas, Trotta, Madrid, 1998, Pag. 40
* 1bid., Pag. 62
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horizonte de sentido que nos ubre ¢l mundo esti antes gque nosotros, Se trata de la
conversacion que somos, del didlogo gue la experiencia humana retiene:
En todo nuestro pensar y conocer, estamos ya desde siempre sostenidos por
la interpretacion  linglistica del mundo, cuya asimilacion  se  lama
crecimiento, crianza. En este sentido ¢l lenguaje es la verdadera huella de
nuestra finitud, Siempre nos sobrepasa.’’

Creemos que al utilizar las figuras de huésped y antitrion no hacemos violencia al
pensamiento de Gadamer. Sabemos que estas nociones no aparecen en ningln momento en
la obra del autor, sin embargo, nos aventuramos a realizar dicha lectura a partir de la
nocion de fessera hospitalis, es decir, al hablar de tessera hospitalis de alguna manera se
hace referencia a alguien que visita y a alguien que hospeda, un huésped y un anfitrién. Por
otra parte consideramos que estas categorias también pueden ser intercambiables por las
categorias de quienes participan en una conversacion, quien habla y quien escucha y de
manera mis evidente con las categorias de texto y fector. En todas estas figuras del dialogo
se llega a la verdad por vias distintas, en ¢so consiste la experiencia hermencutica:“El

acuerdo en la conversacidn no ¢s un mero exponcerse o imponer ¢l propio punto de vista,

a 38

sino una transformacion hacia lo comun donde ya no se sigue siendo ¢l que era antes

”_ VM 11, Hombre y Lenguaje, Mag. 149
VM Pag. 458
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I. 4.- La torre de Babel invertida: la comprensién como fuente de la ‘convivencia®
Miteinander®) humana.

A partir de la nocidén de hospitalidad, en los apartados anteriores hemos intentado
mostrar la relacion entre el pensamiento de Emmanuel Levinas y ¢l de Hans-Georg
Gadamer. El origen de los mismos estd arraigado @ una misma tradicion, la fenomenologia
del siglo XX. Si bicn es cierto que en la obra fundamental de Gadamer no hemos podido
encontrar de manera explicita la nocién de hospitalidad y sus figuras capitales, ¢l huésped y
¢l anfitrion, no obstante, hemos creido que ta nocion de simbolo desarrollada por ¢l autor de
Marburgo a lo largo de toda su obra, nos sirve para explicar estas figuras de la hospitalidad.
De igual mancra creemos que en la obra posterior, en ¢l lamado segundo Gadamer®™ hemos
encontrado clementos que nos permiten afirmar que la hermenéutica gadameriana es una
hermencutica hospitalaria. Para continuar demostrando nuestra hipotesis expondremos
ahora dos textos que nos resultan capitales en esta scgunda época del pensamiento
hermencutico del autor. Nos referimos a los textos: ‘dcerca de la fenomenologia del ritual
vel lenguaje’ y * La diversidad de las lenguas y la comprension*>

En el primero, Gadamer nuevamente expone su critica a los limites que constituyeron la
fenomenologin del siglo XX, Segan ¢l autor, ¢l transito desarrollado por la fenomenologia,

a través de sus autores mas importantes incluyendo por supuesto, Edmund Husserl, no

 Literatmente “uno con otro™. José iga lo ha traducido en los articulos que trabajaremos como
convivencia, a ¢l seguimos en su traduccion.

“ Algunos autores, como Jean Grondin, consideran que a partir de la conclusion de la revision de Gadamer
de los 10 tomos de sus obras completas dainicio a una ctapa Damada el Gadamer tardio en la cual ¢l autor
recobra un impew casi iuvenil timto por Ly fuerza con que emprendio esta empresa cotmo por lo arriesgado de
sus planteamientos. La recepeian por parte de Ta desconstruceron  es una muestra del Gadamer tardio. En el
mismo, ef autor se ve interpelisdo v partir de ese didlogoe, le da al autor la posibilidad mas que discutir con
tos textos de Derrida volver i sus textos v a partir de alli revisar algunas de sus categorias fundamentales. Los
trabajos que inteataremos abordar ahora son considerados como pertenceientes a esa ¢poca.

TGADAMER. Hans-Georg Gesammelte werke, VI Asthetik und Poetik, Kuns als Aussage, Tibinge, J.C.B.
Mohr, (Paul Sicheck), 1993, Ambos articulos aparecidos en espaiiol en los libros: drre v Verdad de la
pualabra, Barcelona, Padas, 1998 v Miro y Razon, Barcelona, Paidos, 1997, Traduccion de José I, Zadiga
Ciarcia,
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tomaron en cuenta la primacia del lenguaje para explicar ¢l mundo de la vida. Segin
Gadamer, solo cuando Martin Heidegger se soltd del hechizo producido por Wilhelm
Dilthey, se inicié ¢l giro en el cunl se recuperd la pregunta por el ser, por el tiempo y
consccuentemente por el lenguaje. Para exponer su tesis de como la experiencia de Ia
‘convivencia’ humana se muestra en ¢l lenguaje, retoma los planteamientos del tundador
de la lingiiistica moderna, Whilhem von Humboldt.

A pesar de que Gadamer ha puntualizado los aportes de los principales fenomenélogos
del siglo XX, resulta extrafio que en ningin momento se acerque a un pensador de csa
tradicion pero de lengua francesa, es decir, consideramos que los planteamientos
eshozados en estos articulos, parten de Heidegger y Humboldt, pero olvida a un importante
pensador que no siendo de lengua alemana ha fundamentado su pensamiento en la tradicion
inaugurada por Husserl, Nos referimos a Emmanuel Levinas, no sélo por provenir de una
misma tradicion, sino porque consideramos que las consccuencias a que llegan tanto
Gadamer como Levinas lucen cercanas,

Hemos visto en piaginas anteriores como Levinas desarrolla su tesis de la hospitalidud a
partir del pensamiento heideggeriano del lenguaje. Retomemos aqui algunos puntos ya
eXpuestos que nos permitan avanzar en nuestra exposicion. Para Levinas, el tema
fundamental de la hospitalidad se encuentra en ¢l lenguaje, -¢l lenguaje como casa de scr-,
permite pensar la relacion descentrada del sujeto. El huésped y anfitrion son habitantes de
Ia casa del Ser, de ln casa del lenguaje. Este tema permite a Levinas plantear el tema central
de su hermenéutica, la desaparicion del sujeto y objeto en el proceso del conocer, pero
tambicn le permite tomar distancia de las tesis que privilegia el sujeto. El centro se desplaza
ahora hasta el lenguaje, y es alli donde acacce la experiencia hospitalaria, la acogida del

otro.
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Intentaremos ahora realizar una especie de didglogo entre los textos mencionados de
Gadamer. D¢ hecho, consideramos que la obra de Gadamer no cs sino un largo didlogo con
sus propios textos y con los textos de su tradicion. La metdtorn que usa  para definir tanto
su pensamicnto como toda la historia de la filosofia es la de Penélope mientras teje y
desteje su madeja, asi la historia de la filosofia en donde se inscribe su pensamiento no es
mis que cl-tejer y- destejer el pensamicnto. Hermosa metifora para quien definid- su
hermenéutica como una hermenéutica del texto.

in el segundo articulo expone la tesis de que la ciencia moderna significé la inversion
del mito biblico de Babel. El objeto de retomar el mito biblico de Babel es cl de religar el
mismo a la situacién actual sabre todo al problema de la ciencia moderna. Recordemos que

52

segan George Steiner™ el mito de Babel se constituye en la primera gran teoria del fenguaje
de Occidente, Efectivamente, este mito tendrd grandes repercusiones cn la tradicion del
pensamiento Occidental. El mito cuenta que una vez los hijos de Yahvé se propusicron la
construceion de una torre en su ciudad con el objeto de preservar su nombre por si alguna
vez se tdesperdigaban por la tierra’. Yahveé bajé y vio ¢l tamaiio de la empresa y desde ese
dia creo las lenguas para que no pudieran comunicarse y de esa manera no pudicran seguir
la construccion de la torre. Para Gadamer cl centro del tema del mito ¢s el de ln unidad y la
diversidad: “Ahi la unidad representa ¢l peligro y la pluralidad su conjuracion™. El Dios
biblico conjura el poder de los moradores de Babel a través de la diversidad de lenguas. La
unidad del lenguaje  es la que les brinda posibilidades infinitas  a los hombres, por tal

motivo la unidad representa el peligro a conjurar. Efectivamente, ante la magnitud de la

empresa realizada por los hombres, en ¢l cual su poder residia en la unidad de la lengua que

L STEINER, George Después de Babel (Aspectos del lenguaje y la traduccion) Fondo de Cultura

Economica., México, 1981, Traduccion Adolfo Castation,
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hablaban, Dios-Yahvé, crea entonces la multiplicidad de las lenguas para conjurar los
peligros que acechan al tener los hombres un lenguaje dnico. La diversidad conjura los
peligros que representa la unidad del lenguaje.

La pregunta que se hace nuestro autor es qué relacion puede tener este mito biblico con
nuestros dins. La respuesta estd en que la ciencia moderna resulta una version invertida del
mito de Babel. La empresa gadameriana consiste en religar dicho mito -al problema del
nacimiento y desarrollo de las ciencias naturales modernas y la influencia del método de
éstas cn las ciencias del espiritu. Gadamer encuentra que desde el inicio las ciencias
naturales andan en la basqueda de la unidad de un lenguije que les permita conjurar los
peligros que representan las diversas lenguas naturales.  Es mias, las ciencias modernas
nacen soportadas precisamente por la creacion de un lenguaje simbolico-ldgico y inico a
través del cual sc puede expresar de manera fidedigna la realidad, ¢l lenguaje de la
matemiitica o mejor dicho la matematica que es de por si un lenguaje. La diversidad de las
Jenguas es ¢l principal obstiaculo para la creacion del conocimiento en ¢l mundo moderno.
La inversion del mito biblico Hevada a cabo por la ciencia consiste, precisamente, en
conjurar los peligros que representan las diversas lenguas, como un antiguo Dios, la ciencia
pretende conjurar este peligro a través de un lenguaje dnico, las matematicas. El lenguaje
unico, universal y simbolico de la matemitica pretende abolir los peligros que representan
los diversos lenguajes. Toda la gran empresa filoséfica modema consiste en al inversion del
mito de Babel. De esta manera Gadamer expone:

(No es lu matemdtica ¢l lenguaje unitario de la época moderna? Este es cf
origen de la situacion de la historica universal en que se encuentra hoy dia la
humanidad, tal como se formula en el texto citado. Parcce como si ahora

tuese posible levar  a cabo todo cuanto pueda proponerse. Esto se lo
debemos a la copacidad de abstraccion del hombre y a su matematica, en la
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que se funda ¢l dominio (Beherrschung) de las luerzas naturales y que
indirectamente comprende también nuestras fuerzas sociales.

Este tema es planteado en Verdad y Método en uno de sus capitulos fundamentales, ¢l
capitulo del lenguaje. Gadamer hace una critica al olvido de las lenguas naturales por parte
de Occidente. Como en el mito babélico, la dnica forma de dominar los peligros que
representan las lenguas naturales esta en lograr un lenguaje tinico que pueda ser traducido y
comprendido en cualguier parte del mundo. Nada mejor que las matematicas, nos recuerda
el autor para conjurar los peligros de las lenguas naturales:

Solo el simbolismo matemitico estaria en condiciones de hacer posible una
superacion fundamental  de la contingencia de las lenguas historicas y de la
indeterminacion de sus coneeptos: a partir de este arte combinatorio de un
sistema de signos de este tipo podrian ganarse verdades nuevas dotados de
certezas matemiticas (esta era laidea de Leibniz) pues el orden reproducido por
un sistema de signo de esta elase tendria algin correlato en todas las lenguas™

El mundo moderno se ha constituido a partir de los alcances que la téenica y la ciencia
han obtenido por intermedio de a simbolizacion perfecta que ¢l lenguaje de la matemitica
ha creado, Gadamer no pone en duda los aleances de estos desarrollos para un tipo de
conocimiento. Lo que duda es sobre el alcance que los mismos tienen en ambitos
relacionados con la experiencia humana, su critica va dirigida a mostrar los limites que cl
lenguaje matemdtico tiene para explicar los fenomenos huminos:

De hecho, y mereed al progresivo dominio (Beherrschung) de la naturaleza y
de la sociedad gracias a lo ciencia moderna, la conexion entre ¢l mundo y ¢l
hombre parceee por lo pronto un inequivoco presupuesto para nuestra vida, y
todos sabemos que la ciencia y la téenica son una condicion indispensable
. . 5§
para nuestra supervivencia.”
Por otra parte, critica la primacia que esta gran mathesis universal que es la matematica,

esta especie de esperanto que representa la matematica para ¢l mundo moderno ha hecho

*GADAMER. Hans-Georg La diversidad de las lenguas en Adrte y verdad de la palabra, Paidés, Barcelona,
1998, trad. José F. Zaiiga, Pag. 114, En adelante AVP

VM. Ihid. Pag. 400
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olvidar la verdadera pregunta y el lugar que, iniciado por Wilhelm von Humboltd y que de
manera fuerte expone Martin Heidegger, ocupan las lenguas naturales. Parcciera que
Gadamer radicaliza la pregunta heideggeriana sobre ¢l olvido del Ser al preguntar por ¢l
lugar que ocupa la lingiisticidad de la experiencin humana que se materializa en la
conversacion. De manera que la critica se dirige a las ciencias naturales y a su principal
logro, la matemadtica. La  misma ha invadido dmbitos a los cuales no puede explicar la
expericncia humana. Y aqui encontramos un clemento fundamental para explicar desde la
hermenéutica de Gadamer planteamientos éticos con sus consecuencias politicas, En lo
fundamental nos dird ¢l autor, lo que las ciencias naturales y la matemitica no pueden
explicor y gurantizar cs el problema de la convivencia (Miteinander) humana:
Pero esto no significa que los hombres, con ayuda de las ciencias como tal,
estén en situacion de resolver los problemas que debemos afrontar: organizar
fa coexistencia pacifica entre los pueblos y preservar los recursos naturales.
Es notorio que ¢l fundamento de la civilizacion humana no es Lo matemidtica,
sino la constitucion lingiistica de los hombres. ™
Fue ¢l primer romanticismo alemin gquien hizo sonar las campanas de alerta acerca de la
situacion en que las nacientes ciencias modernas y su principal instrumento, la matematica,
tendian a  monopolizar ¢l saber, levando al olvido al lenguaje ordinario o natural. El
pensamiento de Gadamer recoge la herencia de las fuentes del pensamiento roméntico
sobre ¢l lenguaje. Cristina Lafont asi lo atestigua al mostrar como la concepceion del
lenguaje gadameriano esta regida por la tradicion de Hamann, Herder y Humboltd®”. Como

Hamann, Gadamer cstard hasta los dltimos dias intentado roer el duro hueso del lenguaje, el

duro hucso del habla y su manifestacion: la conversacion,

* Ibidem
7 CL LAFONT, Cristing La razon como lenguaje (Una revision del ‘giro lingitistico’ en In filosofia del
lenguaje atemana) Madrid, Visor, 1993,
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En el libro Entre lineas (Gadamer y la pertinencia del traducir) Antonio Gomez Ramos
en uno._de sus capitulos se propone rastrear ¢l problema de Babel a lo largo de Verdad v
Método. Para el autor, Gadamer deja pasar ¢l tema  casi de manera inadvertida. Segin
Gomez Ramos lo que intenta Gadamer es que ¢l tema de Babel no le distraiga de su
discurso argumentativo. Sin embargo, cl problema de la multiplicidad de las lenguas que
subyace como tema central del mito babélico serd retomado nuevamente en ¢l Gadamer
tardio, el articulo sobre la diversidad de las lenguas es un buen ejemplo de cllo. Gomez
Ramos considera esta conferencia como de cardcter pedagégico y sin mucho peso en cl
pensamicnto del autor. Por el contrario, pensamos como Jean Grondin que, no obstante,
haber sido pronunciada csta conferencia ante un auditorio de jovenes estudiantes de los
Studium Generales, representa a un Gadamer en su etapa tardia. Grondin se reficre a esta
época como una nueva juventud experimentada por ¢l autor una vez concluido su
compromiso con los 10 tomos de sus obras completas. De esta manera Gomez Ramos
afirma:
Babel, la multiplicidad de las lenguas, es objeto sobre todo en Verdad y
Método, de alusiones mas sigilosas, no imperceptibles, desde lucgo, pero, se
diria, destinada a hacerlas imperceptibles, a evitar que entorpezca la marcha
del discurso cuyo  fin es. buscado ¢l horizonte de  la experiencia
hermenéutica, definir la unidad de lenguaje y comprension.®®
A nosotros nos parcce que el tema de Babel es fundamental para explicar uno de los
capitulos mds significativos de Verdad vy Método, ¢l referido al lenguaje. Efectivamente,
Gadamer desarrolla la tesis de Babel invertido para mostrar las posibilidades que tienen el

lenguaje y la comprension. Recordemos que la tesis fuerte del lenguaje en Gadamer  cstd

tomada desde los aportes de Wilhelm  von Humboldt, Pero si Gadamer s6lo se quedara con

¥ GOMEZ RAMOS: Antonio Entre lineas (Gadamer y la pertinencia de traducir), Madrid, Visor, 2000. Pag.
138.
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la nocion de perspectiva de mundo planteada por cl estudioso de la lengua Kawi, le seria
imposible llegar a las consccuencias de su hermendulica. Ahora bien, el planteamiento
gadameriano - consiste ¢en invertir ¢l mito de Babel. O mejor dicho, al superar los
plantcamientos humboltianos del lenguaje esta superando ¢ invirtiendo ¢l mito de babel que
en Occidente se ha solidificado a partir de la creacion de la matematica moderna.
En el marco de una discusion sobre la filosotia del lenguaje de Humboltd, se
afirma que ‘el mito de Babel pone las cosas bocabajo’. En efecto, el
lenguaje, cada lengua no es sino expresion de la libertad que tiene el hombre
frente a su entorno (Unnwell).
La  multiplicidad de las lenguas diferentes es solo la diversidad de
comportamiento del hombre frente al mundo, producto de su libertad frente
¢
al entorno™,

Frente a la creacion de una mathesis universal capaz de superar la contingencia de las
lenguas historicas, Gadamer considera que dicha mathesis ha invadido dmbitos a los cuales
le es dificil dar explicacion. Para superar la tesis del lenguaje unico y universal, es decir,
para superar la nocion de Babel que las ciencins modernas han solidificado, se propone
volver al nicleo de la filosofia platonica, la dialéetica. Recuperar el didlogo frente al
monologo de las ciencias modernas. Parn Gadamer cs el didlogo quien expresa con
fidelidad la experiencia fundamental del hombre, el estar uno con otro, el estar uno al lado
de otro, ¢l oir uno y hablar después el otro:

En este caso refiere a aquello que es necesario para mantencr una
conversacion y que representa el subsuclo de todo entendimicnto mutuo
imprescindible para que tenga lugar, en el curso de la exposicion  de las
diferencias, ¢l reciproco convencerse (...) Se trata del juego de preguntas y

respuestas, de la conversacion que procura alcanzar el entendimiento mutuo,
que mucestra al otro su no saber y le abre los ojos: ™"

0 1q.r .
Ibid. Pag. 141
“ GADAMER, Hans-Georg Acerca de la fenomenologia del riwal y el lenguaje en Afito y Razén, Paidos,

Barcelona, 1997, Pdg. 76. De ahora en adelante MR,
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Emilio Lledd, uno de los discipulos mds importantes de Gadamer en nuestro idioma
nos ha ilustrado la importancia del didlogo platdnico en la tradicion hermenéutica moderna.
Para Lledd, Platén cs el primer filosofo-escritor en el sentido de que es el primer fildsofo
que nos lega en la tradicion sus propuestas en forma escrita. Sin embargo, la escritura de
didlogos a través del cual Platén pone en escena sus propucstas es de alguna forma un
hecho paraddjico. Escribir didlogos. Como conciliar la escritura de -didlogo 'y lo
permanencia de la viva voz es una de las empresas de Platon que Lledé intenta mostramnos.
De esta mancera en los didlogos de Platon se encuentra el germen de la critica a ln nocion de
escritura moderna:

Efectivamente, Atenas ofrecia  la posibilidad de ese encuentro. Se
reflexionaba en la calle, en los gimnasios, en el dgora. Se pensaba en voz
alta. Todo pensamiento era incvitablemente transformado en lenguaje para
alguien: un pensamiento compartido, esperando el asentimiento o el rechazo,
pero creciendo sicmpre entre aqueltos participaban en ¢1.°!

Para Lledo el didlogo platonico significod una ruptura con la tradicion filosofica gricga y
coincidia con la naciente democracia. En el didglogo se Hega 2 11 verdad como un camino de
ida y vuelta, de pregunta y respuesta, El didlogo se constituyd en respucesta frente a la
verdad dogmatica del sacerdote. Uno de los elementos importantes de la filosofia platénica
consiste, precisamente, en ubicar la verdad mas como un camino por recorrer que un lugar
de Hegada. Segin el autor espaiiol, un error muy comiin en los cstudios platonicos cs el de
buscar la tilosofia de Platon en la voz de Sécerates; por el contrario, propone buscarlos en
los didlogos mismos de sus interlocutores, en la oposicion de sus contrario, en fin, en las

preguntas y respuestas. Para mostrar la importancia del didlogo en Platon nos vamos a

permitie transeribir una extensa cita del libro de Lledé citado:

“VLLEDO, Emilio La memoria del logos(Estudios sobre el diglogo platonico), Taurus, Madrid, 1996, Pag. 45
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Porque un didlogo es, en principio, el puente que une a dos o mas hombres
para, @ dtravés de €l exponer  unas  determinadas  informaciones ¢
interpretaciones sobre el mundo de las cosas y de los significados. En este
sentido podriamos decir que para [t filosofia, *en principio fue el didlogo®, o
sea, la presencia viva y originaria del logos. Y Platon, que era consciente del
cardcter secundario de Ta eseritura, tal como lo cuenta en ¢l Fedro (274¢). ¥
que habia heredado una tradicion en la que ¢l lenguaje escrito era simple
colaborador del verdadero acto de comunicacion humana, que es ¢l lenguaje
hablado, puso de manifiesto, en la eseritura de sus didlogos, ¢l caracter
preeminente de la vida, de o realidad, sobre ¢l clausurado y abstracto
universo de los signos.

Pero volvamos al articulo de Gadamer que nos interesa y a través del cual intentaremos
mostrar la hipdtesis de la hermenéutica de la hospitalidad  en el autor de Marburgo. En el
mismo, una vez mis Gadamer intenta defender que es en ¢l medio del lenguaje el lugar
donde se produce el entendimiento. Concebir el lenguaje como instrumento, esto ¢s, como
capaz de expresar proposiciones logicas significa una limitacion a la cual s¢ ha visto

reducido ¢l lenguaje durante  buena parte del siglo XX. Por ¢l contrario, el lenguaje ¢s

entendido por nuestro autor como medio en el cual se produce el didlogo y la comprension
del mundo. El didlogo es el horizonte en el cual los hombres construyen el mundo. Pero se
tratn de un horizonte abierto. significa que no existe nunca ni la primera ni la ultima
palabra. Para Gadamer un verdadero hermeneuta es aquel que no tiene nunca la altima
palabra y no la tiene pues la conversacion es ¢l espacio abierto de la realizacion plenamente
humana. Esta ¢s pucs una idea platonica:
Me parece que el arte platénico de la conversacion es el gran legado que ha
dispucsto para nosotros la historia occidental en el momento en ¢l que los
grandes ambitos culturales, extraiios entre si, comienzan a mirarse a los ojos
reciprocamente en toda la variedad de su ser.®
Esta cita que hemos extraido de casi el final del articulo en cuestion puede darmos pic a

una larga discusion. Por cjemplo, podemos pensar en lo que podriamos llamar como una

“* Ibid. Pag. 46
* GADAMER, Hans-Georg Acerca de la fenomenologia del ritual y el lenguaje en AR, Op. Cit Pag. 125
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rectificacion de algunos de los postulados de la tradiciéon hermenéutica. Intentemos
explicarnos. La obra de Martin Heidegger se construye en el intento por realizar una
ruptura con la tradicion metafisica occidental, todo ¢l pensamiento occidental que abarca
desde Platén hasta Nietzsche no bha hecho sino que ocultar la pregunta fundamental;
vivimos, pues, tiempos de penurias. Para Heidegger, este tiempo de penuria ¢ indigencia
tiene su origen en Platdon. Y es aqui en donde las tesis gadameriana ponen bocabajo una de
las tesis fuertes de su maestro, es decir, al contrario de Heidegger, pero de manera muy
subrepticia y sin hacer grandes aspavientos, Gadamer csta contraponiendo sus tesis en
contra  de las de  su maestro. Es precisamente la tradicion legada por ¢l pensamiento
platénico a través de la cual la hermenéutica puede “comenzar a mirarse a los ojos
reciprocamente en toda la variedad de su ser”. La propucsta de Gadamer cs rescatar ¢l
didlogo de Platdn y desde alli fundar lo que nosotros hemos dado en llamar como la
hermendutica hospitalaria, esto es, una hermenéutica que parta del principio de que es ¢l
otro el que tiene la razon y, a la vez, en el reconocimiento de que un verdadero hermeneuta
no tiene nunca la Gltima palabra. Una hermenéutica de la escucha demorada del otro, en fin
una hermendutica que parte del principio de la convivencia. Precisamente en el articulo que
estamos intentando explicar, Gadamer desarrolla 1a nocion de convivencia. La tesis es que
la convivencia (Miteinaider) se diferencia de ta compariia. Para Gadamer ambas nociones
son muy proximas en la experiencia humana hasta casi llegarse a confundir. Por cl
contrario, los animales no alcanzan a experimentar la convivencia, mas si la compaiiia; la
compaiiia estd restringida o limitada en los animales a la cxperiencia instintiva de Ia
conservacion de lu especie. En cste sentido, los animales se mueven en compaiiia gracias al

instinto de conservacion de la especie, al aparcamiento y reproduccion de la especie.
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En el hombre se da la convivencia, que es mucho mas alla de la compaiiia. La
cxperiencia de ln convivencia se produce por dos razones. La primera, por la existencia de
la complejidad del lenguaje y la segunda por la fijacion del hombre de sus hibitos en ritos.
Sin embargo, los ritos que también estan presentes en los animales, son el producto de las
leyes naturales de 1a conservacion de la especie.  Para Gadamer, el hombre goza de una
doble condicion, lo animal ¢ instintivo pertenece a la naturaleza, pero posce una segunda
constitucion, la cultura: “Por contra, en ¢l hombre se desarrolla, dentro de la misma especie,
una variedad de usos y costumbres que, de la manera que sea, son pucstos y queridos.™ Es
decir, que los ritos en ¢l hombre no son imposiciones de la naturaleza, No corresponden a
fendmenos de la noaturaleza y que no pueden ser de otra manera. Por el contrario los ritos
son en el hombre aceptados y queridos, esto es, compartidos por una comunidad de mancera
libre y en ningin momento impuesto coercitivamente. Esa doble condicion del hombre de
ser naturaleza y libertad, naturaleza y cultura es la que hacen que se dé la experiencia doble
de compaiin y conviveneia: “Siempre queda una mezela de la compaiiia @ que cstamos
abocados en cuanto seres naturales y, por ¢l otro lado, la humanidad con que nos
acomodamos unos a otros y con que organizamos nuestra convivencia. Siempre hay entre
nosotros una mezcla de compaiiia y convivencia, de poder instintivo y dominacién del
instinto™**

Tenemos entonces que ¢l hombre goza de una doble condicion: naturaleza y cultura,
junto con Kant, Gadamer puede definir al hombre como naturaleza y libertad. Y es alli en
donde es posible explicar ¢l proceso de convivencia humana, en el estar uno junto al otro.

La convivencia se produce por el didlogo o lingiiisticidad de la experiencia humana. Toda

4 Ibid, Pag. 83
5 Ibidem
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comunidad humana es comunidad lingiiistica regida por el rito y la libertad. El rito y la

libertad constituyen el suelo comiin en el cual se construye un mundo:

En un intercambio lingiiistico de esa naturaleza crece el mundo para nosotros
y ¢l nombrar consigue que se enriquezea en el uso lingiistico la fuerza
nominadora de la palabra y en el uso de la misma lengua se forma la

comunidad del mundo.*”

tests gadamerianas tienen una importancia capital en el momento politico que
vive la cultura mundial. Pareciern ser que estamos limitados a dos opciones, por una parte
el predominio cada vez mis acentuado de la cultura hegemonia (éenica, y por otra parte, la
radicalizacion de las perspectivas regionales. Es decir, parccemos atrapados entre un
universalismo que no acepta la diferencia y un contextualismo acentuado. Para los criticos
de Gadamer quienes siempre han visto en su pensamiento la negacion de una perspectiva
politica, creemos que en este articulo puede damos mucho que pensar, pues ¢l propio autor
nos indica que se trata de propucstas politicas, cuya tarea la filosofin de I - no puede
rehusar, Asi con el problema de la diversidad de las lenguas, Gadamer nos propone dejar
abiurto el espacio para la aceptacion del otro y la convivencia de la diferenc: A nuestra
manera de ver no se trata de suprimir la diversidad de las lenguas a favor de una lengua
anica, como la hegemonta téenicn insisten en imponer, sino por ¢l contrario, pensar en la
inversion de Babel, poner ¢l mito de Babel  bocabajo y comprender que el destino del
hombre se encuentra en el respelo y la convivencia del otro, en ¢l respeto a la voz del otro,
de las otras culturas:

Este ¢s el punto de vista desde el que contemplo la tarea de la filosofia en
nuestro tiempo. El mundo pluralista en el que nos encontramos es como la

nueva babel, Pero este mundo pluralista contiene tareas, que consiste no
tanto ¢n la programacién y planificacion racionalizadora cuanto en In

0 1bid, Pag. 93
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salvaguardin de los espacios libres de la convivencia humana, incluso por
encima de lo extraiio,®’

2] madelo de la convivencia entre las culturas o encontramos en la adquisicion de
nuevas lenguas. Ahora, ¢como es posible pasar de la experiencia familiar de una lengua a la
extraficza de la adquisicion de un nuevo idioma? La respuesta estd en que la lengua materna
posee una especie de racionalidad que permite la comprension de nuevos mundos y nuevos
idiomas. Pero aclara que ¢l concepto de racionalidad del que estd tratando no se ajusta al
concepto de ciencia moderno, Para Gadamer se trata de un cruzamiento entre fos conceptos
gricgos, particularmente aristotélicos de cthos y logos y que intenta sintetizar a partir de la
nocion de ritual. Tema que no es nuevo en nuestro autor; un articulo de 1961 da cuenta de
esta problemitica. El articulo titulado Sobre la posibilidad de una ética filoséfica en cl
mismo Gadamer repasa las grandes lincas de la ética moderna. Avanza primeramente sobre
los aportes de Kant, de Max Scheler y finalmente decide que los aportes de Aristoteles son
mucho mis significativos para la construccion de una ¢lica filosdfica. Particularmente lo
que ha denominado como ¢l entrecruzamicento de logos y cthos:

Asi que el centro de gravedad de la ética filosofica en Aristateles reside en la
comunicacion entre el logos y ¢l ethos, entre la subjetividad del saber y la
sustancialidad del ser. El saber moral no se perfecciona en los conceptos
universales de fortaleza, justicia, ete., sino en la aplicacion concreta que
determina - a la luz de tal saber- to que hay que hacer aqui y ahora,™

Pero en el articulo Sobre la fenomenologia  del ritual v el lenguaje (1992) que hemos
estudiado, Gadamer agrega un nuevo clemento para explicar Ia relacion entre racionalidad
y ética; es el lenguaje como medio de la realizaciéon de la experiencia hermenéutica en

donde logos y ethos alcanzan su verdadera expresion, sc trata de la relacion entre

7 Ibid. Pag. 128
" GADAMER, Hans-Georg Sobre la posibilidad de una ética filoséfica en Antologia, Sig Sal
2001, pag. 127, traduccion Constantino Ruiz-Garrido y Manuel Olasagasti.
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pensamiento y lenguaje que el autor ha venido sosteniendo como principio fundador de su
hermendutica y que ¢l ubica en el giro lingiiistico que identifica buena parte de la tradicion
del pensar alemin, Sélo que la racionalidad lingliistica que estamos intentando expresar
aqui, no ticne su primacia en la verdad argumentativa, de alli la distancia que nuestro autor
establece con otra tradicion filosdfica alemana del siglo XX para quicnes la verdad ética
reside en la verdad argumentativa, Por ¢l contrario, en Gadamer la racionalidad préctica al
igual que en Aristoteles cstard en ¢l ethos y por cllo entiende ¢l desarrollo de los individuos
en la comunidad. Se trata de la modelacion de la educacion y la urbanidad que tiene lugar
en fa comunidad lingtiistica y es aqui donde el ritual ocupa un lugar muy importante; cl
rittal es para nuestro autor “observancia y cumplimiento como correcto”. Pero nos aclara
que ambos conceptos son cara y cruz de la misma moneda. A esto podemos Namar
racionalidad hermendéutica, la racionalidad hermendéutica de la que estamos hablando aqui
es fundamentalmente una racionalidad retorica y como lo habia expresado Gadamer en el
articulo de 1961 no se trata de valores universales sino de decisiones que los individuos
toman cn ¢l aqui y ¢l ahora a partir de ese trato entre la familiaridad y la extraficza, Es a
partir de esta nocion de racionalidad que se encuentra inscrita en la lengua desde donde
podemos comprender la hospitalidad entre lenguas. La posibilidad de la adquisicion y
comprension de una nueva lengua, en [in la posibilidad de la convivencia:
Testimonio de Ia racionalidad inmanente de la lengua materna es que, a
partir de esc suelo de la fengua materna, el hombre puede aprender también
otras lenguas y vivir en ellus. De manera que no se trata aqui de un limite de
la racionalidad, sino que cs una racionalidad muy distinta de la del saber que
consta de frases verdaderas. (...) Justo en la convivencia humana el ethos no

cs simplemente habituacion y familiaridad, que es lo gue caracteriza ¢l modo
.. . 9
de vivir de los animales.”

* Ibid. Pig. 130
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LA que llama Gadamer la lengua materna? g Acaso se reficre a una suerte de identidad
fija que nos proporciona la lengua materna? ¢ Es la lengua materna una configuracion rigida
de identidades? Por supuesto que la propucsta gadameriana no va- en la direccion de
nuestras preguntas. Por lengua materna entiende nuestro autor ¢l lugar donde se hace
mundo y por supuesto, hacer mundo se sostiene por ¢l movimiento dialéctico entre la
familiaridad y lo extrafio. Hacer mundo es habitar la casa, cl retorno de ida y vuelta a la
casa. La primera extraficzn con que nos topamos ¢s ¢l de darle nombres al mundo “hasta
hacer de ese mundo la casa. Pero entendiendo la casa, ¢l lugar donde habitamos pero del
cual no somos duciios, pucsto que no hay nunca primera palabra, pues las palabras siempre
estan primero que nosotros y sin embargo, ¢l movimiento de hacer familiar lo extraiio nos
regresa de nucvo a la cosa. Es sobre esta racionalidad de hacer familiar lo extrafio la que

permite abrirnos a nuevos mundos y a nuevas lenguas.
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Capitulo 11
Mito y Poiesis
(Acerca de algunos presupuestos romanticos en la
hermenéutica gadameriana)




.60

1.1 El mito: entre Hustraciéon y Romanticismo

El rayo lo guia todo
Herdelito
Cuenta Gadamer que en la puerta de la cabaila de  Heidegger, en la Selva Negra, sc
encontraba inscrito ¢l lema “El rayo lo guia todo”. El enigmatico alorismo de  Hericlito,
como lodo el pensamiento de este filosofo griego, se abre a una infinita posibilidad de
sentidos, Puerta abierta a la labor hermenéutica, no sélo habla de Heidegger sino también
de quien comenta ¢l hecho, de Hans-Georg Gadamer. Para Gadamer, ¢l aforismo de
Herdclito puede leerse como demostracion de la temporalidad de la interpretacion y del
Dascin, pero también como una de las tarcas hermenduticas, Todo texto guarda una infinita
posibilidad de lecturas, todo texto se constituye por algo que nos habla pero tambicén queda
guardado ef silencio. Es ¢l intérprete, cn didlogo con el texto quicenes abren nuevamente al
texto: “Bajo el litigo del rayo todo aparcee por un momento cluro y luminoeso, después
regresa la noche oscura™™ Consideramos que buena parte de la experiencia hermendutica
gadameriana se orienta por la frase en cuestion. Recordemos que para Gadamer el lenguaje
es lo mids oscuro de la experiencia humana, comprender significa abrirse paso en la
oscuridad del lenguaje.
Siguiendo nuestra hipotesis de trabajo queremos demostrar en este apartado que ¢l
primer romanticismo alemdan es una de las fuentes sobre las cuales Gadamer construye una

de las bases de su propuesta hermencéutica. Consideramos que el pensamiento de Gadamer

se articula con la tradicion romdntica creando una especie de arco cuya tension se mueve

™ GADAMER, Hans-Georg Romanticismo temprano, hermendutica y desconstruccion, en £l giro

hermendutico, Catedra, Madrid, 1995, Pag. 68, Trad, Arturo parada
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entre una critica a algunas de las tesis fundamentales de la estética romantica y la
valoracién de los presupuestos historicista que el romanticismo aporté  al nacimiento de la
hermenéutica moderna. La tension se mueve entre una critica a la nocion de genio y a la
de gusto por una parte, nociones que dominan toda la estéticn moderna. En tal sentido la
estélica moderna es puesta al descubierto en sus debilidades y carencias. Por la otra parte,
¢l intento de rescatar la tradicion historicista de la hermenéutica romdntica y los aportes que
ésta tendra en el desarrollo de la hermenéutica contemporinea.

Pero, jqué entendemos nosotros por presupuestos romdnticos en el pensamiento de
Gadamer? Para dar respuesta a cllo sc hace necesario intentar precisar este escurridizo e
inclasificuble concepto. El intento por definir qué es el movimiento romintico ¢s pues una
tarca dificil y sobre la cual existe una bibliogralia importante en muchos idiomas. Para
muchos autores fa palabra “romaintico™ cs un adjetivo que estd en uso desde la mitad del
siglo XVHI y que tiene su mayor impulso entre la ultima década de ese siglo y principios
del XIX. Para Isaiah Berlin es un momento de gran crisis de la cultura europea y que puede
ser ubicada entre 1760 y 1830: “Sea lo que fuere lo que 1a haya causado, ocurrio, me parcce

' En un

a mi, entre los afos 1760 y 1830, Comenzd en Alemania y crecié de prisa
principio ¢l adjetivo romintico se uso para describir un tipo de novela y ¢l paisaje descrito
en csus novelas: un paisaje de ensofiacion ¢ imaginacion que caracterizé a las novelas de
caballeria.  El uso literario del término se inicié principalmente en Alemania y es hasta
finales del siglo XVII y principios de XIX cuando se escriben los tratados tedricos mas
importantes destacando los escritos de los Hermanos Friedrich y Wilhelm Schicgel. Sobre

todo con los escritos del primero. Paru F. Schlegel la poesia de su époen era la poesia

romantica en oposicion a la pocesia clasica. Desde Alemania, Madame de Staél difundio

T BERLIN: Isaiah Las raices del romanticismo, Madrid, Taurus, 2000, Pag. 31, Trad. Silvina Mari,
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por toda Europa el movimiento romdntico. Por pocsia romdntica sc entiende toda una
actitud en la cual prevalecia la libertad absoluta de creacion frente a los cdnones
tradicionales, ¢l desplicgue de la imaginacién y en algunos casos la oposicion entre lo
racional y lo irracional. Sin embargo, ¢l movimiento “romdantico™ hunde sus raices en una
tradicion un poco mds antigua, por una parte, la tradicion legada por J. J Rousscau y, por la
otra, la tradicién de pensamiento alemin que se inicia con Johann Georg Hamann y Johann
G. Herder. Efcectivamente, para Berlin los verdaderos padres del movimiento romdnticos
fucron estos dos autores. Segin éste importante historiador de las ideas, Hamann y Herder,
fundan el movimiento romdntico pues constituyen un primer ataque y puesta en duda de los
presupuestos ilustrados. La tradicidn racional que se inicié con Descartes en el siglo XVII
habia llegado al extremo de intentar  conciliar razdon y religion, dando inicio a lo que
Heidegger ha denominado el tiempo de penurias, esto es, ¢l inicio de la sccularizacion de
lus religiones organizadas. Contra la nocién pan matematica, contra la idea de un dios
gedmetra reaccionan los primeros rominticos. De alli que ambos autores vean en el mito,
en la creacion de una nueva mitologla la vuelta a los fundamentos espirituales de la
humanidad. ;Pero por qué los mitos? O gPor qué el mito? Para Hamann, Herder y
Humboldt ¢l scereto estid en el lenguaje. Los mitos son fuente de verdad que expresan Ia
comunidad de donde nacen. El mito nos habla, es una voz que configura espacios originales
de la verdad: son la verdad del pueblo para decirlo en glosa de un articulo de Gadamer
sobre Herder. Es pucs, el lenguaje el suclo comtin sobre el que fundan las comunidades de
tal mancra que los mitos, las canciones populares, los poemas fundan la nacién. El
concepto de nacién moderno que fundase Herder se encuentra sostenido por los lazos que

une ¢l lenguaje. En este sentido Berlin afirma:
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La conviceion fundamental de Herder era aproximadamente la siguiente.
Todo hombre que desea expresarse utiliza palabras, Las palabras no son de
su invencion, pertenceen ya a cicrta corriente heredada de  imagenes
tradicionales (...) El habla de nacion, si bien la palabra Narion en ¢l siglo
XVIN no tenia la connotacion que adquiere en ¢l siglo XIX. Habla de la
lengua como vineulo, y del suclo como vineulo, y la tesis, en términos
generales s la siguiente: lo que tienen en comin las personas que
pertenceen 4 un mismo grupo es mis directamente responsable de su ser que
aquello que comparten con personas de otros lugares, ™
En esto coinciden muchos de los investigadores sobre ef tema y como lo veremos luego,
¢l propio Gadamer pondri su acento en estos autores. Para Alfredo De Paz en su libro La
revolucion romdntica considera que fue precisamente el legado de Herder y Hamann el que
permitio que naciese en Alemania un interés por los cantos populares, las epopeyas y las
tradiciones. Legado que continuardn los discipulos de Herder, los hermanos Grimm. De Paz
afirma: “La idea de una creacidon colectiva, de una poesia nacida en el ‘alma del pueblo’,

constituia para Herder una evidencia reveladora™”

Lo que pudiéramos denominar como
espiritu romantico que se inicia con Hamann, Herder y Humboltd llegard a repercutir en
autores como Gocethe y hasta de Hegel se han hecho lecturas romdanticas. De hecho el
conocido texto Hamado “£1 primer y mas antiguo programa del Idealismo alemdn’™ es en
algunos casos dado en autoria a este autor. Gadamer intenta leer al Hegel de las Lecciones
de Estética en clave romantica y no le preocupa la autoria del texto en cuestion, parn
Gadamer las Lecciones de Estéticas que los alumnos de Hegel recogicron y publicaron
luego de su muerte estan bailadas por el espiritu romdntico de Heidelberg,

Lo que si constituye un hito para comprender el fendmeno cultural que se gestaba en

Europa es la Revolucion Francesa de 1775, entre ¢l nacimiento de este hecho histérico y la

P BERLIN, Isaiah Las raices del romanticismo, Taurus, Madrid, 2000, Pag 89, Trad. Silvina Mari
D PAZ, Alfredo La revolucion romdantica (Podticas, estética, ideologias) Tecnos, Madrid, 1992, Pag. 30.
Trad. Mar Garcia Lozano.
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sucesiva aparicion de la tercera critica kantiana en 1790 podriamos datar ¢l acta de
nacimiento del movimicnto romidntico.

Una de las caracteristicas fundamentales del romanticismo, que parte de Hamann, cs la
de la irracionalidad, por un lado y por otra parte, la aparicion de un nuevo cosmopolitismo,
un cosmopolitismo que aunque parezca contradictorio su cardcter no es de tipo universal
sino prominentemente nacional, Para muchos otros autores, el Romanticismo represento
una respuesta y via de renovacion al movimiento ilustrado. La mayoria de los textos
oponen Romanticismo a llustracion, es decir, los conciben como movimientos opucstos; el
Romanticismo representaria lo irracional como respucsta a la tradicion racionalista fundada
en ¢l siglo XVII por Descartes. Frente al desprestigio que la Hustracion desarrollé contra
toda la tradicion y todo lo que representase la cultura anterior, recordemos que ¢l término
Hustracion  (Aufkldrung) es muy evidente, pues nos indica que el tiempo precedido fue un
momento de oscuridad. Por ¢l contrario ¢l Romanticismo significo un esfuerzo por ponerse
en didlogo tanto con la cultura anterior (Gotica y Medieval) asi como con otras tradiciones.
La tesis humboldtiana  sobre el lenguaje como perspectiva de mundo, solo puede ser
comprendida a partir de las tesis romanticas. Por otra parte, tenemos el laborioso trabajo de
Herder sobre la historia de las ideas y que fue motivo de una irdnica recension por parte de

Kant™, Ademis de que es en este momento cuando se presta atencion y se traducen los mis

™ Iin un hasta ahora poco conocido texto de Emmanuel Kant de 1784 titslado Recension de las Ideas para la
Silosotia de la historia de fa humanidad de Johann Gottfried Herder, el autor de las Critica  hace una nota
sobre ¢l Libro de Herder, En el testo que estamos citando Kant utiliza un tona iroénico para pooer en duda la
investigacion de su contemporaneo v se expresa asic CEl espiri de nuestro ingenioso 'y elocuente autor
muestra su vi reconocida peenliaridiad en este escerito. Por tanto, date debe ser juzgado tan poco como pueda
serlo muchos otros salidox de st plunia sepan las reglas habitales. I's vomo si su genio no se limitara a
recoger las ideas del ancho campo de las ciencias ¥ las artes para enriquecerlas con otras capaces de
comumeacion, sine gue las transtormara, de una manera peculiar en ¢l, segin cierta leyes de asimilacion (por
tomarle prestada Ta expresion), en su especitico modo de pensar, mediante el cual se diferencian notoriamente
de aquellas de las que se nuiren v por as que crecen otras almas, v llegan a ser menos capaces de
comunicacion, Por eso. aquello que denomina filosofia de ke historia de la humanidad podia ser. incluso, del
todo distinto a o que habitualmente se entiende con ese nombre: no una puntualidad logica cn a
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importantes textos fundacionales de las culturas del oricnte, todo esto es parte dc ese
fenémeno llamado Romanticismo. Es precisamente este giro dialdgico heredero del
romanticismo del cual Gadamer siente deudor a su proyccto hermendutico, ne obstante,
como el propio Gadamer confiesa, sélo es a partir de la discusion con Derrida cuando se da
cuenta de cudnto de este movimiento se encuentra presente en su pensamiento:

Naturalmente, me daba perfecta cuenta de que con ¢l giro dialogico de la
hermenéutica me situaba en las proximidades del primer romanticismo. En
mis cscritos se encuentran relerencias ocasionales a ello. Sin embargo, tomé
con interés nota de gque en Friedrich Schlegel hay todavia mis anticipaciones

. . 5

de esta perspectiva de las que yo conocia por entonces.”
Realmente este texto del Gadamer tardio es muy importante para comprender la
hipdtesis que intentamos explicar, pues mis adelante declarard que no s6lo es la perspectiva

dialogica la que une como una linea de pensamiento a la hermenéutica con el romanticisimo

sino su fuenic principal, pensar ¢l problema filosotico desde el lenguaje:

(...) el giro hermenéutico de la fenomenologia se abre en primer lugar hacia

aguello que se trasmite a través del lenguaje, por lo cual yo puse en un
primer plano el cardcter conversacional del lenguaje. En una conversacion
algo pasi a ser lenguaje, y no un interlocutor o el otro,

Aqui s¢ impone de nuevo la proximidad del giro hermenéutico de la
fenomenologia hacia ¢l romanticismo temprano, Esto no fue algo que me
sorprendicra, pues yo mismo pude hiacer en alguna que olra ocasion
referencia positiva tanto o Schiciermacher como a Schlegel. Sin embargo, la
participacion en este debate abicrto me ha mostrado que las coincidencias
an mucho mas alla. ™

Efectivamente, no es sino a partic del fallido  debate  entre  hermenéutica y
descontruccion en la déeada de 1980 cuando el autor de Marburgo comienza a repensar su

propuesta filosofica. Cuando decimos fallido debate nos referimos a la casi indisposicion de

determinacion de los conceptos, ni una cuidadosa diferenciacion y verilicacion de los principios, sino una
mirada abarcadora que apenas repara en algo, una sagacidad presta al hallazgo de analogias y una atrevida
imaginacion. En defensa de la Huseracion, Alba Editorial, Barcelona, 999, I'rad. Javier Alcoriza ¥ Antonio
Lastra.

 GADAMER, Hans-Georg Romanticismo temprano, hermenéutica y deconstruceion en £/ giro
hermencutico, Catedra, Madrid, 1995, Pag. 62. Trad. Arturo Parada. DE abora en adelante GI1

ibid. Pag. 66
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Derrida para entrar en el didlogo o lo que Antonio Gémez Ramos ha llamado “el didlogo
improbable que nunca tuvo lugar”””. No obstante, para Gadamer se inicia tal vez un.
momento importante y fructifero que demuestra que sus tesis de iniciar por pensar que el
otro tiene la razén y que su hermenéutica ¢s un espicio abicrto para el didlogo quedan
plenamente demostradas. Precisamente uno de los temas que Gadamer recoge nuevamente
es ¢l de la relacion entre mito y razon por un lado, y por cl otro, la articulacion de estos
temas al romanticismo; el volumen VHI de Gesammelte Werke recoge los articulos que
cstamo;lrabujundo. ¢l primero fechado en 1954 pero los otros van desde 1981 hasta 1991,
Asi mismo, en ¢l volumen 10 de Gesammelte Werke du  cuenta de tres
importantes articulos en los cuales Gadamer a la vez que dialoga con la descontruccion
realiza una vuelta a sus propios postulados teoricos. El titulo del tomo 10 es muy evidente
Hermeneutik im Riickblick. La hermendutica en retrospectiva.

Como lo hemos advertido la recuperacion de los postulados romanticos por parte de la
hermenéutica de Gadamer se encuentran en tension entre la critica y el reconocimiento. e
una parte la critica a los postulados fundamentales de la estética romantica: la nocion de
genio y gusto, tesis que recorren toda la estética romantica y modemna y que incluso Hegard
hasta las vanguardias curopeas y latinoamericanas de principios del siglo XX. Por ¢l otro
lado, cl intento de reivindicar toda la tradicion historjografica inaugurada por la
hermencutica romintica. Es decir, frente a la critica a la teoria del genio y del gusto que
Gadamer emprende en el capitulo | de Verdad v Método encontramos que piginas mds
adelantes intentard rescatar la tradicion historiografica de la hermenéutica romantica y sus

consccuencias en la hermencutica contemporanen, Es alli en donde Gadamer encuentrn

T GOMEZ RAMOS, Antonio {ed.) Didlogo y decontruccion ( Los limites del encuentro entre Gadamer y
Derrida). Cuaderno Gris U.ALM, Epoca 1l1, # 3, Madrid, 1998, Pag. 11
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lugar para vindicar al mito como forma de conocer originaria y darle un lugar junto a la
razon. Para entender esto debemos empezar por explicar (Qué significa para Gadamer el
término romanticismo?:
(...} si por romanticismo entendemos todo pensamiento que cuenta con la
posibilidad de que ¢l verdadero orden de las cosas no es hoy o seri alguna
vez, sino que ha sido en otro tiempo y que, de la misma manera, ¢l
conocimiento de hoy o de manana no alcanza las verdades que en otros
tiempos fucron sabidas. El mito se convierte en portador de una verdad
propia, inalcanzable para la explicacion racional del mundo. (..)) el mito
ticne, en relacion con la verdad, el valor de ser la voz de un tiempo
originario mas sabio. Lin efecto, ¢l Romanticismo ha sido ¢l que, con esta
revalorizacion del mito, ha abicrto todo un amplio campo de nuevas
. . . ki
mvestigaciones. 8
Es desde esta perspectiva que podemos comprender la hipotesis de Gadamer en cuanto
que el pensamiento moderno tiene un doble origen, de un lado la tradicion ilustrada y por
otro, la tradicion que tiene como fuente ¢l Romanticismo y ¢l idealismo aleman. Fue la
perspectiva romdntica la que permitio iniciar un nuevo acceso al mito. Por cso los estudios
de la déeada de los 80 intentan dar cuenta del acceso del mito en la época de la ciencia. A
primera vista la hipétesis planteada por Gadamer luce convadictoria e irreconciliable, u
Hustracion 'y su consceuente desencantamiento del mundo nos han ensefindo que existe un
camino  yue va del mito al logos, se trata de un esquema  que reduce al mito a simples
fantasias incapaces de aportar conocimiento; en este sentido los mitos entrarfan dentro de
los juicios estéticos de Kant. Por el contrario, Gadamer, nos propone a partir de una lectura
romantica de los mitos invertir ¢l esquema ilustrado sobre el mismo, el titulo de uno de los
articulos 'y que da nombre al libro en espaiiol puede darmos luces a lo que cstamos

intentando demostrar aqui. El titulo en espaiiol cs Mito y Razdn, desde aqui se anuncia que

no se trata de una oposicion sino de una continuidad, de la conjuncidn de mito y razon en el

™ GADAMER. Hans-Georg MR, Pag. 15
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desarrollo del pensamiento occidental. Lo primero que Gadamer intentard demostrar es que
el esquema  que la metafisica occidental ha cstablecido, a saber, que el pensamiento
recorre una linea progresiva que va desde ¢l mito a la razon, es una tesis susceptible de ser
revisada. Es precisamente lo que se propone en estos articulos. El establecimicento de dicho
esquema es una clara concepeion ilustrada; por eso el tema del mito es un tema ilustrado,
pues ¢s a los pensadores ilustrados quicnes ponen el tema del mito sobre el tapete de
discusion; para los ilustrados la razén o logos no puede verse sino a partir del mito, de una
disyuncion catre mito y razon: “El mito estd concebido en este contexto como conceptos
opuesto a la explicacion racional del mundo. La imagen cientifica del mundo se comprende
a si misma como la disolucion de la imagen mitica del mundo.”™”

Y ¢s el Romanticismo quicn va a permitir abrir nuevamente las puertas al mito frente al
desencanto del mundo que representa el movimiento ilustrado, Pero también ¢l tema del
mito es a su vez tema propio de fa ilustracion: “(...) el mito tiene, en relacion con la verdad,
¢l valor de ser la voz de un tiempo originario mis sabio. En efecto, el Romanticismo ha
sido ¢l que, con esta revalorizacion del mito, ha abierto todo un amplio campo de nuevas

investigaciones,™

Como lo hemos dicho, 1a oposicion entre mito y razon aparece en los
momentos ilustrados del pensamicnto oceidental. En la primera ilustracion griega sera el
momento en el cual encontraremos ¢l esquema que va del mito al logos. Por el contrario,
para Gadamer no es posible entender un concepto sin ¢l otro, la hipétesis que sosticne cs
que ¢l mito representa frente al logos una especie de plus que amplia ¢l horizonte de la

nocion misma de razon. Y es que de eso se trata el esfuerzo hermenéutico de Gadamer,

mostrar hasta qué punto la nocion de método moderno limita la propia nocién de razén,

™ 1bid. Pag. 14
* Ibid. Pag. 16
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pues deja de lado experiencias extrametodologicas como la de la historia y el arte. Existen

tres- oleadas ilustradas en occidente muy bien definidas por Gadamer, el primer momento cs

la ilustracion griega representado por Platon y Aristoteles y:
que culming en la sofistica radical de finales del siglo V antes de cristo, la
oleada ilustrada del siglo XVHI que tuve su punto culminante en el
racionalismo de la revolucion francesa y, asi se deberia quizd decir, ¢l
movimiento ilustrado  de nuestro siglo que ha alcanzado su cumbre
provisional ¢n la ‘religion del ateismo’ y su fundacion institucional en los
modernos ordenamientos estatales atcos,

Sin embargo, pese a la lectura ilustrada que opone mito a razon, Gadamer cree ver que
en las tres oleadas s posible observar que el mito es fuente de la razon, La posibilidad de
encontrar esta lectura del mito la realiza Gadamer gracias a los aportes de historicistas que
la hermencéutica romintica ha proporcionado. Es la perspectiva de la hermenéutica
romantica y su lilincion historicista la que le permitio reconstruir el desarrollo del mito
durante lus tres oleadas ilustradas que hemos mencionado.

Lo primero que realiza Gadamer, entonces, es comenzar por analizar la nocién de mito
en el mundo gricgo. Para los gricgos no existia una diferencia tan pronunciada como la que
existe hoy entre los conceptos de mito y logos; en principio porque en los primeros
registros pricgos, en Homero. por mito no se entendia un discurso fantasioso, sino una
proclamacion o dar a4 conocer una noticia. Con la aparicion de la ilustracion gricga esta
nocion de mito se transforma y comienza a distinguirse como narracion acerca de los
dioses, por ¢l contrario aparece la nocion de logos que tiene su significado como ‘reunis’ y
‘contar’, Para Gadamer aqui comicnza la transformacion del significado de la nocion, pues

este concepto se relaciona con [a matemdtica.” Desde entonces se establece una clara

diterenciacion entre mito y logos. El primero estara vinculado a las noticias de los dioses y

® Ibid. Pag. 24
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el segundo, al discurso que puede ser comprobado. Sin embargo, a partir de Aristételes y
de la experiencia de Platon, Gadamer logra encontrar que estos dos conceptos mds que
opuestos  se encuentran de algun modo emparejados.  El autor de Marburgo nos remite
hasta la podtica de Aristoteles y nos explica por qué éste considern que la poesia es.mis
verdadera que la historia: “Lo que narran o inventan los poetas, comparado con los
informes historicos, ticne algo de la verdad de lo universal. Con ello, de modo alguno sc
restringe la primacia del pensamiento racional frente a la verdad mitico-poética.”® Por otra
parte, los gricgos no poscian una religion fundamentada por un libro sagrado al que se
debiera leer de manera candnica, no existia un libro cuya lectura fuese correcta o incorrecta,
por lo que era posible traspasar los limites de ambas nociones. El pensamiento de Platon es
pues, ki muestra mas fehaciente de los argumentos de Gadamer:

En ¢l pensamiento gricgo encontramos, pues, la relacion entre mito y logos

no solo en los extremos de la oposicion ilustrada. sino precisamente también

en ¢l reconocimicento de un empargjamiento v correspondencia.

En especial. esto se muestra en el giro peculiar con que Platon supo reunir la

herencia racional de su macstro Socrates con la tradicion mitica de 1a

religion popular.™

Sin embargo, la aparicion del cristinnismo dard acceso a la moderna concepeion

ilustrada que divide tajantemente el mito de la razon, Es el cristianismo la piedra de toque
que sirve de sustento al nacimiento de la eritica ilustrada del mito. Desde este momento ¢l
mito es considerado como lo opuesto a la imagen cientifica del mundo y por lo tanto
relegado al mundo de lo fantdstico, pero lo que serd peor atn ¢s que al contraponer imagen
cientifica a imagen mitica del mundo la antigua pretension de verdad -del mito queda

disuelta en ¢l mundo de lo sensible. Este serd uno de los nudos de la propuesta

gadameriana: al intentar a partir de las tesis roméanticas rehabilitar ¢l mito, estd también

* 1bid. Pag, 27
M Ibidem
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abriendo espacio y justificando otra tesis romantica, la de la verdad del arte. Desde aqui es
que intentamos mostrar la importancia que tiene la  rehabilitucion del mito para la
fundamentacion teérica sobre las cuales Gadamer construye su hermenéutica. La cuestion
radica en considerar al mito como fuente de verdad; por supuesto, una verdad que proviene
de otro orden diferente al del método moderno, pero no opuesto a éste sino como
continuum, andlogo, emparcjado. Podemos, entonces, entender el modelo:-de la verdad a
que accedemos a través del mito y andlogamente expresar la verdad del arte. Pero no sélo al
arte sino a las ideas de formacion, de autoridad y tradicion, bases sobre las qué intentard
sustentar su concepto de racionalidad, y que se explican a partir de la verdad que nos
proporciona el modelo del mito.
Lo racional de tales experiencias es justamente que en ellas se logre una
comprension de si mismo. Y se pregunte si la razéon no ¢s mucho mis
rduunal cuando logra esa autocomprension en algo que excede a la misma
razon,®
11.2 La venovacidn de mito y el concepto de Poiesis en Herder.

La hipotesis que intentamos fundamentar aqui ¢s que las nociones dc mito‘ y. poiesis
formuladas en la Modemidad por Herder y ¢l primer Romanticismo seran decisivas en ¢l
ltamado giro lingtiistico del pensamiento alemdn. Para Cristina. Lafont, uno de los rasgos
fundamentales del giro lingiiistico realizado por la filosofia del lenguaje en Alemania se
produjo como consecuencia de la “identificacion de lenguaje y razén”, deuda que sc le
reconoce ¢ Hamann, Herder y Humboltd. En una de las sceciones dedicadas al fenguaje

del libro Ideas para una Filosofia de la Historia de la Humanidad®, Johann Gottfried

Herder (1744-1803) nos dice: “Los instrumentos del lenguaje pueden y deben considerarse

54 -
Ibid. Pdg. 22
*UERDER, J. G. ldeas para una Filosofia de la historia de la humanidad, Losada, Buenos Aires, 1959, Pag.
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como ¢l timan de la razén, y el habla como chispas celestiales que encienden las llamas de
nuestros sentidos y pensamientos”.  Sin embargo la proposicion “pensamiento cs igual a
razén” que identifica al giro lingiiistico, y que permitié ¢l ulterior desarrollo de la
hermenéutica contempordnes, creemos debe ser entendida a partir de la nociéon de mito
desarrollada como ya dijimos por Herder y el romanticismo. Frente a la critica que la
lustracién habia realizado al mito reaccionan tanto Herder como los Romanticos. Para
éstos, la critica Hustrada nos lleva en direccion a una falta de fundamento. Esto lo confirma
Gadamer c¢n el texto que acabamos de citar en piginas anteriores y que tiene por titulo
Fenomenologia del ritual y el lenguaje en donde precisa la importancia de Herder en la
tradicion de la hermencutica:

Herder fue considerado tnicamente como un critico poco afortunado de

Kant, Sin embargo, merece sicmpre la pena incorporar al dimbito temdtico de

la filosofia la enigmatica proximidad entre la razon y el lenguaje, Este fuc

uno de los propositos del giro hermenéutico, que partio de la posicion central
que tiene el lenguaje en el pensamiento de nuestro siglo.®®

Martin Heidegger en of atticulo, ;Para qué poetas?, - pone una eritica en la misma
direeeion que los romdanticos. Con la critica ilustrada al mito y con la posterior muerte de
Dios proclamada por Nietzsche, ¢l hombre pierde su fundamento y comienza un periodo
de penuria ¢ indigencia.

El romanticismo significo para la cultura occidental un momento de ruptura y un aviso
de la situacion de crisis de la razon ilustrada con que sc inicia la Modernidad, en si mismo
marca la crisis de la razdn ilustrada y pone en duda- ¢l entusiasmo que la Modernidad

habia cifrado en la razon como Unico instrumento validador: del conocimiento. Contra la

critica que la Hustracion habia formulado al mito reaccionan. Herder 'y los romdnticos; en

¢« Acerca de 1a fenomenologia del ritual y el lenguaje” en'AMR, pig. 128
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Herder encontramos por primera vez una revalorizacion del mito en la edad Moderna en
oposicion a la critica que la llustracion le habia formulado. Theodor Adorno y Max
Horkheimer dicen que: “El programa del iluminismo consistia en liberar al mundo de la
'.. S‘ " s l. ‘1' o . l. l ] . . r t l . i .0 w87
magiu. Se proponia, mediante Ia ciencia, disolver los mitos y confutar la imaginacion.

Una de las hipotesis de  Manfred Frank en cl libro £/ Dios venidero es intentar
demostrar que la renovacion del mito emprendida por Herder - entre otros autores no tiene
un caricter irracional; por el contrario, la nueva mitologia intenta sustentarse cn los avances
teoricos de la Iustracion, Existe una linea fronteriza y difusa-  entre llustracion,
Romanticismo ¢ ldealismo alemin. Nos arriesgariamos a considerar al Romanticismo como
un periodo bisagra entre la Hustracion y el Idealismo alemdn. Por su parte, Gadamer
considera que ¢l pensamicento moderno tiene un doble origen, por un lado el intento de
pensar por uno mismo que caracteriza a la ciencia moderna y por el otro, las consecuencias
del ldealismo aleman y Ia poesia romantica. Nos remitiremos ahora a Gadamer quien
considera que:

El pensamiento moderno ticne un doble origen. Por su rasgo csencial es
[ustracion, pues comienza con el dnimo de pensar por uno mismo que hoy
impulsa a la ciencia. (...) Al mismo tiempo, todavia hoy vivimos de algo
cuyo origen os distinto. Es la filosofia del Idcalismo aleman, la poesia
romantica y ¢l descubrimiento del mundo historico que acaecio en el
Romanticismo; todo ello se ha mostrado, dentro del impulso ilustrado de la
Modermidad.*

Tanto Herder como después los rominticos representan una reaccion contra los limites

que la Hustracion le habia impuesto a la razdén. Segian Daniel Innerarity en ¢l libro Hegel y

el Romanticismo, la llustracion llevo al pensamicnto Europeo a una situacion de

7 HORKHEIMER, Max y Teodoro Adamo, Dialéctica del Huminismo, Suramericana, Bucnos Aires, 1969,
Pag. 15
¥ GADAMER, Hans-Georg Op. Cit. Pag. 13

TESTS CON

FALLA DI ORIGEN

;
j




74

agotamiento. Por un lado, cred una fisura en el fundamento trascendental del hombre y, por
otra parte, nego toda posibilidad de desarrollo de la imaginacion, la sensibilidad y el
lenguaje. Siguiendo este razonamiento Innerarity concluye que:
En este contexto de critica a la Nustracion es el origen del Idealismo alemin,
En referencia a este espiritu han de entenderse las protestas de Hegel,
Schelling y Holderlin ante la carencia de mitologia de la cultura moderna, su
insatisfaccion ante la frialdad de una era sin mitos.*”

Como lo plantea Innerarity, ¢l Idealismo aleman tiene uno de sus origenes en la critica a
ta Nustracion y en la consecuente pérdida de fundamento que ¢sta creo en la modernidad.
Sin embargo, creemos en la necesidad de adicionar dos clementos mis: por una parte la
aparicion  de la tereera de las criticas kantianas, La eritica del juicio (1790) y las tesis de
Herder por la otra. En la tercera Criticn Kant le da estatuto de juicio al razonamiento
estético. Aunque para Kant los juicios estéticos no producen conocimiento pues no dicen
nada acerea del objelo, sino que son  experiencia del sujeto, es decir, reduce los juicios
estéticos a mera experiencia subjetiva, no obstante, éstos ticnen una validez universal pero
subjetiva. Por tanto, para Kant la viulidez de los juicios es solo estética, no dicen nada
accrca del objeto, es, pues, subjetividad. La caracteristicn fundamental de los juicios
reflexionantes es su indeterminacion, esto es, no responde a ninguna causalidad. A esta
facultad de juzgar reflexionante corresponden los juicios de gusto. Sobre la radicalizacion
de esta categorin intentardn los romanticos soportar ¢l edificio tedrico del arte. En fin, y cs
lo que les interesa a éstos, el juicio estético es el libre juego entre imaginacion y
entendimicnto. El juicio estético corresponde a una finalidad sin fin.

En lo que respecta a FHerder, la facultad de Ia razon proviene de la imaginacion, y lo que

cs mas importante, csto se debe a la capacidad del hombre de imaginar- nuestra razdn se

¥ INNERATITY, Daniel Hegel v ol romanticismo, Tecnos, Madrid, 1993, Pag. 40
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constituye solo por medio de  ficciones-  y  cs éste el origen del mito. La nocion
herderiana de mito no vindica ninguna postura irracional sino que por el contrario, intenta
darle  fundamento en la razon. De hecho, podemos encontrar en el romanticismo bases
comunes con la Hustracion, En tal sentido, este fragmento de Fr. Schlegel resulta revelador:
“La revolucion francesa, la “Teoria de la Ciencin” de Fichte y el “Meister” de Goethe son
lus grandes tendencias de la época.™™ Sobre este tripode se sustenta ¢l pensamicnto
romintico temprano; en estrecha vinculacion con ¢l Idealismo alemin y los
acontecimientos politicos de la Europa del siglo XVII1
Para Herder, la fucultad de la razon tiene su origen en la imaginacion. El hombre posce
una capacidad de liccionar y es allf donde reside ¢l encuentro con la verdad. Herder nos
propone darle un sentido heuristico a los mitos y a partir de los mitos antiguos construir la
mitopodtica de su época. Se trata en definitiva de darle un giro de 180 grados a la critica
ilustrada del mito. Desde la antigliedad se han entendido como polos opuestos el mito y el
logos. El mito  ocupaba un lugar secundario frente a la filosofia, segin Hans Georg
Gadamer. Serd Heyne quien le brindard un nucvo estatuto al mito frente a la filosofia y la
pocesia:
Heyne establecio durante largo tiempo las lincas principales del acceso
cientificoa  los mitos. El mito es previo a cualquier tradicion directa. Al
encontrar un cimiento antropologico en la infancia del género humano, al
discurso mitico le es restituido su derecho histérico, en adelante defenderd su
propio rasgo frente al discurso filoséfico o al discurso poético.”
Con Heyne, Herder v el primer romanticismo el mito se transfigura y adquicere un
nuevo lugar a camino entre el discurso {ilosotico y el discurso poético. Lo que produce este

cambio en la renovacion del mito es la fuerza creadora que estos autores vieron en la

" SCHLEGEL, Fr. Y otros Fragmentos para una teorla romantica del arte, Tecnos, Madrid, 1994, Pag. 139

ul GADAMER, Op.Cit Pag. 42
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imagen (Bild), es decir en la imaginacion. Es la capacidad del hombre para producir
imdgenes  siempre nuevas dindoles un sentido heuristico a los antiguos mito:ﬁ:
Extraer de los tiempos modernos y de sus costumbres algunos nucvos rasgos
y hacer de ¢l nueva poesia para la antigua mitologia, con tanta {fortuna que
lo nuevo se ennoblezea y lo viejo se rejuvenczea.™
Podemos entender que existe una estrecha relacion entre  la nocién de mito y la de
Poicsis, ¢l mito serid ¢l centro desde donde gravita la imaginacién, ¢l hombre posee una
fuerza imaginativa que lo impulsa a la blsqueda de la verdad. El intento de Herder cs
mostrar que al igual que la razon existe en ¢l hombre una fuerza que lo impulsa a la verdad,
ésta fuerza es la imaginacion, la poiesis. Lo que define al hombre es su infinita capacidad
de imaginar, la fuerza de fa “ficeion™ es la que permite actualizar ¢l sentido siecmpre nuevo
de los antiguos mitos. La nocion de mito estd relacionada directamente con la nocion de
poiesis  como evento lingiiistico. Es este el punto que nos interesa destacar de la relacion
entre Gadamer y Herder, EI mito como poicesis es fundamentalmente evento lingiiistico, s
mundo hecho lenguaje. Por otra parte, para Herder esta fuerza imaginativa esta relacionada
con ¢l clima y la tradicion. Cada pucblo posce una estructura mitica comtin que permite
hacer comprensible los mitos. Lo importante es conocer la tradicion en que cada pueblo
inscribe su mito-poética, y cs este ¢l otro punto muy importante que Gadamer va ha
destacar de los romanticos y en particular de Herder, la nocién de mundo histérico. La

famosa conferencia pronunciada en Paris durante la invasién alemana serd precisamente

bajo ese tema: Herder y ef mundo histérico.

“ lerder citado por FRANK, Mantred cn £7 Dios venidero (1ecciones sobre la nueva mitologia), Del Scrbal,
Barcelona, 1994, Pag. 128
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Por otra parte, no podemos dejur pasar el parigrafo 49 de la Critica del Juicio de Kant.
Debemos recordar que Inmanuel Kant ers contemporianco de Herder y amigo de Hamann,

para Kant:

La imaginacion (como facultad de conocer productiva) es muy poderosa en

la creacion, por decirlo asi, de otra naturaleza sacada de la materia que la

verdadera le da.

Y luego aiinde:

(...) en la pocsia es donde se puede mostrar en toda su medida la fucultad de

tas ideas estéticas. Pero esa facultad, no es propiamente mds que un talento
. . < 93

(dela nnugnmcmn)"

Insiste Kant en darle un lugar importante a la imaginacion, la fuerza de la formacion de
la imagen (Einbildungs krafd), sin embargo, éstas no producen conocimiento, no dicen
nada acerca del objeto y es la poesia (Dichtung) donde se evidencia la fuerza creadora de la
imaginacion. Sin embargo, la imaginacion es capaz de crear una segunda naturaleza que
provicne de la verdadera. En este pasaje Kant  establece la analogia entre naturalezn y
poema, tesis central en la filosofia de Schlegel:

El mundo de la poesia es tan inmenso e inagotable como ¢l reino de la
nuturaleza dadora de vida lo es de las plantas, animales y formaciones de
toda especie, figura y color. Y que son éstas frente a la poesia informe ¢
inconsciente que se agita en las plantas, resplandece en la luz, sonrie cn el
nino, centellea en la flor de la juventud o arde en el pecho amoroso de la
mujer. Esta es la poesia primaria y original sin la que de seguro no habria
. : .
ninguna poesia de 1a palabra,*

De aqui que los romadnticos establecieren una relacion de analogia entre la naturaleza y

¢l poema: ambas son creaciones. Pero lo que diferencia la primera de la segunda es la

2 KANT, Inmanuel, Critica del juicio, Porrua, México, sexta edicion, 1997, Pag. 285
M SCHLEGEL, Fr. Poesia v Filosofia, Alianza, Madrid, 1994, Pag. 96
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historicidad de la creacion mitica. Se trata del concepto de mimesis que desarrollard
Gadamer y que serd central en la explicacion de su estética, Si lo que define al hombre cs
la fuerza de la imaginacion, cl pensar tendri su origen en esta fuerza al igual que ¢l
lenguaje. Para Herder existe una estrecha relacion entre pensar y lenguaje, esto debido a la
fuerza de la imaginacion. Existe pues, una estrecha vinculacion entre las nociones de mito y
Poiesis. Frank dird que esta es una deuda de Herder con Hamann;
Herder era amigo de Heyne, y fue a través de ¢l como le llegd la idea del
enraizamicnto nacional de la mitologia. Pero fue la influencia de Hamman la
que le permitio descubrir la semidtica- esto cs, la teoria de los signos
Ilnbuntn.os- como método para descifrar el alma humana a partir del
lenguaje.”®
También Sergio Givone en el libro Desencanto del Mundo v Pensamiento Trdgico,
aftrma que la caracteristica fundamental del mito es ef de ser un evento lingiiistico:
Lo real es mitico, ¢l mito no es mas que la realidad entendida como evento
lingiiistico. verbal: esta es la respuesta mas radical dada por los roménticos a
Hegel. El vinculo entre mito y realidad en 1a palabra es tan ahsolulo que esti
s¢ h.u,c como ‘ll(.\llLU.l la rev Llal(.l(‘l\ carne, enci lrl];K,lUn (ll\'ln-l
El Génesis de San Juan: en ¢l principio es ¢l verbo, nos revela la fuerza creadora del
lenguaje, y la pocesia es o fuerza creadora de la imaginacion, es desde donde se crea el
pensamiento. Existe una intrinseca relacion entre pensamiento y lenguaje y de estos con la
poesia, En este sentido Albert Béguin dice: “Herder carga todo el acento en el sentimiento
y la imaginacion, en oposicion a las facultades racionales. Lo soberano no es ya sélo lo
afectivo, sino sobre todo la imaginacion poética, a la cual como buen discipulo de Hamann,

"7

otorga un papel eminente Por otra parte, expresa Givone que la verdad de la palabra sc

2 QP. cit. Pag. 144
“ GIVONE, Sergio Desencanto del mundo v pensamiento trigico, Visor, Madrid, 1991, Trad. Jests Perona,
Pag. 63

*TBEGUIN, Albert, £1 alma romdantica v el suedio, F.C.E, México, 1954, Pag. 87
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encuentra en su revelacion hecha carne.  El estudio de esta temadtica sera abordado por
Guadamer parn intentar hacer conmensurable su teoria del lenguaje, teorfa que se encuentra
inscrita en la vuelta o Kehre  heideggeriana del lenguaje.

De la semidtica - teoria de los signos- de Hamman se servird Herder para intentar
mostrar su teoria del lenguaje. Para Herder- como lo serd luego para los roménticos- la
naturalezi cs un sistema de signos que establecen una relacién de significados. La razén no
es mas que hacer realidad ese sistema de signos. El mundo a su vez ‘es una racionalizacién
y los hombres nos relacionamos con el mundo a partir de los signos, de la interpretacién de
los signos, - Recordemos que Herder tiene como antecedentes tanto a la teorin de Leibniz
sobre un lenguaje simbdlico universal o (Mathesis Universal) y ln matematizacion de la
naturaleza  de Copernico.-  Sin embargo, creemos que Herder inicia una larga tradicion
que Hega hasta la Modernidad en la cual al reconocer en el lenguaje un cardcter simbalico
¢ instrumental éste queda imposibilitado para decir la esencia de las cosas, picnso en
autores modernos como Wiltgenstein, Heidegger y el propio Gadamer: “Ningin lengusje
expresa objetos sino nombres: ninguna inteligencia humana conoce, en consccuencia,
objetos, sino solamente sus simbolos a los que designa con palabras: descubrimiento éste
que, humillante por demis, asigna limites muy estrechos . u toda la historia de nuestro
intelecto y le da una apariencia poco sustancial™®

Los hablantes de una fengua y/o cultura heredan una imagen de mundo (Bild) que cs la
que permite comunicarse y comprenderse en la esfern de esa imagen de mundo. Las
palabras Bild y Bildung juegan un papel importante en la concepeion del lenguaje de
Herder, pues éste entiende a la poesa como cl suclo comiin donde se justifica y legitima

una conciencia historica. A nuestro juicio ese suclo comin no es otro que la formacion,

% Op. cit. Pag 269
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pues ¢ste se forma a partir de la imagen (8ild) de mundo, Como imagen de mundo define
Herder a la formacion de conceptos, “Los conceptos no existen previamente ni tampoco
copian algo que ya haya estado previamente en el mundo, sino que es el concepto y en sus
relaciones con los demis en donde se forma por vez primera algo asi como un mundo. Un
mundo: esto es, ¢l compendio de relaciones entre signos.”® La poesia crea esa imagen de
mundo, cse suelo comin a través del cual los herederos de una lengua se comprenden cn
esa imagen de mundo. Aqui es donde la palabra se convierte en verdadera, a través de ese
suclo coman que la poesia ha creado y que es en definitiva la que permitird poncrnos de
acuerdo en la cosa. En ¢l habla se materializa la mitopoética de los pucblos y la razon: “En
¢l habla empicza su razon y su cultura, pues solo en ella se domina a si mismo y gjerce la

" Binalmente, Herder

meditacion y arbitrio de que es capaz en virtud de su organizacion,
propone el estudio de diferentes épocas y lenguas para  encontrar en las diferentes lenguas
y épocas los signos que enuncien la verdad, es decir, hacer conmensurable ka interpretacion
del hombre y el universo. Aunque  esta teoria del lenguaje de Herder signifique un paso
importante, Gadamer considera que aun se encuentra en la tradicion inaugurada por Platon
con ¢l Crdtilo, una concepeion instrumentalista del lenguaje que privilegia el logos
apofintico sobre la esencin del lenguaje; lo que pretende Herder cs encontrar un lenguaje

simbdlico universal y esto es una idea eminentemente ilustrada,

" FRANK, Manfred Ef Dios venidero, Pag. 150
" GADAMER, Hans-Georg Estética y hermencutica, Tecnos, Madrid, 1996, Trad. Antonio Gémez Ramos,
Pag. 286
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Capitulo 111
El juego y la verdad del arte.
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1.1 La verdad del jucgo: ser (re)presentacion.

El concepto de juego representa un punto nodal dentro de la arquitectura que sostiene a
Verdad y Método, por una parte intenta superar:la dialéetica yo-tu sobre la que sc sostiene
Ia dialéctica de Hegel y por la otra apunta a mostrar una nocién de verdad mas alld de la
aportada por el método y la ciencia, ¢s decir, intenta mostrar una forma de verdad que se
expresa por intermedio de la experiencia nﬁisticn. Consideramos que los avances logrados
por Gadamer en su cstética se encuentran dominados por el concepto de jucgo. Para
Antonio Goémez Ramos ln nocion de juego es una categorin central en al economia de la
propucsta hermencutica expresada a través de la obra de arte.

El intento de Gadamer cs mostrar que dicha nocion se encuentra liberada de toda
referencia subjetivista; para ¢l autor, tanto Kant como Schiller fundamentaron su nocion de
juego desde Ia perspectiva subjetiva. Por ¢l contrario, su hipotesis es que lo que define al
juego es una experiencia que modifica a quienes participan en ¢l En este sentido, nosotros
no jugamos un juego sino que el juego juega; ¢l se realiza plenamente. Quicnes participan
det juego deben sustraerse de si y dejarse Hevar como una corriente de agua viva por las
feyes que ¢l propio jucgo impone. Por otra parte, intentard demostrar que “cl modo de ser
de la obra de arte™ se identifica a través del juego. Ahora bien, jqué es lo que identifica y
caracteriza al juego y qué importancia tiene para la fundamentacion de la hermendéutica
ontologica de Gadamer? Precisemos en primer lugar la tesis de que lo que se expresa en el
juego no es una actividad subjetiva que la experimenta un sujeto frente a un objeto. A partir
de la experiencia del arte, Gadamer intentard demostrar la existencia de una verdad
diferente a la que se obticne siguiendo al método y a la ciencia. Podemos decir que cl

concepto de juego funciona como una critica o la nociéon de verdad como adeguatio,

recordemos que buena parte de la tradicion filoséfica de occidente se fundamenta sobre la
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nocion de verdad como adecuacion entre los juicios y su referente, la realidad. Es decir, Ia
actividad de un sujeto frente a un objeto.

José Francisco Zailiga lo ha definido como la critica al logos apofiintico; segun este
autor, la hermenéutica de Gadamer intenta fundamentarse en una teorin de la verdad que

191 En cste sentido podemos decir que la

dificra de la verdad propuesta por la ciencia
hermenéutica de Gadamer se inscribe en la critica que Martin Heidegger habia iniciado en
1927 con la publicacion de Ef ser y el tiempo. En dicho texto Heidegger mucstra los limites
que la teoria de la verdad cientifica, desarrollada en occidente y afianzada en la edad
modema, tiene para explicar los fenémenos fundamentales de la vida. Frente a la verdad
como adecuacion Heidegger propone remontarnos hasta ¢l mundo gricgo: la verdad como
alétheia. La critica fundamental esta dirigida o mostrar 1a incorreccion de los presupuestos
de sujeto-objeto sobre los que se asienta la metafisica occidental. Para la tradicion
occidental, entonees, todo acceso a la verdad es el producto de una relacion entre un sujeto
y un objcto, Un sujeto capaz de poscer la totalidad del mundo como algo distinto de ¢l
disponiblc a ln mano y expresado en enunciados.

A nuestra mancra de ver, la nocion de juego de Gadamer debemos leerla desde dos

grandes criticas a la metafisica occidental. Por una parte como critica a la nocién de verdad

y por la otra como critica a la nocion de sujeto.

WZUNIGA, José F, £l didlogo ¢ oo jiego, Op. Cit. pag 62, Para Ziiiiga en el texto de Gadamer Qud es la
verdad? se expone con total precision el concepto de \er.:d de ia hermendutica ¢ intenta diferenciar del
concepto de verdad de la ciencias asi afirma que en el referido texto: “se anuncian caminos del pensar que van
‘mas alld” de lo cientifico, haciy el dmbito de 1o hermendutico. Para captar con precision este paso, serd
necesario analizar la diferencia entre lo apotintico v lo hermenéutico. La conversacion, el ponerse de acuerdo
objetiva, sostiene Gadamer, es ¢l origen de s ciencia, Esta es ¢l perfeccionamiento del sentido primario del
togos, que consiste en *dar cuenta’, indicandoe la razon (Grund). Grund es aquello que hace que un ente sea
siempre y necesariamente, el que es. Asi que en el concepto de Grund estd implicita la ontologia gricga; seres
ser ante los ojos’. La rendicion de cuentas en que consiste ¢l logos se realiza mediante enunciados

determinantes™
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Retomemos ahora el plantcamiento gadameriano que intenta dar respuesta a estas
criticus en la tradicion occidental. Para Gadamer lo que caracteriza al jucgo es ser
representacion (Darstellung). Efectivamente, consideramos que la nocion de jucgo apunta a
sefialar los limites que la tradicion metafisica occidental ha tenido con respecto a la nocion
de sujeto. Para Gadamer, lo que ¢l juego muestra es que la experiencia humana
fundamental no sc¢ sosticne por la nocién de sujeto. Un articulo de 1975 titulado:
“Subjetividad, intersubjetividad, sujeto y persona™ publicado en £/ giro hermendutico,
intenta dar cuenta de la historia y relacion de estas nociones desde la tradicion metafisica
gricga hasta la dltima ilustracion del siglo XX. Para Gadamer el concepto de sujeto
proviene de la metafisica gricga del vocablo *““hipokeimenon’; ta traduccion latina del
término que es li que Hega hasta nosotros es “cso que se encuentra por debajo”. Es decir,
desde el Aipokeimenon gricgo ¢l vocablo toma un giro en ¢l latin por sustancia o suietum.
Para Gadamer la traduceion latina del término no hace justicia a su acepeion griega. La
sustancia. es entonces, aquello que esta debajo, aquello que pennanece independientemente
de que las cualidades y los accidentes cambien. Por tanto, en el mundo griego la nocidon de
hipokeimenon no sirve para explicar lo que después conocerinmos como sustancia, csto
solo lo reconoceremos  luego como uno de los fundamento de la “metafisica de la
presencia”, Es decir, la nocion latina de sustancia significa que existe algo por dcbajo, una
presencia que sostiene al mundo. Lucgo, ¢l giro moderno del concepto sustancia lo
encuentra Gadamer en ¢l cogito cartesiano:
La respuesta estd clara. Se produjo a través de la definicion cartesiana del
“cogito me cogitare™, lo cual John Locke proyectd a escala mundial. A clla
se le atribuye la primacia epistemologica de constituir ¢l fundamento sin

fisuras, resistente a todas las dudas, del “quamdin cogito”, micentras picnse,
piense lo que picnse. Es, como quien dice, la sustancia de todas nuestras
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representaciones. A partir de  aqui se  desarrollé. ¢l concepto  de
. Iy R4
subjetividad,'”

Del cogito cartesiano, Gadamer ubica ¢l giro de dicho término en el mundo maderno cn
Kant: para ¢l autor de Kdnigsberg la subjetividad tiene comeo {uncién lograr la “sintesis
trascendental  de  la apercepeion  que  deben  poder  acompafiar  todas  nuestras

) 3 - .
»1%% Segiin Gadamer, ¢s en este momento cuando el concepto de sustancia

representaciones.
pasa a convertirse en sujeto. A partir de ahorit el sujeto serd toda entidad estable capaz de
reflexionar: una conciencia. La labor del pensar serd la de la autoconciencia, esto definird o
la tilosofia moderna.

Es Heidegger quicn en 1927 pondra en-crisis a la nocion de sujeto y de subjetividad a
partir de su nocion de Dasein. La hermencutica  de la facticidad tiene por objeto
precisamente la negacion de sujeto y subjetividad y la radicalizacion de la nocion de Dasein
en el pensamiento del siglo XX, Bl Dasein heideggeriano es, segtin. Gadamer, un Dascin
con olro, la categoria fundamental serd ser-con (Mitsein). La finitud del Dasein no ¢s mis
que la muestra de la relacion de un Dasein con otro Dasein. Para ¢l autor de Perdad y
Método, la nocion de Dascin no puede identificarse con la de subjetividad, sino que debe
ser sustituida por la de cuidado (Sorge). Para Gadamer, la Sorge de Heidegger implica no
solo cuidado de si, sino fundamentalmente “cuidado” 'y “solicitud” del otro. La
comprension es comprension del otro. Aqui queremos recordar la nocion de Miteinander
(convivencia) que hemos desarrollado en nuestro primer capilulo; consideramos que es
desde una lectura heideggeriana sobre la subjetividad que Gadamer avanza en su

exposicion de la nocion de juego.

::j GADAMER, H. G, Subjetividad e intersubjetividid, sujeto y persona, en GH, phg. 13
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Es desde la tradicion inaugurada por Heidegger que debemos intentar comprender la
hermenéutica de Gadamer., Creemos que la nocidn de juego intenta ponerse en un mas alla
de los limites de las nociones de sujeto y subjetividad, Para Gadamer, ni ¢l concepto de
sujeto ni ¢l de subjetividad mucho menos el de intersubjetividad hacen justicia a la idea de
comprension y de verdad sobre la cual ¢l estda apuntalando su hermencutica. La propuesta
de Gadamer apunta al didlogo. Es decir, a la nocidon de lenguaje centrado en- la
conversacion y desde es aqui desde donde el juego encuentra su lugar de manera importante
en el desarrollo de su propuesta.

Hubiamos dicho que lo que caracteriza al juego es ser representacion. A nuestra mancra
de ver, si bien ni las nociones de su_i‘clo ¢ intersubjetividad sirven para explicar ¢l fenémeno
de la comprension, consideramos que la idea de persona explica con mayor atencién la
propuesta del autor. El concepto de persona viene de la mascara del teatro griego. Al
parceer fue Esquilo quien introdujo la mascara para sustituir Ias heees de vino que los
actores se untaban en la cara para la representacion teatral. Ademids de servir comao
clemento téenico para la proyeccion de la voz. De alli que la mascara (Prosopom) sea cl
vocablo griego para decir persona. Lo que nos interesa destacar es que el concepto de
persona  (Prosopom) viene de la sustitucion que la maiscara hace del actor. La
representacion del personaje dramdtico sustituye al actor, en la representacion escénica
emerge lo que ¢es.'™ Como en los juegos de los nifios, quiencs no quieren ser reconocidos
como Juan o Pedro sino que la verdad estd en el presonaje que representan. Es decir, los
actores de teatro dejan de ser ellos para ser ¢l personaje dramdtico que representan. Lo que
quiere decir que la verdad estd en su representacion. La verdad del arte que se expresa por

medio del jucgo consiste en ser una representacion.
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Pero cl concepto de persona que mas hace justicia a In teoria de la verdad que se
manifiesta a través del juego es el de persona juridica (Repréiesentatio) por un lado y los
desarrollos de las personas de la trinidad expuestn por San Agustin. Por persona juridica se
entiende que alguien estd en tugar de otro, pero sin embargo, ese estar en lugar de otro no
es una referencia sino que tiene un valor de verdad. El representado se encuentra en la
representacion. Cuando entregamos un poder certificado a una persona parn que nos
representc no cs necesario que estemos presente fisicamente en el acto, el representante nos
sustituye, esti en lugar nuestro. Pero  ese estar es tan verdadero como si nosostros
estuvieramos alli. En la representacion se encuentra incluido el representado. Es como cl
simbolo que hemos venido trabajando. El simbolo es un estar presente por algo ausente, la
verdad del arte consiste en ser representacion. Lo mismo ocurre con los actos religiosos. En
el sacramento de tomar ¢l vino y el cuerpo de cristo no se trata de una simple metifora. No.
Para quien participa en esa comunidad religiosa fa verdad se hace presente, se representa al
momento de ki comunion. En este sentido la verdad del arte consiste en ser representacion.
Pensemos también en nuestros modernos pasaportes, nuestra identidad social y juridica se
encuentra en ese documento, ¢l mucstra una verdad, nos sustituye y en ese sutituir se
encuentra la verdad como representacion. Esto se hace muy evidente en el momento en que
Gadamer pone como cjemplo las antiguas monedas de oro cuyo valor de verdad estaba en
si misma, cllas eran portadoras de su valor de verdad, a diferencia de las actuales monedas
cuyo valor es una referencia. Lo que queremos decir es que esto muestra como la nocion de
simbolo traspasa y transforma buena parte de la teoria hermenéutica del autor, por otra
parte nos interesa destacar la nocion de simbolo como hospitalidad. Es decir, el juego nos

permite reconocer algo como amigo, como hospitalario.
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4 Qué nos interesa destacar de la nocién de juego de Gadamer? Lo que queremos es
mostrar que a partir de Ia nocion de juego podemos explicar el tendémeno de la comprension
superando los conceptos de sujeto, subjetividad e intersubjetividad. Consideramos que estas
nociones no logran decir todo lo que significa la experiencia de la comprension. Por ¢l

contrario la nocion de persona puede explicarnos con mayor justicia el fenémeno de la
hermenéutica en Gadamer. Y es que la propuesta gadameriana es mucho mas radical,
cuando nuestro autor picnsa en un mas alla del sujeto y de la subjetividad nos remite al
fenguaje y a la lingtiisticidad, a la conversacién, Pareciera que la conversacion lo fuera todo
y que no existicran, llamemolos personas de carne y hueso, que aman, siente, suchan, La
persona casi que desaparcce para estar ¢l lenguaje. Lo que queremos decir es que el
lenguaje es medium que une a dos o mas personas. Y efectivamente es asi, consideramos
que solo es posible tener cabal comprension de las tesis expuesta al final de Verdad y
Método a partir de lo que agui estamos explicando. Por eso ¢l autor afirma: quicn piensa el
lenguaje se sitda siempre ya en un mis alla de la subjetividad'®

Ahora bien, el modelo del juego sirve para exponer la verdad del arte, éstc sc
caracterizan por ser una representacion. Es una persona ( en sentido juridico) que muestra
su verdad en relacion con otra persona cuya verdad es como ¢l oro. Se representa. Lo que
en definitiva Gadamer se propone superar es la dialéctica hegeliann. Se trata- de-la
supericion de nosotros mismo en relacion con otro igual de cuya experiencia ambos saldran
transformados. Por eso queremos insistir en la posibilidad de pensar la hermenéutica
gadameriana como una hermenéutica hospitalaria entre personas.

Por otra parte, dos conclusiones nos interesa ademas destacar de la nocion de juego en

Gadamer, en primer lugar ¢l juego define toda la experiencia humana. Toda la vida

" GADAMER, . G, Subjetividad ¢ intersubjetividad, sujeto y persona, en GH, pag.25
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humana, todo cl desarrollo de la cultura huana se asienta sobre la libertad que significa el
juego. El arte cs el testigo por excelencia- de esta experiencia humana fundamental. En
segundo lugar, la experiencia humana centrada en ¢l juego no hace sino imitar a la
naturaleza. La verdad de la naturaleza consiste cn ser representacion, son formaciones
naturales que se presentan (Darstellung). Y es este representarse en que consiste su verdad,
£l modelo del juego de la naturaleza explica el modelo de la experiencia humana
fundamental, la experiencia de la obra de arte:

También su juego es un proceso natural, También el sentido de su juego es

un puro antonranifestarse, precisamente porque es naturaleza y en cuanto que

es naturaleza. Y al final acaba no teniendo ¢l menor sentido querer distinguir

en este ambito un uso auténtico v un uso metatorico.

El sentido medial del juego permite sobre todo que salga a la luz la referencia

de la obra de arte al ser. En cuanto que la naturaleza s un juego siempre

renovado, sin objetivos ni intencidn, su esfuerzo puede  considerarse
justamente como un modelo del arte,"™

Ahora bien, ¢l juego no solo es representacion sino tivmbién que para que la experiencia
del juego se realice plenamente. éste debe abrirse al didlogo. Lo que quicre decir que cl
juego ocupa una funcion medial. La experiencia del juego, es entonces, la mediacion entre
el jugador y el espectador. Para Gadamer, el juego solo se realiza porque existen
espectadores, La puesta en escena teatral y el ritual religioso muestra la apertura hacia ¢l

(13

otro que se realiza en el juego. La entrada en el juego significa que se abre un *“tabique”, se
descorre un telon para que entre el espectador. Bl juego es juego en tanto participa ¢l
espectador. De igual manera la obra de arte s obra solo cuando alguicn la lee o mira ¢l
cuadro: “El juego representado es ¢l que habla al espectador en virtud de su representacion,

de manera que ¢l espectador forma parte de €l pese a toda distancia de su estar en frente.™"

0 VM pag. 148
197 VM pag. 152
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[11.2.- La verdad de Ia obra de arte.

Hemos dicho que lo que caracteriza al juego es ser representacion, sin embargo, el
juego abre un teldn para que entre ¢l espectador. Ef modelo del juego sirve de modelo de la
obra de arte. Ahora bien, Gadamer se pregunta a partir de esta constatacion qué es una obra.
La respuesta la acompaiia de su maestro Heidegger. La obra es un ergon, esto quiere decir
que la obra de-arte no es algo acabado sino que la obra posce una fuerza y espera una
respuesta del espectador o del lector. Por lo que propone sustituir la palabra obra por
Gebilde. Este vocublo traduce “transformacion en una construccién” y es aqui cuando la
nocion de crgon adquiere toda su plenitud, Para Gadamer transformacion “quicre decir que
algo se convierle de golpe en otra cosa completamente distinta, y que esta segunda cosa cn
la que se ha convertido por su transformacion es su verdadero ser, frente al cual su ser

»lUN . e
% Pe esta manera ¢f juego podemos definirlo por su doble

anterior no era nada.
movimieno, es autopresentacion, pero también transformacion. La transformacion como
bicen lo sefiala nuestro autor quiere decir que se ha transtformado en otra cosa ¥ que eso en
que se ha transformado es su verdadero ser. La verdad del arte se representa,

Consideramos que en un importante texto de 1985 cuyo titulo es ¢El fin del arte?
Gadamer precisa en que consiste In “transformacién en construccion” que se ’csta'hlccc por
intermedio del jucgo en la obra de arte. Se trata de un *relleno™, la relacion cnirc la obra y
¢l espectador consiste en rellenar ¢l espacio libre y es en ese momento en el cual se
establece ¢l juego como una mediacion total entre la obra y el espectador, se produce la

“transformacion en construccion.” La obra se transforma en otra cosa y esta otra cosa no

cra la misma que cstaba antes. La obra no es entonces algo acabado y definitivo, sino que

8 VM pig. 155
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se levanta un tabique para que entre el espectador. Una obra no es obra sino en cuunto es
capaz de interpelar a un espectador, de suscitar preguntas y aportar algunas respuestas,

De tal mancra que la autopresentacion de la verdad de la obra de arte se produce como
una fuerza creadora, poiética que se establece entre la obra y el espectador. Para Gadamer,
esta nocion de obra instaura un concepto diferente tanto de la obra de arte como del
receptor de In obra del arte o el espectador. La relacidén entre obra y espectador o lector cs
un auténtico didlogo en el cual, por una parte, la obra se define como ergon, como algo que
no sc encucntra acabado. La obra no cs la realizacion planificada de un artista- nos recuerda
Gadamer- , quicn habla no es el artista sino la obra misma. Por otra parte. ¢l lector de la
obra artistica no hace una lectura subjetiva sino que lo que sale al encuentro en la lectura, lo
que se rellena son “constelaciones objetivas™ hechas lenguaje.  El lector tiene el
compromiso de superar la extraiicza primera que supone todo didlogo hasta hacer de esa
extrafieza algo tamiliar, es decir. tiene ¢l compromiso de entrar en ¢l juego. de entrar en la
corriente del didlogo del cual ambos saldrin transformados. Nos interesa destacar que la
nocion de juego en Gadamer plantea la total autonomia de la obra de arte. Ahora bien, esto
significa que la obra de arte posce un valor de verdad que se encuentra en un mas alla de
cualquicr baremo cientifico metodolégico. Su valor de verdad  se encuentra en su
autopresentacion. Por otra parte, todo lector posee una capacidad ilimitada de creacion, O
mejor dicho, si pensamos en la obra de arte como una “transformacidn en construccion” se
picnsa no en un lector privilegiado, sino que cualquier lector tiene una capacidad ilimitada
de creacion. Toda lectura es un acto de creacion. Toda lectura es una forma de presentacion
de la verdad, de transformacion y creacion,

A nuestra manera de ver, Gadamer recurre a dos argumentos para exponer lo que

estamos intentando explicar; por una parte procede a poner patas arriba la nocion de
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mimesis de Platon y por la otra intenta rescatar la tesis de Hegel de “el cardcter pasado del
arte’; a continuacion abordaremos ambos argumentos.

Hemos dicho que la propuesta de Gadamer consiste en intentar poner “patas arribas” la
nocion de mimesis que desde Platon ha devaluado el valor cognitivo del arte, Segin Platon,
al ser cl arte imitacion de la naturaleza no es mds que conocimiento en tercer grado, un
conocimiento  degradado en relacion con la verdad: las ideas, Por oftra  parte; la
subjetivacion de la estética llevada a cabo por Kant redujo el arte a mera vivencia subjetiva
por parte del espectador del arte. Al introducir la nocién de juego, Gadamer reclama la
“objetividad” de la experiencia del arte. Hemos visto que lo fundamental del juego es ser
representacion (Dartellung) en esa autorepresentacion el arte muestra su verdad. Ahora
bien, ;Qué cs lo que concibe Gadamer como mimesis? Para nuestro autor la mimesis tiene
un valor cognitivo. No se trata como cn Platon y Kant de simple imitacion sino de una
relacion “mimica original™, Este es el asunto de buena parte de la propuesta hermenéutica
de Gadamer, mostrar que en la nocion de mimica no se establece una relacion de simple
copia sino que la mimesis tiene por objeto “poner en relieve”, lo que quicre decir que ¢l arte
no cs la traslacion integra  de una cosa en otra, sino que lo que hace es seleccionar los
clementos esenciales de la cosa: “el que reproduce algo estd obligado a dejar unas cosus y
destacar otras™"”. Por tanto, no se trata de repetir tal cual el original sino “poner en relieve”
los elementos esenciales de lo copiado. Podemos pensar en cl antiguo arte del retrato. {Qué
hacia un retratista, acaso una copia fiel y exacta de la persona que queria representar? La
respucsta ¢s no. Solo copia clementos esenciales, pone en relieve, selecciona algunos
clementos, obvia otros. Sin embargo, la verdad del representado se hace presente en la

representacion. Es pues una verdad que sc auto representa y constituye no un
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aminoramicnto sino un incremento de ser. Por otra parte estos elementos que ponc en
relieve, que hace que sc destaque son clementos comunes que hace que quien obscrve el
retrato participe en ¢l reconocimiento del personaje. Y es aqui, entonces, cuando ¢l autor
intenta diferenciar su nocion de mimesis de la tradicion platénica y le asigna a su nocién de
mimesis un valor cognitivo, un valor de verdad. La mimesis en Gadamer no significa
disminucion sino incremento de ser,

Y es que en la representacion el espectador juega un papel importante, en la
representacion no sc encuentra del todo lo representado sino se produce a partir de ln
participacion del espectador. Volvamos al ejemplo del retrato: el espectador conoce o mejor
dicho reconoce al representado en la representacion. Es el espectador quien configura la
imagen. El espectador participa y es por lo que no se trata de una simple copia sino a partir
de su panticipacion la mimesis deja de ser una mera copia y re-conoce al personaje
retratado. Para oponerse a la tesis platonica de la mimesis Gadamer recurre a una tesis del
mismo autor: la animnesis, para Platén todo conocer no era mds que un re-conocer. A esto
HNamard Gadamer, la alegria del reconocimiento, por alegria del reconocimiento alega el
autor que es aquello que es algo mis de lo ya conocido: “En ¢l reconocimiento emerge lo
que ya conocimos bajo una luz que lo extrac de todo azar y de todas las variaciones de las
circunstancias que lo condicionan, y que permite aprehender la esencia, Se le reconoce
como algo,”""® Mariflor Aguilar Rivero en un articulo que lleva por nombre precisamente

"1 intenta precisar de qué se trata csta alegrin del

“De la alegria del reconocimiento
reconocimiento que Gadamer nos propone. Segin la autora dicha alegria no cs simplemente

reconocer lo ya conocido sino que supone que nos hagamos cargo de lo extrafio hasta

MO VM pag. 158
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volverlo familiar, supone reconocernos en lo diferente y extraiio hasta hacerlo familiar.
Reconocer lo extrafio en lo propio, csa es precisamente la tarea que el autor de Marburgo le
asigna a la hermenéutica. Ser capaz de superar todo lo extraiio hasta volverlo familiar. El
modelo de la experiencia del arte nos revela algo extraordinario: por encima de las
diferencias, mds alld de las extraiiczas entre las lenguas existe algo que nos es comin: lo
huniano. Es eso lo que reconocemos en toda experiencia del arte, ese reconocimiento de lo
humano que se cencuentra mds alla de cualquier diferencia. De alli la alegria del
reconocimiento: de conocer un mas alld. De alli que la mimesis no sea una simple copia
sino que tiene un valor cognitivo. En alguna forma la relacion de alteridad no implica una
pérdida sino un incremento de ser. Hacer familiar lo extraiio no implica pérdida sino
ganancia ontologica.

El otro argumento que Gadamer desarrolla para exponer el valor de verdad del arte es a
partir de la tesis hegeliana del “cardcter pasado del arte.” La misma aparece recogida por
los alumnos de Hegel en las famosas Lecciones de Esiética impartidas en la Universidad
de Berlin casi al final de su vida.  En un primer momento la tesis hegeliana parccicra
indicarnos que el arte ha llegado a su fin y que es cuestion del pusado. Que ¢l estadio de
desarrollo al cual ¢l arte habia llegado no tenis futuro. Sin embargo, esta no cs una lectura
correcta, por el contrario la tesis del “caricter pasado del arte™ debemos leerla como que
“su preocupacion cra mds bicn que el arte habia perdido la capacidad de producir la
cohesion politica que tuvo en sociedades mas integradas como la griega. Por eso Hegel
wilizd mas que el “fin del arte” la expresion “El arte es cosa del pasado” o ‘“‘cardcter
pretérito del arte™

Efectivamente, Gadamer retomard la tesis hegeliana para mostramos como existié un
momento histérico en el cual el arte tenin como objeto establecer los vinculos que
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cohesionan a una comunidad. Es ¢l momento de la cultura Clasica-humanistica en al cual la
nocion de arte y religion conviven en igualdad de condiciones. A este momento lo lama la
no-distincion estética, esto es, ¢l momento en ¢l cual no existen diferencias entre arte y
religion. Gadamer pone el ¢jemplo de las llamadas Biblia del pueblo. En las iglesias
medievales se pintaban en las paredes escenas de la Biblin  para difundir las sagradas
escrituras ante las poblaciones mayoritariamente analfabetas. Para Gadamer se trataba no
solo de ensefiar las cscrituras sino también crear los lazos que forman a una comunidad.
Esta cra la funcion del arte y la religion. O mejor dicho, recordemos por mito entiende ¢l
autor:
Con el mito no me reficro a lo solemne que ¢l profano sucele asociar a esta
palabra y tampoco al concepto religioso contra ¢l verdadero Dios del
Cristianismo. El mito aqui solo significa lo siguiente: lo que se cuenta,
contando de tal modo que nadie puede dudar de ello, tanta es la luerza con la
que nos dice algo. El mito es aquello que se puede contar sin que nadie se le
ocwrra preguntar sioes cierto, Bs Ly verdad que o armoniza todo y en i que
todos se comprenden.''?

Por tunto, durante la ¢poca clasica-humanistica el arte y la religion cumplian la mision
de establecer los lazos que unian a la comunidad. Con el fin de la ¢poca clisica—
humanistica y ¢l advenimicnto de la scecularizacion  aparece la estética y se inicia un
momeinto en ¢l cuales empieza a diferenciar el arte como arte. Es a este momento, segin
Gadamer, por el que Hegel denomind el “cardcter pasado del arte”. Lo que nos interesa
destacar, en todo caso, €5 que scgin nucstro autor, ¢l arte tenia por objeto cohesionar y
proporcionar unos valores comunes a la comunidad, la posibilidad de comprender y
comprenderse. iPor qué es el arte quien brinda la posibilidad de unir los lazos de cohesion

de una comunidad? El argumento lo encuentra Gadamer en la teoria clasica de lo bello, Y

del cual Hegel es también deudor al establecer que lo bello es “la apariencia sensible de la

12 GADAMER, 1. G. Op. Cit IE pag. 69
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idea”, Efcctivamente, para Gadamer, esta idea hegeliana ésta en la base de la leoria cldsica
de lo bello de particular importancia en los aportes de Platon, Se trata, segin el autor, de
cstablecer la comunicacion entre mundo sensibilis 'y el mundo intelligibilis. Sin duda con
esta propuesta pareciera que Gadamer transitara como por ¢l filo de una navaja, es decir,
parcciera que la tesis planteada por ¢l autor de rescatar a la nocién clisica de lo bello
fuera un verdadero desafio anacronico. La propucsta del autor es 1a de intentar mostrar que
el arte es capaz de superar cualquier temporalidad y atravesar ¢l pasado, el presente y cl
futuro. Es mas, ¢l arte construye futuro solo por que trae n micntes el pasado:
Tanto si pensamos en la pasion de Bach, que en las iglesias congrega en una
experiencia comin a los amantes de la musica sublime y a los verdaderos
miembros de la comunidad cristiana, como si pensamos en el teatro griego,
cuyos textos adn ofrecen un material inagotable a la cultura intelectual de
generaciones y al ingenio de doctos y que, sin embargo, cautivan a todo ¢l
publico teatral  de Atica, desde artesanos a la crema de la sociedad. Es el
igualamicnto estético, la participacion en algo comun lo tnico que hace
posible esta solidaridad en la percepeion.!

Gadamer reconoce gue pese a todo esto, desde el siglo XIX se dificulta comprender en
toda su magnitud la validez de esta detinicion de arte, es decir, concebir al arte como el
reconciliador de los dos mundos, el mundo de la cultura y ¢l mundo de la naturaleza, O
para decirlo con Hegel la manitestacion sensible de la idea. Efectivamente, no hay duda de
que el predominio de la cultura cientifico-téenica en que se fundamenta nuestros dias
dificulta ¢l acceso a cualquier manifestacion humanistica y mucho mas a la cabal
comprension del arte. Pero qué es entoncees, lo que el autor nos propone para mostrar que el
arte no ha llegado a su fin con cl advenimiento de la sociednd secularizada. O mcjor, para

mostrar que no vivimos ¢l tiempo de la muerte del arte. Dos son las respucstas que creemos

encontrar en la propuesta de Gadamer, Por una parte, el lugar que ocupa el receptor en la

" bid. Pag. 73
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obra de arte y esto a su vez supone una resignificacion de la nocién de obra. Recordemos
que por obra # Ocuvre entiende Gadamer un ergon, csto es, la obra no cs algo totalmente
acabado sino que se completa en el encuentro con el receptor. La obra de arte juega entre
los dos extremos, el texto y el receptor, Debemos aclarar que para el autor ambos extremos
ocupan el mismo lugar, no existe primado de uno sobre ¢l otro. El receptor por su parte no
¢s un algo pasivo, ni tampoco sc trata de vivencias subjetivas lo que se manificsta a través
del encuentro con la obra de arte., Se trata de un didlogo en ¢l cual como en la conversacion
nunca sabemos ¢l rumbo que tomard. Por tanto, ¢l receptor “rellena” la obra. Existe un
espacio en la obra en donde el receptor interviene:
Vemos y oimos mas alld de una imagen, pasando por lugares mas débiles o
huecos; tos rellenamos y en esta participacion forzosa inicia la obra de arte
su auténtica realidad. Entonces desaparcee todo contraste entre lo mio y lo
suyo, toda contradiccion entre lo que el artista (l|ucrriu decir y lo que cl
reeeptor capta de ello, Se funden en una sola cosa.'"

El otro argumento ¢s mucho mis radical. todo arte vive del pasado, todo presente o
futuro se encuentra arraigado al pasado, a la tradicion. La tarea de arte coi. ¢ en superar
toda extraficza ¢ incorporarse a ese rio que es ¢l presente. Todo gran arte habla desde el
pasado parn construir ¢l futuro puesto (ue su tarea es “darle continuidad entre ¢l ayer y ¢l
maiiana, que se apropia de su creacion y la trasmite”'® Es decir, el arte siempre ocupard el
lugar de cohesion de la comunidad y de la comprension de lo que significa la vida humuna.
Paraddjica labor para algo que es ademds temporal y finito. De eso se tratn, el arte siendo

finito y hublandonos desde un presente no es mas que la manifestacion de la tradicion que

habla con una voz futura. Por eso podemos decir con Gadamer que:

" 1bid. Pag. 82
15 Ibid. Pag. RO
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La comprension no quicre decir reconocer 1o que uno ha imaginado. Se trata
de algo mas, de algo que ni el pocta ni nadic mas puede dcl:lc(ir y que, sin

cmbargo, no es arbitrario ni subjetivo. Cémo es, nadie lo sabe.”™ "
Tendrimmos que enlazar la nocion de verdad que accedemos a través del juego de la
nocién de interpretacion. El juego, nos dice Gadamer es la mediacion total, por mediacion
total entiende que en el juego la relacion entre el actor y el espectador desaparece. Lo
mismo ocurre en la interpretacion, como lo veremos en el capitulo cinco toda interpretacion
s¢ constituye a partir de la lectura de la tradicion. Pero ademds en toda interpretacion

desaparece ¢l autor para que aparezea el lenguaje.. Podriamos  decir que en toda

interpretacion desaparece el autor y vuelve a aparecer en ese rio que cs el lenguaje.

YO Ihid, Pag. 83
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Capitulo IV
Royendo el duro hueso del lenguaje
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1V.1 Et duro hueso del lenguaje.

Al igual que el viejo I-ylumvmnn, Hans-Georg Gadamer. estard hasta sus tltimos dias
intentando roer el duro hueso del lenguaje. Sin duda el lenguaje no sélo es un duro hueso de
roer sino también lo mds oscuro de la experiencia humana, Reflexionar sobre el lenguaje es
“acercarnos a las tinieblas del lenguaje.”''” Por eso, intentard ir hasta la médula misma.
Para Gadamer su teoria del-lenguaje que esta expresada en la altima parte de Ferdad »
Método no ¢s una teoria acabada''®, por ¢l contrario luego de que aparcciera publicado su
libro mayor en 1960 se dedico a complementar lo que en ese libro no pudo decir. La
mucstra de ese empeiio por exponer con mayor ¢nfasis su propucsta sobre el lengugje lo
demuestra los tomos VI y IX de sus obras completas dedicados a lo que podriamos
denominar como sus investigaciones en podtica. Lo que nosotros nos proponemos s
establecer la relacion entre la tercera parte de Ferdad y Método con los textos poetoldgicos
posteriores. En la misma entrevista Gadamer senala que de particular importancia para
entender Ta parte del lenguaje es Texto ¢ interpretacic 1o de los mis conocidos articulos
del autor, pues es con ¢l que se inicia ¢l cncuentro entre la hermenéutica y la
desconstruccion. El camino que intentaremos en este apartado es el de partir de la tercera
parte de Verdad y Mérodo ¢ intentar leerlo con los textos sobre el lenguaje poético que
aparccen en los tomos VI y IX de los obras completas. En la cntrevista antes citada,
Grondin le pregumd finalmente por lo que Gadamer escribe en ese momento en el cual se

han publicado los 10 tomos de las obras completas, a lo que ¢l autor de Marburgo responde

N7 VUM pig. 457

"8 En entrevista a su biograto Jean Grondin en 1996, Gadamer es muy enfitico en afirmar que su modelo del
lenguaje no se haya del todo expuesto en Verdad y Método, sino que es mis bien un eshozo y que por el
contrario habria que buscar su complemento en los tomos dedicados a la poética: * Claro yo era conciente, y
con esto paso a responder i su pregunta, de que ka tercera parte de Verdad y Método era tan sélo un esbozo y
no decia todo Io que yo queria verdaderamente expresar” Didlogo donde se repasa revista a toda la obra de
Gadamer, en dntologia. Sigueme, Salamanca, 2001, pag. 366, trad. Constantine Ruiz-Garrido v Manuel
Olasagasti
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que *“como es natural, me gustaria ir siguiendo la linea fundamental que, tocando unos
temas y otros, transcurre entre la palabra y el concepto, fundamentando mis ideas en

. . s
I precisamente, en la dnrologia

algunas investigaciones que profundicen cn los temas.
antes citada aparece recogido bajo el titulo *De la palabra al concepto® un articulo en el cual
una vez mas Gadamer intentard plantear la tradicion de la nocion de lenguaje desde donde
¢l ha desarrollado su hermenéutica filoséfica; a la vez, toma distancia con la otra tradicion
del lenguaje con la que la hermencutica ha convivido durante buena parie del siglo XX.
Nos referimos a la tradicion analitica del lenguaje.

Como ‘*giro lingiiistico’ s¢ conoce el fendmeno que desde principios del siglo XX sc ha
desarroliado en la filosolia occidental en la cuz;l se ha privilcgiado la reflexion sobre el
lenguaje, tema que la filosolia habia relegado a un segundo plano. Sin embargo, cs
necesario aclarar que este término incluye a las dos tradiciones y sus distintas aristas que s¢
han mantenido presentes durante el siglo pasado. Aunque ambos planteamientos comparten
¢l escenario de la filosotia sus propuestas difieren radicalmente. De tal manera que mientras
¢l abjetivo de la filosofia analitica persigue lograr un lengunje objetivo que sea capaz de
reflgjar lo real, es decir, un lenguaje cuyo principio es servir de instrumento de
comunicacion, capaz de  ser analizado y objetivado, por el contrario, la hermenéutica
apunta a una nocion de lenguaje como apertura de mundo, siguiendo la tradicion de Herder,
Hamman y Humboldt. Mientras la tradicion analitica intenta crear un modelo 16gico del que
no sc escape nada, la tradicion hermendutica concibe al lenguaje como espacio abierto del
horizonte en donde ¢l hombre hace mundo. Mientras el primero concibe al lenguaje como
modelo trunshistorico, el segundo lo encuentra enraizado en cl tiempo, fundado en la

finitud. Como hemos dicho anteriormente nos proponemos avanzar en la comprension de

" 1bid, Pag. 382
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ese duro hueso que es el lenguaje intentando dialogar con los textos de Gadamer, en
principio ¢l que aparece en la tercera parte de Verdad y Mdtodo y sus articulos posteriores
referidos al lenguaje poético, a la palabra podtica y sus posibilidades de decir la verdad,
Una primera pregunta nos asalta, Desde donde es posible pensar que la teoria del lenguaje
de Gadumer estd relacionada con el lenguaje poético? La respuesta creemos encontrarla en
la siguicnte tesis: para Gadamer el arte es un modelo de la experiencia hermenéutica, el
poema y ¢l lenguaje poctico es ¢l modelo por excelencia del arte. Ahora bien, g Existen
diferencins abismales entre lo que Gadamer denomina lenguaje en genceral y el lenguaje
poético en particular? Para Gadamer como lo intentaremos demostrar ahora, no. No existen
diferencias entre uno y otro. Solo que en el lenguaje poético se muestra de manera
paradigmatica la totalidad dcl lenguaje. El lenguaje poético es modelo del lenguaje en
general; por otra parte, a partic del lenguaje poético podemos ver con precision la
concepeion de lenguaje de nuestro autor.

Consideramos que este asunto ha sido poco estudiado por los investigadores del
pensamiento de Gadamer. No solo lo concerniente a este tema, sino la repercusion que ha
tenido en ambitos importantes como ¢n la teoria literarin  de fines del siglo XX por
cjemplo. Asi lo deja claramente expresado J. M. Baker, Jr. en el articulo Lyric as Paradigm,
en el libro The Cambridge companion to Gadamer. En cste articulo Baker Jr. intenta
demostrar como ¢l lenguaje poético resulta ser dentro de la teoria del lenguaje gadameriana
una forma paradigmatica del lenguaje. Para Baker Jr. la recepeidn de este tema central sélo
ha sido tratada de manera intermitente™’ por los estudiosos de la obra del autor aleman. Por

otra parte intenta mostrar la relevancia del lenguaje poético para el discurso filoséfico de

FURBAKER, J M Lyric as Paradigm: Hegel and the Speculative Instance of Poetry in Gadamer's
Hermeneuties, en The Cambridge Companion to Gadamer, Cambridge University Press, 2002, pag. 145
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Gadamer. Baker Jr. se centrarda en la nocion de lenguaje especulativo que parte de Hegel
pero que Gadamer transformard. Pero antes de proseguir con este importante tema
queremos detenernos para exponer lo que Gadamer considera como lenguaje y precisar aun
mis la tradicion en la cual se inscribe dicho proyecto.

Hemos dicho al principio que el siglo XX sc caracterizé por un ‘giro lingiiistico’, es
decir, por la preocupacion de la filosofia por centrar sus investigaciones en la problemitica
del tenguaje. Para Gadamer, sin embargo, las dos concepeiones del lenguaje han estado
presentes en los dos milenios de la cultura occidental. Tanto la nocién instrumental del
lenguaje como la nocidn que considera al lenguaje como una apertura de mundo han estado
presentes en todo el desarrollo de occidente. En algiin momento una nocion histéricamente
se ha impuesto sobre la otra, no obstante, la otra permancee oculta pero presente. Gadamer
traza asi el hilo conductor de la nocion de lenguaje desde ¢l mundo griego hasta nuestros
dias. Para Gadamer la nocion instrumental del lenguaje  ha sido privilegiada en esta
discusion hasta hacer casi desaparecer la otra nocion. Gadamer intentard reconstruir ¢l
camino realizado en occidente del concepto de lenguaje. Bl olvido de la csencia del
lenguaje esti estrechamente vinculado a lo que el autor denomina como los periodos
ilustrados en el pensamiento de Occidente. Al igual que hemos visto en el capitulo I como
la nocion de mito aparcce cn los periodos ilustrados, de igual manera, el olvido del lenguaje
aparcce con la primera ilustracion griega. La tesis fundamental sobre cste problema es
planteada por Platon en ¢l Cratilo. En este didlogo, segin Gadamer, se presentan las dos
tesis que han guiado la discusion en occidente, se trata de seguir las pistas a la acufiacion de
la nocién de lenguaje. El punto central y neurdlgico esta cn la acuiacion que de la nocion
realiza  Platon  en ¢l mencionado  didlogo. Platon discute de un lado la  teorin

convencionalista del lenguaje y de la otra parte la teorin naturalista. Para Gadamer la
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discusion presente en este didlogo entre Critilo y Sécrates marcard ¢l desarrollo histérico
de la nocion de lenguaje. En ambas tesis llegaran a una misma conclusion y marcarin ¢l
futuro desarrollo de la nocion de lenguaje, es decir, ambas concluyen en una nocion
instrumental del lenguaje, el lenguaje se convierte en signo, dejando de lado la esencia del
lenguaje. El resultado de la concepeion instrumental del lenguaje se hard patente en la
segunds ilustracion occidental, en el ideal del lenguaje como  mathesis universal de los
siglos XVI y XVIIL De tal manera que para Gadamer el Crdtilo indicé el camino de la
concepeion hegemonica del lenguaje hasta nuestros dias e hizo que ocurriera ¢l olvido por
el lenguaje. Para Gadamer el esfucrzo platonico estuvo centrado cen mostrar las
posibilidades de conocer del logos, en sentido estricto, para los gricgos -refiere Gadamer-
no existia una palabra que sc identificara en lo que actualmente llamamos lenguaje. Logos
s razon (ratio) y sicmipre estuvo ligada al paradigma del ndmero:
Se comprende que el verdadero paradigma de lo noético no es la palabra sino
el nmero, cuya designacion es obvinmente pura convencion y cuya
‘exactitud’ consiste en que cada nimero se detine por su posicion en la serie
y us en conseeuencia un puro constructo de Lo inteligibilidad, un eus rationis.,
no en el sentido de una validez ontica aminorada, sino en ¢l de su perfecta
racionalidad!?',

La interpretacion gadameriana de Cratilo apunta a mostrar ¢l creciente olvido por el
lenguaje en occidente y la reduccion a mero signo. Tanto la teoria convencionalista, aquella
que considera que las palabras adquicren su sentido por la convencion, como acucrdo;
como la teoria de la naturalista, aquella que defiende la relacion natural entre pensamiento
y lenguaje,  marcardn ¢l rumbo de la nocion de lengugje. El paradigma tundamental del

logos platénico es, entonces, ¢l nimero. La palabra pierde su esencialidad, ser

conversacion, y s¢ convierte en signo puro, Como los numeros las palabras tendrin una

VN 1 pag. 495

TESIS CON

FATLTA DE ORIGE

N

i
!
:
i
3
!
1
t
‘
{
}
H
!




105

definicion racional, abstracta y convencional. La palabra reficre a la cosa, Esta concepeion
del lenguaje tienc por objeto superar ¢l relativismo producto de la multiplicidad y
ambigliedad que cuaracterizan  a las lenguas historicas. Consecuencia del Critilo que
Gadamer cree ver en la propuesta de Leibniz:
Solo el simbolismo matematico estaria en condiciones de hacer posible una
superacion  de Lo contingencia  de  las  lenguas  historicas y de la
indeterminacion de sus conceptos: a partir de este arte combinatoria de un
sistema de signos de este tipo podria ganarse verdades nuevas dotadas de
certezas matemidticas (esta era la idea de Leibniz) pues el orden reproducido
por un sistena de signos de esta clase tendria algin correlato en todas las
lenguas.

Esta cs la tesis que se ha impuesto de manera hegemonica en la cultura occidental. La
palabra es reducida a signo cuya relacion con su referente es pura convencion, La propuesta
del lenguaje de Gadamer por ¢l contrario intenta mostrar 1a relacion natural entre palabra y
cosit, entre palabra y pensamiento. Por eso, para Gadamer, la tesis de Leibniz se inscribe en
¢l segundo momento ilustrado de occidente y su intento consiste en lograr una lengua
unica, un esperanto de la ciencia capaz de superar las ambigiiedades ¢ indeterminaciones de
las lenguas  historicas.  Efectivamente, Jean Grodin en ¢l libro Introduccion a la
hermendutica Filosdfica, precisa la critica que Gadamer realiza a la nocion instrumental del
lenguaje y afirma que la propuesta  de Gadamer cs un cuestionamicento “contra el
predominio de la logica proposicional en la filosofia de occidente” Para Grondin las
proposiciones son signos puros y abstracto que “nunca se encuentran en la vida de una

»l22

lengua™ ==, Por ¢l contrario las palabras son cuerpos vivos de un 6rgano maravilloso y plena
de misterios, la lengua y su materialidad el habla; resulta imposible reducir este organismo

vivo a términos inmutables:

'3 GRONDIN, lean Introduccion a la hermendéutica filosofica, Herder, Barcelona, 1999, pag. 171, trad.
Angela Ackermann
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(Qué es en realidad un término? Una palabra cuyo significado estd
delimitado univocamente en cuanto se reliere a un concepto definido. Un
término ¢s siempre algo artificial, bien porque la palabra misma csti
formada artificialmente. bien — lo que es mids frecuente- porque la palabra
usual es extraida en toda su plenitud y anchura dc sus relaciones de
significado v fijado a un determinado sentido conceptual '

Alora bien, existio un momento en ¢l desarrolio de la nocion de logos en la historia de
oceidente por la cual no se olvido la nocidn de lenguaje. La reflexion agustiniana sobre lu
palabra interior es el momento cuando, segin Gadamer, se volvio a pensar en ¢l doble
significado gricgo de logos, es decir, ratio y verbo. Lo que rescata el autor de fa nocion
cristinna de lenguaje es una vuelta a su nocion de verbo que se produce eh San Agutin, Ia
reflexion sobre la palabra interior por parte de San Agustin serd clave para la exposicion de
las tesis sobre ln hermenéutica dinlogica que Gadamer intentard defender. Cristina Lafont
en ¢l trabajo antes citado argumenta en este punto:

Este inicio del *olvido del Tenguaje en el pensamiento occidental” s6lo se ve
aminorado en alguna medida por un pensamiento cristiano ~no Griego- de
especial relevancia en la Edad Media, la idea de encarnacion. Bajo esta idea,
s¢ puede pensar la relucion entre pensamiento y lenguaje de un modo no

instrumental, como una revelacion (u//uluu machen) en la que la palabra no
se distingue de aquello que revela.'”

Consideramos gque existe una estrecha relacion entre las nociones de palabra interior y
la encarnacion. A través de la palabra interior se produce una especic de revelacion en
donde la palabra encarma. Con la nocidn de palabra interior Gadamer ha intentado mostrar
la universalidad de lu experiencia hermendéutica mis alla de los limites impuestos por las
lenguas historicas. Esta es la tesis sobre la que se sostiene ¢l libro de Grondin antes
mencionado. Ahora bien, unas preguntas nos asaltan. ¢Pucde la tesis de la palabra interior

resolver ¢l problema de la universalidad de la hermenéutica y a la vez conjurar la

VN | pag. 498
2L AFONT, Cristina La razion como lenguaje, Visor, Madrid, 1993, pag. 95
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contradiccion de la tesis de la finitud humana que subyacen en las lenguas historicas? O
Mcjor atn (Cémo explicar el fenomeno de la multiplicidad de las lenguas historicas y
hacerlas compatibles con la universalidad de la hermenéutica a través de la palabra interior?
Para Gadamer todo pensar no es mds que un didlogo interior consigo mismo, una pregunta
abre a nuevas respuestus y estas a nuevas preguntas, Lo que expone nucstro autor es que
todo pensar es en primera instancia didlogo o mejor dicho la experiencia hermenéutica del
dialogo adquicre su total dimension en la tesis agustiniana de la palabra interior:
La palabra interior, es cuanto que expresa ¢l pensar, reproduce al mismo
tiempo la finitud de nuestro entendimiento discursivo. Como  nuestro
entendimiento no esta en condiciones de abarcar en una sola ojeada del
pensar todo o que sabe, no tiene mas remedio que producir desde si mismo a
cada caso lo que piensa, y ponerlo ante si en una especie de propia
P . . s
declaracion interm, En este sentido todo pensar es un decirse'?,
Lo que Gadamer intenta mostear es fa cercania de pensumiento y lenguaje. se trata de
superar Lo nocion instrumental del fenguaje. Esta cercania se produce por una especie de
revelacion y es agui en donde Gadamer relaciona la palabra interior con la tesis trinitaria de

dios- padre. La palabra ¢s lo que el hijo al padre, una revelacion. Para Gadamer las palabras

no SO engramas que seoencuentran en nuestro cercbro y del cual podemos disponer a |

nuestto antojo como  una miquina del pensar, sino que se trata de una capacidad
auténticamente humana, Por cso hay que buscarlas y doar con ellas, por eso en algin
momento también se resiste a ser halladas. Es una labor poiética, una gencratio, nos habla
¢l autor: “se trata de una verdadera generatio, de un verdadero alumbramiento, aunque por
supuesto aqui no aparczea ningunn  parte receptora junto a’la gcn1cr:ldora"'2". Podriamos
pensar que existen dos momentos en ¢l pensar. Un primér momento que a falta de otro

término llamaremos estructural y que consiste en un didlogo consigo mismo del pensar, esta

5 VM pag. 507
0 VN pag. 508
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actividad se realiza independiente de ninguna lengua natural. Cuando hablamos de
estructural no nos referimos a una protolengua que segun las teorias estructuralistas de los
afios 70 cra lo que  permitia la comprension de nuevas lenguas. No. Esta es una tesis
rechazada por Gadamer, pues hemos visto que ¢l problema humano planteado en ¢l mito de
Babel no se resuelve con la creacion de un lenguaje universal; cl problema de las lenguas
naturales no se supera a través de lograr una lengua tnica. No. Por ¢l contrario, Gadamer
destaca que lo que subyace en su lectura inversa del mito de Babel es la posibilidad infinita,
la capacidad humana de aprender nuevos lenguajes y convivir con lo diferente. Es decir, se
tratn de hacer familiar lo extraiio, tema que hemos venido tratando a lo largo de esta
investigacion. Por otra parte sc postula la superacion de la contingencia. Asi pues, en un
primer momento ¢l pensar se produce como didlogo consigo mismo. Un segundo momento
s la expresion o materializacion de ese pensar en una lengua y una tradicion determinada.
Desde el pensar mismo la palabra abre ¢l aceeso al mundo, es decir, la nocion instrumental
del lenguaje concibe a fa palabra como una relacion arbitraria y artificial en la cual la
palabra es fragmentada entre el signo, ¢l significante y el significado. Por el contrario, para
Gadamer existe ln palabra es concebida como una unidad en la cual es imposibie
desarticularla en sus parte. Desde el inicio la palabra ya nos abre acceso al mundo, en este
sentido la nocion de palabra interior confirma Ia unidad de pensar y mundo, de  pensar y
lenguaje:

El proceso del pensar se inicia precisamente porque algo se nos viene a

mientes desde la memoria.

(...) La palabra no es una herramienta en sentido auténtico. Tomds (Santo)

enconird para esto una imagen esplendida: la palabra es como un espejo en

cl que se ve la cosa; pero lo espeeial de ese espejo es que por ningun lado va
. . - 27
mas alla de la imagen de la cosa.
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La tesis de la palabra interior lleva a Gadamer a desarrollar un nucvo argumento. La
palabra es como una copia y el pensar es como un espejo. Se trata de la teoria especular del
lenguaje en Gadamer, para este autor lo que detine al lenguaje es su funcion especular, pero
también la obra de arte es caracterizada por esa misma condicion. Intentemos aproximarnos
i esta dificil definicion del lenguaje expresada por el autor. Para intentar mostrar que la
palabra es algo mds que una copia y que lo que lo distingue es su ser especular retoma la
nocion de encarmnacion de la tradicion cristiana, ¢Qué ganancia busca para la hermendutica
la idea de encarnacion? La respuesta creemos encontrarla en demostrar el estrecho vinculo
entre pensar y lenguaje y entre lenguaje y mundo. Como lo hemos anotado en paginas
anteriores Gadamer rastrea la nocion de lenguaje en la tradicion occidental a partir de la
lectura del Critilo y concluye que en occidente el lenguaje ha sido reducido a su funcién
indicadora: ser mero signo, es decir, se ha reducido el lenguaje a su funcidn instrumental de
comunicir.

Por ¢l contrario, nuestro autor apucsta a rescatar la nocion de lenguaje mas alld de la ser
simple reterencia, mas alld de concebirlo como signos puros. Recordemos que la idea de
signo establece una relacion arbitraria entre la palabra y 1a cosa que designa, la idea de
signo distingue claramente entre cf signo, el significado y su referente. Lo que Gadamer
intenta mostrar cs la relacion natural entre palabra y cosa.

La idea de encarnacion fue la que posibilité que ‘cll occidente no se disolviera la nocién
de lenguaje en mero instrumento. Para Gadamer el lenguaje hace mundo, por eso diferencia
entre mundo y entorno. Mientras los otros animales se encuentran limitados por ¢l entomo,
lo que caracteriza al hombre es su libertad frente al entorno. Esta libertad es la que permite
que haya mundo, que haya lenguaje. Es aqui donde creemos que la idea de encarnacion

Jjuega un papel capital en la nocion de lenguaje de Gadamer. Lo que le interesa rescatar de
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dicha nocion o idea a nuestro autor, no es el hecho de que la palabra de Dios se vuelva
carne, encame en su hijo y emerja. No. Lo que le interesn mostrar es que la palubra de Dios
se exterioriza hecha también palabra. Lo que pretende defender y mostrar desde la tradicion
cristiana es que en ta idea de encarnacion el mundo se vuelve palabra, encarna en palabra:
El mayor milagro del lenguaje no estriba en que la palabra se haga carne y

aparezea en su ser externo, sino en el hecho de que lo que emerge y se
manifiesta en su exteriorizacion es va siempre palabra.'*®

1V.2.- Signo, Imagen y Simbolo: lo especular en el lenguaje y el arte.

Hemos intentado mostrar que en el pensamiento de Gadamer la obra de arte y en
particular ¢l poema es el modelo del cual ¢l autor se sirve para exponer la experiencia
hermenéutica. De igual forma ¢l modelo de la obra de arte sirve de modelo del lenguaje.
Hasta ahiora nos hemos guindo por li nocion de simbolo que ¢ autor desarrolla a lo largo de
Verdad vy Método y que nuevamente expuso en su trabajo La actualidad de lo Bello.
Intentaremos ahora mostrar con mayor preeision un tema que habiamos dejado abierto en ¢l
punto anterior, ¢s decir, en qué consiste lo que nuestro autor denomina estructura
especulativa del fenguaje. Para lograr nuestro objetivo, consideramos que debemos hacer
un rodeo y precisar con claridad tres nociones que hemos venido tratando, y desde las
cuales, a nuestra manera de ver, sirven para explicar ¢l tema que nos ocupa. Las tres
nociones que ereemos pertinente desarrollar ahora son: signo, imagen y simbolo.

Como lo hemos dicho en paginas anteriores la tradicion occidental que pensd el
lenguaje  se olvidd por preguntar por su esencia y establecié de manera hegemonica la

nocion de lenguaje como instrumento, el lenguaje como simple referencia. La nocion de

1 VM pag. 504
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lenguaje que prevalecio ¢n oceidente lo redujo a mero signo. El signo cs a su vez una
referencia objetiva y arbitraria de la cosa. El signo es una referencia pura. Sin embargo, la
tradicion agustiniana del lenguaje mostré que  habia otra forma de concebirlo, no como
signo sino como horizonte de mundo. Frente a la nocidn de signo Gadamer opondri el de
imagen. El tema  de la imagen se presenta desde los primeros capitulos de Ferdad v
Método, toda la primera parte de este fundamental libro estda dedicado a mostrar la
importancia de la nocion de formacion. Recordemos que desde el primer romanticismo
alemdn dicha nocidn es central en la tradicion filoséfica alemana. Tanto ¢l origen de los
sustantivos formacion (Bildung) como ¢l de imagen (Bild) provienen del verbo formar
(Bilden). Por formacion sc entiende el largo proceso a través del cual ¢l hombre va
adquiriendo su humanidad en relacion con la comunidad. Toda comunidad es comunidad
lingiiistica y sc encuentra profundamente enraizada y entrelazada por una scric de ritos y
mitos que llamamos tradiciones y que se expresan y a la vez expresan al hombre y su
comunidad con ¢ lenguaje como medium. El lenguaje forma mundo a la vez que con ¢ se
va formando ¢l hombre. Toda comunidad crea una imagen de mundo -y una particular
perspectiva de esa imagen de mundo, a la vez que forma a los individuos de esa comunidad.
En aleman la palabra formacion tiene dos acepeiones: formacion y cultura, pero ambos
sentidos se encuentran muy relacionados.

Pero en este momento nuestro interés es el sustantivo imagen (Bild). Gadamer realiza
una tajunte diferencia entre imagen (Bild) y copin (Abbild). La demostracion de que la
imagen no es una copia la toma de lo que llama las artes procesuales: la pintura y la
escultura, El autor de Marburgo discute la distincidn entre cuadro y su copia y “como sc
produce en este sentido la referencia del cuadro a su mundo”. La tesis que nucestro autor

intenta demostrar es que la imagen (Bild) ¢s mis que una copin (Abbild); a su vez sc
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diferencia también del original (Urbild). Para Gadamer lo que un cuadro o una cscultura
hacen no es copiar el original, sino que un cuadro es una representacion (Darstellung).
Pensemos en la nocion de juego que hemos discutido en ¢l capitulo anterior de la presente
investigacion. Cuando Gadamer expone la nocion de juego y su relacion con la experiencia
del arte nos recuerda que quienes participan en ¢l juego o en la representacion teatral no
estan en sustitucion de un personaje, ese lugar lo ocupa ¢l signo. Quienes participan en ¢l
juego o en la obra de teatro son los personajes mismos, en su representacion se encuentra
incluido lo representado, El Ulises de Homero — nos ensefin ¢l autor- es mucho mids que la
copia del original. Otro ¢jemplo lo encuentra en ¢l jucgo infantil como antes lo habia
mostrado Aristoteles: Los niftos cuando  juegan no guieren que se les reconozean, quicre
ser conocidos por la representacion que escenifican. No quieren estar en lugar de otro,
quicren ser la representacion misma. Podriamos recordar el origen del vocablo persona,
proviene de las mascaras que utilizaban los  actores del antiguo teatro Griego en las
representiciones teatrales. De tal manera que cuando los actores se ponia:. las mascaras
dejaban de ser ellos para ser lo que representaban, de alli proviene la palabra persona de los
personajes que representaban. Para decirlo con palabras de Gadamer, en la representacion
se encuentra incluido lo representado.

El planteamiento gadameriano resulta una critica a la subjctivacion de la estética
moderna y abre ¢l camino para mostrar junto con Heidegger la verdad que el arte puede
proporcionarnos, es decir, que a través de la obra de arte se accede a una forma de
conocimiento. La imagen como la obra de arte posee su propio valor dg verdad, es una
autorepresentacion. La obra se caracteriza por ser imagen. Insistamos en el valor de esta
nocion para la hermenéutica de Gadamer, En la nocion de mimesis tradicional se piensa

que la imagen que sc relleja en el espejo es una copia y que como tal no representa un —
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para si- sino que es en funcion de ser reflejo del original. Gadamer propone poner cabeza
abajo la nocion de mimesis, para esto se aventura en una lectura encontramano de las tesis
de Platon. Platon habia ubicado a los poctas en un mundo inferfor por ser simples
copiadores del mundo real, de las ideas. Mariflor Aguilar Rivero ha apuntado de manera
correcta ¢l significado de la propuesta filosofica de Gadamer. La hermenéutica
gadumeriana es una exhaustiva lectura de la historia de la filosofia —apunta Aguilar-; lo
novedoso de la lectura que el autor ha hecho es repensar desde otra perspectiva las lecturas
canonicas de csa historia de la filosofin y de sus principales autores, de esta manera, la
lectura que Gadamer realiza de las tesis del macestro de Socrates intenta poner cabeza abajo
la nocidén de mimesis de Platon. Lo que queremos decir es que en la recepeion que a lo
largo de mas de 20 siglos ha tenido In nocion de mimesis ¢s subvertida por la propuesta
gadameriana al mostrar que  la mimesis no es simple copia sino también una torma de
creacion. Sobre todo, y como lo veremos mis adelante son dos los argumentos a través de
los cuales ¢l autor va a demostrar que la mimesis no es simple copia; sustenta ecsta
afirmacion al plantear la nocion de la estructura especular  del lenguaje. Para Gadamer
existe una relacion entre la presentacion (Darstellung) y cl ser. La verdad del arte c_striba en
ser una presenlacion pero no solo es la presentacion sino que también muestra la cercania
con ¢l ser. Presentarse y ser son lo mismo nos dird ¢l autor. Por otro lado, a partir de la
teoria de la reminiscencia Gadamer llega a una conclusion diferente en relacion a la teoria
de la mimesis tradicional. Scgiin nuestro autor, en la teoria de la reminiscencia platénica el
conocimiento es producto del recuerdo de la vida pasada. Todo conocimiento no es mis
que ¢l acto de reminiscencia, del recucrdo de la vida pasada en la cual se estuvo en
contacto con cl verdadero mundo, ¢l de las ideas, Por tanto conocer no es mis que

reconocer algo que antes s¢ ha conocido. Conocer es re-conocer. Esta tesis le sirve,
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entonces, para exponer una de las razones por la cual la imagen es algo mis que una copia;
la relacion entre imagen y original no es imitativa, por el contrario, - es una transformacion.
Un re-conocimiento, un volver a conocer de nuevo: *Lo mimico es y serda una. relacion
originaria en la que no sucede tanto una imitacion como, mis bien, una transformacion. Es
lo que hemos llamado en otro contexto y con consciente artificiosidad, la no —distincién
estélica lo que constituye la experiencia del arte.”'??

Para Gadamer la imagen cs una autorepresentacion. La imagen reflegjada en ¢l espejo no
debe su reflejo en funcion de un original, en la representacion de la imagen especular lo
representado accede gracias a la representacion. La imagen “viene a ser un proceso Ontico
que contribuye a construir el rango ontico de lo representado. La representacion supone
para ello un incremento de ser”"" Efectivamente, lo que intenta demostrar el autor es que
la imagen no es copin de un original, mas aan, el original adquiere su plenitud en ser
representado. La representacion no es como el signo, una reterencia, sino que en la
representacion se incluye lo representado. El cjemplo de los actores de teatro es evidente en
donde el personaje representado no sustituye al actor sino que en la representacion se
encuentra lo representado.  La imagen vista desde este punto de vista adquiere una valencia-
ontica, “La imagen adquicre una autonomia que sc extiende sobre ¢l original. Pues en
sentido estricto éste sdlo se convierte en originario en virtud de la imagen, esto cs, lo
representado sélo adquicre imagen desde su imagen.” 13!

Para demostrar la tesis que acabamos de enunciar se auxilia de una nocién juridico-

sacral, la nocion de reprisentatio (Darstellung). Por csta nocién se entiende que el

representado se hace presente en la representacion, imaginemos que hemos entregado un

9 GADAMUER, Hans-Georg. Poesin y Mimesis en Estética y hermendutica, Madrid, Tecnos, 1996, pag. 128.
UM pag. 189,
BEVAL Pag. 191,




poder notariado pleno a una persona para que nos represente on cualquier circunstancia. El
documento no es una copia del original, sin embargo, el representado se encuentra incluido
en la representacion. Pensemos en los antiguos matrimonios por poder, no hacia falta que
quicn entregod el poder esté presente fisicamente en el acto, en la representacion se
encuentra incluido ¢l representado, éste esta presente.

Volvamos ahora a la nocién de juego: para Gadamer el juego es una “transformacion en
construccion™. La traduccion del término construccion en alemin es Gebilde. Nuevamente
nos aparcce ¢l verbo Bilden. Una construccion es una formacion ya realizada, cs desde aqui
que debemos entender In nocién de imagen. “La imagen solo se convierte cn imagen ~nos
dice Gadamer- desde el cuadro. Pero ¢l cuadro no cs mas que la manifestacion de la imagen
originaria.”’?? ;Qué quicre decir esto? Que lu imagen solo adquiere su valencia éntica en
su relacion especular con ¢l original y a su vez, ¢l original adquiere su valencia ontica, por
ser imagen del cuadro. Por eso, la imagen no es una copia, ¢s algo mas que una copia y al
ser mds que una copia, ¢s una representacion que vale por si misma, de alli que
concluyamos que la imagen representa un incremenio de ser.

Ahora bien, a lo largo de la obra de Gadamer podemos observar que la nocidn de
simbolo se mueve en una tension; por una parte el simbolo lo ubica al lado de signo pucs su
funcién es ser puro referente. El simbolo estd en lugar de otra cosa, nos dice Gadamer,
sustituye a otra cosa. Como sustituto el simbolo esti mas cerca del signo que de la imagen.
Lu imagen se encuentra a medio camino entre el signo y ¢l simbolo. Pero en el contexto de
Ferdad y Método también nos encontramos con que lo que vale para la imagen vale para
¢l simbolo. Cuando en su libro La actualidad de lo Bello (1977) desarrolla la tesis del

simbolo para explicar el fenomeno del arte la nocion de simbolo aparece mucho mejor

3, .
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perfilada, alli se nos define al simbolo como la tessera hospitalis, concepto que hemos
definido en el capitulo inicial de esta investigacion. Por lo tanto coincidimos con José-F.
Zafiga quicn nos advierte que  la teorin del arte de Gadamer se mueve entre la oscilacion
de las nociones de imagen y simbolos'®?, A nuestra manera de ver, a partir de La actualidad
de lo Bello, ambas nociones podemos lcerlas como magnitudes intercambiables, creemos
que como nos alirma en Verdad y Método, lo que vale para la imagen también vale para ¢l
simbolo, Recordemos que en ese libro definié al concepto de simbolo como la
manifestacion sensible de la idea. El simbolo es una autopresentacién

Por nuestra parte dirfamos que lo que vale para la imagen, vale para ¢l simbolo, pero
también vale para la palabra. Los argumentos que avalan cesta afirmacion creemos
encontrarln en un articulo fundamental de 1992, Palabra e imagen (tan verdadero, tan
siendo) que aparece recogido en ¢l libro Estérica v hermendutica. En este articulo ¢l autor
comienza por precisar que desde Verdad v Método ha intentado demostrar la verdad del arte
a partir de diferenciar entre imagen (8ild) y copia (Abbild), pero lo que es mucho mds
importante es mostrar la analogin que existe entre la imagen y la palabra poética. ¢En qué
consiste la cercania entre imagen y palabra? (Por qué trazar un puente entre las artes
plasticas y las artes del lenguaje? Para Gadamer la palabra y en especial la palabra poética
comparte con la imagen c¢l cardcter de ser una representacion (Darstellung). Su interés cs
mostrar que en ambas se establece una suerte de comunidad pues tienen en comun hacer del
arte una declaracion de la verdad. En definitiva ;Qué une a la imagen y a la palabra? Lo
que definen a ambas es ser “obra”, un ergon. Ahara (qué vamos a entender por obra? Por
obra entiende el autor de Marburgo que tanto la imagen como In palabra son una forma de

produceion. El producir de la obra artistica difiere de 1a artesanin y de las maquinas de la

I Zadiga, Op.Cit pig 264
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¢época de la produccion industrial. Mientras que el producir del artesano cumple un fin y
estian hechos para el uso, El producir de la obras de arte no cumple ningin fin o tiene un fin
en si mismo, las obras de arte se realizan como fin en si mismo. Micntras un artefacto
electrodoméstico puede ser sustituido por otro mas nucvo que cumpla su uso, la obra de
arte no la sustituye nada. Para Gadamer lo comin entre la imagen y la palabra cs que
ambas cumplen. ¢l transito que va de la poiesis a la poesia. Efectivamente, el autor nos
recuerda ta afinidad entre los vocablos poiesis y poesia. Poiesis es la fuerza, Ia energia que
penmite la produccion {lc algo que no habia y ahora cstd. La cosa emerge por la fucrza
poidtica y se realiza plenamente en la poesia. Volvamos ahora a nuestra idea inicial, la
nocion de poiesis explica de manera evidente que la imagen no es una copia, ¢s algo mas
que una copia. Pero lo comiin entre la palabra y la imagen ¢s su cariicter de obra, de
sreacion. La obra de arte es una “construccion en formacion”, esto se explica por medio del
juego, o mis bien el juego atestigua el lugar dialdgico en que se constituye la obra de arte,
Hecha esta larga digresion que nos ha permitido clarificar las nociones de signo, imagen
y simbolo, creemos que podemos avanzar con menos tropiczos en lo que ¢l autor denomina
como la estructura especulativa del lenguaje. El tema desde donde gira la exposicion es
ubicar al lenguaje como centro o mejor dicho la universalidad de la lingiisticidad. El
término lingiiisticidad que constantemente aparece en los trabajos de Gadamer no aparece
del todo definido con precision, El establecer el lenguaje como centro de la experiencin
humana, nuevamente Gadamer hace alusion  a la tesis central de nuestra investigacion,
recordemos que hemos intentado seguir la huella del concepto de simbolo como fessera
hospitalis a lo largo del planteamiento hermendéutico del autor. Efectivamente en la
entrevista de Grondin, Gadamer identifica la nocion de lingiisticidad con la de simbolo.

Segtn ¢l autor, lo que define al hombre es la lingiisticidad y por esto entiende la capacidad
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del hombre de hacerse comprender y de comprenderse en un mismo acto por medio de

simbolos. En la entrevista que ya hemos citado de Grondin, ¢l autor expone con total

precision lo que aqui estamos intentando exponer:
Qué es lo universal que lo caracteriza (al hombre)? Evidentemente, a los
mimales les fulta la capacidad para entender lo simbdlico, a saber, que en
algo que no es lo que se quicre dar a entender, se reconozca otra cosa
distinta, que es lo que se quicre dar o entender, sea lo que sea, y que eso se
ajusta tanto como a la ressera hospitalis (tarjeta de acreditacion de relaciones
de hospitalidad) con lo que una persona, incluso después de generaciones, se
muestra como antiguo amigo de la casa.'™

&Qué quiere decir esto? Nos interesa destacar lo que hemos venido exponiendo, a saber,
que In teoria deb arte en Gadamer y por analogia la teoria del lenguaje se sigue a partir de la
nocion de simbolo. A su vez esta nocion no ¢s un término rigido ¢ inmutable, como lo ha
sefialado Zaiiiga Gareia en la cita que anteriormente hemos precisado, existe una oscilacion
entre la imagen y ¢l simbolo en la teoria del lenguaje de Gadamer.

Alora bien, lo que Gadamer llama estructura especulativa del lenguaje tiene muchas
resonancias en la tradicidn filosofica de occidente. Gadamer intenta establecer la
“superacion” de las teorias mas importantes que han tratado ¢l tema, por un lado Platén y
por ¢l otro Hegel. La idea especulativa del lenguaje tanto en Platén como en Hegel no
logran precisar todo lo que Gadamer quicre exponer con su teoria especulativa del lenguaje.
Por cso su intento cs “supera” ambas tradiciones y por otra parte, mostrar lo que tienen
ambas en comin. Lo comun entre lo cspeculativo en Platén y Gadamer es que tanto uno
como ¢l otro centran su teoria en el didlogo: una pregunta no hace sino abrir un horizonte

de respuestas que abren nuevas preguntas, Pero la diferencia entre la dialéctica de Platon y

Hegel y la “superacion” de ambas por la teoria especulativa del lenguaje esta centrada en la

™ Grondin. Jean, Didlogo donde se pasa revista a toda la obra de Gadamer y se da fe de su recepcion
historica en Antologia, Op. cit pag. 377.
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concepeion de lenguaje. Tanto Platén como Hegel consideraran el lenguaje como
cnunciacion, como logos apofintico. Esta nocion de lenguaje la remonta Gadamer hasta sus
creadores en Grecia: Platon y Aristételes. Como lo hemos mostrado en el apartado (1V.1) al
exponer ¢l desarrollo de ln nocion de lenguaje en occidente, Gadamer da cuenta de como la
recepeion y el desarrollo de la nocion de logos de Platon influyd en la nocion de lenguaje
de occidente, Esto cs, la nocion de logos que Platén discute en su céicbre didlogo Cratilo
marcari la historia del concepto de logos hasta nucstros dias; segun Gadamer, las tesis
defendidas en ese didglogo llevan en el fondo a una misma conclusion, la nocion de lenguaje

como simbolo matematico, la reduccion del lenguaje a signo. Creemos que ¢l pensamiento

de Gadamer respecto a Platon y Hegel se mueve en una tension que va de la critica al

reconocimiento. Cuando hablamos de critica pensamos precisamente en este punto: la
critica a la nocion de lenguaje que se ha desarrollado en occidente y que tiene su origen en
¢l planteamiento platonico. Y el reconacimiento es como lo expresamos antes ¢l hecho de
que Platon centra su propuesta hermencutica en ¢l didlogo. ¢Hasta qué punto podemos
hablar de “superacion” de la dialéctica platonica y hegeliana con respecto a la especulacion
hermenéutica?

Consideramos que se hace necesario explicar con mayor detenimiento la nocion de
“superacion™. (Qué es lo que se supera en hermendutica? ¢Hablar de superacion no
significa concebir la historia de la filosofin como un proyecto en constante progreso? (No
¢s acaso esta una tesis anti hermenéutica? La nocion de superacion supone un rompimicnto,
un dejar atriis algo. §Qué deja atras la hermenéutica de Gadamer? La respuestas a estas
interrogantes creemos cncontrarla en un articulo de 1979 que sirvié de discurso para el
recibimiento del premio Hegel. Al final del articulo en cuestion Gadamer se pregunta

respecto de los programas de Hegel y Heidegger qué significado tiene la palabra
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“superacion”. Superar en sentido de la hermenéutica no significa un dejar atris —nos dice ¢l
autor- lo que se supera siempre nos condiciona, por eso prefiere hablar junto con el
Heidegger tardio de restablecimiento. Es a partir de esta atirmacion que creemos podemos
entender la superacion de la dinléctica por la hermenéutica, como quiera en la hermenduticn
la dialéctica estard presente como quien renueva la tradicion. Por tanto, Gadamer se
distanciard de la coneepeion del lenguaje de Platon y Hegel como enunciacion y en cambio
mostrara la estructura didlogal del lenguaje. De tal manera que lo que sostiene la nocion de
lenguaje gadameriana es una ruptura con la nocién de verdad de las ciencias. Por su parte
Gadamer ha intentado defender su nocion de lenguaje y establecer notables diferencias con
el logos apofintico. Para Gadamer en alguna manera, Hegel lleva hasta el limite la nocion
de lenguaje como enunciacion que tiene su origen en Platon. En la siguiente cita expone la
fundamental diferencia entre la teoria especulativa que €l vindica frente a las de Platon y
Hegel:
La superacion de la diferencia entre  especulative vy dialéctico  que
encontramos en las ciencia especulativa del coneepto de Hegel muestra hasta
qué punto éste se entiende a si mismo como el que verdaderamente consuma
la filosofia griega del logos. Lo que ¢l llama dialéctica, como lo que Hamaba
Platon dialéctica, reposa objetivamente en la sumision del lenguaje a su
“enunciacion™. Ln Hegel el lenguaje se queda en la dimension de lo
enunciado y no alcanza la dimension de expresar ¢l mundo.'*

Lo que el autor ha venido resaltando a lo largo de todo su trabajo y que ashora lo
introduce ¢n cl aspecto del lenguaje, es que existen verdades extrametodoldgicas hasta
donde la verdad de la ciencia se encuentra incapacitado para llegar. Frente a las verdades
univocas ¢ inmutables, ¢l autor nos propone la verdad dialdgica o hermenéutica. Una de las
formas de manifestarse la verdad dialogica es en la estructura especulativa del lenguaje. Por

eso el autor nos indica que lo especulativo es lo radicalmente opuesto a lo dogmatico, ¢l no
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entregarnos como verdadero a los fendmenos inmediatos, sino que nos propone ir hasta las
cosas mismas, Lo especulativo estd directamente relacionado con la metifora especular del
espejo. Es un reflexionar y un reflejar. Este es el principio de toda experiencia
hermenéutica, un reflexionar dialogante que cestd contra todo dogmatismo. La verdad csta
en el didlogo. Podemos concluir que la diferencia entre la teoria dialéctica de Hegel y la
teoria especular de Gadamer esta en la nocion de lenguaje. Mientras en la primera cl
lenguaje ¢s solo logos apofintico, en la teorfa especulativa del lenguaje. de Gadamer el
lenguaje hace mundo.

Gadamer trasladard mutatis mutandi el concepto de imagen que es propio de las artes
reproductivas hasta la palabra. Y desde alli nos ofrece su nocion de especulacion. El
lenguaje es especulativo en principio porque nuestra finitud no nos permite abarcar ¢l todo
y debemos orientarnos desde la finitud en relacion a lo infinito. Por cllo toda palabra cs una
orientacion desde fa finitud de fa experiencia en basqueda de lo infinito. Intentemos
explicarnos; la palabra no puede objetivar univocamente a la cosa que nombra, Toda
palabra indica un sentido, un horizonte. La palabra dicha se orienta de manera finita en Ia
infinitud del lenguaje. Frente a la univocidad del término existe otra nocion de la palabra,
clla es también equivoca, multiple:

Cada palabra irrumpe desde un centro y tiene una relacion con un todo, y
s0lo en virtud de éste es palabra, Cada palabra hace resonar el conjunto de'la
lengua a la que pertencee, y deja aparecer ¢l conjunto de la acepeion quele
subyace, '

Nada mejor que la nocion de ressera hospitalis para intentar explicar ¢l hermoso pirrafo
que hemos citado. Recordemos que ta nocion de tessera hospitalis es la misma del simbolo.

El simbolo es un fragmento de ser que anda en busqueda de su todo. La palabra cs
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cspecular puesto que toda palabra dicha es un fragmento que se inserta en-un todo, ln
lengua y la tradicion desde la que habla, Toda palabra hace resonar el conjunto de la lengua
a la que pertencee. La palabra es una y maltiple a la vez. Es una puesto que se enuncia en
un contexto y sélo en ¢l contexto adquicre su plenitud de significado y a la vez es multiple
puesto que pertenece a un todo, la lengua. Y es aqui en donde podemos mostrar la tesis de
I estructura especulativa del lenguaje en Gadamer. Nuestro entendimicento que cs finito
solo puede nombrar lo finito, pero el horizonte que la palabra nos abre es la infinitud de la
lengua. De tal forma que la especularidad de la palabra juega entre lo finito del decir y lo
infinito del lenguaje, es decir, las posibilidades de sentido de una lengua. Lo especular se
mueve entre lo uno y lo maltiple. La existencia de las maltiples lenguas no atestiguan la
imposibilidad del comprender (se) y de la convivencia, sino que por el contrario muestra de
manera plena las posibilidades de la comprension de nuevos mundos, ¢l abrimos a
horizontes nuevos y extraiios.

Ahora bien, (Cuiles son las condiciones de posibilidad de ta comprension? Gadamer
afirma que en medio de la imagen reflejada y su original se encuentra el observador: “la
imagen reflejada estd unida esencialmente al aspecto del original a través del centro que cs
el observador.”? Podriamos cambiar ¢l vocablo observador por intérprete o lector, y,
decir que es ¢ lector ¢l que posibilita la relacion especular entre la imagen y su original.
También podriamos decir que la relacion especular del lenguaje se produce sélo porque
alguien lee ¢ interpreta. Es éste a través del lenguaje que hace mundo. El mundo acontece
en el lenguaje como fragmento y totalidad, la palabra dicha espera ser completada por el
otro que escucha, Quien escucha tiene ante si un plexo infinito de sentidos que actualiza y

desde esas maltiples posibilidades hace una, que no siempre serd la misma y sin embargo es
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la misma. Al pensar al lenguaje a partir de su estructura especular este se¢ convierte en
acontecimiento en ¢l cual lo dicho no se refiere a las pretensiones de un autor ni a las del
lector, sino las que ¢l texto mismo quiso decir. Sin embargo, la relacion entre el original y
su imagen es posible sdlo gracias al observador o lector. Gadamer nos advierte que el hecho
de que la mediacion entre original ¢ imagen sea la instancia del lector no quiere decir que
en la lectura ¢l centro se desplace hasta lns pretensiones del lector. Por el contrario, cs cl
texto ¢l que habla, es el texto emancipado tanto del autor como del lector. Cuando
explicamos el fenémeno del jucgo y se relacion con la verdad del arte establecimos que la
obra de arte no existe independientemente de si; para que una obra sea tal debe haber un
lector en ¢l caso de un texto o alguien frente a un cuadro. En este sentido Gadamer ha
expresado que mejor que llamar “obra” al texto literario s llamarlo con-formacion
(Gebilde). Es la experiencia entre texto y lector en ¢l que ¢l objeto hermenéutico se
constituye. Pero esa conformucion es de una “perfeccion relativa™, cada experiencia nos
acerca de nuevo a la con-formacion del texto. Se trata de un tema tratado por Martin
Heidegger en el libro: £7 origen de la obra de arte (1936), Es Heidegger quicn en el libro
citado expresa que para que exista una obra estd debe estar abierta al didlogo de quien la
obscrva o de quien lee. Esta tesis cs retomada por Gadamer y como lo veremos en el
proximo capitulo nos dice que en toda experiencia del arte ocurre una especie de relieno en
la cual el lector completa la obra. Es en ese momento cuando ocurre la experiencia del arte,
cuando ¢l lector conforma la obra, la completa de manera relativa pues siempre la obra
estard abierta para nuevas experiencias,

Es aqui en donde radica la diferencia entre la enunciacion y el enunciado poético. Para
Gadamer ¢l enunciado poético es la muestra paradigmatica de la estructura especulativa del

lenguaje. En primer lugar el enunciado poético muestra una relacion propia con el ser. Esto
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es, ¢l enunciado poético no cs copia de lo real, **no reproduce al aspecto de la especic en ¢l
orden de la esencia.™*® Por el contrario, en la enuncizcion la lectura agota la comprension
del sentido. Gadamer nos pone ¢l cjemplo de una carta; cuando leemos una carta y
comprendemos su sentido, ¢l mismo desaparece. Ya no nos interesa nuevamente leerlo pues
su sentido se ha agotado en el acto de la comprension. Lo mismo ocurre con las noticias o
con cualquier otra experiencia del lenguaje que tenga por objeto comunicar informacidn.
Por el contrario, un enuncindo poético es especulativo ¢ implica un fendémeno
hermenéutico, esto es, constituye ¢l centro de la preocupacion hermenéutica pues su sentido
no se agota en la comprension sino que siempre queda abierto para nucvas interpretaciones.
Un enunciado poético es especulativo pues él nos invita a demorarnos. Demorarnos en el
texto significa que la lectura atenta y minuciosa del texto no se agota en la comprension, y
os esto el eje de toda labor hermenéutica, un volver sobre ¢l texto, un no agotar el texto,
sino demorarnos una y otra vez, Gadamer entiende por lectura demorada la necesidad que
tiene todo lector por volver a un texto, porque el texto dejo una serie de preguntas abicrtas y
el lector se mueve a buscar respuestas, Volver sobre el texto leido y encontrar nuevas
respucstas. El cjemplo paradigmitico es un poema, este no se agota en ung primcm lectura
como si de ¢l pudi¢ramos obtener informacion; el poema siempre nos interpela de manera
dilerente; cs por cllo que siempre volvemos a él. Es a cste fenomeno de ir sobre las nucvas
interpelaciones que ¢l poema nos ofrece que Gadamer llama lectura demorada.
Recordemos nuevamente la cercania que Gadamer ha establecido entre los vocablos poiesis
y poesia: La poiesis es la creacion de algo donde antes no habia nada por intermedio de la
poesia. Bsto es concebir al lenguaje como acontecimiento, La palabra poética funda nuevos

mundos a partir de la interpretacion, toda interpretacion es siempre nueva, se trata de un
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acto de creacion, de poicsis en la cual lo expresado no es lo que la simple trasmision de lo
que dice ¢l texto sino una creacion del lector en la cual se debe dejar hablar al texto.

El otro argumento cs, entonces, que la palabra poética se emancipa de su-autor. Tesis
que como veremos cs fundamental en la teoria del texto que al final expone nuestro autor.,
No son las pretensiones del aulor ni del lector sino que debemos estar atentos: al texto
mismo. Es la palabra pocética que como la imagen y el simbolo son portadores de su verdad,
en el proximo capitulo tendremos tiempo de detenernos con' mayor atencidon a este
problema,

Por ahora nos interesa mostrar & partir de la lectura de uno de los poetas mas
importantes de la lengua espafiola como en la palabra poética sc cxpone de manera
fidedigna la estructura especulativa del lenguaje. ‘Tomaremos un poema de Octavio Paz
para continuar con nuestro trabajo:

Hermandad
Soy hombre: duro poco
y es enorme Jit noche.
Pero miro hacia arriba:
las estrellas escriben.
Sin entender comprendo.
También soy escritura
¥ cn este mismo instante
alguien me deletrea.'*”

Comencemos por ¢l titulo: Hermandad. En nuestra investigacion hemos intentado
mostrar que una de las tesis de Gadamer ¢s que la experiencia hermenéutica centrada en el
lenguaje es la posibilidad de la comprension y el entendimiento mutuo, a esto hemos

llamado la convivencia, el estar uno al lado del otro, comprendiendo y comprendiéndose a

la vez. En un momento de la historia de lu humanidad signada por la incomunicacion y la

¥ Paz, Octavio Obra podtica (1935-1988), Seix Barral, Barcelona, 1990, pig. 681
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técnica, tanto la hermenéutica de Gadamer como la poética de Paz apuestan a un mismo fin:
la convivencia y la hermandad por intermedio del arte. El primer verso es una definicién de
hombre. “Soy hombre: duro poco™. La dimension temporal, la finitud marca al ser hombre.
Pero frente u la finitud de la experiencia humana estd la noche, la inmensidad de la noche y
su misterio. Frente a la finitud del tiempo del hombre la infinitud del tiempo. Por otra parte,
los tres versos finales aluden directamente a una nocion didlogo. Soy escritura, soy palabra
finita. Palabra que alguien lee, también podriamos decir palabra que alguien escucha,
Didlogo abierto entre un hombre frente a otro en donde hablar y escuchar no tiene otro
objeto que ¢l comprender y la convivencia. Didlogo que se encuentra inscrito en la propia
escritura del poema. Mientras ¢l poeta dice éstas palabras, las del poema, alguien lo
escucha y lo deletrea, Intents comprenderlo y comprender los signos que estan inscritos en
cl universo que es ¢l poema. Consideramos que la noche es también ¢l silencio, toda
escritura estd compuesta de silencio, El silencio en Gadamer no se refiere a una experiencia
metalisica como lo establece la tradicion mistica. No. cuando Gadamer nos dice que toda
escritura esti compuesta de silencio se refiere a que toda escritura al ser portadora de un
plexo de sentido siempre se guarda un espacio de sentido ignoto que el lector debe llenar.
Dcbemos sin embargo hacer una aclaracion: Gadamer estd conciente de que debe defender
la hermenéutica de los limites poéticos misticos en los cuales su maestro Heidegger
transitd. Creemos que tanto la “superacion” de la metafisica como la penuria lingiiistica de
la filosofia no se resuclve transitando los caminos mistico-poéticos, no obstante, sabemos
de la importancia que le ha asignado en su formacion a la lectura en la época juvenil de la
poesia los mas importantes poctas alemanes contemporanea; de igual forma su pasion por
¢l maestro Eckhart. Pesc a eso, consideramos que intenta con éxito diferenciar el

planteamiento en la tradicion de la filosolia occidental, a la cual él se inscribe, de cualquier
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otro fendmeno come la mistica o los plantcamientos religiosos de la cultura oriental. Y es
aqui en donde queremos situar la nocion de silencio de Gadamer. El silencio es entonces
“ese espacio abierto que permite conformar la obra,

No podemos concebir la nocidn de escritura sino a partir de la de lectura, y por lectura
entiende nuestro autor que en el acto de  lectura se produce una suerte de relleno que
introduce el lector. De esta manera toda lectura cumplimenta an sentido de “perfeccion
relativa™ Toda interpretacién es pues una creacion. Volvamos nuevamente hasta Gadamer,
la palabra poética es especulativa puesto que quien escribe utiliza las palabras comunes y
corrientes, pero sin embargo, por la fuerza poidtica del decir, “dan expresion a lo que nunca
se ha dicho ni se volverd a decir,”'* Esto es s6lo mi aproximacion al poema Hermandad de
Octavio Paz. Tal vez ya alguicn haya interpretado este poema de mejor manera o alguien
podrit decirlo en el futuro diferente y mejor. Paso la piagina del libro de Paz y ¢l poema
sigue alli, exponiendo su verdad para el que tenga la libertad de leerlo nuevamente.

Ahora bicn, estas tesis que acabamos de intentar exponer a partir del poema de Paz, le
sirven al autor de Marburgo para volver sobre dos temas fundamentales de su pensamiento.
De un lado retoma el tema de la tradicion y del otro inicia su argumentacion sobre la
universalidad de la experiencia hermenéutica, Si el ser del lenguaje radica en su
especularidad fundada en su acontecer finito que se orienta al infinito, a lus posibilidades de
sentido que se despliegan en In lengua, si un poema es, en cste sentido, especular; entonces
la tradicion que se guarda en la lengua a través de la literatura participa de la estructura
especulativa. Recordemos que la tradicion se realiza plenamente en cl lenguaje. De tal
manera que no existen tradiciones inmutables y cternas sino una corriente viva, un rio que

como ¢l de Hericlito constantemente cambia y sin embargo es el mismo rio:
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Toda apropiacion de la tradicion es historica y distinta de ta otra, y esto, no

quicre decir que cada una no sea mads que una acepeion distorsionada de

aquella; cada una es realmente la experiencia de un “aspecto” de la cosa
sy 19

misnu.

La especularidad de la tradicion reside precisamente en su relacion finita e historica que
pucde ser interpretada una y otra vez. En el capitulo inicial de nuestra investigacion
habiamos intentado mostrar que la hermenéutica de Gadamer parte de un principio
hospitalario. Esto es, el didlogo interhumano de la experiencia hermencutica nos brinda la
posibilidad no solo de movernos en la tension de familiaridad y extraficza sino que también
supone la superacion de esa tension a un nuevo horizonte. La expetiencia humana del
didlogo permite no sélo comunicarnos entre una misma tradicion, sino que cs posible
superar la extraiieza de nuevas tradiciones, Debemos aclarar que esto no significa la muerte
de la tradicion anterior, ¢sta sigue siendo la misma pero paraddjicamente diferente. La
nueva tradicion puede ser leida una y otra vez, En esto consiste e) cardcter especulur de la
tradicion: “Ser una y la misma cosa y ser a la vez distinta, esta paradoja que se aplica a todo

contenido  de la tradicidon, pone al descubicrto que toda tradicion es en- realidad
especulativa,*+

De la misma manera la experiencia hermenéutica es a su vez cespeculativa, Para
demostrar ¢l cardcter especulative de la experiencia hermencutica y por supuesto su
universalidad esto lo sustenta en la dialéctica de la pregunta y la respuesta. Como veremos
en el siguiente capitulo la pregunta fundamental de la dialéctica de la pregunta y la
respuesta esta en responder (Quién soy yo quién eres ti? A partir de la poesia de Paul
Celan, Gadamer intentard dar respuesta a - esta pregunta. En esa respuesta nos dice que cl

intérprete no es un sujeto trente a un objeto. La nocidn de obra es aqui clave. En el proceso
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entre un intérprete y un texto tiene lugar una con-formacion. Ya hemos explicado csto
tunto para exponer ¢l fenomeno del juego como al momento de establecer la relacion entre
imagen y palabra. Para Gadamer leer implica un proceso de “rellena”. Un texto no es una
cosu acabada y definitiva sino que ¢s un ergon que se¢ complementa con la lectura, El
fendmeno de la lectura, nos recuerda el autor, es tambi¢n cosccha, recoleccion de la
cosceha. Tenemos entonees, que la lectura no es la labor de un intérprete “neutral” frente a
un objeto pasivo. La lectura es un intercambio en donde el ta se lee como yo y ¢l yo se
transforma en t. Es pues una actividad participativa entre un yo y un td en el cual se
conforma la obra (Gebilde). En el articulo Sobre la lectura de edificios y cuadros el autor
alina atn mas la nocion de lectura:
En verdad, es éste un enfrentamiento, un intercambio de participacion.
Como en cualquicr diitlogo, ¢l otro ¢s siempre un oyente amable y atento, de
tal modo que ¢l horizonte de expectativas con el que me escucha, intereepta
y co-madifica, por asi decirlo, mi propia intencion de sentido.'*

Lo que el autor de Marburgo expone ahora ¢s que toda interpretacion es también
espeeulativa. La interpretacion de un texto no se diferencia del didlogo vivo entre dos
personas. La interpretacion es como el didlogo, intenta comprender al otro y comprenderse
o si mismo, Hegar o un acuerdo en el cual ninguno de los dos es quienes eran antes de
inicinrse el didlogo. La tecoria especulativa del arte y el lenguaje nos demuestra su
universalidad. Toda interpretacion es en algin sentido creacion. Todo aceeso a la tradicion
funda nuevamente algo, renueva la tradicion y ésta sigue siendo la misma. La labor
hermencutica es un constante aceeso a la cosa misma desde diferentes perspectivas. Esto no

significa que todas las interpretaciones scan vilidas. El baremo de la interpretacion, cs la

Y GADAMER, Hans-Georg Sobre la lectura de cdificios y cuadros en Estética y hernienéutica, Op. cit pég.
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tradicion misma, toda interpretacion esta limitada por la tradicién, es decir, por ¢l lenguaje

en'que se expresa tal tradicion:
Al contrario, se trata de que toda interpretacion es especulativa en su propia
realizacion efectiva y por encima de su autoconciencia metodologica: esto es
que emerge de la lingiisticidad de la interpretacion. Pues la palabra
interpretadora es la palabra del intérprete, no el lenguaje ni el vocabulario
del texto interpretado. En csto sc hace patente que la interpretacion no es
mera reproduccion o mero rcl'crir al texto trasmitido, sino que es como una
nueva creacion del comprender. ™

1V.3.- Brillan como monedas de oro.

Asi, la palabra poctica no es una mera indicacion de otra cusa,
sino que, como monedas de oro, es lo que representan.
Huns-Georg Gadamer.

Un periodista cicrta vez le preguntd a Jorge Luis Borges sobre la funcion que tiene la
literatura para lu vida y la sociedad. El vicjo Tiresias argentino respondio que esa cra una
pregunta sin sentido. Era como preguntar que funcion cumple un amanecer o el canto de los
pajaros. Esos son fendmenos que existen independientemente de cualquier utilidad, Existen
y ya. Ellos se presentan y hablan por si mismos y no tienen otro objeto que ser, que estar
alli. Sin duda Borges aludia al concepto clasico de lo Bello (Kalom), Lo bello en ¢l mundo
gricgo antiguo  cra aquello cuya produccion no estaba hecha para un uso. En ¢l mundo
antiguo se establecid la diferencia entre lo Gtil y 1o bello. Lo til lo produce el artesano, a lo

bello corresponde producirlo a los poctas quicnes creaban de la nada, Hacfan que algo que

"M Op. cit pag. 566

S
f‘/ \'U‘

FALL/U LOR :”} (N




131

no téniu ser vinicra al ser. Lo bello esta alli para ser contemplado, se expone; sc presenta,
por cso lo bello estid cercano a lo justo y a lo verdadero. Este concepto  clasico sobre lo
bello serid del que Gadamer se servira para desarrollar su teoria hermencutica fundamentada
en la obra de arte. Como en el mundo antiguo, Gadamer diferencia entre la produccidn del
artesano y la del artista. Mientras la primera estd destinada a un uso; la segunda no tiene
otro objeto que ser y exponerse para ser contemplado. Lo bello se representa por si mismo,
sc autoexpone. Por analogia, Gadamer traslada este concepto de lo bello hasta la palabra
poética. La pulabra poética cs como las imdgences y el simbolo, no son indicacion de otra
cosa, sino que ellas son portadoras de su verdad.

La hipdtesis que hemos venido trabujando en el presente capitulo de esta investigacion
es que el tema del lenguaje en Gadamer no se agota en la Gltima parte de Perdad y Método
y que la teoria del lenguaje debe rastrearse en sus trabajos posteriores. Habiamos dicho que
de vital importancia resultan ser los textos poctologicos, es deceir, agquellos en los cuales el
autor reflexiona sobre fa pocesia y el lenguaje podtico y por otro lado aquellos en donde
aplica la hermencéutica a la lectura de poetas fundamentales del siglo XX como Paul Celam
¥ Reiner Maria Rilke. Nos parcce conveniente aclarar que el término “aplicacion’ esta
tomado aqui cn su acepeion mds amplia, Para Gadamer no cxiste la teoria separada de su
prictica, por tanto, cuando hablamos de “aplicacion™ no nos referimos como quien aplica
un método, una seric de pasos rigidos a seguir en la lectura de textos podticos, nada mas
alcjado de la hermengutica gadameriana esta coneepeion, Para Gadamer no sc distinguen
ambos momentos, por tanto, cuando el autor lee los textos de un poeta como Celan, esti a
la vez que practicando la lectura, reflexionando sobre la hermenéutica misma. Cuando
nosotros hablumos de aplicacion sélo estamos resaltando que ha tomado a unos textos

poéticos y a partir de alli defendiendo su hermenéutica, Dos textos nos parecen que son
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clave para comprender qué entiende el autor por poesia y por enunciado poélico y ¢l lugar
que ocupan en su reflexion filoséficu. Nos referimos a Texto e interpretacion (1984) y El
texto ‘eminente’ y su verdad (1986). Ya hemos aclarado que ln nocion- de enunciacion
difiere de la de enunciado poético. Por enunciacion entiende Gadamer ¢l enunciado
apofantico, aquel cuya pretension de verdad se encuentra en los juicios, en las formas
preposicionales, s decir, debe existir una adecuacion entre las formas proposicionales de
nuestros razonamicntos y lo real. Estamos hablando de su referente. La verdad que enuncia
un juicio debe coincidir, corresponder con un referente en la realidad. Por ¢l contrario, ¢l
enunciado poético que es por excelencia un texto, ¢s aquel cuya verdad es portadora de si
misma, es como hemos dicho en piginas anteriores una re-presentacion.

Consideramos que hasta ahora sélo hemos respondido de mancra parcial la pregunta
que dejamos abierta en ¢l punto anterior, a saber ¢ Por qué ¢l lenguaje poético constituye ¢l
verdadero desafio para la experiencia hermenéutica? Para continuar respondiendo esta
fundamental pregunta debemos intentar definir lo que el autor de Marburgo denomina
“texto”, por “texto” entiende aquello: *que no remite a la fijacion de un discurso pensado o
dicho, sino que, separado de su origen, reclama validez propia que, por su parte, es una

»145 Gadamer intenta diferenciar la

instancia altima para ¢l lector o para ¢l intérprete.
nocion de texto que ¢l estd exponiendo de cualquier otra nocidén en otra tradicion. En la
tradicion francesa la nocién de texto ocupa un importante lugar, de particular relevancia los
aportes de Roland Barthes, Sin embargo, nos recuerda el autor, que la nocion de texto con

que trabaja no pertenece ni al campo de la literatura ni al de la critica literaria. En Texto e

interpretacion atirma que:

MY GADAMER, Hans-Georg El texto ‘eminente’ y su verdad en drte y verdad de la palabra, Paidos,

Barcelona, 1998, pag. 95, traduccion José F, Zaiiiiga Garcia,
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El texto cs algo mis que el titulo de un campo objetual de investigacion
literaria. La interpretacion es algo mas que la téenica de exposicion cientificn
de textos. Ambos conceptos han modificado radicalmente durante el siglo
XX su rango en nuestros esquemas mentales 'y en nuestra concepeion del
mundo. "

Sin embargo, ya en un texto de 1971 aparecen recogidas las tesis desarrolladas en los
articulos de la década de los 80. Lo que quicre decir que Gadamer ha estado déndole
circulos concéntricos a la cosa misma, a su teoria del lenguaje. El articulo en cuestion es el
titulado De la contribucion de la poesia a la biisqueda de la verdad, recogido en la version
espafiola de FEstética y hermendutica y que corresponde al tomo VIl de sus obras
completas.

Si como nos dice Gadamer cl texto es la dltima instancia para el lector, entonces,
podemos preguntarnos /qué es ln obra (Gebilde)? Consideramos que el autor distingue
entre obra y texto. Habiamos dicho que la obra es un ergon, una fuerza que sc gencraba en
el didlogo entre texto y lector. Pero el texto es la ultima instancia para ¢l lector, en ¢l
momento en ¢l cual el lector se encuentra con texto ¢ste se convierte en obra, al momento
que ¢l lector “rellena”™ la obra ¢sta se convierte en texto. Existe, pues, una dialéctica entre
texto-abra-texto, sin embargo, esto ocurre en una misma temporalidad. Lo que queremos
decir es que debemos intentar diferenciar estas dos nociones la de obra y In de texto,
aunque como bien lo seiiala ¢l autor ocurren en una misma temporalidad, por tanto la
diferenciacion que hacemos aqui es de puramente cardcter explicativo y para mostrar de
qué manera ocurre el fenomeno de la interpretacion. Recordemos que la hermenéutica cs el
lugar de interpretacion de los textos. Bien; decimos que algo es obra porque es portadora de

una energia, s algo que no s¢ encuentra realizada del todo, ¢l vocablo que propone

Gadamer es (Gebilde) y que se realiza en el momento de entrar en didlogo con un lector.

M5 VAL Texto o interpretacion, pag. 325
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*ara Gadamer como antes lo ha cxpresado Heidegger una obra sola no es una obra, una
obra ¢s obra en ¢l momento en que nos interpela, en el momento que entra en didlogo y se

realiza plenamente en la lectura, pero su realizacion tiene un caricter de “‘perfeccion
relativa”, esto es, se complementa cuando alguien la lee y Ia comprende, sin cmbargo esa
comprension puede variar. Y no ¢s que en un momento encontremos algo que antes no
habia sino que tenemos acceso a una nueva perspectiva. (En qué momento la obra deja de
ser obra y sc convierte en texto? Dijimos que ¢l texto era la tltima instancia del lector, Pero
un texto no es cosa aislada sino que este tiene toda una carga de signilicacion: la historia de
la recepeion del texto y un largo ete. lo provee antes de que entre en contacto con ¢l lector.
Pero en una misma temporalidad el texto deja de ser texto y se convicrte nuevamente en
obra para un lector historico y espera que alguien nuevamente lo lea, Este movimiento cs
¢l que permile que un texto no se cierre nunca; permanczea sicndo uno y no obstante
diferente. En una misma temporalidad ¢l texto es obra y luego texto, como el fendémeno de
la comprension en ¢l cual no se puede distinguir el momento de la interpretacion de la
comprension,

En Texto e interpretacion, Gadamer distingue en ¢l lenguaje la existencia de un tipo de
textos que no pueden clasificarse como tales. A estos los llama anti-textos, son aquellos que
no resisten la textualizacion. Por textualizacion infiere el autor que son textos que no
resisten-el didlogo y la interpretacion. Lo que distingue a un texto es su capacidad para ser
leido, esto cs, para ser interpretado, para estar en una verdadera condicion dialégica. De

esta manera propone la existencia de tres tipos de anti-textos. Taxativamente nos dice que

anti-textos son “todos aquellas formas de hablar que sc resisten a la textualizacion porque
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en cllos la situacion dialogal es dominante.”™*?  Entre los ¢jemplos que nos pone de este
tipo de anti-textos estan los chistes y las ironfas. En los chistes y las ironias se dice algo en
serio pero quicre que se tome en broma, para que un chiste pueda ser comprendido es
necesario auxiliarse con cl tono de voz y con los gestos. El problema es que esto supone un
pre-consenso previo entre quicnes escuchan cl chiste de manera de poder tomar lo serio
como broma. El problema consiste en que la comprension en este caso es absolutamente
circunstancial, como bien lo dice el autor, “la situacién dialogal es dominante”, no podemos
trasladar este pre-consenso hasta la lengua cscritn de manera  que pueda ser leido
nucvamente. El chiste esta limitado a las circunstancias sociales donde se realiza. Para
tomar una cosa ¢n broma que se dice en serio debemos estar en el pre-consenso en donde
ocurre el chiste. Por eso concluye que un chiste no pucde ser leido, no puede ser
interpretado. No es texto. También entre los anti-textos encontramos a los pseudo-textos:
“Me reficro al modo de hablar y escribir que asimila elementos que no pertenecen
realimente a la trasmision de sentido, sino que representan una especie de material de
relleno para enlaces  retdricos del discurso (...) Lo que yo abordo aqui como pscudo-texto
¢s, por decirlo asi, el componente lingiiistico vacio de significados.”"* Gadamer pone de
ciemplos aquellos [a experiencia de la traduccion cuando el traductor eliming una serie de
clementos retdricos que acompaiian el texto pues nada aportan al verdadero significado del
mismo y al hacer esto ¢l traductor por el contrario estd mcjorando el texto. Los pseudo-
textos son pues aquellos textos Hlenos de recursos retaricos pero vacios de significados. Por
ultimo existen una forma de textos anti-textuales que Hlamard los pre-textos, “son, pues,

aquellos textos que interpretamos en una direccion que ellos no nombran, Lo que cllos

"'T VM I Texto ¢ interpretacion, pag. 335
5 Ibidem
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nombran ¢s un mero subterfugio detras del cual se oculta el ‘sentido’, y de ese modo la
tarca de la interpretacion resulta ser la de descubrir los subtertugios y comunicar lo que se
expresi realmente en cllos."™ El caso paradigmatico cs el de aquellos textos que “aparccen
en la opinién publica” llenos de contenidos de tipo ideologicos en el cual se debe
interpretar no lo que dice el texto sino  lo que subyace a él. En cstos textos existe algo
latente, un pretexto de tipo ideologicos. En fin, no proponen una comunicacion.

Ahora frente a las formas de lenguajes anti-textuales Gadamer opondra otros tipos de
textos. Como lo dijimos antes, en un texto de 1970 ya la preocupacion por tal tema es
evidente. En el articulo antes mencionado  De la contribucion de la poesia a la biisqueda
de la verdad planten que para entender la busqueda que la poesia tiene de la verdad era
necesario establecer tres tipos de textos. Es decir, para entender ln busqueda de la palabra
poética de la verdad, como la palabra podtica nos acerca a una forma de verdad, se debe
partir de la configuracion de la palabra poética en texto. Desde dénde la palabra poética
anda en busqueda de la verdad o mejor dicho qué ¢s la verdad en la palabra poética.
Gadamer da un giro a la nocion de alétheia, cn su sentido filologico la palubra significa
“franqueza”, “fulta de disimulo”, La verdad, es entonces, una declaracion y como tal sc
presenta como es. Sc trata es de mostrar que [a verdad es el acceso al asunto que se discute
por lo que se muestra es una forma de desocultamiento. La presentacion de la verdad que se
accede por intermedio de las palabras ¢s mas propiamente un desocultar lo que esta ahi. Un
presentar lo oculto para decirlo con palabras de Heidegger. De igual manera la palabra
poética ¢s una declaracion, no hay en ella nada que la oculle, clla muestra su verdad.
Gadamer dice que ¢s “oro puro”, no es que brilla como el oro, sino que es oro de verdad. La

imagen que nos propone es la de las antiguas monedas de oro. La diferencia cntre los

N Ihid. Pag. 336
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billetes y maonedas actuales ¢s que su valor ¢s una simple referencia, dependen de las
riquezas depositadas en tos Bancos Centrales. Por el contrario las antiguas monedas de oro
valian lo que pesaban en oro. Su valor no estaba en su referencia, sino que ellas mismas
cran portadoras de su valor de su verdad. Una persona amiga se presenta también igual tal y
cOmo es, una persona amiga es oro de verdad.

Ahora bien, existen tres tipos de textos que poscen su valor de verdad por ser escritos:
los textos religiosos a quien el autor denominn (Zusage) “promesa’™; los textos juridicos
(Ansage) “proclamacion” y los textos eminentes o literarios (Aussage) “declaracion™. El
texto religioso nos unc a través de la promesa, In palabra religiosa adquicre su verdad por
que sicmpre estd en didlogo, la palabra de la venida de cristo nos une como cristianos.
Igualmente la ey sélo se cumple a partir de su declaracion, micentras una ley no sca
promulgada no tiene valor de verdad. Esto nos eifrenta a una de las criticas mas tuerte que
it recibido la hermenéutica gadameriana, (Es que solo la palabra escrita se configura como
fuente de verdad? No. Antes de responder esti pregunta volvamos a la palabra poética o
declaracion. La palabra poética es fundamental para la experiencia hermenéutica pues en
clla la tarca de la interpretacion es central. Esto es, un texto adquicre su rango de texto
‘eminente’ cuando tiene como condicion poder ser leido, es decir, puede ser interpretado.
Para Gadamer los textos literarios son por excelencia los textos ‘eminentes’ y es asi pues
cllos son portadores de su verdad. Ellos se presentan o auto-representan. Por cso, nos
advierte ¢l autor, ¢l texto literario ¢s un texto en *grado especial®. El texto no remite a otra
cosa sino que ¢l es portador de su verdad: # la vez, esto hace que los textos se independicen
tanto del autor como dei lector. Un lector de textos literarios no debe estar a la bisqueda de
lo que dice ¢l autor, lo que ¢l autor quise decir, sino dejar hablar al texto. En la medida que

un texto se deje hablar, ¢éste se independiza de su autor, pero también del lector quien se
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integrard a la corriente del horizonte del texto. ¢En qué sentido desaparcce el lector? A este
fendomeno se Hama fusion de horizontes. Un lector es un medio, un creador de puentes, pero
ese puente desaparece en ¢l momento en ¢l cual ¢l texto se comprende. Parecicra paraddjico
pero ¢l texto es texto sélo cuando se emancipa de su autor y expone su verdad. El texto
‘eminente’ es portador de su verdad. El texto no hace referencia a la realidad, él mismo se
presenta como verdadero, lo que enuncia puede ser verdadero o falso con relacion a la
realidad, pero la cuestion estriba en que lo verdadero es su mostrar. Gadamer recuerda que
la nocién de ficcion es una nocion relativamente nucva, aparece en la lHustracion. Los
lectores de £ Quijote no se preguntaban si eso era ficcion o realidad, no se preguntaban si
alguien podia volverse loco leyendo novelas de caballerias, no, el Quijote sc volvio loco y
va, esa era la verdad, la verdad no es Ia correspondencia con la realidud, sino que la verdad
estd en el texto literario mismo que se expone y presenta. Por otra parte y para intentar
responder la pregunta con que abrimos este punto diremos que el texto literario representa
por excelencia la labor hermenéutica pues un texto no puede nunca ser reducido a
coneeptos y limitarlos en  términos rigidos. Por ¢l contrario, ¢l siempre estard abierto a la
lectura:
Mi tesis es que la interpretacion esta esencial ¢ inseparablemente unida al
texto poético precisamente porque el texto poético nunca puede ser agotado
transformindolo en conceptos. Nadie puede leer una pocesia sin que su
comprension penetre siempre algo mas, esto implica imuprclur. Leer es
interpretar, y la interpretacion no es otra cosa que la ¢jecucion articulada de
la lectura'™”
Aqui intentaremos darle respuesta a la pregunta que dejamos pendiente, leer es
interpretar, pero  jqué es lo que interpretumos? Simples signos escritos, Recordemos

nucvamente ¢l origen de leer, leer es cosecha y recoleccion de ln siembra. Lo que

139 Arte v verdad de fa palabra, pag. 100.
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recogemos no son simples signos escritos. No. Eso le daria la razon a Derrida en cuanto a
ubicar al autor de Marburgo dentro de la larga tradicion logocéntrica de occidente. Creemos
que ya cn ¢l articulo de 1971 se da respuesta a Derrida. Lo que se recoge es la articulacion
de un sonido y un sentido. No se trata de la supremacia de uno sobre otro sino de darle voz
a lo escrito’®!. La propucsta de Gadamer ¢s hacer que se le conceda voz a lo Icido. Por otra
parte si las palabras son como monedas de oro que brillan por si mismas, entonces existe
una cercania entre las palubras y el ser. Solo desde csta perspectiva podemos entender el
capitulo final de Verdad y Método sin atribuirle una debilidad a la propuesta del macstro
aleman, En lo que sigue nos dedicaremos a mostrar en qué consiste la teoria de la luz y su

cercania con la nocion clisica de lo bello

IV.4 La teoria de lo bello ¥ 1a luz de las palabras.

Habiamos dicho que la nocidn de palabra poética en Gadamer se guiaba a través de la
teoria clisica de lo bello. Cuando hablamos de teoria cliasica de lo bello nos referimos a la
nocion desarrollada por Platén. En la teoria platdnica de o bello destacan claramente dos
clementos que nos interesa volver a precisar. Por un lado lo bello se diferencia de lo 1til y
como consecuencia de lo primero lo bello se encuentra cercano a lo verdadero. En el
apartado anterior hemos intentado mostrar que la palabra poética tiene una primacia para la
tareat hermenéutica, pero la palabra poética es solo una muestra pregnante de que la

experiencia hermenéutica solo es posible en medio del lenguaje, de la lingiiisticidad. La

M La investigadora Maritlor Aguilar R, ha venido insistiendo, en diferentes publicaciones, la necesidad
considerar a la hermendutica de Gadamer como una hermenéutica de 1a escucha, Puesto que si el fendmeno
hermenéutico debemos considerarto como un fendmenoe de Ta lectura un rasgo fundamental de la lectura es la
escucha, Una escucha del oido interior. Arrancar la voz que se encuentra oculta en la palabra  Ciertamente
este es un tema muy importante y al cual se te ha dedicado poca importancia
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tesis gadameriana que dice que el ser que puede ser comprendido es lenguaje, significa que
lo que se muestra y representa es el lenguaje en general. La palabra poética cstd tomada
como muestra paradigmatica de ln cxperiencia hermenéutica que ocurre en - medio del
lenguaje. Creemos que la nocion de simbolo ¢s fundamental para explicar la tesis que
acabamos de enunciar, Habiamos dicho que un simbolo muestra su verdad por si mismo, no
es una referencia, sino que €l es portador de su verdad. De igual manera esto queda
patentizado en la nocién de juego. Para Gadamer el juego es “una funcion elemental de ln
vida humana, hasta el punto de que no se puede pensar en absoluto la cultura humana sin
un componente ladico™*%. A su vez ésta funcién humana, éste componente de la cultura sc
expresa por intermedio del juego. Intentaremos explicarnos. Si pensemos en una especie de
jerarquia entre el jucgo y el simbolo podriamos decir que el jucgo es lo especificamente
humano y In expresion de eso humano esti en su puesta en obra, en el simbolo y el arte.

En ¢l apartado anterior intentamos mostrar hasta qué punto la teoria de lo bello en
Gadamer se nutre de la herencia clasica gricga, dijimos que bello es aguello que se
mostraba por si mismo; pero la idea mas fecunda de lo bello creemos encontrarla en la
nocion de simbolo. El simbolo como lo belo es aquello que se muestra por si mismo, sc
expone y representa. Ahora nos interesa exponer una tesis que no ha sido tomada en cuenta
y que Gadamer no expresa en el altimo apartado de Verdad y Método. En este apartado el
autor expone desde donde toma la nocion clasica de lo bello y expresamente desarrolla los
aportes que ha tomado de Platon, sin embargo, en ningtin momento expone su deuda con
Hegel. Creemos que no sélo la idea de lo bello en Gadamer debe hacer justicia a Platén
sino también a Hegel. Recordemos que para Hegel, tal vez tomado de Schelling, lo bello

era la manifestacion sensible de la idea. Por otra parte, el autor de la Estética dividié la

52 A3 Op.Cit pdg. 66
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historia del arte en tres grandes perfodos ¢l simbélico, ¢l clisico y ¢l romantico. Si
pensamos, cntonces, con Platén que o -bello - es-aquello kquc se muestra y representa
debemos pensar en el simbolo. El simbolo es aqueila manifestacion sensible de la idea, es
decir, s la representacion de la idea. Consideramos que a partir de estas dos grandes tesis
debemos entender la teoria de lo bello en Ia hermenéutica de Gadamer y su relacion con la
teoria de la luz. El arte es precisamente la manifestacion de lo bello, Cuando decimos que
tal cuadro o aquel poema son bellos no nos estamos refiriendo a que esas obras participan
por sus accidentes de lo bello sino que lo bello se hace pleno en el cuadro y ¢l poema en
cuestion. Por otra parte, habiamos dicho que lo bello es aquello que no es Util sino que sc
expone para ser contemplado. Lo bello en cl arte, es entonces, lo que se presenta por si
mismo, la manifestacion sensible de la idea: de alli la cercania de lo bello con lo verdadero.
Algunos autores consideran que la llamada metafisica de la luz desarrollada por
Gadamer al tinal de Verdad y Método compromete todo su sistemi filosofico desarrollado
lo largo de mas de quinientas paginas. Efectivamente, Derrida tal vez sea uno de los criticos
mds acérrimo de Gadamer y que ha intemtado mostrar cémo precisamente en los
argumentos gadamerianos sobre la metafisica de la luz se hace evidente que ¢l autor de
Marburgo es un representante de la metafisica de la presencia, Gomez Ramos considera que
en una primera lectura parccicra que eso fuera cierto, sin embargo, creemos junto con cste
investigador espaiiol que la metafisica de 1a luz y la teoria de lo bello expuesta al final del
libro en cucstion revela la coherencia tanto estructural como argumentativa del libro. Como
es conacido ¢f libro se inicia con la discusion sobre la critica a la cuestion estética moderna
y como conclusion ¢l libro nos ofrece frenle a la estética moderna la nocion de
“experiencia del arte™ y la relacion de ésta con la experiencia hermenéutica. Experiencia

hermencéutica centrada en el lenguaje. Y en este punto es donde el autor encuentra la
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universalidad de la experiencia hermendutica al tomar al lenguaje como centro. Por eso su
tesis es “cl ser que puede ser comprendido es el lenguaje”. Para ¢l autor, el lenguaje cs el
medium en donde “se retne el yo y ¢l mundo”. Esta hipétesis se explica a partir de lo que
ha llamado la estructura especulativa del lenguaje, csto es, existe una diferencia entre ¢l
lenguaje como estructura especular y la nocion de dialéctica del concepto. Mientras en cl
primero ¢l lenguaje no se reduce a términos sino que hacen mundo, en el segundo, la
verdad es una correspondencia entre los juicios y su referente.

Alora bien, ¢Por qué ¢l ser que puede ser comprendido es lenguaje? Hemos dicho que
poara Gadamer la verdad de la palabra reside no en ser un referente, no estar por otra cosa,
sino que en ella se manifiest su verdad (Darstellung), se manifiesta su ser. Para Gadamer
ser y representarse os una misma cosa. Por eso el ser que puede ser comprendido cs
lenguaje, en tanto que el presentarse y la comprension ocurren en una misma temporalidad.
Retomemos nuevamente el origen de ln palabra “Kalon®”, lo bello es aquello que se
manifiesta por si mismo, aquello que se representa. Para Gadamer la lectura agustiniana del
génesis cs muy importante. En esa lectura  Agustin retoma la nocién platdnica y nco-
platonica de lo bello, tesis fecunda para la teoria hermenéutica. En el principio fue el verbo,
Sélo cuando fa palabra brillo con su luz se hizo ¢l mundo. Es a partir de la fuerza y la
claridad expuesta por el de Hipona que Gadamer se nutrird para exponer su metafisica de
la luz desarrollada en la parte final de Verdad y Método. Para Gadamer el ser es su
representacion  y el ser se muestra de manera patente en fa palabra. Volvamos entonces
hasta la teoria agustiniana de la palabra, en ¢l principio fuc la palabra y sélo cuando
irrumpio fucron posibles la creacion de todas las cosas del universo, Pero también debemos
recordar la nocion de Nous: ¢l comprender ¢s un momento de luminosidad y esa

luminosidad es producto de la luz de la palabra. Ahora bien, aqui se encuentra precisamente
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la posibilidad -de encontrar ¢n los argumentos gadamerianos estrecha relacion con la
melafisica de la presencia. Sin embargo, a nuestra manera de ver la luz a la que sc refiere
Gadumer no s una luz interna, la de un “espiritu” que hace que las cosas se sostenga, es
decir, no se trata de la nocidn de sustancia que la metafisica gricga ha expucsto. Creemos
que la luz de las palabras estd relacionada con la representacion, con el estar ahi, como
Dartellung. Pero ademads debemos recordar que para Gadamer, como lo hemos expuesto
antes, la lectura esta relacionada con la nocion de cosecha y recoleccion. La comprension es
cosecha y recoleccion. Recoleceion de qué: de un sonido y un sentido, Y aqui encontramos
entonces el otro argumento en contra de la metafisica de la presencia en Gadamer, la vista
no ocupa un lugar privilegiado en el proceso de comprension sino que es la suma de un
proceso muy complejo. Ciertamente la idea tradicional de lectura que se encuentra ligada a
la metafisica de la presencia privilegia la vista en el acto de comprender, aunque Gadumer
conserve cn aparicneia, la cercania con dicha tradicion, al postular la metatisica de la luz,
no obstante, consideramos que no es asi. Por ¢l contrario, la lectura es la contiguracion de
“un espacio interior™ en el cual se cstablece una estrecha relacion entre ¢l oir y el ver.
Como hemos dicho no sc trata del primado de un sentido sobre ¢l otro, para Gadamer la
cuestion radica en la suma: “cuando hablames de oir y el ver en la relacion con ¢l leer, no
s¢ trata de que haya que ver para poder descifrar lo escrito, sino que lo que importa es que
hay que oir lo que dice lo escrito. Tener la capacidad de oir es tener la capacidad de
comprender”'® 1 de alli pues que Ia lectura sea un eminente trabajo hermenéutico. Es por
eso que decimos que la palabra no es “como” el oro, sino que son oro de verdad. Insistamos
en la tesis del autor, el scr consiste en representarse y se representa de manera que con su

fuz nos permite abrirnos a la comprension. Recordenmos una vez mads la famosa frase que

2 Ofr-ver-leer en AVP Op.Cit pag. 71

TECIS CON

FALLA DE ORIGEN

|




144

inscrita en la puerta de la casa de la selva negra: El rayo lo guia todo; es a partir de esta
enigmiitica frase que debemos comprender la fuz que emerge de las palabras en la tesis de
Gadamer. Sin embargo, ¢l autor procura una vez establecer con precision y claridad la
diferencia con quien dialoga, en este caso con Agustin:
El que el ser sea un representar, y ¢l que la comprension sea acontecer, estus
nuestras primera y nuestra altima perspectiva superan ¢l horizonte de la
metafisica de la sustancia del mismo modo que la metamortosis que ha
experimentado ¢l concepto de sustancia al convertirse en los conceptos de
subjetividad y de objetividad cientifica'™,

Consideramos que en csta cita podemos encontrar la clave para comprender lo que
Gadamer Hama la metafisica de luz.  Intentemos explicarnos paso a paso: Ya hemos visto
que ¢l fendmeno del juego es fundamental para comprender la tesis de la experiencia
hermenéutica en Gadamer. El “juego” es una representacion, lo que esta en juego en la
nocion de juego de la hermenéutica de Gadamer es el cardcter ontoldgico de ia
representacion. De alli pues que el ser que puede ser comprendido es lenguaje en tanto que
I palabra es un representarse. por otra parte se establece la cercania entre la presentacion y
¢l ser: “Las obras de arte poseen un elevado rango ontolégico, y esto sc muestra en la
experiencia que hacemos en al obra de arte: algo emerge a la luz, y eso es'lo que llamamos
verdad™'%, Lo que en definitiva la teoria de la luz expuesta por Gadanier intenta superar
son las nociones de sujeto y objeto que se han arraigado en la tradicion metafisica de
occidente.

Esto se enlaza con ¢l otro argumento expuesto antes cuando realiza su distanciamiento

con Platon y Sun Agustin: el acontecimiento. Todo comprender ocurre como un acontecer,

de repente como el rayo todoe se ilumina pero vuelve la noche oscura. Tedo comprender cs

M pig. 578
135 Op. Cit en EN, Palabra e imagen, pag. 290,
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un comprender finito, la verdad que emerge de la palabra es una verdad limitada por la
compresion historica. Aun los textos que llamamos cldsicos nos brindan su-luz sélo de
manera  parcial, para sus lectores historicos. La .comprension, es  entonces, un
acontecimiento en el cual de repente como ¢l rayo lo ilumina todo.

Hemos intentado mostrar el concepto de lo bello a partir del juego que se produce en la
obra de arte, o mejor dicho pensando que ln verdad que nos proporcionh la obra de arte es
una verdad que se construye y con-forma cn la relacion entre obra y lector. Para Gadamer
ambos representan modelos de la experiencia hermenéutica. Pero ¢l lugar en donde la
metalisica de la luz y la teoria de lo bello cobra toda su relevancia es en la palabra. Es en la
palabra en donde las cosas adquieren su medida y su forma, es a través de la palabra y su
luminosidad donde el mundo se forma. Debemos sin embargo recordar que cuando
Gadamer habli de [a palabra se refiere al discurso, una palabra aislada no dice nada:

Si hemos designado [a estructura ontoldgica de lo bello como el resplandor,
en virtud del cual se destacan las cosas en su medida y en su forma, lo
correspondiente vale tambicn para ¢l ambito inteligible. La tuz que hace que
todo se destague de tal modo que sea evidente por si mismo y comprensible
en si, s la luz de la palabra. Asi pues, en ta metafisica de la luz se basa la
estrecha relacion que existe entre ¢l resplandecer de lo bello y 1a evidencia
de lo comprensible.'>

Cuando experimentamos algo como verdadero es como si una Juz sc nos encendiese en
¢l entendimicnto. ¢s a fo que Gadamer Hama comprension. Nuevamente recordemos ¢
Heraclito: de repente todo se ilumina y luego viene ln noche oscura. La experiencia de la
comprension consiste en un ocultar y desocultar, descorremos una especie de velo para que
s¢ nos muestre algo como verdadero. En la lectura de un poema o en la lectura de un cuadro
esta experiencia es muy evidente, de repente vemos algo que nunea habinmos visto y que

sin embargo estaba alli en el cuadro. Toda esta discusion nos lleva a establecer la diferencia

% VM pag. 577
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entre la verdad que aporta la ciencia y la verdad del arte. Para Gadamer no existen reglas
que determinen la comprension, sino que de repente en el trato con las cosas, la verdad nos
ilumina y accedemos a la comprension. Sobre nuestra opacidad, sobre los limites de nuestra
finitud, la experiencia de la palabra hace que todo’ resplandezeca y se ilumine. Pero
_recordemos que nuestro entendimiento s finito y la fuz sélo brilla en un momento para que

lucgo se nos aparezea la noche oscura.
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Capitulo V
De camino a la interpretacion. ;Quién soy yoy
quién eres ta?
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El fenomendlogo Roman Ingarden mostro va
para la noveli, de un modo muy hermoso, qué
fuerzas de evocacion residen en o funcion
esquematica de una descripeion, de tal mancra
que, en una obra poctica, una descripeion, por
muy minuciosa que sea, es rellenada de modo
diverso por cada lector, y sin embargo, lo
descrito es siempre la misma cosi.

Hans-Georg Gadamer
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V.l1.~ Leer cs rellenar

La tarea hermenéutica, segin Hans-Georg Gadamer cs una tarea -incompleta -y
provisional. Uno de los logros mas fecundos de la misma es haber demostrado que existen
ambitos de la vida humana hasta donde ln verdad del método cientifico estaba incapacitada
para Hlegar. Entre csos dambitos se encuentra la verdad que nos: proporciona la hisioria yel
arte. La disputa en tal sentido csta dirigida a los principios mctddol()gicos de las Ciencias
del Espiritu por una parte y a la Estética por la otra. Ambas nacidas en el transcurso del
siglo XVl

Lo que nos proponemos aqui es exponer como a partir del - modelo de la tessera
hospitalis'®’, Gadamer muestra, por un lado, ¢l funcionamicnto de la obra de arte pero
fundamentalmente como funciona cl lenguaje 'y en particular cl lenguaje poético.
Consideramos que ¢l modelo de la obra de arte sirve para explicar el modelo hermenéutico
por excelencia: ¢l modelo del lenguaje. En tal sentido, nos serviremos del concepto de
“relteno™ para explicar ¢l alcance de nuestra tesis.

En el articulo “El fin de la obra de arte”, recogido en el libro La herencia de
Furopa, Gadamer precisa que la nocion de relleno ha sido tomada de las investigaciones
realizadas por ¢l fenomendlogo  Roman Ingarden. Gadamer transforma la nocién de
“esquema” de Ingarden y la llama “relleno”. Esta nocién solicita del lector su participacion

libre en la interpretacion del texto poético:

7 Gadamer rescata esta categoria del mundo antiguo griego al sumergirse en un estudio filologico de la
nocion de simbolo. Para los griegos la tessera hospitales correspondia a la nocion de simbolo (Symbolom).
(Tesix que husido expuesta en el capitulo T de estainvestigacion). Un simbolo no hace referencia nunca a otra
cosit sino que por el contrario participa del ser de la cosa que nombra. De alli su diferencia con la nocion de
signo: “La diterencia entre imagen v signo posee en consecuencia un fundamento_ontologico. La imagen no
se agota et su funcion de remitie a otra cosa, sine que participa de algan modo en el ser propio de lo que
represetta, Naturalmente, esta participacion ontologica no conviene solo a la imagen, sino también a lo que
Hamamos simbolo™ GADAMUER, Hans Georg. Ferdad y Método [, Salamanca, Sigueme, 1976, Trad. Ana
Agud de Aparicio y Ratael de Agapito, Pag. 204




Relleno significa aqui que ¢l lector (o ¢l oycnu.) capta lo que hay mas alla de
la imagen poética y que h.uc su aparicion y asimismo se adelanta en la
direecion de lo que quicre decir.'®

Destaquemos pues que la imagen pocdtica adquiere toda su plenitud en la lectura, En
la hermendutica que nos propone Gadamer, al lector se le reclama su participacion.'” Es
preciso decir, sin embargo, que Gadamer no esta moviendo la balanza ni a favor del texto ni
a favor del lector. Por el contrario, la experiencia de la obra de arte consiste en cse libre
juego en ¢l que participan en igualdad de condiciones tanto ¢l texto como el lector. Todo
texto poético nunca estd acabado sino que se completa, se “rellena” en la lectura, En
entrevista o Mauricio Jalon y Fermando Coling, Guadamer explica su nocién de
interpretacion: “Querria haber mostrado en mi libro sobre Celan que, finalmente, una
interpretacion solo ¢s correcta cuando ésta llega a borrarse completamente. Pues, entonces,
llegaria a integrarse en una nueva experiencia del poema. La pregunta que me hacia una y
otra vez alb comentar ese libro de Celan - el gquien soy yo? ;quién eres t1? de cada
poema™!”

La lectura de la obra de arte, segin Gadamer, nos proporciona un doble
movimiento: ¢l recorrido que hace ¢l texto en la tradicion y en ¢l didlogo que establece con
otras tradiciones le agregan multiplicidad de sentidos, nuevas posibilidades de lecturas.
Creemos que en ¢l texto podtico y en general en la palabra o discurso ocurre ¢l “relleno”, ¢s
decir, hablamos de didlogo entre textos o como lo dice Gadamer a partir de los

postestructuralistas ocurre ¢l fenémeno de la intertextualidad. El otro movimiento ocurre al

158

GADAMER, Hans Georg  ¢El fin del arte? En La herencia de Ewopa, Trad. Pilar Girall G., Peninsula,
Hdrulnn.n 1990, p. 82,

" Ihid., p-8L
1 JALON, Mauricio y Fernando Colina, Pasado y Presente (Didlogos), Editorial Cuatro, Valladolid, 1996, p.

22,
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interior de si mismo. La auténlica experiencia de la obra de arte ocurre-en ¢l momento
cuando el texto lleva a preguntarnos ;Quién soy yo y quien cres ta?'®! La obra de arte se
encuentra mas alla de los dos extremos, de la teoria de la produccion-y la teoria-de In
recepeion, La experiencia de la obra de arte ¢s un auténtico didlogo. La obra ¢s como una

»
moneda de doble cara cuyo troquelado'®

no cstd impreso, cuyo troqucindo representa
posibilidades 'y anticipaciones de sentidos. Existe una intencién pr'ekvin’ del dutor, unn
esperanza la llama Gadamer. Lo mismo ocurre en ¢l lector, éste siempré’ ic‘.atribuyc‘nl
“artista una intencion® algo por detras que la sostiene.

La obra de arte se sostiene sobre este didlogo. Cémo todo didlogo, quienes entran a
¢l no saben a donde ¢ste los llevard, ni la direccion que el didlogo tomard. La obra se crea
poiéticamente en la tensidn entre cl texto y el lector. Adquiriendo la obra su plena
autonomia, debemos entender esto Gltimo como un mas alla de las pretensiones del creador
y de las pretensiones del lector, Una obra ¢s por si misma una presentacion o como bien lo
afirma Gianni Vattimo, la verdad hermenéutica ocurre como evento: “respuesta a los
mensajes que provienen de una tradicion, interpretaciones de estos mensajes y acaecimiento

de un mensaje nuevo transmitido a otros interlocutores.”'** No hay nada mas alla de la obra

T GADAMER., Hans Georg. ;,Quicn soi vo ¥ guien eres 1i? (Comentario a Cristal de aliento de Paul Celan),
Frad. Adin Kovaesies, Editorial Herder, Barcelona, 1999, p. 7. Para Gadamer la poesia de Paul Celan es una
botella arrajada al mar. In os poemas de Cristal de aliento, coma en todo poema, existe un mensaje, un
plexo de sentido no realizados ¥ que se cumplinienia en el momento de la lecturin Se triata de un acercamiento
de una aproximacion a fa obra podtica de un autor, en este caso Celan. Textualmente Gadamer afirma: “El
lector, que en las presentes piaginas da fe de una larga relacion con estos versos, eree haber encontrado sentido
en los trazos oscuros, no sicempre un sentido inequivoco, no sicmpre un sentido pleno, a menudo solo ha
descitrado ciertos pasajes v ha planteado vagas hipotesis sobre como completar su propia comprension (que
no del eato).” Por el contrario, Gadamer, aclara: “Con quien crea comprender ya los poemas de Celan no
hablo: no escribo para tal persona.™
7 Aunque en otro sentido es a Nictzsche a quien le debemos la metafora de las palabras como monedas que
han perdido su troquelado, en La verdad v la mentira en el sentido extramoral, . Madrid, 1968,

" VATTIMO, Gianni. Erica de la Interpretacion, Bareelona, Paidés, 1991, Pag. 67.Trad. Teresa Onate
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misma, La nocidn que usa Gadamer para explicar esto cs la Gebilde'®. Por ahora, creemos

neeesario explicar la nocion de simbolo en Gadamer.

V.2.- Latessera hospitalis como modelo de la lectura y In interpretacién

Gadamer recurre a la nocién de simbolo: puraexponer su tesis  de la experiencia
hermenéutica de ln obra de arte. Creemos que el modelo del simbolo como tessera
hospitalis'® cs, mutati mutandis, expresion de lo que Gadamer llama circulo hermenéutico
y es una muestra de la condicion de dialogicidad del lenguaje.  La historia de la palabra la
encuentra en la “tablilla de recuerdo™ o tessera hospitalis de los griegos. Esto s, ¢l anfitrién
entregaba a su hudsped la mitad de una tablilla que rompia con el objeto de que pasado el
tiempo pudicran reconocerse al juntar las dos mitades. Una suerte de identificacion entre
anfitrion y huésped.

CGiadamer rescata la nocion de simbolo y la relaciona con’ la alegoria. Nocidn csti
que habia sido devaluada por la [lustracion. (Ha llegado ¢l arte a su fin? se pregunta
Gadamer. La respuesta la encuentra en la estética de Hegel. No se trata de que el arte haya
Hegado « su fin, nos dice Hegel en sus Lecciones de estética. Lo que ha ocurrido es que el
arte perdic  la relacion directa que tenia con la comunidad que la producin, Con la
Hustracion comienza lo que Gadamer identifica como la conciencia estética, csto e¢s, ¢l arte
deja de ser el medio de cohesian de la comunidad y se aleja de la comunidad que lo

produjo. Es el momento cuando aparecen los muscos, las bibliotecas, las galerias y las salas

'™ La palabra viene del verbo (Bildung) formacion y ligura. La obra es a la vez formada y creada. Pero
tambicn es una representacion (Darstellung).

195 Cfr. PALAZON M, Maria R, “Desencuentro del poeta con su obra®, en Interpretacion, Poesia ¢ Historia,
UNANIL, México, 2000, p. 18,
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de misica. Para Gadamer, cf simbolo y la alegoria son conceptos cercanos, mientras que en
la alegoria se dice una cosa queriendo decir otra, ¢l simbolo es ln apariencia sensible de la
idea.
Este concepto de simbolo ‘es deudor del desarrollo de la filosofia del arte de
Schelling y base de In estética moderna. Para Schelling todo ¢s simbolo y todo arte cs
simbdlico, en:¢él coinciden el signo y su significado. Para Schelling, “Simbolo cs Sinnbild
(imagen de sentido) tan concreto, y tan idéntico sélo a si mismo, como la imagen, y sin
embargo tan gencral y tan leno de sentido como el coneepto.”™ % El simbolo viene a ser de
esta manera la unidad de imagen y significado. Una representacion auténoma, Ahora bien,
con lu idea de simbolo en la obra de arte, Gandamer plantea dos tesis programaticas de ln
comprension henmencutica, a saber, la del circulo hermenéutico y la tesis de la obra de arte
como presentacion o conformacion (Gebilde). Como hemos estado intentando exponer, la
obra de arte es obra solo en ¢l didlogo y se realiza plenamente cuando ésta s interpelada o
cuindo nos interpela. La bella imagen de la tablilla del recuerdo es una estupenda metifora
para explicarnos el fendmeno de la comprension hermenéutica. La tesis del simbolo es una
propuesta programatica en la hermenéutica de Gadamer y tendri como consccuencia servir
de busamento a la nocion de circulo hermenéutico. Para Gadamer, el simbolo dcbe
entenderse como un fragmento que se comprende s6lo a partir de la totalidad, la parte se
comprende a partir del todo. Existen fragmentos que como la tablilla del recuerdo andan en
busqueda de su todo:
La experiencia de lo simbolico, quiere decir que este individual, este

particular se representa como un {ragmento de ser que promete completar
con un todo integro al que se corresponde con ¢, o, también quicre decir que

1 Sehelling citado por Gadamer en 1M, pag. 116
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existe el otro fragmento, sicmrrc buscado, que complementard en un todo
nuestro propio fragmento vital,'"?

Por ‘circulo hermenéulico entiende Gadamer un proceso dindmico en el cual el
intérprete debe estar atento a su interpretacion, es decir, a las anticipaciones de sentido que
le proporciona su tradicion, cstas anticipaciones de sentidos serin correctas solo cuando
coincidan con las cosas mismas'®. Sc trata de concebir ¢l circulo hermenéutico como un
proceso constante de circulos concéntricos. El intérprete es de alguna forma el mediador
entre sus opiniones previas y las cosas mismas a las cuales debe estar atento,

Dijimos que esta tesis es programatica ;En qué sentido podemos entender nuestra
afirmacion? La tesis del circulo hermendutico estd dirigida a demostrar, por una parte, la
finitud de toda comprension y, por la otra, como ataque a las pretensiones de objetividad
del historicismo. Gadamer expone que si bien esta tesis es un aporte del romanticismo y
Schlciermacher, su propuesta estid limitada al concebir el circulo hermenéutico como la
comprension de la subjetividad del autor. Para Schleiermacher cn efecto se trata en lo
fundamental de ponerse en lugar del otro, comprender es, “comprender las manifestaciones
de un momento del creador.”™ ' Sin embargo, pese a los hallazgos de Sehleiermucher y
Dilthey es Martin Heidegger quien logra precisar ¢l concepto de circulo hermenéutico, Para
Heidegger, el circulo hermenéutico no es un circulo victoso, sino que, por ¢l contrario, es la

construceion de un proyecto en el cual se ensaya la comprension hasta lograr superar cl

"TAR, pag. 83

U P las cosas mismas en la enomenologia consisie en la maxima  hursseliana (Zu den Sachen selbst). Para
Ramon Rodriguez esto significa: “la actitud  fenomenologica supone  siempre un monento critico ¢
includible, la necesidad de superar todos fos prejuicios, especialmente filoséficos, que obstruyen fa mirada
libre @ los fendmenos, pero supone tambidn otro momento no menos esencial: La primacia, sobre todo trabajo
subjetive, de la donacion, del darse o aparecer de Tas cosas; por nuicho que el filosofo Tuche por liberarse de
todoe 1o que fe impide ver, nada veria si las cosas no se dieran, si no hubiera un aparceer de algo. que es
justamente lo que ha de ser comprendido ¢ interpretado™ en La transtormacion hermenéuticd de la
Fenomenologia, Tecnos, Madrid, 1997,

" GADAMER, Hans Georg, L problema de la conciencia histirica. Teenos, Madrid. 1993, Pag. 97,
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horizonte de la tradicion del intérprete, esto es, hacer coincidir sus anticipaciones de sentido
con las cosas mismas que estd interpelando. Textualmente Heidegger entiende por circulo
hermenéutico:
iste circulo no debe rebajurse al nivel de un circulo vicioso, ni siquicrn a
uno permisible. En €l yace una posibilidad positiva del conocimiento mas
originario, que por supuesto solo se comprende realmente cuando la
interpretacion ha comprendido que su tarea primera, altima y constante
consiste en no dejarse imponer nunca por ocurrencia propia o por conceptos
populares (...) sino en ascgurar la elaboracion  del tema cientifico desde la
cosa misma,'™
Delengdmonos un momento en esta cita que a primera vista resulta polémica.
Desde qué horizonte de la tradicion filosofica alemana debemos entender las cosas
mismas? ;Qué entienden Heidegger y Gadamer por las cosas mismas?  Las cosas mismas
cs ¢l principio desde donde Edmund Husserl cimentd su fenomenologia, un imperativo
filosofico. Intentaremos por lo pronto dar respucsta a la primera de las preguntas: en el

7 nam. 26,

articulo “*Sobre la filosofia alemana del siglo XX, aparccido en la Revista £r
Gadumer explica ¢l desarrotlo de la tradicion filoséfica alemana a la vez que atestigua las
deudas académicas con las mas importantes doctrinas desarrolladas por el pensamiento
aleman del siglo XX, Cuando le toca evaluar la fenomenologia husserliana éste afirma que
al finalizar la primern guerra mundial, con las consccuencias conocidas para Alemania,
junto con un grupo de condiscipulos intentaron reformar la tradicion filosofica; a la

pregunta desde donde, alguien respondid: desde la fenomenologia; “la consccuencia, para

mi, fue clara: creci formindome en la fenomenologia.”” Debemos aclarar que lo que

0 Heidegger, Martin, citado por Gad en Verdad y método, p. 332,
YEGADAMER, Hans G., “Sobre la filosofia alemana del siglo XX", en Revista Er, nim. 26, Sevilla, Phg..
194,

TECIS mnN

FALLA DI ORIGEN




~156

exponemos aqui es que existe una  formacion fenomenologicn de Gadamer, sin embargo,
creemos que, como lo demuestra Ramén Rodriguez respecto de Heidegger, se trata de una
transformacion hermenéutica de la fenomenologia.  Ahora bicn, jqué cs ir a las cosas
mismas? Atenerse a lus cosas mismas supone para Husserl dos momentos de una misma
instancia: en un primer momento implica un esfuerzo a través del cual se intenta lograr
superar los prejuicios y tener acceso a las cosas libremente tal y como se presentan. Ahora,
esto quiere decir que las cosas no se presentan de manera espontdanea sino por un esfuerzo
fenomenolégico. Sin embargo, para que las cosas mismas se muestren desde cllas mismas
también debe producirsec un movimiento: el darse. El tilosofo no podria alcanzar a ver las
cosas sino porque lus cosas mismas aparczean y se den, se muestren. Es en este momento
cuando sc produce la comprension. ;Qué significa para Gadamer ir a las cosas mismas?'”?
El sentido, Es importante destacar que “sentido™ no se refiere en la teoria del autor como
que las cosas estan sostenidas por un sentido dnico y altimo, la teoria sustancialista de la
metalisica occidental. “Sentido”, aclara ¢l autor, es una especie de direceion, como cuando
decimos ¢l sentido correcto, por cjemplo. Lo que accede es la experiencia de la
lingitisticidad del mundo, por tanto las cosas mismas no son mas que ¢l sentido o las
posibilidades de sentido. Cuando Gadamer expone esta tesis de la ‘cosa en s no sigue en

todas sus consccuencinas las tesis husserliana, reconoce su filiacion a la tradicion

" o ouna emtrevista de Jean Grondin en donde tocan los aspectos fundamentales de la hermenéutica
gadameriana, Grondin interpela a Gadamer sobre este asunto (ir a las cosas mismas) v este responde: “Ia cosa
es siempre la cosa debatida. Aquello sobre lo que se disputa, cuando uno se refiere a la cosa, es ¢l
pensamicnto  imaginado, y o que se trata es de defender la alteridad. Hacia esta finalidad  tiende
especialmente ¢l que Wy yo discutamos en la conversacion, Pues o que interesa es que el otro, desde los
prejuicios preconcebidos que son inconscientes para el, participe también en la conversacion. Esto forma
parte de L conversacion fructiferi. Si no escuchamos con aquella benevolencia que sabe reconocer al otro en
lo que ¢l piensa, entonees somos sofista, - B solista no quiere en absoluto entender. sino que 1o que quiere es
segnir teniendo razon. Dialogo donde se pasa revista a toda Ly obra de Gadamer y se da fe de su recepeion
historica, en Amologia. Signeme. Salamanca, 2001, Pag. 370, Traduceion de Constantino Ruiz-Garrido v

Manuel Olasagasti
TN
| AL 11 ORIGEN




157

fenomenologica, sin embargo, realiza una critica a la misma. Para Gadamer toda la
tradicién fenomenologica olvido un problema central, ¢l problema del lenguaje. Y es en
este punto en donde ocurre el giro de la fenomenologin a la hermenéutica. (Qué debemos
entonces entender por ir a las cosas mismas en Gadamer? Para Gadamer lo que sule al
encuentro es sentido; ¢l mundo sélo ¢s comprendido como experiencia lingiiistica; como
horizonte de sentido. - El-sentido, nos dirda Gadamer, es direccion. El lenguaje configura un
sentido, sélo por €l nccedemos al mundo. No fue sino hasta la aparicion de Heidegger
cuando se inicia un giro en csta tradicién filoséfica.  Desde aqui podemos comprender la
nocioén de comprension y de circulo de ln comprension de Gadamer.

Efectivamente, la transformacion hermenéutica de la tesis fenomenoldgica de la
cosit misma ticne como objeto cimentar la tesis humboldtiana del lenguaje como acepeion
del mundo. Gadamer ha mostrado en ¢l capitulo 14 de la tercera parte de Verdad y Método
como dicha tesis tiene algunos limites, pero sobre estos limites y en el reconocimiento de la
impronta de Humboldt pretende sostener sus tesis hermenéuticas, Se trata en definitiva de
ampliar las posibilidades que la experiencia de la lingiiisticidad del mundo le proporciona a
la hermencutica. Como bien lo sabemos, para Humboldt cada lengua representa una
acepeion de mundo, de mancra tal que los distintos lenguajes representan  distintas
perspectivas de mundo. De la tesis humboldtiana Gadamer concluye que: “No silo el
mundo es mundo en cuanto accede al lenguaje: el lenguaje solo tiene su verdadera
existencia en el hecho de que en €l se representa el mundo.”'”

Ahora bien, segin Gadamer, csta tesis humboldtiana abre la posibilidad de una

relativizacion y compromete su esfuerzo hermenéutico de la comprension, (Cémo hacer

para poner en didlogo a dos acepciones de mundo que provienen de tradiciones

P Op, cit. p 531,
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diferentes? Creemos que ln nocion husserliana de la cosa misma es la respuesta que
ensaya Gadamer para garantizar un acercamicento objetivo al acceso del mundo.
Precisamente esta es una de las tesis que Martin Kusch intenta defender en el libro
Language as calculus vs. Language as universal medium. Para el autor, Gadamer se
distancia de la concepeion radical del lenguaje del dltimo Heidegger y por ¢l contrario
bebe en la fuente de la fenomenologia de Husserl, Para Kusch, la nocién de

W™ (Abschattung) o matizacion o perspectiva de Husserl serd tomada por

“Adumbration
Gudamer con el abjeto de evitar la relativizacion que proviene de la teoria del lenguaje del
ultimo Heidegger. Por nuestra parte diremos que fundamentalmente se trata de cerrar el
hiato que crea la tesis del lenguaje como acepeion del mundo de Humboldt.
Efeclivamente, el pensamiento humboeltiano corre el riesgo de abrir las puertas a la
relativizacion,, si cada lengua representa una diferente acepeion de mundo como es
posible ln compresion entre las distintas lenguas que son distintas acepeiones de mudo.
Por eso, pensamos junto con Kusch que la nocion de “*Adumbration” que Gadamer toma
de Husserl, tiene dos objetivos por una parte oponerse a la concepeion de lenguaje como
cileulo y por la otra mostrar como el mundo se “objetiva” en la experiencia humana de la
lingitisticidad del mundo.

Por otra parte, somos de la opinion que cuando Kusch utiliza la nocién husserliana
de “Adumbration™ o matizaciéon también se refiere a la nocion de “esquema” que el propio
Gadamer dice tomar de la tradicion fenomenologica, nos referimos a la expresa alusion
que hace al discipulo de Husserl, Roman Ingarden'”. Nosotros hemos preferido Hamar a

dicha nocion “relleno”. O lo que ¢l propio Raman Rodriguez ha expresado para referirse

' Trazo, esbozo, bosquejo. También lo podemos traducir como matiz y perspectiva, Dictionary Simon &
Schuster’s, Macmillan, NY, USA,
Y5 CEANGARDIEN, Roman, La obra de arte literaria, Taurus, México, 1998. Trad. Gerald Nyenhuis.
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a la experiencia fenomenologica del comprender como el darse que debe producirse
desde ln cosa misma. Esto ¢s, para que se produzea la comprension no sélo debe haber un
sujeto fenomenologicamente preparado sino también  un darse desde la cosa misma. Se
trata del esfuerzo fenomenologico de la comprensién humana. Para Gadamer, de la
expericncia de la lingiisticidad del mundo se concluye en la “objetivacion”™ del mismo.
Es decir, existe una distancia entre el hablante y la cosa misma, que se encuentra
constituida lingtiisticamente. Desde aqui, podemos entender la frase: “El didlogo que
somos”, El hublante establece un trato lingiiistico con el mundo:

De la relacion del lenguaje con ol mundo se sigue también su peculiar

objetividad. Lo que habla en el fenguaje son constelaciones objetivas, cosas

que se comportan de un modo o de otro; en esto estriba ¢l reconocimiento de

la alteridad autdénoma que propone por parte del hablante una cierta distancia
propia respecto  la cosa’®

La importancia y la radicalidad de la nocion de “Adumbration” para la coneepeion
det lengugje gadameriano consisten en lograr un baremo que permita  conmensurar las
interpretaciones  y lograr ¢l acuerdo en ¢l didlogo. Nosotros nos atreveriamos a Hevar ¢sta
concepeion del lenguaje hasta otros dmbitos por los cuales la filosofia y Iy investigacion
de la historia de la cultura trunsitan en este momento. No solo es posible ¢l acuerdo entre
los hablantes de una lengua sino también son conmensurables tradiciones de origenes
diferentes. La clave estd en la nocion de alteridad y de didlogo que desde el inicio de
Verdad y Método cl autor viene desarrotiando:

Lo que proporciona un nuevo punto de vista (es la propia acepeidon de
mundo anterior) no es ¢l aprendizaje de una lengua extranjera como tal, sino

su uso, tanto en ¢l trato vivo con los hombres extraiios como en cf estudio de
la literatura extranjera. Por mucho que uno se desplace a una forma espiritual

0 Ibid. Pag. 534.
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extraiin no llega a olvidar nunca su propia acepeidn de mundo ¢ incluso de
lengua.

Pero cuil es el baremo que permite lograr el acuerdo en el didlogo y por otra parte la
comprension entre distintas tradiciones? Una primera respuesta la encontramos en la
nocion de lingtiisticidad del mundo. Cuando hablamos hacemos mundo, estamos en ¢l
mundo. Es ¢l mundo hecho experiencia lingiiistica lo que nos permite lograr el acuerdo.
Lo que une al hombre independientemente de la lengua que hable y de la tradicion en que
¢sta se halle inserita es la radical experiencia de la lingiiisticidad de mundo, esto es:

El mundo es ¢ suclo comun. no hollado por nadic y reconocido por todos,
que une a todos los que hablan entre si. Todas las formas de la comunidad de
la vida humana son formas de  comunidad lingiiistica, mas adn, hacen
lengugje. Pues el lenguaje ¢s por esencia el lenguaje de fa conversacion,'™

Lo que  hace posible ¢l acuerdo entre los hablantes es ta experiencia humana de la
lingiiisticidad de mundo. La comprension consiste precisamente en el “sentido™. Lo que
sale al encuentro es “sentido” pues ¢l mundo esta constituido lingiisticamente; desde ¢l
principio los hombres nos encontramos ya en ¢l suclo comuan del lenguaje. Podriamos decir
que ¢l fundamento que nos sosticne es ser lengugje, ser didlogo. Lenguaje y mundo
constituyen fa experiencia humana fundamental.

El segundo aspecto que intentaremos exponer aqui y que consideramos como otro
baremo que hace posible ¢l acuerdo en el didlogo es el referido a las “matizaciones

lingiiisticas.” Para Gadamer la nocion de matizacion lingiistica es andloga a la percepeion
hussertiana, sin embargo, como lo veremos mas adelante, existen diferencias entre ambas

nociones. Mientras en la percepcion las matizaciones constituyen a la cosa como un

Y7 bid. Pag. 531.
¥ 1bid. pag. 335.
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continnm 'y excluye a cada matizacion entre si, la matizacion lingiiistica potencin el
didlogo. En tal sentido Kusch afirma:
Gadamer argues that different worldviews are not relative with respect to the
world an sich. Rather, “in every worldview the world an sich is meant”, and
the world ab sich is nothing but the sum of different world-vicws. To

explicate this idea Gadamer draws on phenomenologicas insights concerning
. 9
percepeion.'”

Efectivamente, Gadamer se auxilia de la nocion de percepeion de Husserl, sin
embargo, rdpidamente establece diferencia entre la nocion  de pereepeion y la de
mattizacion lingdiistica.  Es importante destacar que con la nocion de matizaciéon
lingtiistica establece una clara diferencia con la fenomenologia y transforma en un
argumento hermenéutico, Creemos que Kusch obvia la distincion entre ambas nociones y
que en Gadamer cs muy evidente: “En Ia percepeion de las cosas  cada matizacion cs
distinta y excluyente de la demis, y contribuye a constituir la cosa en si como un
continuum  de estas matizaciones”, nos dice Gadamer con respecto a la nocion de
percepeion de origen  fenomenologico. Por ¢l contrario. fa nocion de matizacion
lingilistica abre la posibilidad de intercambio y potencia la comprension entre hablantes y
tradiciones: “mientras que en fa matizacion de las acepeiones lingiiisticas del mundo cada
una de cllas contiene potencialmiente a todas las demds, esto es, cada una estd capacitada

w80 E

para ampliarse a cada una de las otras, n los capitulos anterjores hemos intentado

mostrar como la hermendutica de Gadamer es una hermenéutica hospitalaria, Ia tesis

7 g USCH, Martin, Language as Caleulus vs Language as universal medium, Kluwer Academic Publishers,
Boston, 1989, p. 246, *Gadamer argumenta que diferentes visiones de mundo no estan relacionadas con
respecto al mundo en si. Lis mas en cada vision de wwundo el mundo en si esta significado y el mundo en si no
significa nada pero incluye las  diferentes perspectivas. Al explicar esta idea Gadamer recurre a las
reflexiones tenomenologicas referidas a la percepeion’

" Ihid. Pag. 537,
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sobre las matizaciones lingiiisticas nos arroja luces sobre lo que hemos estado debatiendo,
Efectivamente, la nocion de matizacion lingiistica de Gadamer le permite reconocer que
no se¢ trata de un “perspectivismo excluyente™, sino por ¢l contrario y como ya lo ha
demostrado  con ¢l aprendizaje de las lenguas extranjeras'™!, en ningin momento se
olvida la tradicién anterior: “Como vigjeros, siempre volvemos a cesa con.nuevas
experiencins.” Podriamos concluir que la experiencia humana de la comprension se da de
mancra hospitalaria,

Ahora bien, lo que nosotros hemos intentado mostrar aqui es que la nocion de
tessera hospitalis va mas alla de Ia explicacion de la experiencia hermenéutica de la obra
de arte. Consideramos que es un modelo de la experiencia hermenéutica (ue no se refiere
sélo a la obra de arte y nos muestra como funciona ¢l modclo del lenguaje en csa
experiencia hermenéutica. Tanto la traduccion como la abra de arte son, segin Gadamer,
modelos de acaccimiento de la experiencia hermenéutica, y son posibles gracias a la
experiencia de la lingliisticidad humana del mundo. Si pensmimos a la tessera hospitalis
como madelo del lenguaje y como modelo de la radical experiencia de la lingtisticidad
humana, podemos pensar la hermendéutica de Gadamer como un mis alld del nihilismo
que caracteriza al tiempo  posmodemno, es decir, podemos pensar ¢l lenguaje como
hospitalario y a la experiencia humana como capaz de dialogar y comprender otras
tradiciones. Es decir, la hermenéutica de Gadamer estd en un mds alid de todo
contextualismo o universalismo. Recordemos que uno de los fundamentos de la

racionalidad de la hermenéutica de Gadamer estd centrado en el didlogo y la nocion de

81 ¢ GOMEZ R, Antonio, Emre Lincas (Gadamer v la pertinencia del traducir), Visor, Madrid, 2000.
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formacion, hacer familiar lo extrafio. No obstante, debemos aclarar que no se trata de una
visian politicamente ingenua sino de la radical experiencia humana,'®

La tarea hermenéutica se convierte asi en la elaboracion constante de proyecto de
comprension en la cual el intérprete establece una lucha contra sus opiniones previas, o
como lo dice Heidegger, contra las opiniones populares. Como habiamos dicho antes, se
trata de ensayar circulos concéntricos que permitan garantizar una relacion de alteridad
con el texto. Lograr una interpretacion correcta consiste cn la correccion constante de
nuestras interpretaciones hasta lograr que las anticipaciones de sentido del intérprete
digan la cosa misma. Gadamer, al igual que ustedes ahora sc preguntan  ;Cual cs
entonces la interpretacion correcta? ;Qué hacer con nuestra tradicion que tan cargada cstia
lingiiisticamente? La respuesta no es facil, sin embargo intentaremos ensayarla. Para
Gadamer, sicmpre que se estda frente  a un texto lo primero que asoman son nucstras
anticipaciones de sentidos, nucstros prejuicios. No se trata en ningtin momento ni de
negar los prejuicios del intérprete ni de hacerlos callar frente a la voz del texto. sino de
“matizar” nuestras opiniones previas y prejuicios. Por otra parte, una conciencia bien
formada mantiene una actitud abierta a la voz del texto. La comprension se realiza en esq
tension  entre las  anticipaciones de sentido  que salen del intérprete hasta lograr

“confrontar su verdad objetiva con las propias opiniones previas,”"™ Creemos que hemos

O GRONDIN, Jean. Hans-Georg Gadamer, Una biogratia, Herder, Barcelona, 2000, pag.435. Al final
del libro, Grondin cits a la entrevista publicada por la Editorial Suny en la cual Grondin intenta mostrar la
relevancia del pensamsiento de Gadamer para explicar el fendmeno politico de nuestros dias. 1in la entrevista
Gadamer expresa: “En efecto, alma de mi hermenéuatica, a saber, que digo que entender al otro fe da,
dentro de ciertos limites, al otro la razon. Y eso o transtorma a uno mismo. De este modo, me inugino ¢n
realidind que, habiende crecido en esta civilizacion mundial, tenemos la tarca - y que necesitamos también de
una tilosofia que sea semejante o e de mi hermenéatica- de aprender a ver al otro en su posible razon y a
dudar, correspondicntemente, de la razon propia. Esto da como resultado. tal como en general me lo parece, lo
mismo que usted procura sefalar en toda conversacion. Es que se constituye algo comiin, en cuanto se¢ procura
al otro de esa manera. Espero que al Jfinal, esto se logre también en la mas alta caspide de Jas actuales
otencias mundiales”. En Education, Pocuy and History, SUNY Press, Albany, 1991,
““Ibid. Pag. 336,
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podido mostrar como la nocion de simbolo permite explicar la experiencia hermencutica,
no solo referida a la obra de arte sino en gencral a la experiencia vital del hombre. Asi la
descripeion del fenomeno del circulo de la comprension del todo y la parte es a nuestra
manera de ver un correlato de la experiencia de relleno que sc expresa en la experiencia
de la obra de arte. Como llo dijimos antes, existe una anticipacion de sentido que proviene
del texto y de la tradicion del texto y a la vez una anticipacion de sentido de la tradicion
del intérprete. Dominar nuestras primeras anticipaciones de sentidos, nuestras opiniones
previas hasta hacerlas coincidir con las cosas a las que apunta el texto, las cosas mismas,
El programa de la comprension hermenéutica esta tomado por Gadamer de su maestro
Heidegger: debemos comprender el circulo hermenéutico del todo y las partes como un

proceso dinamico de formacion.

V.3.- (Quién soy yo y quién eres ti? Dé camino a la interpretacion.

La - recepecion ¢ interpretacion de la
poesia parcce implicar una relacion
dialogal sui gencris.

Hans-Georg Gadamer

La lectura de la poesia resulta para Gadamer una de las experiencias paradigmiticas de la
interpretacion hermendutica. En ella se le exige al lector escucharla con ¢l “ofdo interior”,
una suerte de categoria andloga a la exigencia metodoldgica del *tacto”, nocion que hemos
desarrollado en piginas anteriores. El libro que ahora intentomos abordar ; Quién soy yo y
quién eres ti?, constituye la lectura realizada por Gadamer al ciclo de poemas Cristal de

aliento del pocta de lengua alemana y tradicion judia Paul Celan. Inicialmente publicado en
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1973, ha permanecido abicrto a la interpretacion y en didlogo en la obra de Gadamer. Las
sucesivas cdiciones de 1983 y de 1995 han implicado una revision por parte del autor,
ademds de un fructifero didlogo con los criticas de Celan. De particular importancia cl
sostenido con un texto postumo de Peter Szondi y, por otra parte,-con el filosofo Otto
Pdggeler. De csta manera el libro sobre Celan ha ido adquiriendo la espesura y el rigor que
tales poemas reclaman,

Para Celan sus poemas no eran mds que botellas arrojadas al mar. Mensajes sin
destinatarios que llegarian a cualquier playa y serian recogidas por cualquier mano.
Gadumer ha recogido estos poemas como mensajes encontrados en una botella arrojada sl
ntar y ha dedicado buena parte de su tiempo a descifrar los herméticos mensajes inscritos
cn la botella de mar que son los paemas de Paul Celan,

Debemos precisar el tugar que ocupa el libro sobre Celan en la totalidad de la obra de
Hans-Georg Gadamer. Consideramos que este libro es fundamental para entender In
hermenéutica gadameriana como parte de una praxis de la interpretacion. En el conocido
ensayo titulado “Awtopresentacion” (1975), en el cual Gadamer hace una primera
aproximacion autobiogrifica a su periplo intelectual, éste expone que lucgo de publicado
Verdad y Método, se ha dedicado a explorar la parte de la aplicaciéon hermenéutica y que
los ensayos sabre la obra de Hegel y el libro sobre Celan constituyen un momento de la
aplicacion de su propuesta hermenéutica. El titulo original del libro sobre Hegel es muy
evidente, puesto que explicitamente expone que se trata de ensayos hermenduticos, (Hegels
Dialektik  Fiinf hermencutische Studien)  La Dialéctica de Hegel (Cinco ensayos
hermendéuticos).  En este sentido textualmente afirma:

Ellos forman una problematica de la hermendéutica aplicada a la que me he

dedicado cada vez mas desde la aparicion de Verdad y Método. Creo
haberme aproximado al tema desde dos dngulos: desde mis estudios sobre
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Hegel, en los que he abordado el papel de lo lingiiistico en su relacion con lo
Iogico, y desde la poesia hermética moderna, que analicé en un comentario a
Atemkristall de Paul Celan,
La constitucion en libro de los egjercicios hermenduticos que sobre Ia poesia de
Celan fue el resultado de la paciente lectura sobre estos herméticos poemas y que fueran
presentados en forma de conferencias en Paris, Nueva York y otras partes del mundo. Pero
cual es el desatio que representaba para la hermenéutica  la interpretacion de la pocsia
hermética moderna? En el prologo det libro Gadamer expone el objeto de su investigacion,
alli advierte al lector que se trata de una paciente y larga lectura de la poesia de Celan y que
de ese encuentre s6lo ha  obtenido sentido, tales sentidos se aproximan no a lo que quiso
expresar ] autor, sino, a lo que “habla en el texto™. Lstos acercamientos son simples
rodeos, tanteos que intentan completar su comprension, Extrafiamente, Gadamer habla al
“lector™ desde un ti, desde una segunda persona, persona que al final del proceso de
comprension se integrard en el yo. La tesis del libro es la bitsqueda de gquién es cl yo y
quicn ¢s ¢l t1? en la lectura del poema. Gadamer asume la comprension desde la radical
ignorancia socritica, como quien inicia una conversacion. Comienza por negar cualquier
lectura candnica y afirma:
Con quien crea “comprender™ ya los poemas de Celan no hablo; no eseribo
para tal persona. No sabe lo que significa en este caso comprender. En
cambio, si otro lector creyese haber comprendido “desde siempre™ estos
poemas tal y como lo propone el autor, seria una experiencia legitima. (...)
Si ¢l lector cree comprender estos poemas de otra y mejor manera, sc habra

ganado adn mis. De ser asi, su contradiccion nos llevard a todos mas Igjos:
nos aproximara a la obra podtica,'®®

% GADAMIR, Hans-Georg. Autopresentacion, en Verdad y Método 1, Sigueme, Salamanca, 1994, Pag.
402, T'rad. Manuel Olasagasti
5 Gadamer, ans-Gieorg Op. cit. Pag. 8
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Una. y otra vez se pregunta ;Quién soy yo y quién cres ti? La pregunta no es gratuita,
responde a una fundamental problematica hermenéuticn, La de la dialéctica de la pregunta y
la respuesta. La respuesta que ensaya Gadamer es que no se trata de un yo empirico'®® el
que cnuncia el poema. No importa saber las pretensiones subjetivas del autor. Esta tesis esta
lo suficientemente expuesta en la critica al romanticismo de Schleiermacher: un poema cs
una unidad de sentido que vale por si mismo., Mds que un yo empirico, se trata de mover las
fuerzas vitales del lector, y por su parte, el lector o ti tampoco es una entidad fisica
determinada, sino que estd dirigido a cualquier lector en cualquier tiempo historico. Esta es
lat relacion entre el yo y el ta.

La pregunta que se hice Gadamer es si ¢s necesario conocer lo que ¢l pocta pensé al
momento de escribir sus poemus. Si es importante para el desciframicento de la poesia y
particularmente la de Celan, es decir, si es necesario y si aporta algo a la interpretacion del
poema conocer “las pretensiones del autor.” La respuesta la ha ensayado Gadamer una y
otra vez de manera reiterada a lo largo de muchos libros, articulos y conferencias. Se trata
de la critica que ha realizado al padre de la hermendéutica modemna, Schleiermacher. Segin
Gadamer la hermencutica de Schlciermacher se distingue por su propuesta de reproducir

el momento vivo de la creacion. “Pero ¢l momento mis genuino de Schleiermacher es la

" Consideramos que el atticulo Enotre el awtor y el texto recogido en el libro Interpretacion v

sobreinterpretacion de Umberto Feo, el autor aclara en forma cvidente el tema que estamos planteando.
Creemos que la lectura que hace Eco sobre este tema os tratado desde una perspectiva eminentemente
gadameriana, aunque. en ningdn momento ¢l antor italiano expenga sus deudas con la hermendutica de
Gadamer, cambiando ¢l nonibre de algunas categorias, pero en el fondo exponen las tesis que desde Perdad v
Método, Gadamer viene planteando. Textualmente Eeo nos dice: “Cuando se mete un lexto en una botelta -y
esto ocurre no solo con Ja poesia o L narrativa, sino también con la Critica de la razon pura-, cs decir, cuando
un testo se produce ne para un dnico destinatario, sino para una connidad de lectores, el autor sabe que sera
interpretado. no sepin sus intenciones, sine sepun una compleia estrategia de interacciones que también
nplican a los lectores, asi como g su competencia en la lengua en cuanto patrimonio social. Por patrimonio
soeial me relicro no solo auna lengua determinada en tanto conjunto de reglas gramaticales, sino también a
toda la enciclopedia que las actuaciones de esa tengua han creado, a saber, las convenciones culturales que es
lengua ha producido v {a historia misma de las interpretaciones previas de muchos textos, incluyendo el texto
que el lector esti escribiendo” Cambridge University Press. Madrid, Espaiia, 1995, Pag. 81
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interpretacion psicoldgica; es en tltima instancia un comportamiento divinatorio, un entrar
dentro de la constitucion completa del escritor, una concepeion del ‘decurso interno’ de la
confeceion de una obra, una recreacion del acto creador.”™'®” Gadamer llega a la conclusion
de que pura Schleicrmacher la comprension implica “comprender cada texto como una
expresion vital, dejando en suspenso la verdad de lo que se dice."'®®

Consideramos que cada texto y en particular los (extos poéticos constituyen una unidad
de sentido. La pregunta es gqué entiende Gadamer por sentido? Por-unidad de sentido
cntiende ¢l horizonte que el texto abre al lector, una unidad de sentido es un camino abierto
que seiiala el texto, Sentido ¢s, entonees, la direccién que marca el texto y a la cual debe
estar atento el lector. De alli gue el interés  de la hermendéutica no sea la reconstruceion del
momento ‘original’ de la creacion, sino intentar comprender la unidad de sentido que es un
texto. Por tanto, ¢l yo que enuncia ¢l poema no es un yo empirico, sino un yo lirico. Se trata
precisamente de que en el acto de leer ¢l yo se lea como un tu, el del lector. Podriamos
decir que se trata de la relacion de autentico didlogo entre ¢l tu y ¢l yo. Entre el poema y cl

“

lector. ... ¢l yo que sc pronuncia en un poema lirico no puede relacionarse de mancra
exclusiva con el yo del pocta que, a su vez, serin otro que ¢l lector que dice yo'*?, A
nucstra modo de ver, la relacion entre el yo del poema y el ti del leclor son marcas
semdnticns  que muestran . de forma explicita la teoria de la lectura desarroliada por

Gadamer. Habiamos dicho que para Gadamer la lectura era una especic de “relleno” entre

el horizonte del texto y el horizonte del lector. En toda lectura ocurre ese “relieno”, es el

"7 Gadamer, H-G VM Pag. 241
"™ [bid. Pag. 252
% GADAMER, Hans-Georg, ; Quidn soy yo y quién eres 1112 Op. Civ Pag. 13
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momento cuando la obra se compléﬁx. Para Gadamer leer os etimoldgicamente juntar'®®,
juntar dos almas dice Gadamer sobre el significado de ln poesia de Stefan George., La
lectura consiste en juntar ¢l ta y ¢l yo en el nosotros. La desaparicion y aparicion del yo en
cl nosotros y vuclta al yo, pues no podemos negar que quien lee es también un lector
inscrito en un tiempo y una tradicion, El articulo que cierra el libro Poema .y didlogo
discute este problema. La tesis fundamental del articulo consiste en intentar mostrar que ¢l
poema cs ¢l modelo dialégico por excelencia. Para Gadamer, tanto el poema como cl
didlogo son formas paradigmaticas del lenguaje. Por lenguaje entiende la “produccion de
sentido”  esto es, un texto no esta nunca acabado sino que nos indica una direccién,
produce un sentido. Gadamer preficre hablar de “produccion de sentido” en vez de
lenguaje. ¢Por qué ¢l poema es un modelo del didlogo?: “En ¢l poema no solo se consuma
la produccion de sentido duradero en la palabra que se exhala, sino que en ¢l adquicre
duracion la presencia sensorial de la palabra.”  Consideramos que es este un punto  muy
importante en Gadamer, pues el poema es también la conerecion de un sentido y un sonido.
El diglogo entre la voz y la eseritura'®', Lo que quicre decir ¢s que al interior del poema se
produce un didlogo. El poema ¢s como el pensar *un didlogo consigo mismo y con lo

441492

otro O mgejor dicho, todo poema como lenguaje, como produccién de sentido es un

dialogo. En su interior, un poema es una construccion dialogica, este estd compuesto de

sonido y sentido. La revista Archipidlago # 37 verano de 1999 dedicada al tema de la

a0 C. L . . o .
9 La nocién de hermendutica esti estrechamente relacionada con fa nocion de leer y el propio Gadamer asi lo

ado en evidencia coando alirma que: “EL significado originario de *logos’ es, como lo subrayo
er, leer, es decir, juntar, reanie o *lese”, la cosecha, ta recoleccion. De esta manera, yo mismo ligué
mi enfoque hermenéutico al concepto de leer”  Gadamer, Hans-Georg, Tras Ja huelta de In hermendutica en
El giro hermendutico, Catedra Madrid, 1998, Pag. 98, Trad. Artura Parada

" Fambicn nosotros sabemos desde hace tiempo que no se puede comprender la relacion entre lenguaje ¥
letra como un hecho primario v un hecho secundario. Resulta desde luego razonable: la escritura no es la
reproduccion de la voz. Al revés, la eseritura parte de la condicion previa de que se le conceda voz a lo leido™
ibidem

"2 Ibid. Pag. 97
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poesia y lo paético, en la cual se intenta establecer un deslinde entre la poesia y la filosofia,
registra la traduccion de un articulo sobre Celan. El articulo sc titula ;dcceso
[fenomenoldgico y semantico a Celan?'” En los GW 9, registra ademas, de este articulo ¢l
libro zQuién soy yo v quién eres tii? En el mismo, Gadamer nos dice que a partir de la
lectura que €l ha realizado de los poemas de Celan ha llegado a una primera conclusion
segun la cual: “Leer significa siempre hacer que se produzea el sonido y el sentido del
texto™™ Un poema no sélo es produccion de sentido, o mejor dicho, la producc/iéln de
sentido es la conjuncion de sonido y sentido. De alli que constantemente Gadamer nos este
advirtiendo que debemos estar atentos a “la voz del texto™.

Esta tesis podriamos considerarla como una tesis fuerte en el altimo Gadamer. Por un
lado, intenta contraponer las tesis de Jacques Derrida en las cuales incluye a Gadamer como
uno de los altimos fildsofos que defienden la *metafisica de la presencia®. Por ¢l otro,
podemos observar el desarrollo de una tesis fundamental en sus obras Gitimas: la
hermenéutica como teorin del texto. Consideramos que el libro ;Quién soy vo y quién eres
nt? es una - prictica de la interpretacion hermendutica gadameriana cuyos objetivos
consisten en el intento de deslastrarse de las categorias de la tradicion metafisica de la
filosofia Occidental, mostrar que ¢l poema cs una forma paradigmatica del didlogo y que
como consceuencia de cllo, toda interpretacion debe desaparecer para que nuevamente
dejemos hablar al poema.  Intentaremos explicarnos. Para Jean Grondin, la propuesta de
Gadamer consiste en proseguir la tarea de Heidegger de la destruccion de la metafisica,

tarca que su maestro habia dejado pendiente, pero que fue motivo de hechizo entre los

" raduccion de “Phiinomenologischer und Semantischer zugasng zu Celan? Gesammelte werke, Band 9
Asthetik und poetik. J.C.B. Mohr

™ GADAMER, Hans-Georg. ;Acceso fenomenolégico y semantico a Celan? Archipidlago # 37, Barcelona,
Verano 1999, Pag. 37
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nlumnobs de Heidegger cn las clases en los primeros decenios del siglo XX. Por el
contrario, afirma Grondin, a Gadamer le parecia “manicrista” el lenguaje adoptado después
de la vuelta (Khere): “A pesar de toda su simpatia de fondo, se sentia siempre un poco
repelido por el estilo caracteristico de los textos de Heidegger posteriores a Ia ‘vuelta’, un
estilo que para su sensibilidad lingiiistica tenia un punto de exceso manierista.,” En csta
misma argumentacion, Grondin considera que la propuesta de Gadamer consiste en salvar
distancia desde la conceptualidad de la tradicion metafisica: “Gadamer se pregunta si, a
pesar de todo, no habri un lenguaje de la metafisica con ¢l que salvar distancia. El hecho de
hablarse de un lenguaje de la metafisica, con su exigencia totalizadora, (no es ya en si
mismo ung secreta creacion metafisica?” '

Ahora bien, ;qué entiende Gadamer por destruccion de la metafisica? La respucesta en
principio creemos encontrarla en la discusion de Gadamer con Derrida, en el fumoso
articulo Descontruccion y hermendutica que aparece en el libro £/ giro hermenéutico. En
este libro se recogen algunos de los articulos que sirvieron para la discusion entre Gadamer
y el autor francés. Por destruccion de la metafisica entiende Gadamer:

El sentido de destruccion ¢s procurar que el concepto hable de nuevo un
lenguaje vivo dentro de su contexto. Es esta una tarea hermenéutica. No
ticne nada que ver con un discurso oscuro sobre ¢l origen y lo originario.
En la década de los 80 se inicid uno de los didlogos mas fructiteros de la lilosofia
del siglo XX. Se trata de los encuentros en Paris y en Heidelberg entre Gadamer y Derrida.

Fuc el encuentro entre dos maestros del pensar. No intentaremos reducir la critica de

Derrida a Gadamer, pero podemos decir que se fundamenta en ubicar al proyecto

¥ GRONDIN, Jean Prefacio del editor, en Hans-Georg Gadamer Antologfa, Si Sal cn, 2001, Pag.
17
0 Op.Cit Pag. 82




172

gadameriano dentro  de la sospecha de participar en la tradicion de la metafisica de ln
presencia. Frente a esa critica Gadamer ha insistido en mostrar que en primer lugar In
hermendutica representa una superacion de la tradicion de la filosofia Occidental, y, en
segundo lugar, la cercanin entre la hermenéutica y ¢l decontruccionismo en su objctivo de
destruccion de la metafisica Occidental, El proposito que anima tanto a la hermenéutica
gadameriana como a la deconstruccion derridiana es la destruccion de la “metafisica de In
presencin”, tradicién sobre la cual se cimenta buena parte del pensar.  Asi lo expresy
claramente Gadamer al afirmar que sélo la hermenéutica y la deconstruccion han podido
llevar a cabo la realizacion de la destruccion de la tradicion metafisica, ambos caminos han
sido fructifernmente recorridos por Gadamer y Derrida:
Ademas de sus propios intentos por abandonar el lenguaje de la metafisica
(Heidegger) con la ayuda del lenguaje poctico  de Holderlin, me parece que
s6lo ha habido dos caminos transitados, y que han sido transitados, para
franquear una via frente a la auto domestiticacion ontologica propia de Ia
dialéetica. Uno de ellos es el regreso de la dialcetica del didlogo y de este a
Iy conversacion. Yo mismo intenté seguir csta via en mi hermencéutics
filosofica. El otro camino ¢s ¢l camino de la deconstruceion, estudiado por
T
Derrida."’
Sin embargo, la labor de destruccion del lenguaje de la metatisica no ¢s una tarea
facil. El intento del altimo Heidegger de poetizar la filosotia no rindio los trutos deseados y
esto debido a Ia situacion en que se encontraba la filosofia, Para Gadamer, la filosofia se ha
encontrado desde siempre en una situacion de penuria conceptual, *un constante padecer de

i)

penuria lingitistica”. Un texto clave para entender este argumento lo encontramos en el

articulo titulado “La historia del concepto como filosofia” de 1970. En este texto expone la

tesis que enunciamos atris, cl problema de la precariedad lingiistica. Mientras la ciencia ha

guiado su saber por intermedio del lenguaje simbdlico-matemalico, la filosofin se encuentra

" GADAMER, Hans-Georg Destruccion y deconsiruccion en Ferdad y Método I, Sigueme, Salamanca,
1994 Pag, 355
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atrapada cn una serie de conceptos que pertenecen al lenguaje natural. La propucsta cs
intentar rehabilitar la historia de los conceptos. Lo que nos interesa mostrar cn cste articulo
de los 70 cs que en ¢! Gadamer se anticipa y da respuesta a las criticas derridianas que
incluyen a la hermenéutica en la tradicion de la metafisica occidental. Es decir, creemos
que este articulo anticipa los argumentos que después veremos expucstos en ¢l didlogo
Gadamer-Derrida de los aiios 80. Continuemos con los argumento de este estupendo trabajo
que nos brinda luces en la problematica planteada. Gadamer sc pregunta: “Acaso la
filosofia posee un lenguaje y un modo de pensar que e permita extruer los conceptos de
una cspecie de caja de herramientas y utilizarlos para producir conocimientos y desechar lo
que no sirve para ese objetivo,”'™

La respuesta es que aungue constantemente Ia filosofia necesite de conceptos mas o
menos precisos, no siempre se sigue ese camino. La demostracion de la imposibilidad de un
lenguaje simbdlico puro la encuentra en el auge que experimento a principios del siglo XX
la filosofia logica. Para esta tradicion era neeesario articular un lenguaje artificial y univoco
capaz de superar la contingencia del lenguaje natural, sacar a la ciencia del “hechizo del
lenguaje™ natural. Precisamente los precursores del movimiento tiloséfico moderno
consideraban al fenguaje natural como “perturbador del conocimiento”. Sin embargo, no
existe un lenguaje artificial puro puesto que el propio andlisis l6gico ha constatado sus
limites al experimentar la necesidad de expresarse a través del lenguaje natural: “siempre
necesitamos del lenguaje hablado para introducir el lenguaje artificial.”'®®  Siguiendo su
argumento Gadamer expone que existe una relacion entre palabra y concepto, tanto la

palabra como ¢l coneeplo establecen una relacion a partir de la unidad que las constituyen.

" GADAMER, Hans-Georg La historia del coneepto como lilosofia, Vv M I, Pag. 83
1494 .
Ibidem
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Frente a la multiplicidad de sentido que tiene la palabra, ésta posee una unidad, la adquicre
cn ¢l contexto. Toda palabra es palabra dicha a alguien, es palabra que intenta comunicar
algo u alguien. Es alli en ese contexto en donde la palabra adquicre su unidad de sentido,
frente a la multiplicidad que de suyo posee. La relacion de palubra y concepto —segiin
Gadamer- estriba c¢n la posibilidad que tienen ambas de participar de la unidad y la
multiplicidad a a vez, Lo que nos interesa destacar es que la unidad de palabra reside en
que ésta intenta siecmpre abrir una pregunta, intenta sicmpre una comunicacion y es alli que
decimos que ta palabra adquiere su unidad de sentido en el contexto de la conversacion que
abre, en la posibilidad de comunicar algo a alguien: “Todo lenguaje hablado aparece
siempre como palabra dicha a alguien, como unidad de discurso que funda la comunicacion
y establece solidaridad entre los hombres.™ Ahora bien, Gadamer traslada esta caracteristica
de la palabra hasta cl concepto: *pero eso ocurre con el coneepto. Un sistema de conceptos,
uni serie de ideas que hubicra de definir, delimitar, no responde a la cuestion radical de o

2 . . . o .
"0y ¢5 alli en donde se constata ta penuria lingdistica por la

coneeptualidad de a filosofia.
que ha transitado la filosofia. Por cl contrario debemos conecebir al concepto y su unidad a
partir del contexto, a partir de la frase o discurso. El concepto no puede ser un término
rigido, Debemos concebir la relacion entre palabra y conceepto a partir de la unidad de
sentido que adquieren en el contexto de la frase o discurso, cs alli donde Gadamer
encuentra una relacion entre la palabra y el concepto. Esta relacion describe la situacion en

la que se encuentra la filosofia y a partir de esta tesis Gadamer encuentra las bases de

superacion de la metalisica y sustenta a lu vez sus postulados hermencuticos:

La relacion del concepto con el lenguaje no es solo la relacion de critica
lingiifstica, sino también un problema de busqueda lingiistica. Y creo que

0 Ibidem
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éste es ¢l drama pavoroso de la filosofia: que ésta sea ¢l esfuerzo constante

de busqueda linghistica o, para decirlo mas patéticamente, ¢l constante
L e s - X 20

padecer de penuria lingiiistica. No s trata de imitar a Heidegger®™ I

Asi pues, ¢l esfuerzo hermenéutico gadameriano ha consistido en una lucha con la

“penuria lingiiistica”™ que subyace a toda experiencia filosofica. La empresa hermendéutica
consiste en la constante reelaboracion de las nociones o categorias de la tradicion. Se trata
de hacer hablar de nuevo los vigjos términos y es precisamente a esto lo que Gadamer llama
la destruccion de la metafisica, Gadamer propone ir hasta la historia de los conceptos y
desde alli reavivarlos. Se trata de la bisqueda de actualizar los viejos conceptos en un

202

nuevo contexto” . Por eso Gadamer nos ha dicho que no debemos concebir a los conceptos

como una caja de herramientas para ajustarlos a nuestro antojo, sino de “religarlos™ al habla
cotidiana. Solo asi lograrin una nueva acreditacion: “como orientacion lingiistica del

mundo™, Esta misma respuesta la encotramos en ¢l libro sobre Celan, cuando Bollak le

critica que ¢l libro sobre Celan es demasiado fenomenolagico, Gadamer responde:

0 1bid. Pag.87

4 Aunque naes el interés de esta investigacion establecer los vinenlos entre of pensamicnto de Gadamer v el
de Derrida, creemos que os necesario, a partir de los indicios establecidos por el autor intentar mostrar
algunos puntos de contactos entre ambos pensamientos. De tal suerte consideramos que esta nocion de
conteato gadameriano podenmos verla también en ¢l pensamiento derridiano, podemos ver que lo que ambos
autores denomiman “contestos™ nooes o que ordinariamente se considera como contextos. debemos
considerar a esta nocion en base a o que Gadamer denomina como didlogo. De tal manera que no existen
contextos cerrados, sino contextos intinitos en didlogos, esta es uni fundamental coincidencia entre la
concepeion del lenguaje de Gadamer v Derrida. L1 articuto “Firnn, acontecimicnto, contextos™ del libro
Margenes de la tilosotia asi lo contitma: “Pero, como el verde es oF o cabracadabra’ no constituyen su
comtezto en st mismoe nada impide que funcione en otro contexto a titalo de marca significante (o de indice,
diria Husserl). No <olo en el caso contingente en el que, por la traducceion del alemin al francés *el verde es o°
podria cargarse de gramancalidad, al convertirse o (oder) en fa audicion en donde (marca de ugar): “Donde
B ido el verde del eésped: donde esta el verde)”  Donde ha ido el vaso en el que iba a darle de beber® (L)
Yo querria msistie sobre esta postbilidad: posibilidad de sacar ¢ mjettar en una cita que pertenece a fa
estructura de toda marca, hablada o eserita, y que constituye toda nurea en eseritura antes misimo v fuera de
tado horizonte de comunicacion semiolingiiistico: en eseritura, es decir, en posibilidad de funcionamiento
separado, enun cierto punto, de su querer-decir Coriginal® v ode su pertenencia a un contexto saturable v
obligatorto. Todo signo, hingiiistico o no - lingiistico, hablado o escrito (en sentido ordinario de esta
aposicion), en una unidad pequena o grande. puede ser citado. puesto entre comillas; por ello puede romper
con todo contexto dado, engendrar al inlinito nuevos contextos, de manera absolutamente no siturable. Esto
no supone que la marca vadga luera de contexto, sine al contrario, que no hay mas que contextos sin ningon
centro de anclaje absoluto, Catedra, Madrid, 1998, Trad. Carmien Gonzdles Marin, Pig. 362
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Habrin que contestar diciendo que las palabras nunca tienen sentido por si
solas y que sdolo mediante tal vez multiples significados construyen ese
sentido Gnico que, en los multiples 1azos de las lincas de sentidos que vibran
al mismo tiecmpo, mantienen sin embargo la unidad del conjunto del texto y

203

del discurso. (...} Ninguna palabra tiene sentido sin su contexto™.

Creemos que esta es la clave para comprender la empresa hermencutica. Mientras
que los conceptos univocos de la ciencia  permanccen inmutables y no son capaces de
mostrar la experiencia del mundo. Por ¢l contrario, al conechir las palabras y los conceptos
como exploracion mundana del mundo, el lenguaje se libera y:

La aportacion de la historia del concepto consiste en liberar la
expresion filosofica de la rigidez escolastica y recuperarla para la
virtualidad del discurso.*™

La propuesta gadameriana consiste entonces en repensar la nocion de lenguaje
filosofico no desde Ta nocion rigida de término  cuyo signo mads cvidente es la univocidad,
sino desde el habla y la disposicion que la tradicion platonica ha legado al pensar, el
didlogo: *La filosofla ticne en ¢l habla real o en el didlogo, ¥ en ningin otro lugar, su
verdadera y propia piedra de mquc."m5 Es desde esta perspectiva que debemos entender la
destruccion de la metafisica Occidental, entendiendo que los términos y conceptos no son
entidades rigidas y herramientas que se puedan utilizar  indiscriminadamente. Es en el
discurso que la palabra y los términos adquieren su actualidad. A diferencia de algunas
investigaciones™ recientes en las cuales se intenta adseribir la hermenéutica de Gadamer,

Creemos que su proposito consiste en la superacion de la metafisica o mejor dicho, en abrir

el camino del pensar hermencutico. Su proposito es pues la destruccion de la metafisica. De

M GADAMER. Haus-Georg Quicn soy vo y quicn eres t4? Pag. 150

MOop.Cit 93

* Ibidem.

MCE. En la Revista mexicana ftersticios # 14-15, México, 2001. los destacades investigadores Mauricio
Beuchot por una parte ¥y Tomas E. Almorin intentan  demostrar como 1a hermenéutica gadameriana se
inseribe de manera conseiente en la tradicién metafisica de Occidente,
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lo que si estamos seguros cs que destruirla significa “hacer hablar nuevamente  los
conceptos en su contexto”, la utilizacion de las categorias de la metafisica en la
hermenéutica de Gadamer sélo puede ser entendida a partir de lo que el autor denomina
como “penuria lingiiistica”, y desde alli concebir el lenguaje como cuerpo vivo, dinamico,
capaz de actualizar las categorias una y otra vez y conscientes de que csta actualidad se
adquicre en ¢l contexto de la frase o discurso. La propuesta ¢s entonces concebir al lenguaje
como didlogo, esto es, como habla y no fijado por lo que Derrida denomina la primacia del
logocentrismo. Pero en ningin momento podemos considerar al autor de Marburgo como
un seguidor de la tradicion de la metafisica, no podemos incluir en esa tradicion a quien
con tanto estuerzo ha intentado desligar y hacer volver ¢l pensamicito  hacia su  vertiente:
el dialogo. Pero nos quedan atn dos preguntas pendientes, si hemos intentado abordar la
problemitica de quién eres (0 y quién soy yo en la lectura del poema y hemos explicado
que el th del poema no es un autor particular nos queda por responder la otra parte. (Qué
tanto debe saber el lector? Responder esn pregunta es también una tarea hermendutica de la
cual  Gadamer intenta dar cuenta en el libro en cuestion y que nosotros intentaremos

explicar.
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V.d.- ;Qué debe saber el lector?

El texto hace hablar a un tema, pero
quicn logra es en dltimo extremo, es ¢l
rendimiento  del intérprete. En o esto
tienen parte fos dos.

Hans-Georg Gadamer

Al preguntar por quién es ¢l yo y quién es el td en ¢l poema, Gadamer intentd dar
respuesta a lo que pudi¢ramos denominar la teoria de la produccion artistica. La respuesta
que creenmus haber encontrado es que la enunciacion de un poema no recac sobre un yo
empirico del poeta sino que éste es capaz de hacer hablar su propia lengua, quien habla es
el lenguaje. Como lo hemos afirmado al {inal del punto anterior un poema es el modelo de
la experiencia humana general, Cuando leemos poemas recogemos, recolectamos, “Lege”,
toda la tradicion que se ha depositado en la lengua. La lectura y la comprension no son mids
que la actualizacion de la tradicion que se conserva y se trasmile en ¢l leguaje.

Como lo hemos intentado mostrar en ¢l capitulo | de nuestra investigacion, ¢l
problema fundamental del arte modermo nace en ¢l mismo momento que se anuncia la
“conciencia estética”, esto es en el momento en ¢l que el arle comienza a concebirse como
arte desligado de su origen religioso, El punto central es la division artificial que la
Itustracion produjo entre las nociones de Simbalo y alegoria. Gadamer intento recuperar la
alegoria, pero lo que mds le interesaba era tracr a su lugar el simbolo. Estaba conciente de
que ¢l arte moderno no podia recuperar la nocion de alegoria, el ejemplo lo toma del arte
barroco. El arte barroco se dislingue pucs en él podemos apreciar toda la carga mitica,
todos lo valores culturales que expresan, de tal suerte que —segiin Gadamer- existié un

consenso previo entre el entramado de sfmbolos, leyendas e iconografia que se expresaba
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en el arte barroco y sus lectores. Sin embargo, ¢l arte modemo vive otro momento, no
existe consenso entre ¢l artista y los lectores modernos. No obstante, Gadamer afirma lo
siguiente sobre que ¢l principio hermenéutico con ¢l que se sostiene su nocion de poema y
su interpretacion:
En general, creo sano el principio segun el cual la poesin no debe tenerse por
un criptograma crudito pensado para cruditos, sino considerarse destinada a
las personas participes de un mundo comin debido a su pertenencia a una

comunidad lingtiistica, en el cual ¢l poeta se halla en casa igual que su lector
07
u oyenlte.

Es ¢l horizonte comtin ¢l que permite comprenderse al lector y al texto, El horizonte
que es la tradicion de la lengua a la que ambos pertenceen. Por eso, la traduccion implica
un mayor esfuerzo hermenéutico pues se trata de poner en didlogo a dos tradiciones. Al
proceso en el cual el arte es capaz de dialogar con sus inferlocutores sin que medic la
distincion artistica la va ha llamar “la no-distincion estética”, esto cs, un momento en el
cual ¢l arte configura una imagen de mundo o una cultura historica. De tal sucerte que el arte
se experimenta no como arte sino como una manifestacion de la vida en comunidad. Por
cso la apuesta gadameriana siguce siendo concebir la experiencia del arte como una
experiencia de dos, en didlogo entre ¢l texto y el lector,

Por otra parte, s¢ anuncia en esta tesis gadameriana la exposicion de otra critica, a lo
que pudicramos Hlamar critica a lu teoria de la recepeidn, Una parte de la critica literaria se
voleo durante los dltimos treinta afios en  demostrar la primacia del lector sobre el texto.
El intento cra atestiguar ¢l primado de la recepeion que el lector o los electores cjercian
sobre los textos. En general podemos decir que para la teoria de la recepeion lns obras de

arte existen s6lo en ¢l momento en el cual la obra se configura a partir de la recepeidn

27 Quién soy yo y quién eres 11? Op.Cit. Pag. 113
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realizada de la misma cn ¢l transcurso de lu historia. No hay duda que dicha teoria toma sus
fundamentos en los alcances obtenidos por la hermenéutica de Gadamer. Para la teoria de la
recepeion la obra de arte se encuentra en proceso abierto y de constantes correcciones
debido a las diferentes recepeiones histéricas que las contiguran. Gadamer intenta dar
respuesta a lo que considera como una lectura errada de su proyecto hermenéutico por parte
de la teoria de la recepeion. En todo caso la pregunta fundamental del libro que cstamos
analizando ¢s ;Qué debe saber ¢f lector? O si ¢l lector lo debe saber todo en relacion a la
obra interpretada o mas adn, ¢ Cudnto debe saber el lector para Ia correcta interpretacion del
texto?

Un articulo postumo de Peler Szondi sirve a Gadamer para desarrollar la tesis que
ahora intentamos explicar, a saber, {Qué debe saber el lector? El texto de Szondi publicado
postumamente es ¢l punto de didlogo gadameriano para mostrar los limites y alcances de la
propucesta de Szondi ¥ por supuesta para desarrollar su tesis hermenéutica. En cf articulo en
cuestion Szondi analiza la primera parte del poema Cristal de aliento de Paul Celan. El
poema trata el tema det asesinato de Rosa Luxemburgo y Karl Licbknechit. La pregunta que
se hace Gadamer es si es neeesario conocer como ocurrieron los hechos en la fria noche
berlinesa de 1919 para la corvecta interpretacion del poema. Mas adn, si ¢l lector debe tener
conocimicentos autobiogratficos del autor para completar su lectura. Segun Gadamer, en el
andlisis Szondi comunica informacion precisa sobre el horrendo asesinato de Luxemburgo
y Licbknecht. El propio Szondi se cuestiona si tanta fidelidad al reconocimiento de los
hechos no significa una traicién a un poeta como Celan,

A partir de un anilisis semintico, Gadamer intenta mostrar de qué mancra un lector
posee conocimientos que permiten reconstruir los hechos sin la necesidad de ir hasta cl
expediente, en este caso, del asesinato de estos activistas politicos de principios del siglo
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XX. A c¢sto Umberto Eco denomina la enciclopedia, es decir, cada individuo posece una
carga de informacion que comparte con los otros miembros de su comunidad. Segin el
autor de Marburgo ningin lector parte del ‘punto cero de la informacion’, de tal manera que
al encontrar palabras en ¢l poema tales como *canal de Landwelr?, ‘garabato de Carnicero’
o ‘marrana’, todas estas palabras conforman un sentido en el cual se puede reconocer una
ciudad, Berlin y un hecho terrible; ¢l brutal asesinato de Rosa Luxemburgo y Karl
Liebknecht por circunstancia politicas. De igual manera el conocimiento biogrifico del
autor tampoco viene en ayuda para la interpretacion del poema. Lo importante para
Gadamer es intentar ir hasta el poema, hacer que ¢l poema hable por si mismo sin
necesidad de ir a buscar informacion alrededor del poemia o hasta las fuentes biogrificas.
ara Gadamer nada se gana con ¢l saber privado, lo que dice ¢l poema estd en otra csfera,
es ¢l propio poema quien sabe y quicre y exige de nosotros que se descubra y aprenda
cuanto sabe. Siconsideramos que ¢l poema es el modelo por excelencia del lenguaje y
como nos lo ha demostrado Heidegger que el lenguaje sobrepasa nuestro harizonte 'y
muestra [a finitud de la experiencia humana. Por lo tanto, todo lector tiene un horizonte de
sentido que lo sobrepasa y que demuestra su finitud. El didlogo entre el lector y ¢l texto es
la bitsqueda de un punto medio entre lo que sabe ¢l lector y lo que dice el texto. Ya antes he
explicndo que leer cs rellenar, juntar el horizonte del lector con cl horizonte del texto, que
por supuesto incluye la historia de los efectos, ¢s decir, cdmo un texto ha sido leido a traveés
de la historia, y que se han agregado histéricamente al texto, asi como los muchos lectores
en diferentes épocas historicas. Lo que consideramos es que ya el horizonte del lector esta
en ¢l texto, por supuesto que lo que dice un poema estd en la enciclopedia de la lengua. Lo
que Gadamer intenta mostrar ¢s que cn ¢l poema esta ¢l yo del lector y por supuesto el yo

del autor que se lee como un ti. El yo del lector se puede leer como un ti. Evidentemente,
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entonees, la'lectura de la poesia desde la perspectiva biografica o a partir de informacion
alrededor de éste significa una limitacion del poema. De su plexo de sentido. Para Gadamer
hacer una critica psicoldgica o biografica signitica que ya todo o casi todo esta dicho en ¢l
poema, es decir, significa aniquilarlo como poema. Limitarlo. La defensa de Gadamer del
texto tiene por objeto ahondar en la critica a los andlisis de tipo psicolagico y por otra parte
una lucha contra todo relativismo. Lo que intentamos explicar es que Gadamer lucha contra
ambos extremos, contra  una interpretacion psicologista de la obra literaria y contra la
leetura relativista. Lo que quiere decir que aunque una lectura resulte siempre ser maltiple,
tiene ciertos limites impuestos por el texto. De alli pues que no es posible relativizar
absolutamente la lectura de un texto. Por otra parte Gadamer no niega que en ¢l texto no
esté ¢l horizonte del autor, en todo texto esta el autor como una esperanza nos dird, sélo que
csas expectativas del horizonte del autor debemos buscarla en un ambito mas amplio, ¢l del
texto,

Lo que estd intentando mostrar Gadamer es que un poema no es la muestra de un
hecho particular, lo que ¢l poema muestra no es un hecho aislado vivenciado por una
persona, sino un proceso complejo en ¢l cual se borran las fronteras del yo y del ti. Como
muestra Szodi ¢l poema de Celan traspasa la barrera de lo privado, la barrera“de ' lo
contingente y en definitiva expresa una experiencia humana por- intermedio: de lo mds
durable en el tiempo, el lenguaje:

Un poeta penetra poco a poco en la conciencia colectiva del lector, tanto mis

cuanto mas se asienta su canto en nuestro ofdo y mds se convierte su mundo
S d
en el nuestra,™™ o

Pero la pregunta inicial parcce haber sido respondido sélo a medias. (Qué debe

saber el lector? Gadamer nos ilustra cuiinto debe: saber un lector a partir de una hermosa
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imagen. La imagen que usa cs la del oro que somos capaces de llevar en nuestra bolsa, la
cantidad que somos capaces de soportar. Un hombre debe transportar en su bolsa sélo la
cantidad de oro que es capaz de levar, lo mismo le ocurre al leclor, Un lector debe ser
capaz de reconocer la capacidad de informacion que debe llevar y solo esa medida es la que
le permitird tener una mejor comprension del texto. Si se lleva mayor cantidad de oro del
que podemos transportar, del que podemos administrar de seguro se perderd en ¢l camino.
Lo mismo le ocurre al lector. Aqui entramos en el clemento prictico de la experiencia
hermenéutica. Gadamer nos ha ensciiado que no existe una teoria hermendéutica distanciada
de su aplicacién. Las ensefianzas de Aristdteles y su Etica de Nicémaco le permiticron
desarrollar uno de los puntos fundamentales de su filosofia, esta es una actividad prictica,
no existe distincion entre Teenhé y Fronesis, entre teoria y prictica. Leer implica una
actividad que requicere formacion, tacto, medida. En cl fondo sabiduria. Es cuestion de

2
. La pregunta nos vuelve

equilibrio, el que debe tener quicen aprende o mangjar la bicicleta
a asaltar ;Qué tanto debe saber el lector?  El lector debe saber tanto cuanto pueda saber,
para que como en la imagen del oro, controle lo que sepa y no se pierda en ¢l camino de la
interpretacion del texto. No es que ¢l lector no deba saber nada sino que debe mediar entre
lo que ¢l poema dice y ¢l conocimiento instruido que ¢l lector posce. En tal sentido
Gadamer afirma:

La precision a la hora de comprender ¢l poema, sélo alcanzado por ¢l lector

ideal a partir del propio poema y de los conocimientos que el mismo posec,
. . . 2
seria desde luego ¢l verdadero criterio. '

20

En un articulo de 1995 cuando trata el tema de la comprension Gadamer nos muestra un ¢jemplo como
para la experiencia hermendutica es nuy importante ¢l equilibrio; para ello recurre a un ¢jemplo de cuando €l
cstaba aprendiendo a montar bicicleta y 1o compara con el equilibrio de quien experimenta la comprension.
En ¢l articulo De la palabra al concepto, Amologia, Sigueme, Salamanea, 2001, Pag. 135-147

10 0p, Cit. Pag. 130
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Para Gadamer deletrear no signilicn todavia leer, leer es una actividad mucho mads
compleja todavia, Leer es pues, una de las experiencias fundamentales de la vida humana.
Leer requicre formacion, requiere tacto, Como hemos afirmado antes, ningin lector parte
de cero. Todo lector posee una serie de informacion que lo precede. Un poema esta escrito,
en principio, para un lector de esa tradicion. Todo lector de esa tradicion esta capacitado
para reconocer ¢l horizonte de sentido del poema que actualiza su tradicion. Por el milagro
de la traduccion se hace posible la comprension de una tradicion @ otra. En todo caso, sc
trata de ubicarse en un punto medio entre ¢l lector instruido y el texto.  Ahora bien, unas
nuevas preguntas nos asaltan. 4Qué cs lo que hace que una interpretacion sea correcta?
+Como saber lo que ciertamente dicen los textos?  Aqui entra en juego cl problema de la
“transposicion™. Podemos leer esta nocion como ¢l correlato de la nocion de Adumbration o
perspectiva. Pensemos en un poema como un gran rompecabezas. Los versos serfan las
partes del mismo o mis que los versos, pues lo limitaria, las unidades de sentidos del
poema que pueden ser una palabra o un verso o en fin parte de un poema. Pues la lectura
seria ese acto multiple en el cual cada lector rearma, con-forma es la palabra precisa, un
poema, de tal suerte que cada lector desde su horizonte de sentido leeria el texto. Ahora, el
hecho de que existan maltiples lecturas no implica las lecturas refativas y el todo vale. No.
Y aqui vamos a nuestra primera hipotesis, un poema quicre que se lea cuanto el sabe. Toda
lectura, entonces, encuentra sus limites en el texto, por eso éste exige que se scpa lo que él
quicre. Volvamos entonees al imaginario Puzzle. Es posible armarlo de diferentes maneras.
Pero esta limitado a las piczas que este posca. Un poema es muchisimo mis que un
rompecabezas, pues lo que lo constituyen son unidades de sentidos. Es lenguaje. Y aqui
entra en juego la transponibilidad. Esto s, todas las posibilidades de lecturas que un poema

tiene. Recordando que aunque infinitas posibilidades de ordenarse estian limitadas por el
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texto. No s¢ si ostas tesis scan defendibles, de lo que si estoy seguro es que son
terriblemente bellas,

Ahora bien, el problema de la transposicion lo ha tocudo Gadamer en Verdad y Métado,
¢l concepto “transposicion” podemos leerlo como metdfora, Lo que el autor defiende es el
origen metaforico de las lenguas naturales frente a la rigidez del término; los Gltimos afos
de su vida Gadamer intenté mostrarnos el camino que va desde el concepto hasta el habla
en oposicion al término. El concepto nunca cs definitivo siempre csta en la conversucion.
Por cl contrario ¢l término cuyo origen estd cn ¢l intento modemo de crear una mathesis
universal siempre cs rigido. La transposicion entonces no ocurre solo en el poema sino que
es parte fundamental del lenguaje:

La transposicion de un ambito a otro no sdlo posce una funcion lagica sino
que corresponde con ¢l metatorismo fundamental del lenguaje mismo. La
conocida figura estilistica de la metafora no es mds que la ampliacién

retorica de este punupm general de la formacion que es al mismo ticmpo
lingiiistico y logico™

Gadamer toma como modelo la poesia de Paul Celan para explicar su modelo de la
interpretacion, en tal sentido considera que los poemas de Celan se encuentran formados
por fragmentos de sentido, tales fragmentos constituyen una especie de crisol de sentidos.
Para Gadamer son especie de cuiias que se concatenan de manera perfecta en un todo, ¢l
texto. De esta manera obtenemos un sentido del texto o poema. Bien, esas cuiias de sentidos
las llama la “transposicion”. ¢Qué significa esto? La transposicion significa que la lectura
s¢ avanza leyendo en planos de sentidos, existe un primer plano de sentido que se guarda,
por ¢so ¢s posible leer siempre un texto. Esto constituye el sentido del texto. Sin embargo,
destaca que mas importante que la “transposicion™ es la “transponibilidad.” ;Qué es esto?

Como habiamos dicho, un poema se constituye como fragmentos de sentidos que se leen

2y M1 Op.Cit Pag.516
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como un todo, son cuiias que perfectamente embonan una con otras, en ¢l momento de In
lectura ocurre la actualizacion del sentido de esas cuiias, de manera gue un texto es siempre
el mismo pues guarda su primer plano de sentido, sin embargo, sicmpre que se leg, se lee
de distinta mancera, ¢l sentido se actualiza, es ¢l mismo texto, y, a la vez s ofro, La
“transponibilidad™ c¢s, entonces, la actualidad que constantemente y como consecuencia de
la fectura acacce en el texto. Es cste el momento de la comprension.

Lo que ocurre en la comprension no es tanto una transposicion como la

actualizacion permanente de la transponibilidad, es decir, la superacion

(Affgebung) de toda “positividad” de aquel primer plano que precisamente

por ¢so se guarda (Aufhebt) y se conserva en un sentido positivo,?!2

Esta nocion de “transponibilidad” como fragmentos de sentidos, como cufias que se

organizan de manera perfecta para dar el sentido completo y complejo al texto, guardando
su primer plano de sentido, creemos que puede  leerse como correlato de otra nocion
tundamental de la hermendutica de Gadamer. nos referimos a la nocion de perspectiva. Lo
que permite al tin y al cabo leer un texto de manera siempre distinta. aunque siempre sea ¢!
mismo texto es el fendmeno de la transposicion o la perspectiva. En términos de quién soy
yo y quién eres i, la transposicion es la operacion a través de la cual ¢l lector actualiza los
fragmentos de sentidos de un texto hasta reconstruir ¢l sentido del mismo. De alli pues que
podamos tener distintas lecturas de un texto y sin embargo sea el mismo texto, un texto cs
cntonces un crisol de sentidos:

Con cllo quicro significar, por lo visto, que ¢l mismo poema podia leerse con

precision y coherencia en diversos planos_ de transposicion. Asi; el poema
Flor me parcce legible en distintos planosm

212 .
Ibid. pag. 119
213 Ibidem.
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Esto que acabamos de hacer no es mas que una descripeion fenomenologica para
explicar un problema hermencéutico tan complejo como lo es la lectura. Gadamer junto con
Celan recomiendan leer, leer que la comprension viene sola y de un golpe, como el rayo
que lo ilumina todo. Ahora bien, csto significa que todo texto estd constituido por una
coherencia interna que permite que cl primer sentido sc guarde y a partir de este primer
sentido acercarnos nuevamente al texto, un texto estd compuesto por fragmentos de
sentidos que ensamblan perfectamente, esto le da al texto una coherencia interna que
permite proscguir ¢l camino de acceso a su comprensidn. Por otra parte, n todo leclor se le
exige ser formado, tener tacto para que con su formacion pueda mediar con lo que sale del
texto.

Pero nos queda por resolver In tesis fundamental de ;Quién soy yo quién cres tu?
Esta tesis pudiéramos considerarla como fundamental en la Gltima ctapa de la hermenéutica
de Gadamer. La misma se organiza alrededor de los afios 80 con la discusion con Derrida.
Efeciivamente, la tesis que ahora queremos mencionar no aparece enunciada sino hasta
“Texto e interpretacion” 'y cs la tesis final del libro que hasta ahora hemos venido
abordando y textualmente dice asi: “una interpretacion sélo es correcta cuando al final cs
capaz de desaparccer porque ha penetrado del todo en la nueva experiencia del poema™.
Electivamente, Gadamer considera al arte como modelo de la experiencia humana. La
palabra poética o la palabra que resuena en ¢l poema es una de las manifestaciones
humanas por excelencia, lo que hace el poeta es hacer de una experiencia particular, una
‘experiencia genceral concreta’ El poeta crea memoria colectiva, pero ademas:

La palabra que el pocta consigue y a la que da consistencia no es un logro
especificamente  artistico, sino un modelo de las posibilidades de la
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experiencia humana general, que permite al lector ser el yo que cs el
poeta.”

Asi pues, la lectura permite, enlonces, penetrar en una nueva experiencia del poema
desapareciendo y volviendo a aparccer ¢l intérprete en el poema. Una obra solo ¢s obra
cuando estd en relacion con alguien que la lee o interpreta. Una obra, como lo hemos
explicado antes, adquiere su plenitud en ¢l didlogo. La tesis de la desaparicion del autor cs
la consecuencia de todo lo que hemos venido argumentando. Recordemos que Gadamer ha
expuesto la constitucion especulativa del lenguaje, habiamos dicho que la lectura cra una
especie de creacion y es alli en donde consideramos que la tesis de la desaparicion del autor
cobra su total plenitud. Una obra cs, pues, didlogo del pocta o del intérprete con la
tradicion.  Asi como dijimos que la tradicion es especulativa, también podemos decir que
toda interpretacion es especulativa en tanto que desaparcce la interpretacion para volver a

aparecer en ¢l rio del lenguaje,

M 1bid. Pag.39




CONCLUSIONES

La hermendutica es para Gadamer una labor de cosecha y entrega. Como toda cosccha
hemos recogido ¢l fruto y ¢l suelo queda dispuesto nuevamente para el trabajo de la
siembra. Lo que quiere decir que la ardua labor de la lectura como en la cosecha nunca
queda completa, siempre se guarda un espacio para que se coseche y recojan los frutos
nuevamente. Para Gadamer lo fundamental de la experiencia hermenéutica radica cn la
comprension  de la “imposibilidad de completar ninguna experiencia de sentido™; toda
lectura, es entonces, lectura en perspectiva. Nos acerciamos al texto desde un dngulo, desde
una perspectiva hasta completarlo. Lo que queremos es destacar la nocion de circulo
hermencéutico en el sentido en que Heidegger lo describio; nos acercamos al todo a partir de
la parte. El fragmento puede hablarnos de la totalidad. La primera conclusion  a la que
queremos llegar en nuestro trabajo es que la obra de Gadamer, como todo texto, no puede
agotar su experiencia de sentido. La experiencia de sentido no se agota sino que quedn
abicrta para que otros se acerquen a clla. Este es, pues, mi acercamiento a la obra del autor
de Ferdad y Método que ha sido en primer momento limitada a exponer y analizar los
alcances de la nocion de hermendéutica en Gadamer a partir de la experiencia del arte, desde
la parte al todo.
1.- Segin Gadamer las palabras estdn hechas de un material plastico y ductil. Su intento
desde un principio hn sido mostrar el camino que va de la palabra al concepto y su
recorrido inverso, desde el concepto a la palabra. En tal sentido las nociones utilizadas en
su hermenéutica  no debemos leerlus como las categorins utilizadas por la ciencia cuya
caracteristicn es Ja rigidez y la univocidad. Por el contrario, la filosofla no posee un
lenguaje propio que le¢ permita desarrollar categorias o términos como las notaciones

matemiticas o los simbolos logicos: “los conceptos que utiliza el pensamiento no estin
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regidos por una regla fija ¢ inmutable, al igual que ocurre con las palabras de nucstro
lenguaje cotidiano.”?'®

Lo que nosotros queremos proponer ¢s- que en vez de categorius o conceptos Hlamemos
a las nociones hermencéuticas utilizadas por Gadamer figuras hermenduticas, son figuras en
tanto con-formacion, en tanto que se encuentran hechas de un material plastico y ductil, no
comio los términos rigidos de las ciencias sino que se operan en ellas transformaciones a lo
largo del desarrollo argumentativo de su pensamicento. Como bien lo seiala ¢l autor, sus
conceptos se definen en su uso.

lHemos partido ¢n nuestra investigacion de In nocion de simbolo y hemos intentado
demostrar que en esta nocion ocurre una transfiguracion, una transformacién a lo largo de
la hermenéutica de Gadamer, de tal manera que la nocion de simbolo se transfigura en:
familiaridad-extrafieza, huésped-anlitrion, texto-intérprete, yo-ti. Todas cstas figuras
hermencéuticas son utilizadas para mostrar lo que ocurre en toda experiencia de la alteridad,
es decir, en toda experiencia hermenédutica no se produce una pérdida de lo uno en lo oty
sino que por ¢l contrario se produce un incremento de ser.
2.-  En primer lugar nos interesa destacar que hemos partido de la nocion de simbolo para
trazar un recorrido a lo largo de toda la obra del autor. El simbolo, hemos dicho se presenta
como un fragmento que anda en bisqueda de su totalidad. Desde alli hemos intentado
mostrar que la hermendutica de Gadamer es una hermenéutica de la hospitalidad. Para
sustentar esta afirmacion hemos partido de la nocion de formacion que nuestro autor ha
intentado desarrollar en la primera parte de su obra principal: Verdad y Método. Es decir,

nos serviremos de la nocion de formacion como un baremo fundamental de la hermenéutica

de la hospitalidad en Gadamer.

% Entre fenomenologia y hermenéutica. Intento de una autocritica en VAf [, pag. 19
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En un mundo signado por la era de la ciencia y la técnica, ln apuesta de Gadamer parece
arriesgada. Intentar revalorizar los conceptos fundamentales del humanismo pareceria una
turea innecesaria. Sin embargo, ¢l testigo por excelencia del siglo XX que conocié desde la
invencion del aceite vegetal, pasando por los campos de concentracion, la bomba atémica
hasta el desarrollo de las telecomunicaciones actuales no se rindié ante la cuforia de la
téenica y la ciencia del siglo XX, pero tampoco sc dejé arropar por el nihilismo que en
respuesta a esa cra ha ocupado buena parte de escena filoséfica del siglo que acaba de
morir. Por ¢l contrario, hasta sus ultimos dias sostuvo la posibilidad de la convivencia
entre los hombres y las culturas. La esperanza es lo ultimo que el hombre puede perder,
afirmé dias antes de su muerte. Esperanza en medio del horror y es que solo el arte puede
rescatarnos de un mundo abandonado al mal y al horror,

Puede acaso la planificacion racional y burocritica de los Estados modernos resolver
la problematica fundamental de lo humano? ;La planificacion burocritica de los Estados no
limita la libertad y el desarrollo mismo de to humano? ¢Pueden acaso las organizaciones
internacionales con todo su aparato racional superar la extrafieza de los estados nacionales
y aprender a convivir con la diferencia? Los Gltimos acontecimientos nos dicen que no. No
hay duda que sobre los logros de la ciencia y su aplicacion téenica que la razén Hustrada
desarrollé  exponencialmente se ha avanzado en la solucion de algunos  temas
fundamentales, pero el centro donde gravita la vida humana  ha sido soslayado. Y la critica
de nuestro autor se dirige a esta problemitica fundamental de este momento historico. Se
trata de asegurar la convivencia entre los homibres y esto sélo es posible si se parte del
centro de la hermenéutica: el didlogo. Esta es la apuesta fundamental de la hermenéutica de
Gadamer, mostrar que la vida humana se funda en el lenguaje y por lenguaje concibe una

idea platonica, la conversacion. El encuentro de hacer familiar lo extraiio, Gadamer nos
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propone poner patas arriba el mito de Babel. Segtin ¢l mito biblico hubo un momento cen el
cual ¢l poder de los hombres podia compararse con ¢l de Dios. Era tal el poder de los
hombres que un dia- hicieron una torre que casi alcanza ¢l ciclo. Esto fue cuando los
hombres tenfan un mismo idioma, en esto residia su poder, en tener un mismo idioma. Al
tener un mismo idioma podian hacer alianzas y comprenderse. En castigo Dios cred los
diferentes idiomas y desde ese dia los hombres se desperdigaron por la fuz de In tierra, Para
Gadamer la nocion d(; lenguaje ilustrada es deudora de esta idea biblica. Recordemos que
desde  Leibniz la ciencia ha intentado claborar un lenguaje unico, el lenguaje de las
matemiticas.

La. lectura que hace Gadamer del mito biblico difiere de la lectura ilustrada. Para
Gadamer lo fundamental del hombre no ¢s la homogeneidad sino la diterencia, lo que
identifica a lo humano no es ser igual sino diferentes. Por eso propone una lectura en contra
corriente del mito de Babel. La esperanza no estda en lograr un fenguaje anico, recordemos
que esperanto es esperanzi. Por el contrario, por sobre las diferencias y ¢l respeto al otro es
que se lunda la experiencia humana. Lo que queremos decir es que ¢l hombre debe hacer
un esfuerzo hermenéutico por comprender al otro 'y comprender al otro pasa por cl
reconocimicnto de la diferencia, de Ia superacion de la extraiicza que significa comprender
otra lengua. Solo quicn sale de casa y regresa nuevamente a clla puede tracr nuevos tesoros.
La comprension, es entonces, hacer fumiliar lo extrafio. Y es aqui donde postulamos una
hermendéutica de  la hospitalidad  en Gadamer, una hermenéutica que  parta del
reconocimicnto del otro 0 como lo ha expresado ¢l autor, una hermenéutica que parta del
principio de “que ¢l otro tenga la razon.” Puesto que independientemente de los abismos

que nos separen como quien posee una tablilla del recuerdo hay algo que reconocemos en
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3.- Precisamente la idea de mito es la que posibilita la compresion de un contenido comin
y a partir de €] se puede fundar una nueva solidaridad entre los hombres. *El mito cs —para

Gadamer- aquello que se puede contar sin que a nadie se le ocurra preguntar si cs cicrto. Es

2
"0 A nuestra manera de

la verdad que lo armoniza todo y en la que todos se comprenden.
ver la renovacion del mito tiene en Gadamer ¢l objeto de darle una fuente segura al aceeso
de conocimiento extra-metodolégico que se produce en el arte. La base de esta tarea la
encuentra por una parte en ¢l primer romanticismo alemin y por la otra en su continuacion
en ¢l idealismo. Sin embargo, Gadamer dard un giro a las propuestas romanticas de Herder,
Schelling y ¢l joven Hegel. Lo que el autor nos demostrard es que la vieja division entre
mito y logos no es mas que una division falsa y arbitraria. Por ¢l contrario, el milo es un
primer momento en el cual se expresa una forma de conocimiento tan acabada y fuerte
como ¢l discurso poético y ¢l discurso filosofico,

A csto lo denomina la no-distincion estética. Gadamer distingue dos momentos bien
definidos en la historia del arte. A un momento lo denomina como no distincion estética v
al otro como la distincion estética. Por distincion estética concibe el momento que nace con
la Hustracion en el cual ¢l arte pierde comunicacion con la comunidad que lo produce; es
cuando se crean los muscos, los salones de musica. Es el momento en el cual el arte
comicnza a concebirse como arte. Es decir, es cuando nace la estética moderna, Por ¢l
contrario la no-distincion estética es el momento cn el cual ¢l mito, el arte y la religion
resultaban casi imposibles de distinguir. Lo que a Gadamer le interesa es mostrar la

relacion entre arte y comunidad.  En este sentido Gadamer arguye que la no distincion

estética s ¢l momento en ¢l cual ¢l mito expresa a la comunidad, vale para todo, todos se
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reconocen cn él, la comprension es posible a partir del arte pues éste vale para todos. Lo
que quicre decir es que existio un momento historico en el cual el arte y la religion
configuraban un espacio simbdlico que daba coherencia a la cultura y a los hombres de esa
cultura. Para ¢l autor estc momento e¢s ¢l momento de la cultura cristiano-humanista de
Occidente. Y es a partir de esta concepeion que se puede explicar la tesis hegeliana del
cardcter pasado del arte que Gadamer rescata. La tesis hegeliana del cardcter pasado del
arte no significa la muerte del arte sino que lo que quiere decir es que el arte moderno debe
concebirse a partir de la tradicion. Para Hegel éste ya era imposible de recuperar, no era
posible volver a conciliar arte y comunidad. El arte moderno habia roto su relacion con el
mundo kquc lo producia. Gadamer al contrario de Hegel cree que si es posible la
recuperacion del espacio comun entre arte y vida. Es decir, creia que se debian buscar los
fundamentos del arte moderna, del arte mas actual  que se encuentran ligados al pasado, a
la tradicion. Es por eso que no es posible hablar de la muerte del arte. Se trata por cl
conltrario de mostrar la relacion “especular™ del arte con ¢l pasado. El arte no muere, como
no muere ¢l mito, todo arte estd ligado al pasado, habla al pasado y al futuro en un mismo
instante. El arte funda siempre nuevos lazos con el pasado y con la comunidad que lo
produce.

4.-  La nocion de juego ocupa un lugar central en la “estética” de Gadamer, aunque mas
que de estética en el sentido que conocemos este vocablo, debemos hablar de experiencia
del arte. Bien, la verdad del juego consiste en ser representacion, y con cllo la verdad del
arte de la que es modelo ¢l juego. Para Gadamer la verdad del juego no es mds que una
mimesis de la naturaleza, el arte imita ln naturaleza, Desde los presocriticos es asi. Segin
el autor la palabra cosmos vienc del orden del universo. El arte y en especial la misica no

hacen sino imitar la armonia del universo, del cosmos. La verdad de la naturaleza, cs
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entonces,  una representacion. Una con-figuracion, Lo que nos interesa destacar es la
manera en la cual Gadamer pone patas arriba toda una tradicion tilosofica. Intentaremos
explicarnos: para la tradicion filosofica de mas de 20 siglos la teoria platonica sobre cf arte
significa una devaluacion del mismo. El arte es —segin Platén- una verdad de tercer grado,
apenas si es simplc imitacién de la verdad, las ideas. Lo que ¢l autor nos plantea es poner
patas - arriba esta lectura sobre la mimesis platonica. Para Gadamer el arte nos proporciona
un acceso a la verdad. La cuestion radica en diferenciar a imagen (Bild) de la copin
(Abbild). La obra de arte no es copia de la realidad sino imagen. El ¢jemplo lo encuentra en
¢l Ulises de Homero. La imagen de Ulises es mis real que su original. Por eso el arte es una
imagen y la relacion de la imagen representa un incremento ontologico y no una
devaluacion como lo presenta la lectura platdnica sobre la mimesis que se ha hecho a lo
largo de la historia de la filosofia. La obra de arte como Darstellung tiene un valor
ontoldgico mayor, no es mimesis en el sentido tradicional. Aqui lo que nos interesa destacar
es la renovacion que Gadamer hace de la mimesis, aunque conserve el mismo nombre sin
cembargo se trata de la renovacion, la puesta patas arriba del concepto de mimesis,
podriamos decir, la actualizacion del concepto en un nuevo contexto. Es por eso que el arte
nos presenta un acceso a la verdad.

La cuestion radica  en moverse entre fa mimesis y la anamnesis, conocer significa
fundamentalmente re-conocer, conocer algo ya conocido; en esc reconocer la mimesis se
transforma en poiesis, en creacion. Todo acto de conocimiento no imita la verdad sino que
crea una nueva verdad a partir de lo ya conocido. Consideramos que es esto lo que nos
interesa destacar de la hermencéutica de Gadamer. La forma en la cual es capaz de subvertir

toda una tradicion filoséfica y renovar la propia filosofia, el pensar.
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5.- [Esto que acabamos de exponer se mucstra de manera patente en el lenguaje. Para
Gadamer su teoria del lenguaje se sostiene por la estructura especulativa. Tanto lenguaje y
tradicion se fundan sobre esta cstructura cspeculativa. ;Qué entiende Gadamer por la
estructura especulativa que se da tanto en el lenguaje como en la tradicion? Lo primero que
debemos recordar es la forma en que la verdad acaece en la obra de arte, como re-
presentacion o Darstellung. Esto queda plenamente demostrado en el juego. El juego cs
presentacion, su verdad se muestra patentemente. Ahora bien, lo que debemos distinguir es
la concepeion de lenguaje de la que parte Gadamer. Este distingue el logos apofantico del
lenguaje como apertura de mundo. Mientras que en la nocion apofiantica del lenguaje ve al
mismo como mero signo, los signos sélo hacen referencia de la cosa, su verdad consiste en
estar en lugar de la cosa, en la  estructura especulativa del lenguaje éste hace mundo y
presenta su verdad. El cjemplo lo toma Gadamer de las monedas. Para Gadamer las
palabras como acceso de mundo son como las vicjus monedas de oro: ¢stas tenfan su valor
de verdad en su presentacion, es decir, su valor estaba en su presentacion, en su peso en
oro. Las actuales monedas por ¢l contrario son como los signos, su valor es simplemente
referencial. Su valor depende de lo que los paises tengan como referencia  en los Bancos
Centrales. Bien, la verdad de la palabra  estid en su presentacion, su valor de verdad se
muestra'y expone. A csto los antiguos lo Ilamaban lo bello. Lo bello es aquello que vale por
si mismo y cuya verdad nadie puede negar. Pero lo mds importante de la estructurn
especulativa del lenguaje es que ésta no se agota en la lectura sino que su significado sigue
abierto para quicn quicra leerlo. El ejemplo lo toma entre una carta o una noticia y un
poema, mientras que la experiencia de sentido de [a carta o 1a noticia se agota en su lectura
y ya no volvemos a clla, ¢l poema no agota su experiencia de sentido en su lectura sino que

queda abierto parn que una y otra vez volvamos a él. A esto ha llamado ¢l autor ¢l
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demorarse. El demorase en la lectura es la posibilidad y la necesidad de ir una y otra vez
sobre un texto o un cuadro y sin embargo, siempre encontrarcimos elementos nucvos en ¢él,
Es leer un texto ya leido y leerlo como nuevo, Consideramos que a partir de la estructura
especulativa del lenguaje la hermenéutica alcanza un planteamicnto muy importante. Lo
fundamental de la experiencia humana es la posibilidad de creaciéon. Leemaos algo vicjo y
sin embargo ¢l resultado es un nuevo texto, La creacidn y la libertad estan en ¢l centro de la
hermenéutica y nos da mucho que pensar.
6.- En nuestrn investigacion partimos de la posibilidad de claborar una teoria de la
interpretacion de la obra de arte a partir de la hermenéutica del autor de Marburgo. Hemos
ltegado a una conclusion de que eso no es posible pues la reducirin a simple ciencia auxiliar
de la literatura. Sin embargo, hemos creido que esta constatacion no niega la posibilidad de
que la hermencutica posibilite la lectura de cualquier tipo de textos, en especial los textos
literarios o eminentes. Y es que a partir de la propia experiencia de lectura de textos
literarios nos hemos guiado para intentar comprender ¢l camino seguido por ¢l autor. En el
tltimo capitulo intentamos mostrar cudl es ¢l camino de lecturas de textos literarios por los
que se ha guindo Gadamer parn exponer su andlisis sobre la obra de Paul Celan,
Consideramos que a la vez que analiza la obra del poeta judio de lengua alemana avanza cn
la exposicion de su propio proyecto hermenéutico. De manera tal que hemos podido ver
como se exponen las categorias fundamentales de la hermenéutica mientras se avanza en la
lectura del poeta.

La nocion central que creemos ha desarrollado Gadamer cs la de la pregunta y la
respuesta. ¢Qué pasa cuando leemos un poema? (Qué experiencia fundamental acacce en el
momento de estar frente a una obra pictorica? Toda obra sca poema o cuadro es una

pregunta abierta y nuestra lectura es una respuesta a esa pregunta. Respuestas que abren
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nuevas prcguxﬁus y asi hasta el infinito. La experiencia hermenéutica que se manifiesta en
la lectura de-la poesia, y en toda lectura, es que todas las fronteras se borran, todos los :
limites desaparccen. El limite del t y el yo desaparecen en la corriente del lenguaje y
vuelve aparecer  en la interpretacion. De allf que, en ¢l momento de la comprension la

pregunta s ;Quién eres ta y quién soy yo?
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