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INTRODUCCION

La presente investigacion tiene como objetivo principal mostrar que los conceptos
hermenéuticos de comprension y lenguaje que fundamentan la hermenéutica filoséfica de
Hans-Georg Gadamer tienen consecuencias sustanciales y poco reconocidas en el ambito
de la filosofia practica. Dichas consecuencias nos permitirdn mostrar, ademas, que hay una
reflexion ética y politica en el pensamiento gadameriano, que tiene su origen en su obra
principal Verdad y método. Fundamentos para una hermenéutica filosofica (1960)* y que
sigue desarrolldndose hasta su obra tardia. Al respecto, debemos considerar que
realizaremos nuestra investigacion teniendo como referente principal esta obra capital de
Gadamer. No obstante, haremos referencia también a diversos articulos, ensayos y
conferencias sobre filosofia practica que Gadamer escribid hasta 40 afios después de VM,

pues aquellos dan continuidad o esclarecen los conceptos propios de su pensamiento

! Gadamer, Hans-Georg, Wahrheit und methode : Grundzuge einer philosophischen Hermeneutik , Tubingen:
J.C.B.Mohr, 1972. En la presente tesis todas las referencias a esta obra seran tomadas de la siguiente
traduccién castellana: Gadamer, Hans-Georg, Verdad y Método. Fundamentos de una hermenéutica
filosofica, Salamanca: Sigueme, 1977 (a continuacidn seré citada como VM).

iv
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hermenéutico, y por tanto, nos ayudaradn a matizar nuestro planteamiento sobre la relacion

entre la hermenéutica y la filosofia practica.

Antes de iniciar nuestra investigacion debemos tener en cuenta algunas consideraciones
sobre la obra principal de Hans-Georg Gadamer. VM es una obra filoséfica que debe leerse
como un dialogo con la tradicion filosofica. En efecto, es sabido que el proyecto de
Gadamer procede de la tradicion hermenéutica de Scheleiermacher, Dilthey, entre otros;
pues su pensamiento reflexiona sobre una tematica central que recorre toda la obra, a saber,
el fenémeno de la comprension.” Pero es cierto también que su propio pensamiento
hermenéutico toma distancia de la hermenéutica tradicional con la finalidad de fundar una

nueva forma de filosofar.

Efectivamente, el esclarecimiento filosofico de la comprension adquiere sentido propio
gracias a las reflexiones de Heidegger sobre el ‘circulo hermenéutico’ y la consideracion de
la circularidad que constituye la estructura ontoldgico-dialogica del ser humano. Como
analizaremos detenidamente en nuestra investigacion, Gadamer constata que el hombre
mismo se encuentra siempre habitado por dicha estructura, y por tanto, en la medida en que
el ser humano forma parte de una tradicion compartida, toda comprension y conocimiento
del mundo se encuentran inscritos en una perspectiva historica. Sin embargo, esa
circularidad implica también que los seres humanos somos seres dialégicos, por cuanto

toda nuestra vida social tiene lugar en el lenguaje. En ese sentido, Gadamer es consciente

2 Debemos advertir que a diferencia de otros fil6sofos que reflexionan también sobre el problema
hermenéutico, los términos ‘comprension’ e ‘interpretacion’ son intercambiables en la hermenéutica de
Gadamer, es decir, se usan en el mismo sentido. Volveremos sobre esta identificacion més adelante.

Vv
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de que el pensamiento como tal se desarrolla como un didlogo, un didlogo que tiene su

punto de partida en la tradicién, y que se va nutriendo siempre de esa fuente.

Este didlogo con la tradicion que conforma VM no es una confrontacion Gnicamente con la
tradicion hermenéutica y la filosofia alemana que le precede, sino también con las grandes
figuras de la historia de la filosofia. En tal sentido, nuestra tesis dara cuenta también del
modo en que Gadamer entra en conversacion especialmente con Platdn, Aristételes, San
Agustin, Kant y Hegel. Este didlogo implica cuestionar sus concepciones filosoficas, y al
mismo tiempo, rehabilitar ciertos conceptos o teméticas que resultan ser fundamentales en
la conformacion de la hermenéutica filosofica. Por ello, podemos decir que sus conceptos

hermenéuticos son producto de un permanente didlogo con la tradicion.

Por otro lado, somos conscientes de que VM es una obra heterogénea, y no solo porque esté
dividida, como se sabe, en tres grandes secciones correspondientes a las problematicas del
arte, la comprension y el lenguaje. Es heterogénea en tanto alude a diversas materias
filosoficas que responden a distintas preguntas del pensar humano y que adquieren unidad
en la totalidad de su hermenéutica. Por eso mismo, reconocemos que nuestra interpretacion
de la hermenéutica gadameriana no es una lectura excluyente de otras posibles sobre la obra
de Gadamer. Por el contrario, consideramos que nuestra interpretacion complementa las
distintas tematicas que aborda la obra de Gadamer e incluso pretende integrarse a las
diversas interpretaciones que se han escrito sobre ella. Por eso, metodolégicamente, nuestra
investigacion se concentra principalmente en la interpretacion de textos de Gadamer
basados en una lectura critica de sus escritos y textos autobiograficos. De forma

complementaria esta interpretacion la realizaremos a la luz de una bibliografia secundaria

Vi
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correspondiente a especialistas tanto de la obra de Gadamer, como del campo general de la

hermenéutica.

Nuestra tesis se desarrollara en tres capitulos que, aungue siguen lineas independientes de
argumentacion, se iran integrando paulatinamente. Comenzamos nuestra investigacion con
un capitulo que pretende introducirnos en la concepcion gadameriana de la praxis, cuyo
esclarecimiento es central para articular posteriormente los conceptos hermenéuticos
fundamentales de lenguaje y didlogo. Por razones metodoldgicas en este capitulo queremos
abordar especialmente dos teméticas que se encuentran estrechamente vinculadas: por un
lado, una introduccion al concepto mismo de praxis tal como Gadamer lo plantea en sus
escritos y en referencia a la concepcion ética de Aristoteles. Y por otro, la rehabilitacion de
la tradicion humanista que tiene lugar en los capitulos iniciales de VM, y que busca dar
cuenta de los origenes de la comprension hermenéutica y su relacion con la praxis. Asi,
pretendemos introducir estos conceptos para mostrar el sentido que adquiere la filosofia
practica y su vinculo con otros ambitos del saber filoséfico. En el fondo nos interesa, pues,
rehabilitar el sentido de la praxis, sentido en el que profundizaremos en el desarrollo de

nuestro trabajo y que posteriormente seran recogidos en el tercer capitulo.

En el segundo capitulo estudiaremos los fundamentos hermenéuticos del fendmeno de la
comprension a la luz principalmente de VM. Se trata de estudiar la naturaleza de la
comprension como estructura ontoldgico-dialdgica constitutiva del ser humano, mediante la
cual el hombre se realiza en el mundo tanto consigo mismo como con los otros. De forma

paralela, examinaremos las consecuencias éticas y politicas que se derivan de dicho

vii
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concepto en su analisis como fusién de horizontes y como experiencia dialdgica, y su

importancia practica especialmente para el didlogo intercultural.

El tercer capitulo lo dedicaremos finalmente a establecer los puentes que nos permitan
sostener la tesis de la hermenéutica filoséfica como filosofia préctica. Para ello,
principalmente nos centraremos en el estudio de la ontologia del lenguaje que Gadamer
expone en la tercera seccion de VM. En un primer momento nos dedicaremos a considerar
en qué sentido el lenguaje es condicién de toda comprension. Pero de forma paralela,
queremos estudiar la relacion entre los conceptos de lenguaje, didlogo y praxis tal como la
precisa Gadamer en su obra posterior a la de 1960, es decir, fundamentalmente en Verdad y
método 11°, Arte y verdad de la palabra®, El giro hermenéutico®, entre otros. De esa
manera, no so6lo buscamos mostrar las consecuencias éticas y politicas de dicho
pensamiento, sino que nuestra argumentacion pretende sostener que la hermenéutica es
principalmente una filosofia practica, la cual nos habilita para reflexionar sobre

problematicas concernientes a temas politicos.

Debemos advertir que cuando Gadamer se refiere explicitamente a la filosofia practica, lo
hace en general teniendo como referencia la concepcidn filoséfica de Aristételes. Aunque
esta vinculacion sera justificada ampliamente en el primer capitulo, sin embargo, es
conveniente introducir muy brevemente el contexto en el que nos ubicamos al aludir a

términos como ‘filosofia practica’, ‘ética’ y ‘politica’. Como sabemos, el Estagirita

% Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método 1, Salamanca: Sigueme, 1992 (a continuacién sera citado como
VM I1).

* Gadamer, Hans-Georg, Artey verdad de la palabra, Barcelona: Paidds, 1993 (a continuacion serd citado
como AVP).

> Gadamer, Hans-Georg, El giro hermenéutico, Madrid: Catedra, 1998 (a continuacion seré citado como GH).

viili
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distingue el conocimiento de acuerdo al objeto al cual éste se orienta, y ello le permite
dividirlo en tres ambitos: saber tedrico (episteme), saber técnico (techne) y saber practico
(praxis). A pesar de que esta distincion la estudiaremos con detenimiento, por ahora nos
interesa subrayar que el saber practico o filosofia practica no es el conocimiento teérico que
se caracteriza por ser universal y necesario, y cuyo mayor paradigma es el conocimiento
matematico. La filosofia practica nos remite a ese saber que se ocupa de las acciones
humanas, que son particulares y contingentes. Esta filosofia se divide fundamentalmente en
dos tipos de saber: la ética y la politica. Desde la perspectiva aristotélica, la ética es la
disciplina filosofica que estudia el bien, la virtud, la felicidad; en definitiva, estudia el
modo en que el hombre debe orientar su vida para alcanzar su realizacion humana. La
politica, en cambio, es la disciplina que da continuidad a la ética, y que estudia los
problemas concernientes al gobierno, la justicia, la autoridad, etc., los problemas referidos a
la organizacion social cuya finalidad es la buena vida entre los hombres. En nuestra tesis las
menciones correspondientes a la filosofia practica, la ética y la politica estan referidas
fundamentalmente a esta clasificacion aristotélica, de la que el mismo Gadamer se vale para

su argumentacion.

Finalmente esperamos que este trabajo sea una contribucion a los estudios éticos
contemporaneos, y logre mostrar a Gadamer como un agudo y pertinente interlocutor de
posiciones clasicas de la filosofia politica como las de Arendt, Taylor o Habermas, pues
consideramos que su obra posee tesis suficientemente fundadas que permiten establecer
esas conexiones. Por ultimo, creemos que la hermenéutica filosofica no s6lo es un
pensamiento valido para comprender el mundo europeo. En efecto, teniendo en cuenta el

caracter pluricultural y la diversidad de lenguas de nuestro continente, creemos que la

iX
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hermenéutica nos confronta a nosotros mismos, peruanos y latinoamericanos, con nuestra
propia situacion histérica. Por eso, la presente investigacion procura ser un aporte también
a la reflexion filosofica latinoamericana sobre la relevancia del saber hermenéutico y la
centralidad de la relacion lenguaje, didlogo y praxis en un contexto pluricultural y

multilingtie como el nuestro.
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CAPITULO 1

LA CONCEPCION GADAMERIANA DE LA PRAXISY LA

REHABILITACION DE LA TRADICION HUMANISTA.

En este primer capitulo nos hemos propuesto examinar las fuentes principales del
concepto de praxis que Gadamer desarrolla en los primeros capitulos de Verdad y
método: Fundamentos de una hermenéutica filosofica. De manera complementaria
seran considerados otros ensayos posteriores a esta obra principal que giran en torno a
esta problematica y que son deudores de lo desarrollado en la misma obra. La
exploracion de dichas fuentes se justifica en parte porque Gadamer sefiala literalmente
que la hermenéutica es en primer término una praxis, y no una preceptiva 0 una
metodologia que permita la comprension de algo. Es por eso que veremos la
rehabilitacion gadameriana del sentido griego de praxis, y por consiguiente, la critica a
su acepcién moderna como simple aplicacién de una teoria cientifica. De este modo,
dicha rehabilitacion pondrd en evidencia una falsa creencia de la cultura moderna
tecnificada: que bastan los expertos y su saber técnico para resolver todos los problemas

humanos en nuestro mundo globalizado.
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Una segunda fuente del concepto de praxis esta dada por la tradicion humanista. En esta
seccidn nos concentraremos en mostrar de qué manera la interpretacion gadameriana de
los conceptos basicos del humanismo pone de relieve un innegable sentido ético y
politico. Posteriormente, a partir del andlisis de la obra de arte como juego,
mostraremos cémo Gadamer desarrolla una auténtica definicion de experiencia estética,
gque a su vez creemos, constituye una tercera fuente del concepto gadameriano de
praxis. En esta seccidén, nos interesa destacar el protagonismo que adquiere la
comunidad de espectadores en la experiencia del arte, y de qué manera la participacion

del espectador convierte la experiencia estética casi en una experiencia moral.

1.1. Lahermenéuticano esuna preceptiva

Como se sefial6 en la Introduccidn, en su obra principal Gadamer se propone repensar
nuevamente el fendmeno de la comprension, marcando un deslinde con sus
predecesores, quiénes se habian movido en el proyecto de construir una preceptiva del
comprender. En este sentido en el prélogo a la segunda edicion de Verdad y método

leemos lo siguiente:

“No era mi intencién componer una “ preceptiva’ del comprender como intentaba la vigja
hermenéutica. No pretendia desarrollar un sistema de reglas para describir o incluso guiar
el procedimiento metodol égico de las ciencias del espiritu. (...) mi verdadera intencién era
y sigue siendo filosofica; no esta en cuestion lo que hacemos ni 1o que deberiamos hacer,
sino lo que ocurre con nosotros por encima de nuestro querer y hacer.” *

Gadamer reconoce que su pensamiento no pretende ofrecer una metodologia o un
sistema de reglas que conduzcan con precision y exactitud a la comprension. Mas bien

quiere presentar un analisis de lo que ocurre en el ser humano. El sentido del proyecto

wM, p. 10.
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gadameriano no consiste en ofrecer una teoria general de la interpretacion, sino mostrar
lo que es propio de toda comprension: “que la comprensiébn no es nunca un
comportamiento subjetivo respecto a un “ objeto” dado, sino que pertenece a la historia

efectual, esto es, al ser de lo que se comprende.” ?

Gadamer se da cuenta que la
comprension como tal no es en primer término un mero instrumento metodolégico, del
cual el hombre pueda prescindir, sino que constituye primordialmente el modo de ser

del hombre.

En efecto, Gadamer no niega el caracter instrumental de la comprension, reconoce que
es Gtil cuando se trata de la interpretacion de textos. Sin embargo, recusa la prioridad de
la concepcion instrumental sobre la concepcion ontolégica de la comprension (que
presupone la tradicion hermenéutica), pues ello reduce la comprension a su sentido
instrumental. En ese sentido, si asumimos la perspectiva ontologica veremos que toda
nuestra experiencia compresiva del mundo estad mediada por tradiciones y costumbres
compartidas. De tal modo, que el hombre més que un ser-en-el-mundo, es un ser-en-la-
tradicion.® Por ello, se entiende que Gadamer no encuentre conveniente la definicion
de su pensamiento en términos de una filosofia hermenéutica, como si ésta se planteara
al modo de una teoria metodologica de la interpretacion, y prefiera la denominacion de

‘hermenéutica filoséfica’.

2 VM, p. 14. Luego también sefiala: “La tesis de mi libro es que en toda comprensién de la tradicion
opera el momento de la historia efectual, y que sigue siendo operante alli donde se ha afirmado ya la
metodologia de la moderna ciencia histérica (...)” VM, p. 16. Somos conscientes que el tema de la
“historia efectual” merece un desarrollo mucho mayor, por lo que analizaremos dicho concepto en el
capitulo 2 de esta tesis. Por el momento esta cita nos permite aludir a la tesis hermenéutica de la
comprension como modo de ser del hombre.

3 Cf. Cruz, Manuel, Filosofia contemporanea, Madrid: Santillana, 2002, p. 230. Posteriormente nos
detendremos a investigar esta concepcion del hombre, sin embargo, podemos adelantar que la expresion
“ser-en-la-tradicion” quiere decir que el hombre es un ser histérico, pues como individuo esta
determinado por la accién de la historia. Y asi la tradicion es la condicion de posibilidad de su propia
autocomprensién. Cf. Cruz, Manuel, op. cit., p. 237. Por otra parte, esta expresion daria pie a una
investigacidn mas amplia sobre la propuesta de Gadamer como una antropologia filoséfica, pues la
definicion de hombre como ser-en-la tradicion sugiere una reflexidn sobre la naturaleza humana desde
una perspectiva hermenéutica.
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Con el objeto de explicar con mayor claridad el propésito de su obra, Gadamer hace

alusion al proyecto kantiano de investigar las condiciones de posibilidad de la ciencia:

“la presente investigacion plantea una pregunta filoséfica. Pero no se la plantea en modo
alguno sblo a las llamadas ciencias del espiritu (...); ni siquiera sela plantea a la cienciay
a sus formas de experiencia: su interpelado es el conjunto de la experiencia humana del
mundo y de la praxis vital. Por expresarlo kantianamente, pregunta como es posible la
comprensién.”

Mientras Kant analiza las condiciones de posibilidad de las ciencias naturales, y Dilthey
siguiendo el modelo kantiano, analiza las condiciones de posibilidad de las ciencias del
espiritu; Gadamer, por su parte, toma distancia de ambos proyectos, y se concentra en el
analisis de las condiciones de posibilidad de la comprension en general. En este sentido,
Gadamer se pregunta como es posible la comprension desde un plano ontoldgico, y no
desde un plano epistemoldgico tal como queda presupuesto en Kant y Dilthey. De esa
manera, la hermenéutica filosofica se puede definir como el arte del comprender: en

cuanto se trata de un ‘comprender la comprension’.

Ahora bien, etimoldgicamente la palabra *hermenéutica’ proviene del verbo griego
herméneuein, usualmente traducido como ‘interpretar’ y en el sustantivo herméneia
(interpretacion). Esto nos aclara Richard Palmer en su investigacion sobre la
hemenéutica, y nos explica ademas que el verbo herméneuein hace referencia al dios
Hermes, cuya funcion consistia en interpretar o convertir lo que estd mas alla de la

comprensién humana en una forma que pueda comprenderse por la inteligencia.’> Y

* VM, p. 12. En tal sentido, Gadamer toma distancia del proyecto diltheyano, pues si bien éste sigue la
impronta kantiana restringe su analisis a las condiciones de posibilidad del conocimiento en las ciencias
del espiritu.

> Palmer hace notar que el uso antiguo del término hermenéutica posee tres sentidos diferentes: expresar
en voz alta en palabras o decir, explicar, como cuando se explica cierta situacién y traducir, como cuando
se traduce de un idioma extranjero. Cf. Palmer, Richard, ¢/Qué es la hermenéutica? Teoria de la
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posteriormente, en el siglo XVII, la necesidad de manuales que ayuden a la
interpretacion de la Biblia por parte de las iglesias protestantes dara lugar a que la
hermenéutica se convierta en una teoria de la exégesis biblica.® Aqui surge la
hermenéutica propiamente como metodologia de la interpretacion, es decir, como una
teoria que contiene las reglas y los métodos para la correcta interpretacion de las
Sagradas Escrituras. De ese modo la hermenéutica se convierte en un método para

interpretacion de la Biblia.

Posteriormente, con el renacimiento se utilizara también el término ‘hermenéutica’ para
referirse a la interpretacion de textos no biblicos. Es asi como aparecen dos ramas de
este saber: la hermenéutica filologica, que trata sobre los métodos especiales para
descifrar el significado de textos no biblicos; y la hermenéutica juridica, para la correcta
interpretacion de las leyes. De ahi que el término hermenéutica se entienda a lo largo de

la historia como el arte y la técnica de interpretacion de textos.

Aunque Gadamer se siente heredero de esta tradicion hermenéutica, sin embargo, su
hermenéutica no se reduce a una reflexion en torno a la comprension de textos (es decir,
no parte en primer lugar de un enfoque epistemoldgico sobre el tema), sino que afronta
el fendmeno de la comprension desde un punto de vista ontoldgico. Con este punto de

partida Gadamer, siguiendo a Heidegger, hara de la comprension epistemolégica una

interpretacion en Schleiermacher, Dilthey, Heidegger y Gadamer, Madrid: Arco Libros, 2002, pp. 29 -
52.

® Palmer advierte que el término “hermenéutica” se ha entendido siempre como la ciencia de la
interpretacion, y que en la modernidad el concepto evoluciond de tal manera que incluso se lleg6 a definir
de seis formas: “la teoria de la exégesis biblica, metodologia filol6gica general, ciencia de toda
comprensién lingistica, base metodol 6gica de las Geisteswissenschaften, fenomenologia de la existencia
y de la comprension existencial, y los sistemas de interpretacion, tanto rememor ativos como iconoclastas,
empleados por el hombre para descifrar el significado de mitos y simbolos.” Palmer, Richard, op. cit., p.
53.
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forma derivada y fundara una nueva manera de pensar dicho fendmeno." Asi pues, lo
que propone Gadamer en Verdad y método es una critica al pensamiento metodol6gico
que caracteriza al hombre moderno, porque quiere liberarnos del concepto meramente
instrumental de comprension. Es decir, pretende destruir la concepcion moderna de la
comprension como el método exclusivo de las ciencias del espiritu. En este sentido, lo
primero que debemos tener en cuenta es que la comprension atafie a toda la experiencia

humana, o mejor dicho: la comprension es el modo de ser del hombre.

Como se ha sefialado, esta ultima afirmacion se asienta en una tesis de Heidegger que
proviene de su obra Ontologia. Hermenéutica de la facticidad® y que luego desarrollaré
en Ser y tiempo.? Por su parte, Gadamer tomara dichos desarrollos como punto de

partida de su reflexion:

“La analitica temporal del estar ahi humano en Heidegger ha mostrado en mi opinién de
una manera convincente que la comprension no es uno de los modos de comportamiento
del sujeto, sino e modo de ser del propio estar ahi. En ese sentido es como hemos
empleado aqui € concepto de “ hermenéutica” . Designa el caracter fundamentalmente
movil del estar ahi, que constituye su finitud y su especificidad y que por lo tanto abarca €l
conjunto de su experiencia del mundo.” *°

La filosofia de Gadamer puede concebirse entonces como un pensar que profundiza en
una de las tesis heideggerianas mas relevantes acerca de la naturaleza humana: la
comprension tiene un caracter ontologico antes que epistemoldgico. Ello quiere decir
que la comprension compete a la existencia del ser humano en su totalidad antes que al

problema del conocimiento. La comprension, en sentido gadameriano, no es un acto del

" En efecto, en el capitulo 8 de VM, Gadamer va a desarrollar “la superacién del planteamiento
epistemologico en la investigacion fenomenolégica” (como dice el mismo titulo), donde reconoce el
mérito de Heidegger de superar el enfoque dualista de la conciencia a partir de la hermenéutica de la
facticidad, dando lugar a una nueva manera de pensar la comprensién: ya no como un ideal metodico,
sino como la esencia del Dasein (ser-ahi).
8 Heidegger, Martin, Ontologia. Hermenéutica de |a facticidad, Madrid: Alianza Editorial, 1999.
jOHeidegger, Martin, Ser y tiempo, Santiago de Chile: Editorial Universitaria, 1997.

VM, p. 12
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entendimiento que tiene lugar en tal o cual situacion, sino que es la condicion en la cual
se encuentra el ser mismo, pues como dice Remedios Avila, el ser humano siempre esta
comprendiendo.’* En efecto, Heidegger fue el primero en definir la estructura
ontoldgica del ser ahi como ‘comprension del ser’, y en fundar una nueva concepcion de

la hermenéutica, mas conocida como “hermenéutica de la facticidad' . *2

Detengamonos un momento en la tesis heideggeriana que Gadamer llevara hasta sus
Gltimas consecuencias. El joven Heidegger toma como punto de partida de la
hermenéutica la “facticidad’, la cual define de esta manera: “ Facticidad es € nombre
que le damos al caracter de ser de ‘nuestro’ existir ‘propio’. Mas exactamente, la
expresion significa: ese existir en cada ocasion (...) en tanto que en su caracter de ser
existe 0 estd ‘aqui’ por lo que toca a su ser.” ** El pensamiento de Heidegger gira aqui
en torno a la pregunta por el sentido mismo de la vida factica. Por eso, como afirma
Jesus Adrian, “la misma hermenéutica, en cuanto factica, se mueve esencialmente en la

esfera de la comprensién preontol 6gica que la vida humana tiene de su propio ser.”**

Dicha hermenéutica propone descartar la primacia de la actitud tedrica y de las ciencias
fisico-matematicas que caracterizan la actitud filos6fica moderna. Esto debido a que el

pensamiento objetivante de dichas ciencias no logra aprehender la vida humana en su

11 cf. Avila Crespo, Remedios, “La comprension como modo de ser”, en: Acero y Nieves, Juan José, El
legado de Gadamer, Granada: Universidad de Granada, 2004, p. 392

12 Debemos aclarar que ya Heidegger usaba el término hermenéutica no en su sentido tradicional: “(...)
no se emplea d titulo de “ hermenéutica” con el significado moderno ni mucho menos en € sentido tan
edtricto de una teoria de la interpretacion. Atendiendo mas bien a su significado originario, € término
quiere decir: determinada unidad en la realizacion del gounveveiv (del comunicar), es decir, del
interpretar que lleva al encuentro, vision, manegjo y concepto de la facticidad.” Heidegger, Martin,
Ontologia. Hermenéutica de la facticidad, op. cit., p. 33. Por su parte, Gadamer reconoce que la
‘hermenéutica de la facticidad’ es una motivacidn de su propia hermenéutica. Cf. Gadamer, Hans-Georg,
“Hermenéutica (1969)”, en: Verdad y método |1, Salamanca: Sigueme, 1992, p. 365-366. (A continuacién
este libro sera citado como VM II).

13 Heidegger, op. cit., p. 25.

1 Cf. Adrian Escudero, Jests, Heidegger y la genealogia de la pregunta por el ser: una articulacion
tematica y metodol égica de su obra temprana, Barcelona: Herder, 2010, p. 392.
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caracter factico. Por eso, para el joven Heidegger la tarea propia de la filosofia es hacer
transparentes y comprensivas las relaciones de la vida con su mundo cotidiano

inmediato,® esto es, con el mundo dela vida.

Dicho de otro modo, la pregunta de la hermenéutica de la facticidad consiste en definir
el modo en que es posible acceder al mundo de la vida, a ese mundo simbdlicamente
articulado en el que ya siempre se encuentra anclada la vida. Heidegger descubre que el
modo de acceder al mundo de la vida y de las vivencias, tiene lugar mediante la
hermenéutica, y no mediante la reflexion (como en el caso de las ciencias fisico-
matematicas). Por eso, el conocimiento del mundo de la vida se basa en un mirar

ateorético, en un comprender no reflexivo.*®

Si bien es cierto que estas reflexiones corresponden a la obra temprana de Heidegger,
sin embargo el proyecto de la hermenéutica de la facticidad no es descartado
posteriormente. En efecto, aunque este proyecto hermenéutico ya no tiene un
tratamiento en si mismo en Ser y tiempo, sin embargo se subordina a un problema
mayor, esto es, la pregunta por el ser. La prioridad de esta pregunta le lleva a Heidegger
a la investigacion de aquel ser que se pregunta por el ser: el Dasein (ser-ahi), el cual no
es conciencia, ni pura subjetividad, sino que en su sentido mas pleno es facticidad o

arrojamiento.'” De esa manera, adquiere continuidad el proyecto hermenéutico.

15 Cf. Adrian Escudero, op. cit., p. 361.

18 Esto no quiere decir que Heidegger niegue el conocimiento en general, sino solamente la primacia
otorgada al conocimiento de tipo teorético y objetivante de las ciencias naturales. Cf. Adrian Escudero,
op. cit., p. 437.

17 Esta idea es planteada por Heidegger con estas palabras: “La facticidad no es el carécter de hecho del
factum brutum de algo que esta-ahi, sino un caracter de ser del Dasein, asumido en la existencia, aunque
por lo pronto, reprimido. El “que (es)” de la facticidad jamas puede ser hallado en una intuicion.”
Heidegger, Martin, Ser y tiempo, op. cit., § 29, p. 159.
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Como afirma Heidegger, el Dasein es el ser que se encuentra arrojado en mundo,™ es
decir, que existe y habita siempre en una comunidad o en una tradicion que posee
determinados prejuicios y creencias. Pero a su vez es el ser que quiere comprender su
condicion de arrojamiento. Esta tendencia al esclarecimiento de su propia facticidad o

del hecho de existir es lo que caracteriza a la “hermenéutica de la facticidad’.

Pero, para Heidegger, el comprender se entiende como un poder-ser, un ser-posible y

esa posibilidad tiene la estructura existencial que llamamos ‘proyecto’:

“En € lenguaje Ontico se usa a veces en aleman la expresiéon “etwas verstehen”,
“comprender algo” (en castellano, “ entender algo” ), en € sentido de “ ser capaz de una
cosa’, de “poder hacer frente a ella’, de “saber hacer algo”. Lo existencialmente
“podido” en el comprender no es una cosa, Sino e ser en cuanto existir. En el comprender
se da existencialmente ese modo de ser del Dasein que es e poder-ser. El Dasein no es
algo que esta ahi y que tiene, por afiadidura, la facultad de poder algo, sino que es
primariamente un ser-posible.” *°

Heidegger descubre que la comprension es el modo de ser del Dasein, y por tanto la
comprension atafie a la totalidad de la existencia humana. Este es el sentido de
comprension que Gadamer retoma para su hermenéutica filosofica, y que Heidegger
define en estos términos: “ El comprender es €l ser existencial del propio poder-ser del
Dasein mismo, de tal manera que este ser abre en si mismo |o que pasa consigo mismo.
(...) La apertura del comprender concierne siempre a la constitucion fundamental
entera del estar-en-el-mundo.” ?° En tal sentido, la comprensién tiene un caréacter

ontoldgico, pues compete a la existencia del ser humano, y no a un aspecto de su vida.

18 “Egte carécter de ser del Dasein, oculto en su de-dénde y adénde, pero claramente abierto en si
mismo, es decir, en €l “ que es’, eslo que llamamos la condicion de arrojado (Geworfenheit) de este ente
en su Ahi; de modo que, en cuanto estar-en-el-mundo, €l Dasein es el Ahi. El término “ condicion de
arrojado” mienta la facticidad de la entrega a si mismo.” Heidegger, Martin, op. cit., § 29, p. 159.
pid., § 31, p. 167.

% 1bid., § 31, p. 168.
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Sin embargo, de acuerdo con Heidegger, el desarrollo de la comprension tiene lugar en
el hombre como interpretacion. De modo que la interpretacion corresponde a la
comprension del Dasein a partir de su propia facticidad, porque el Dasein se define
también como apertura, es decir, que es un ser abierto a multiples posibilidades de ser.

De ahi que la interpretacion se funda en una manera previa de ser:

“La interpretacion se funda siempre en una manera previa de ver (Vorsicht) que “ recorta”

lo dado en el haber previo hacia una determinada interpretabilidad. (...) La interpretacion
de algo en cuanto algo esta esencialmente fundada en €l haber previo, en la manera previa
de ver y en la manera de entender previa. La interpretacion no es jamas una aprehension,
sin supuestos, de algo dado.” #

La interpretacion (es decir, la comprensién del Dasein) viene a ser la comprension de
algo a partir de una manera de entender previa. La hermenéutica de la facticidad afirma
la imposibilidad de comprender algo desde una perspectiva ahistorica: toda
interpretacion es una aprehension que tiene lugar en funcién de algo previo, desde una
facticidad. Esto implica que no hay manera de tomar distancia absoluta de los

prejuicios, de las creencias preconcebidas, pues ellas constituyen la facticidad.

De ahi que podamos decir, siguiendo a Gadamer, que los prejuicios son la realidad
histérica de nuestro ser;? ya que es el mbito de los prejuicios, de las creencias o de las
tradiciones, el espacio en que el hombre desarrolla su propia vida.?® Desde la
perspectiva del Dasein, la subjetividad no es una conciencia atemporal, sino que esta
condicionada por los prejuicios, por la historicidad del individuo. La expresion

heideggeriana ‘ser-en-el-mundo’ que describe la condicion del ser humano alude

L bid., § 32, p. 174.

22 Cf. VM, p. 344.

2 De ahi que también se defina al hombre como un ser-en-la-tradicién. Cf. Cruz, Manuel, Filosofia
contemporanea, op. cit., p. 230

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

primordialmente a que el hombre es un ser perteneciente a un mundo de prejuicios,

creencias o tradiciones.

Asi, siguiendo a Heidegger y adoptando la radicalidad del Dasein, Gadamer cuestiona el
enfoque epistemoldgico de la comprension descubriendo una dimensién ontoldgica.
Ello quiere decir, desde la dptica gadameriana, que todo acto de la comprension no se
lleva a cabo desde una subjetividad pura, trascendental, libre de prejuicios. Por el
contrario, la comprension se realiza desde supuestos. Es decir, cuando el hombre
comprende lo hace desde un horizonte de prejuicios, que se convierte en la condicion de

posibilidad del acto comprensivo.

Pero a su vez, la comprension implica una apertura a otras posibilidades, porque cuando
se comprende se confronta la tradicién, lo cual lleva a la modificacion de los propios
prejuicios. Es cierto que el hombre se define por su historicidad, pero eso no significa
que esté condenado a su historia o atado a sus prejuicios de modo irreversible. El
Dasein es un ser que esta siempre abierto a posibilidades, y en tal sentido (como
veremos en detalle al analizar el fendmeno de la comprension), los prejuicios estan en
permanente transformacion, porque el proceso de la comprension lleva a la revision y

movilizacién de los propios prejuicios.

1.2. El concepto gadameriano de praxis como critica dela modernidad

Con lo visto hasta el momento es posible afirmar que la hermenéutica filosofica puede
ser considerada heredera de la hermenéutica de la facticidad, en tanto asume sin duda el

planteamiento ontoldgico de la comprensién como el modo de ser de la existencia. No
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obstante, la filosofia de Gadamer alcanza en el curso de su reflexion y bajo otras
influencias una concepcién propia de la hermenéutica definida como praxis.?* Es decir,
la concepcion gadameriana de la hermenéutica refiere fundamentalmente a una préactica,

a un ejercicio. Asi lo expresa en el texto de su Autopresentacion:

“(La hermenéutica) es ante todo una praxis, € arte de comprender y de hacer
comprensible. Es el alma de toda ensefianza de la filosofia. Hay que g ercitar sobre todo el
oido, la sensibilidad para las predefiniciones, los preconceptos y presignificaciones que
subyacen en |os conceptos.”

El arte de la hermenéutica lo entiende Gadamer como una puesta en practica, un
ejercicio que nos permite descubrir aquello que esconden los conceptos o las teorias. De
por si esta cita presupone todo un aparato conceptual al que no aludiré por lo pronto,
pero quisiera destacar esa concepcion de la praxis como ejercicio para concebir los

preconceptos antes que los conceptos.

Como veremos, la praxis no equivale a una simple aplicacion de la teoria. Mas bien, la
praxis es independiente de la teoria, pues tiene que ver con aquello en que ésta se
apoya: sus preconceptos o predefiniciones. Gadamer se encargard precisamente de
aclarar el tema de la praxisen el Epilogo de Verdad y método al responder a las criticas
sobre su propio andlisis de la historia efectual y su aplicacién en el campo de la ciencia.
Dicho analisis le permite a Gadamer enfatizar que este concepto no se reduce a ser una

mera aplicacion de la teoria:

24 Con esto no estamos negando que para Heidegger la hermenéutica también sea una praxis. Solamente
que mientras en Heidegger el tema de la hermenéutica como praxis es un tema secundario, en Gadamer
resulta una prioridad. Al respecto se puede consultar un brillante estudio sobre la importancia de la praxis
en la filosofia heideggeriana del Dasein: Rubio, Roberto, “La relevancia de la praxis en la ontologia del
Dasein”, en: Areté. Revista de Filosofia, Lima: PUCP, Vol. XV, N° 2, 2003, pp. 303-323.

% Gadamer, Hans-Georg, “Autopresentacion de Hans-Georg Gadamer”, en: Antologia, Salamanca:
Sigueme, 2001, p. 37.
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“Mi Impresion es que el fundamento ultimo de la confusion que domina aqui por e
la metodol ogia de las ciencias estd en la degeneracion del concepto de praxis. En la era de
la ciencia y de su ideal de certeza, este concepto se ha visto despojado de su legitimidad,
(...) ya no conoce otra praxis que la aplicacién de la ciencia. Y ésta no necesita dar cuenta
de su justificacion. De este modo el concepto de técnica ha desplazado al de la praxis, o
dicho de otro modo, la competencia del experto ha desplazado a la razon politica.”

La critica gadameriana al concepto moderno de praxis radica en que este concepto ha
perdido su verdadero sentido y valor, pues el hombre moderno sélo concibe la praxis
como aplicacion de la ciencia. Detras de esta problematica, Gadamer pretende
restablecer la separacion epistemoldgica entre la praxis y la techné El filésofo
considera que esta diferencia de origen griego aun conserva su validez, pues son dos

ambitos de saber referentes a cosas completamente diferentes.?’

Es cierto que en nuestra era, la cultura occidental atribuye un gran prestigio a la técnica
y a los expertos, quienes ocupan un lugar imprescindible en los multiples ambitos de la
vida humana. Tan imprescindible que es un fendmeno propio de nuestra cultura creer
que los expertos pueden resolver cualquier problema. No obstante, como observa
Gadamer, ésta es una extrafa creencia, pues propiamente el experto ocupa una posicion

intermedia como mediador entre la cultura cientifica y la praxis social:

“El experto se encuentra entre la ciencia, en la que debe ser competente, y la practica
politico-social. Esto ya pone de manifiesto que no es una instancia superior para
decisiones ltimas.” %

2 \M, p. 647.

27 El andlisis de los conceptos griegos y aristotélicos de praxis, techné, phrénesis, tiene lugar en
numerosos textos gadamerianos, el primero de los cuales es su obra maestra Verdad y método.
Fundamentos para una hermenéutica filosofica, op. cit. Pero estos desarrollos también aparecen en los
siguientes libros: VM 1l; El problema de la conciencia histérica, Madrid: Tecnos, 1993; El giro
hermenéutico, Madrid: Catedra, 1998 (en adelante sera citado como GH); Elogio de la teoria, Barcelona:
Peninsula, 2000; La razén en la época de la ciencia, Barcelona: Editorial Alfa, 1981; Acotaciones
hermenéuticas, Madrid: Editorial Trotta, 2002 (en adelante sera citado como AH); Antologia, op. cit.

%8 Gadamer, Hans-Georg, “Los limites del experto”, en: La herencia de Europa: ensayos, Barcelona:
Peninsula, 2000, pp. 127-128. Incluso, agrega Gadamer aludiendo al término en aleman, “el Gutachter o
experto esta clasificado por debajo de quienes adoptan las decisiones en la vida politico-social.” Ibid., p.
128.
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El experto ocupa una posicion intermedia entre el cientifico y el ciudadano porque el
experto es quien posee un gran conocimiento del tema en cuestion. Por eso se le

consulta, pero no tiene autoridad para tomar decisiones sobre la vida politica.

Sin embargo, en nuestro mundo pareciera que el experto si poseyera dicha autoridad.
Muestra de ello es el notorio predominio de la técnica en el &mbito politico-social: “ la
opinién de la ciencia pesa mucho” #°. Esta cita no expresa un lamento, ni mucho menos
un desprecio del valor de la ciencia. Al contrario, Gadamer valora el saber de la ciencia
y es consciente de que el hombre tiene la obligacion de saber utilizarlo. Es evidente que
el progreso de la ciencia nos permite tener suficiente informacién antes de tomar una
decision. Por eso debido a su amplio conocimiento sobre el tema, la figura del experto

es muy reconocida socialmente. Sin embargo, piensa Gadamer:

“esto no significa en absoluto que todas las decisiones dependan siempre en Ultima
instancia de los eruditos, lo cual es mas bien el error del esclarecimiento racionalista tanto
del siglo XVI11 como del XX, que sostiene que hay expertos para todas las decisiones.” *

Asi, por ejemplo, en el ambito social la politica debe regular la convivencia de los
hombres por medio de las leyes, y en tal sentido, la figura del experto es muy solicitada,
ya que ocupa un rol prioritario en dicha regulacion. No obstante, el ordenamiento
juridico que puede determinar el experto no se puede instituir sin mas en una
comunidad. Ese orden juridico tiene un efecto en los sentimientos y en la opinion de las
personas, como suele ocurrir cuando se pretenden promulgar leyes sobre la pena de
muerte o el aborto. Por eso, dice Gadamer que de todas maneras, el ordenamiento

juridico

2 1bid., p. 129.
% |bid., p. 138.
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depende de una aprobacion politicamente explicita
estas leyes. Esla verdadera premisa para € funcionamiento de una legislacion.

de |0s seres numanos que viven bajo
n 31

Para Gadamer, se trata de mantener una conciencia de responsabilidad ante los
problemas de la sociedad. En ultima instancia, esas decisiones no dependen de los
expertos sino de los ciudadanos, quienes como miembros de una sociedad son
responsables de los asuntos comunes. En tal sentido, el problema de fondo que subyace
a esta sociedad de expertos radica en que los asuntos y problemas humanos (como son
los asuntos de caracter politico, econdmico o ecoldgico) demandan, como sefiala

Gadamer, decisiones o elecciones de nosotros mismos.*2

Asimismo, sefiala Gadamer en su articulo La idea de la filosofia practica, que el saber
de lo bueno corresponde a la préctica personal de cada uno de los hombres, incluidos los
expertos quienes también poseen responsabilidades ante la ciudadania: “ Esto es mas
bien una cuestion de la practica propia y politica, la cual incluye el saber de lo bueno
por la que esta practica debe guiarse a la hora de tomar decisiones.” > Los expertos en
saberes técnicos no nos pueden reemplazar cuando se trata de asumir la responsabilidad
de la praxis social o las decisiones que como ciudadanos politicos hemos de tomar.*
Precisamente estas elecciones y responsabilidades se refieren al ambito de la praxis, a
ese conjunto de asuntos humanos que estan mas alld de la ejecucion de funciones

especializadas, y que son parte constitutiva de nuestra existencia como seres sociales.

L 1bid., p. 141.

%2 Cf. Dutt, Dutt, Carsten (Ed.). En conversacion con Hans-Georg Gadamer. Hermenéutica, estética y
filosofia préactica. Presentacion y traduccion de Teresa Rocha Barco. Madrid: Tecnos, 1998, pp. 103 —
104. La critica gadameriana de la sociedad contemporanea pasa por reconocer que es una gran ventaja de
nuestra civilizacion la cantidad de artefactos y maquinas que facilitan nuestra vida a diario, y que no es en
vano que la tecnologia goce de tanto prestigio. Sin embargo, esta mecanizacion de nuestro mundo nos ha
convertido en una “sociedad de expertos”, como Gadamer la Ilama, una sociedad de funcionarios donde
cada cual se concentra en la administracién de su funcion. Cf. Gadamer, Hans-Georg, “;Qué es la praxis?
Las condiciones de la razon social”, en: La razén en la época de la ciencia, op. cit., p. 43.

¥ Gadamer, Hans-Georg, “La idea de la filosofia préctica (1983)”, en: GH, p. 188.

3 Cf. Dutt, Carsten, op. cit., p. 104.
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Ahora bien, para comprender lo que es la praxis hermenéutica, Gadamer examina el
sentido originario del término ‘praxis’ en la filosofia practica aristotélica. Mediante este
examen pretende aclarar su significado y salir de los malentendidos que dicho concepto
ha generado en el ambito de la ciencia moderna. Por ese motivo, no es casual que
Gadamer haya dedicado numerosos articulos y conferencias a aclarar la distincién entre
teoria y praxis, en relacion al concepto moderno de ciencia tedrica, a su aplicacion

practico-técnica y sus implicaciones para el campo de la hermenéutica.

Gadamer comienza restituyendo el sentido griego de ‘theoria’ para mostrarnos lo
alejado que se encuentra del mismo concepto en su acepcion moderna. Es por eso que
en Hermenéutica. Teoria y préactica, Gadamer analiza este término invitandonos a

considerar su etimologia:

“Tal vez podamos alin escuchar en ella (theoria) €l theasthai y la théa, el ‘mirar’ y el

‘demorarse en la mirada’” %,

Dicho ‘mirar’ nos remite a una especie de contemplacién propia de los cultos religiosos.
Ese sentido de contemplacion precisamente es el ideal de vida tedrico procedente de la

filosofia de Platon y Aristoteles.®® Por su parte, Gadamer enfatiza que ese mirar

® Gadamer, Hans-Georg, “Hermenéutica. Teorfa y préctica”, en: AH, p. 18.

% Antes de continuar con el desarrollo del concepto de teoria, conviene que hagamos algunas
aclaraciones respecto de la interpretacion gadameriana de los conceptos de filésofos clasicos, en especial,
sobre Platén, Aristételes, San Agustin, etc. Algunos criticos de la hermenéutica filosofica sefialan que
Gadamer no es muy riguroso en sus interpretaciones de los conceptos del pasado, ya que prescinde
deliberadamente del sistema filosofico al que corresponden. Sin embargo, debemos tener en cuenta que
la interpretacion que Gadamer lleva a cabo de los conceptos filosoficos provenientes de la tradicion esta
muy marcada por sus mismas tesis hermenéuticas, esto es, su concepcion del hombre como ser historico y
el principio de la “conciencia de la historia efectual”. Por supuesto, no es éste el lugar para desarrollar
este amplio tema, pero si quisiéramos adelantar que los conceptos de la filosofia de Gadamer se van
construyendo a partir de un dialogo con el pasado desde su presente. Es decir, para Gadamer, la filosofia
se construye histéricamente mediante el didlogo con la tradicion, hermenéuticamente. Por eso se toma la
libertad de sacar los conceptos fuera de su contexto sistematico para aprovechar su contenido semantico e
ir construyendo asi su propio pensamiento filosofico.
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contemplativo es un ejercicio del alma donde “ nos olvidamos de nosotros mismos. Es
como hacerse uno con la cosa y desaparecer en ela.” *’ Los griegos entendian este
estilo de vida contemplativo como la suprema posibilidad de existir del ser humano,

aquello que asemejaba su vida a la maxima dicha de los dioses.

A pesar que en nuestra cultura se ha perdido por completo esta nocién de teoria como
contemplacion, quedan adn ciertos vestigios de dicha ‘actitud contemplativa’. Como por
ejemplo, en la experiencia del arte, en la contemplacion de una obra de arte o la

apreciacion de una bella obra musical.

Pero no sélo se trata de considerar la ‘theoria’, sino ademas de liberarnos de un antiguo
prejuicio respecto de la cléasica distincion entre teoria y praxis. En esa linea, Gadamer
considera la desigualdad entre las dos virtudes dianoéticas, que plantea la filosofia

aristotélica:

“Puesto que somos seres humanos y no dioses, tampoco la “ segunda mejor vida” de la
praxis es algo que alguien que viva la teoria puede ignorar. Y al revés, no hay hombre
préactico que no teorice también (normalmente, mal). La diferenciacion conceptual de
“sofia” como virtud Unicamente tedrica y “ fronesis’ como virtud préactica es artificial, y
Aristételes la establece Ginicamente con el fin de una aclaracion conceptual .” *

Como se sefiala, Gadamer esta en desacuerdo con esa clasica interpretacion de la teoria
aristotélica de las virtudes, pues no cree que la vida tedrica este en un plano superior al
de la vida practica. Mas bien, esa diferencia entre las dos virtudes dianoéticas radica en
una necesidad didactica. Segun Gadamer, no puede haber una radical separacion entre la

teoria y la praxis, porque toda racionalidad se fundamenta en la razon préactica. El

3" Gadamer, Hans-Georg, “Hermenéutica. Teoria y préctica”, op. cit., p. 19.
% Gadamer, Hans-Georg, “La idea de la filosofia préactica (1983)”, op. cit., p. 190.
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filosofo sefiala ademas que Aristoteles establece un primado de la praxis sobre la teoria,

y por ende una vinculacién ética de la teorfa a la praxis.*

Con el fin de analizar la relacion entre ambas virtudes y enfatizar el sentido de la praxis,
Gadamer recurre también al contraste entre los términos griegos praxis y poiesis.
Poiesis significa “hacer algo” y alude a la actividad del artesano. Poiesis viene a ser el
poder o la capacidad de hacer algo determinado, a lo que Aristételes también denomind

z 40
e,

techné.™ A diferencia de éste, el término praxis significa “accion” y Gadamer nos

explica asi su sentido originario:

“No se trata simplemente de acciones cualesguiera, sino de la manera de conducirse el
hombre en conjunto, de modo que pueda alcanzar esa felicidad de una vida lograda que los
griegos |lamaban ‘eudaimonfa’ **

La praxis entendida como una actividad para ser feliz aproxima al hombre a ese estado
contemplativo que lo vincula a la divinidad. Asi, al profundizar en la pragmateia ética
de Aristételes, Gadamer descubre que la ciencia tedrica no es una suma anonima de
verdades, sino una actitud humana o una especie de praxis. “la theoria no se halla (...)
en oposicion a la praxis en general, sino que es —ella misma- una praxis suprema, una

suprema forma ontica del hombre.” * En el fondo, la teoria es una praxis, pues

% Esto es un ejemplo de la peculiar interpretacion gadameriana sobre los conceptos antiguos que
habiamos mencionado en la nota 36. Al respecto no podemos dejar de mencionar que existen otras
interpretaciones més filologicas, como la de Alvaro Vallejos, que critica esta interpretacion gadameriana
de los conceptos de phrénesis y praxis, por no ajustarse al sistema filoséfico aristotélico. En esa linea,
este autor sefiala que la unidad de teoria y praxis no se encuentra en Aristoteles tal como la concibe
Gadamer, e incluso advierte que ambas virtudes podrian estar desvinculadas, pues podrian ser encarnadas
por dos personas diferentes. Cf. Vallejos Campos, Alvaro, “El concepto aristotélico de phronesis y la
hermenéutica de Gadamer”, en: Acero, J.J., Nicolas, J.A. y otros, El legado de Gadamer, Universidad de
Granada, 2004, p. 482.

0 Cf. Gadamer, Hans Georg, “Hermenéutica. Teorfa y practica”, en: op. cit., p. 21. Respecto a este
distincion, se sugiere consultar también el articulo de Ldpez Saenz, M. Carmen, “La aplicacion
gadameriana de la phronesis a la praxis’, en: Contrastes. Revista Interdisplinar de filosofia, Vol.VI,
2001, Universidad de Malaga, Facultad de filosofia y letras.

“Ibid., p. 21.

*2 Gadamer, Hans-Georg, “Sobre la posibilidad de una ética filoséfica”, en: Antologia, op. cit., p. 117
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originariamente consiste en un ejercicio contemplativo, y por tanto, en una accion. Por
eso Gadamer agrega que, de acuerdo al sentimiento de la lengua griega, la praxisy la

theoria estan muy cerca la una de la otra.*®

No obstante, actualmente hemos perdido casi por completo dicha cercania. A diferencia
de esas nociones griegas de teoria y praxis, en nuestro mundo dominado por la técnica,
estos conceptos se contraponen: “e concepto moderno de teoria racional esta
determinado fundamentalmente por la referencia a su aplicacion préactica, y esto
significa que lo estd por la oposicién a su aplicacién préactica.” ** Esa diferencia
implicita en la cultura moderna, y presente sobre todo en el saber de la ciencia, es
criticada por Gadamer tomando como punto de partida las antiguas acepciones de

theoriay praxis.

De ahi que cuando Gadamer defina la hermenéutica como una praxis no se esté
refiriendo a la hermenéutica como una aplicacion practica de un determinado modelo
metodoldgico, sino méas bien a la praxis humana, al &mbito de las ‘acciones practicas’.
La praxis en el ser humano tiene su origen en la formacion del lenguaje, pues mediante
las construcciones linglisticas los hombres se van apropiando de las cosas, y van dando
significado a los fines que se proyectan en comun. Asi, gracias al lenguaje, se van
constituyendo las normas o leyes compartidas que deben orientar la vida hacia el bien
de la comunidad. Esto es justamente lo que nos permite diferenciar entre las acciones

humanas y las acciones de los animales:

3 Cf. Ibid., p. 22.

* Gadamer, Hans-Georg, “Sobre la posibilidad de una ética filoséfica”, en: op. cit., p. 117. Dicha
oposicién se radicaliza con la moderna ciencia natural, pues la teoria viene a ser “la explicacion de la
diversidad de los fenémenos que permite el dominio practico de los mismos. Al ser entendida como
instrumento, deja de ser una actitud propia del hombre.” Ibid., p. 118
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“(La praxis) no se agota en la adecuacion colectivo-funcional a las mas naturales
condiciones de vida, tal como lo encontramos en los animales que se organizan en
estados; la sociedad humana se organiza ella misma teniendo en cuenta un orden vital
comin, de manera tal que cada individuo lo reconoce como comin (y considera como
delito su violacién).” ®

Aristoteles habia pensado que la praxis no es algo que esté ya prefijado, como en los
animales, los cuales operan en el mundo de acuerdo al instinto que les ha brindado la
naturaleza. En el caso de los seres humanos, la naturaleza no predetermina totalmente la
forma de vida humana, ya que el hombre tiene la posibilidad de elegir. Para Gadamer,
esto es lo que identifica plenamente a la praxis. “Esto se expresa en e concepto de
prohaieresis que solo a é se aplica. Prohaieresis significa participacion y eleccion
previa.” *° La capacidad de decidir por si mismo diferencia radicalmente a los hombres
de los demas seres vivos. Esta capacidad le da el poder de proyectar su vida libremente,

sin ningun patron predeterminado a seguir.

Asi, en cuanto ser racional, el hombre tiene la capacidad de ordenar su vida conforme a
su propia razon. Es decir, en el ambito de la praxis, el hombre siempre debe hacer
elecciones buscando siempre lo que hay de razonable en una situacion concreta. Por
ejemplo, en la politica o el derecho, que son ambitos propios de la praxis, tienen lugar
actos y comportamientos propiamente humanos que requieren tomar decisiones,
mediante las cuales el hombre ordene su vida conforme a su racionalidad. Por ello,

Gadamer sostiene que “ nuestra praxis es nuestra forma de vida.”*’

* Gadamer, Hans-Georg, “;Qué es la praxis? Las condiciones de la razén social”, op. cit., p. 48.

*® La praxis humana del ciudadano esta caracterizada por la prohaieresis del bios. La libre decisién se
orienta por los 6rdenes de preferencia rectores de la conduccion de la vida, sea que se refiera al placer o al
poder, al honor o al conocimiento. Cf. Gadamer, Hans-Georg, “Hermenéutica como filosofia practica”,
en: Larazon en la época de la ciencia, op. cit., pp. 61 — 62.

" Dutt, Carnsten, op. cit., p. 95.
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Como sabemos, en la filosofia aristotélica el método de conocimiento se debe regir por
el objeto a conocer. Esta distincion le conduce a la separacion entre las ciencias tedricas
(fisica, por ejemplo) y las no teoricas. En este Gltimo caso estan las ciencias poiéticas (0
techné) y las ciencias practicas, las cuales corresponden al &mbito del actuar cotidiano
en el cual el hombre busca el bien para su vida.*® Estos dos tipos de ciencias coinciden
en que su finalidad es la aplicacion del conocimiento a una tarea humana particular. Sin
embargo, se diferencian en que se rigen por dos ambitos de realizacién: la primera es la
produccion (poiesis) y la segunda es la accion (praxis). Se distinguen por su finalidad,
precisa Maria Ldpez, pues el fin de la praxisradica en la accion virtuosa, a diferencia de

la techné que se orienta a la realizacién del producto.®

Ahora bien, Gadamer hace notar que de acuerdo a esta division aristotélica, lo propio
del saber practico radica en que el ser humano conduzca su propia vida, no segun la

pulsion de los instintos o deseos, sino conforme a su racionalidad:

“la virtud basica en consonancia con la esencia del hombre es la racionalidad que preside
su praxis. El griego lo expresa con |a palabra phrénesis.” *

La virtud de la racionalidad practica que conduce al hombre a realizar su vida se
denomina phroénesis. Este término se traduce como ‘prudencia’, en tanto capacidad para
discernir entre las cosas y tomar decisiones adecuadas para la vida. La phronesis hace

referencia, pues, a la racionalidad responsable que orienta la vida del hombre en el

8 Aristoteles distingue, por ejemplo, la fisica (ciencia tedrica) en la cual el objeto se distingue por su
automovimiento; el saber productor (ciencia poiética) en el cual el objeto es creado por el fabricante; y el
saber politico (ciencia préctica) cuya finalidad es el mismo sujeto, el cual esta determinado por su mismo
saber. Cf. Gadamer, Hans-Georg, “La hermenéutica como tarea teérica y practica (1978)” En: VM 1, p.
295,

*9 Cf. Lopez Saenz, Maria, “La aplicacién gadameriana de la phrénesisa la praxis”, op. cit., p. 81.

%0 Gadamer, Hans Georg, “Problemas de la razén préctica (1980)”, en: VM I1, p. 314.
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mundo.”" En otras palabras, quien actda con prudencia o discernimiento, obra en su vida
de forma correcta, buscando el bien conforme a su razon. Gadamer hara notar, ademas,
que el fundamento de dicha conformidad, es decir, el fundamento de las acciones
correctas depende de las condiciones de la existencia, esto es, el hoti (‘hay tal’).>* Se

trata de la facticidad de las creencias, las valoraciones o costumbres; que es denominado

en la lengua griega como ‘ethos'.

Ello quiere decir que las decisiones se toman en base a ciertos criterios, porque el
hombre elige y lleva a cabo su accion en referencia a su ethos, 0 mejor dicho, a partir de
los hechos de su existencia finita. EI ethos como forma de vida constituye a cada ser
humano en su propia individualidad y, explica Maria Lopez, “se forma a través de la
educacion, los habitos, disposiciones, deseos y @ ethos cotidiano, en suma. Este es €
fundamento del que surge toda accién, y como tal, un componente esencial del ser

moral que no est4 esencial mente determinado por el saber, sino por el obrar.” >3

Como vemos, la educacion juega un papel fundamental. El ethos depende enteramente
de la educacion que reciba el hombre, ya que solamente es posible aprender normas de
conducta o leyes del Estado si es que el hombre ha recibido una formacion ética. Pero
ademés, debemos considerar que el ethos no es solo un conjunto de saberes
compartidos, sino que se va constituyendo mediante la praxis, es decir, en el

intercambio y la vida en comdn. Por eso, podemos decir que compartir un ethos, unas

> Algo semejante sefiala Gadamer en el articulo Del ideal de |a filosofia préactica, cuando sostiene que la
racionalidad practica es “otra forma real de utilizar la razén que todo lo abarca, que no consiste en un
poder que puede ser aprendido o en conformismo ciego, sino en una responsabilidad racional.”
Gadamer, Hans-Georg, “Del ideal de la filosofia practica”, en: Elogio de la teoria, op. cit., p. 65.

°2 Cf. Gadamer, Hans-Georg, “Problemas de la razén practica (1980)”, op. cit., p. 314

>3 6pez Séenz, Marfa, op. cit., p. 82.
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creencias y unas costumbres con otras personas, implica a su vez acoger al otro y ser

consciente que a través de esa practica se construye un mundo compartido.

De esta manera hay una relacion constitutiva entre el ethos y la phronesis, porque las
creencias compartidas suponen buenas decisiones para una efectiva convivencia. En ese
sentido, el ethos requiere un buen uso de la phronesis, pues esta racionalidad practica
responsable nos permite discernir y utilizar los medios correctos para fines correctos.
Por eso, sefiala Gadamer, el ethos en que se fundamenta una sociedad depende
principalmente de “cémo ella determina sus fines, 0 mejor aun, de como alcanza €
consenso, para la asuncion por todos, de los fines que perseguir y de cdmo encuentra
los medios justos.” >* Esta expresion le otorga una gran prioridad a la filosoffa practica
por encima de otros saberes: la racionalidad préctica es la que a fin de cuentas
determina los fines para cualesquiera actividad humana, y por tanto debe orientar todo

saber humano, incluso el saber teérico o cientifico.

En esa linea, Gadamer subraya la unidad de la teoria y la praxis pues, después de todo,
la sabiduria humana es una sola: “La sabiduria se muestra tanto en e ambito tedrico
como en €l practico, y al final no consiste sino en la unidad de teoria y practica. Esto es
lo que dice la palabra ‘sofia’” > Asi, mas que enfatizar la distincion aristotélica de la
teoria y la praxis, Gadamer nos hace conscientes de la unidad que constituyen ambos
saberes. Por eso es tan importante para Gadamer recuperar el concepto aristotélico de

praxis.

> Gadamer, Hans-Georg, “Problemas de la razén préctica (1980)”, en: op. cit., p. 315.
> Gadamer, Hans-Georg, “La idea de la filosofia practica (1983)”, op. cit., p. 196
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En nuestra sociedad moderna, en cambio, la praxis es minimizada, pareciera haber
desaparecido la reflexion sobre la praxis por concebirse como una instancia secundaria
a la teoria. Por esta razén, Gadamer sefiala que la filosofia practica de Aristoteles es el

Unico modelo que nos permite pensar actualmente el saber de lo bueno:

“ Aristételes separ6 conscientemente la filosofia préactica de la tedrica, ofreciendo con ello
perspectivas tedricas a las que hoy deberiamos prestar atencion renovada, hoy, quiérese
decir, en la situacién critica de una cultura de la humanidad seducida hacia una
aplicacion desmedida de nuestro saber cientifico y técnico.” *°

La ética aristotélica representa asi una reflexion acerca de lo razonable, que nos ayuda a
plantearnos preguntas fundamentales en relacion a los problemas actuales. La definicion
de hermenéutica filosofica, aludida en los primeros parrafos de este capitulo, se
encuentra en estrecha relacion con la critica gadameriana al reducido y moderno
concepto de praxis. En ese sentido, ante el ideal de la modernidad de un mundo
dominado por la técnica, Gadamer considera que Aristoteles representa “ el ideal de la
razon, € ideal de un mundo razonablemente ordenado y comprensible en € que

tenemos que vivir.” >’

Cabe sefialar en este punto, que esta afirmacién también se encuentra en relacién con la

valoracion gadameriana de las ciencias humanas (ciencias del espiritu) como ciencias

% Gadamer, Hans-Georg, “La idea de la filosofia practica (1983)”, en: op. cit., p. 192. En ese sentido,
también Gadamer critica las reflexiones filoséficas que se preocupan mas por la metodologia de la ciencia
y no son capaces de plantear las preguntas fundamentales para la humanidad: “Debemos recordar a los
tedricos de este racionalismo critico, tanto como a los partidarios de los enfoques l6gicos, a analiticos
del lenguaje y tedricos del lenguaje en general, que su procedimiento racional, y mas adn el aparato
metodol dgico que estan elaborando, y que van precisando mas y mas, Unicamente es capaz de gercer
una funcién secundaria y que si ni siquiera ayuda a plantear las preguntas que nos conmueven en tanto
seres humanos mortales, portadores de cultura, representantes de tradiciones, mucho menos permite
5p7oner en duda la legitimidad de estas preguntas, 0 acaso eliminarlas o reducirlas.” Ibid., p. 192
Ibid., p. 196.
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practicas o ciencias orientadoras de la vida humana.”™ No es casualidad que Gadamer
aluda al significado originario de las Geisteswissenschaften, las que en sus origenes se
definian como “ciencias morales”.>® En efecto, Gadamer sefiala que las ciencias del

espiritu son ‘ciencias morales’ porque:

“ Su objeto es el hombre y lo que él sabe de si mismo. Este saber que tiene el hombre de si
mismo le concierne de entrada como un ser actuante, no apunta de ninguna forma a
constatar lo que es.” ®

Las ciencias humanas resultan ser ‘ciencias practicas’ fundamentalmente porque su
objeto es el hombre como ser actuante, como ser practico. Como sefiala Gadamer, esto
no se debe entender como un obstinado rechazo de la ciencia y de la objetividad que ella
pretende,® sino més bien, como la restitucién de lo que es propio de las ciencias
humanas y su funcion practica para la vida. Como aclara Cecilia Monteagudo, son
ciencias préacticas en tanto son formas de autoconocimiento del hombre cuyo fin es

orientar sus propias acciones.

En este sentido, las ciencias humanas son herederas del saber préctico de Aristoteles,
porque mediante estas ciencias el hombre llega a ser lo que es. Por eso, para Gadamer,

el saber practico aristotélico representa el ideal de la razén, pues el orden del mundo y

%% Debemos advertir que cada vez que hagamos referencia a las ‘ciencias del espiritu’, seguiremos la
denominacién diltheyana del término “‘Geisteswissenschaften’, que se traduce como ‘ciencias del espiritu’
o también “ciencias humanas’ en sentido amplio, las que incluyen a las ciencias sociales.

9 El término Geisteswissenschaften (ciencias del espiritu) fue introducido por J. S. Mill con el fin de
mostrar que la légica de la induccién es también aplicable a la ‘moral sciences’. La traduccion de las
ciencias morales como ‘ciencias del espiritu’ supone que el método inductivo constituye el modelo de
toda ciencia empirica. Cf. VM, p. 31.

%0 Gadamer, Hans-Georg, El problema de la conciencia histérica, op. cit., p. 85.

%1 En el Epilogo de VM Gadamer niega que la hermenéutica traiga consigo un rechazo a la objetividad de
la ciencia: “Es un ingenuo malentendido temer (...) que la reflexiéon hermenéutica que yo estoy
planteando pueda representar una desviacion respecto a la objetividad cientifica.” VM, p. 646.

%2 Cf. Monteagudo, Cecilia, “La tarea moral y filoséfica de las ciencias del espiritu en el dialogo de la
fenomenologia y la hermenéutica”, en: Alcala, Raudl (coord.), Gadamer y las humanidades Il, México:
UNAM, 2007, p. 53.
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la resolucion de los problemas en que vive la humanidad requieren de la primacia de la

praxisy de ciencias capaces de orientar las acciones del hombre.

Hasta el momento podemos concluir que Gadamer rehabilita el sentido original de la
praxis, poniendo al mismo tiempo en cuestién su concepcion moderna como mera
técnica, o como simple aplicacion de una teoria cientifica. Gadamer muestra que el
sentido original de dicho término se refiere a la manera en que el hombre orienta sus
propias acciones y elecciones conforme a su racionalidad préactica (phrénesis); de tal
forma que el hombre oriente su vida en el mundo obrando siempre de forma correcta.
Por ello, inclusive el sentido original de teoria no se opone al de praxis, porque la teoria
como contemplacion de las verdades también representa una praxis, una actitud

humana.

De esa forma, Gadamer logra poner en evidencia una falsa creencia de la cultura
moderna: que todos los problemas humanos se pueden resolver s6lo mediante el saber
técnico de los expertos. La rehabilitacion de la praxis muestra que a pesar de que el
saber humano siga progresando incansablemente en el campo cientifico y tecnolégico,
ello no anula su saber practico, es decir, su capacidad para tomar decisiones correctas
frente a los problemas humanos (politicos, econémicos, ecoldgicos, etc.) que enfrenta
nuestro mundo globalizado. De ahi que las ciencias humanas tengan papel prioritario en
el campo del saber practico. En efecto, éstas no son ciencias que conforman un
conocimiento objetivo (como las ciencias naturales). Son ciencias cuyo objeto es el
hombre y el saber que le concierne como un ser que actta en el mundo. De esa manera
las ciencias humanas vienen a ser ciencias practicas, porque son ciencias que le ayudan

al hombre a orientar su propia vida en el mundo.
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1.3. Larehabilitacion delatradicion humanista

La definicion de hermenéutica como praxis, tal como lo sefiala Gadamer en el texto de
su Autopresentacion®®, tiene su origen en el dialogo con la tradicion filoséfica
occidental, especialmente con la hermenéutica tradicional, el cual lleva a cabo en su
obra capital Verdad y método. Ahora bien, esta concepcién gadameriana de praxis no
solo se plantea como una critica a la deformacién del concepto de praxis, como hemos
visto, sino que ademas se encuentra cercanamente vinculada a la rehabilitacion de la

tradicién humanista.

Gadamer quiere rehabilitar el humanismo porque constata que no ha habido por parte de
las ciencias del espiritu un aprovechamiento efectivo de los recursos brindados por
dicha tradicion.®® Asi, en la primera parte de Verdad y método, Gadamer reflexiona
sobre su significacion para las ciencias del espiritu, mostrando la especificidad que las
caracteriza y, por tanto, su experiencia de verdad en el campo del conocimiento

humano.

Esta reflexion comienza cuestionando la concepcién cientificista de las ciencias del
espiritu, pues el patrén de medicion de los fendmenos propio de las ciencias naturales
no hace justicia a la esencia de las ciencias humanas: “La experiencia del mundo

sociohistorico no se eleva a ciencia por € procedimiento inductivo de las ciencias

8 Texto citado en la p. 12 de esta tesis.

% En tal sentido, algunos fil6sofos ya han mostrado que el pensamiento de Gadamer podria leerse como
una filosofia reivindicadora del humanismo, una filosofia que tiene en mente la pregunta por lo que es la
humanidad y cdmo construir una mejor humanidad. Cf. Garcia, Dora Elvira, “El sensus communis
gadameriano. Concepto base para el humanismo. Acercamientos y coindencias con G.-B. Vico”, en:
Alcald, Reyes (coord.), Gadamer y las humanidades |1, México: UNAM, 2007, pp . 107 - 122; Gutiérrez,
Carlos B., “Gadamer humanista”, en: Alcala, Reyes (coord.), Gadamer y las humanidades I1, op. cit, pp.
23 - 41; Duque, Félix, En torno al humanismo: Heidegger, Gadamer, Soterdijk, Madrid: Tecnos, 2006.
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naturales’ > Gadamer no cree que las ciencias orientadas al estudio del mundo social
deban regirse por el método de las ciencias naturales. Es decir, Gadamer se opone al
monismo metodologico propio del positivismo del siglo XIX, a saber, la unidad del
método para todas las ciencias. Y en este sentido, es un enemigo del positivismo,

porque rechaza el privilegio de la metodologia de las ciencias naturales como la Unica

valida para el saber.

Ahora bien, Gadamer no es el primero en oponerse al monismo metodoldgico.
Reconoce que antes de él hubo una reflexion tedrica sobre las ciencias del espiritu que,
sin embargo, no aprovechd los recursos del humanismo. Ese es el caso de Dilthey, con
quien Gadamer discrepa, pues, aunque coincide en lo referente a la refutacion al
monismo, sin embargo, considera que su proyecto fundacional de las ciencias del
espiritu conserva remanentes cartesianos. En este sentido, Jean Grondin sostiene que
una de las criticas de Gadamer contra Dilthey radica en que este ultimo concibe el
concepto de vida historica a partir de las categorias cartesianas de la ciencia: Dilthey
pretendia deducir el método cientifico infiriéndolo del escepticismo y la duda acerca de
si mismo, de un modo analogo a la duda metddica de Descartes.®® Podriamos decir,
pues, que la filosofia diltheyana estaba concentrada en hallar el método para alcanzar

con certeza el fundamento altimo de las ciencias humanas.

Por su parte, ademas de cuestionar el dualismo metodolégico que subyace a la posicion
de Dilthey, Gadamer cuestiona principalmente que la comprension quede entrampada
en un enfoque epistemoldgico. Gadamer coincide con Dilthey en la critica a la visién

positivista de las ciencias humanas, pero plantea el proyecto fundacional de las ciencias

VM, pp. 32 - 33.
%8Cf. Grondin, Jean, Introduccién a Gadamer, Barcelona: Herder, 2003, p. 116. Se puede consultar aqui el
desarrollo de Grondin sobre las criticas y aporias en que cae el planteamiento de Dilthey.
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del espiritu desde un enfoque ontologico.”” Como veremos, Gadamer, sostendra que la
seguridad y estabilidad de dichas ciencias no equivale a la ‘seguridad cientifica’, pues

aquella seguridad radica en la pertenencia a una comunidad.

Asi pues, la originalidad de Gadamer consiste en dar una solucién a este
entrampamiento en la que se encontraban las ciencias del espiritu, mediante la
recuperacion de su fuente originaria: la tradiciébn humanista. Gadamer mostrara que las
ciencias del espiritu no estan encaminadas a la busqueda de los fundamentos Gltimos.
Mas bien, como sostiene Jesus Conill, las ciencias del espiritu desarrollan la tradicion
humanista, porque constituyen una experiencia de humanidad, una experiencia
humanista de la vida.®® De esa manera, Gadamer pretende comprender la naturaleza de
las ciencias del espiritu y lo hara a partir de cuatro conceptos humanistas articulados
entre ellos mismos: formacion, sensus communis, juicio y gusto. A continuacién
veremos coOmo esta rehabilitacion del humanismo constituye una de las fuentes de la
concepcion de hermenéutica como praxisy la influencia de los aportes éticos y politicos

provenientes de la interpretacion de dichos conceptos.

1.3.1. El concepto humanista de fomacion (Bildung) v € aporte ético del sensus

communis

El concepto de formacidn tiene su origen en Herder y sera determinante no sélo para
fijar el propdsito de las ciencias humanas, sino también por la relacion que tiene con el

tema del arte como juego y el fendbmeno de la comprension, como veremos

%7 Se pueden consultar los siguientes textos donde Gadamer expone las relaciones entre la hermenéutica
filosofica y el proyecto fundacional de Dilthey: “El problema de la historia en la filosofia alemana
reciente, 1943”, “La verdad en las ciencias humanas, 1953”, en: VM Il ; El problema de la conciencia
histérica, op. cit; “La hermenéutica y la escuela de Dilthey”, en: GH.

%8 Cf. Conill, Jesus, Etica hermenéutica: critica desde la facticidad, Madrid: Tecnos, 2006, p. 62
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posteriormente. En los inicios de la modernidad, el concepto de formacion estaba
vinculado al de cultura (Bildung). De ahi que este concepto humanista se refiera

especificamente a un dar forma a las capacidades humanas:

“en la formacién uno se apropia por entero aquello en lo cual y a través de lo cual uno se
forma. En esta medida todo lo que ella incorpora se integra en ella, pero lo incorporado en
la formacion no es como un medio que haya perdido su funcién. En la formacion alcanzada
nada desaparece, todo se guarda.”

El ser humano es un ser viviente que tiene la tarea de producirse a si mismo, mediante
una apropiacion e integracion paulatina de lo ajeno en su propio ser. Por eso dice Carlos
B. Gutiérrez que en el humanismo herderiano el hombre es su propia invencion.™
Gracias al concepto de formacion la experiencia de la vida cobra una importancia
fundamental para la tradicion humanista. Ello hace, como define Jesus Conill, que el
ideal de la razon ilustrada se muestre en su version humanista, con un caracter

experiencial, y no meramente formal.”

Por su parte, Gadamer reconoce que la formulacion del concepto de formacion resulta
de gran inspiracion hegeliana, pues reconoce que Hegel pens6 la profundidad de la
formacion como un ascenso a la generalidad. La formacion, en sentido hegeliano, no se
reduce a una mera acumulacion de conocimientos teoricos, sino que apunta a que el
hombre se convierta en un ser espiritual general. Se trata de un paso de lo particular a lo

general, que al mismo tiempo instaura una tarea propiamente humana:

“ Reconocer en lo extrafio 1o propio, y hacerlo familiar, es e movimiento fundamental del
espiritu, cuyo ser no es sino retorno a si mismo desde el ser otro (...) En ese sentido €l
individuo se encuentra constantemente en € camino de la formacion y de la superacién de
su naturalidad, ya que el mundo en € que va entrando esta conformado humanamente en el
lenguaje y costumbres.”

VM, p. 40

"0 Cf. Gutiérrez, Carlos B., “Gadamer humanista”, op. cit., p. 29
L Cf. Conill, Jesus, op. cit., p. 63.

Z\IM, p. 43
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La formacién expresa asi la esencia y la riqueza de saber humanista: la esencia de la
formacion es el reconocimiento. Este tema atraviesa las distintas tematicas de Verdad y
método, y enuncia en gran medida la particularidad de la hermenéutica misma. De
acuerdo a Hegel, la formacidén es reconocimiento porque se trata del reconocimiento de
una conciencia individual en algo otro, es decir, el espiritu se reconoce a si mismo en su
ser otro. Debemos advertir que reconocerse en el otro no supone una absoluta
enajenacion de si mismo. Por el contrario, la esencia de la formacion esta determinada

por el retorno a si mismo, aunque esté a su vez mediada por la enajenacion.

Pero ademaés, la tarea de la formacion implica una superacion de su ser natural. El
hombre ademas de un ser natural es un ser espiritual. Esto significa, como afirma Carlos
Gutiérrez, que a medida que va ganando experiencia en la vida, tiene la tarea de
armonizar su propia individualidad conforme a su razén.”® Es por esto que el hombre se
eleva de un saber particular a un saber general compartido con la comunidad de seres
humanos. Dada la riqueza del concepto humanista de formacion, es l6gico que Gadamer
se interese y nos remita a dicho concepto con el fin de comprender el verdadero rol de

las ciencias del espiritu en el campo del conocimiento.”

Pero ademéas, Gadamer apunta posteriormente al concepto de sensus communis 0
‘sentido comun’, con el propdsito de profundizar en ese concepto de formacién, y por
consiguiente, en la esencia de las ciencias del espiritu. Nos recuerda Gadamer que en la
antiguiedad clasica, la retdrica (a diferencia de los discursos sofisticos) era el arte que

proporcionaba la verdadera sabiduria de la vida. Era el arte del ‘hablar bien’ (eu legein)

73 Cf. Gutiérrez, Carlos B., op. cit., p. 30.
™ Lo que convierte en ciencias a las del espiritu se comprende mejor desde |a tradicién del concepto de
formacién que desde la idea de método de la ciencia moderna.” VM, p. 47
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que significaba dos cosas: decir algo bien y decir lo correcto y verdadero. Precisamente
Gian-Battista Vico a partir de esta tradicion humanistica de la retorica, va a cuestionar
con gran agudeza y a poner limites al saber y la metodologia matematica de la ciencia
moderna, destacando la sabiduria de los antiguos mediante el concepto de sensus

communis:

“Lo gque a nosotros nos interesa aqui es lo siguiente: sensus commnunis no significa en
este caso evidentemente sblo cierta capacidad general sita en todos los hombres, sino al
mismo tiempo €l sentido que funda la comunidad. Lo que orienta la voluntad humana no es,
en opinién de Vico, la generalidad abstracta de la razon, sino la generalidad concreta que
representa la comunidad de un grupo, de un pueblo, de una nacion o del género humano en
su conjémto. La formacion de tal sentido comin seria, pues de importancia decisiva para la
vida.”

El sentido comun es el sentido que funda la comunidad. Vico ve en el sensus communis
el elemento coman y universalizable de la humanidad, puesto que todo ser humano vive
en comunidad. La prioridad que Gadamer otorga al sentido comun, tiene que ver con la
funcién del sensus communis como un sentido comunitario y de lo concreto, que hace

posible la formacion de la persona.

Como aclara Dora Garcia, la formacion es lo opuesto a la sabiduria de escuela que se
queda en modelos abstractos y teéricos.”® Es decir, la formacién humana no esta
referida a una generalidad abstracta. La formacion tiene que ver con lo concreto, porque
se adquiere en la vida de una comunidad real y concreta. Ahi se encuentra el papel del
sentido comun, que consiste en conservar las costumbres y tradiciones de la comunidad

en su funcidn practica, instaurandose asi como principio de accion y no solo como dato

VM, p. 50. (Las cursivas son nuestras).
® Cf. Garcia, Dora Elvira, “El sensus communis gadameriano, concepto base para el humanismo.
Acercamientos y coincidencias con G.-B. Vico”, en: op. cit., p. 115
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de conocimiento.”” Por ello, la formacion del sentido comin es esencial para la
convivencia humana, pues agrega Jesus Conill, equivale a un sentido comunitario que
participa de lo bueno y lo verdadero, y que de ningin modo puede ser sustituido por el

conocimiento de la ciencia.”

Ahora bien, Gadamer subraya que el fundamento subyacente al ‘sentido comudn’ es el
concepto antiguo de phrénesis. Como hemos visto, lo peculiar de este saber préactico es
que es el saber orientado a hacer una eleccion pero que pone atencion a las situaciones
concretas. Dicho de otra manera es un saber que se define por su orientacion hacia una
generalidad concreta. Al destacar asi esta nocion aristotélica, Gadamer esta mostrando
que la tradicion humanista de Vico da continuidad y tiene como fuente de inspiracién la
virtud de la phronesis. Aunque debemos afiadir, como menciona Gadamer, que Vico se
guia por el concepto de sensus communis de los clasicos romanos, quienes mantienen el

valor de las propias tradiciones sociales.”

No obstante, esta prioridad que establece Gadamer en la concepcion viquiana nos
muestra el caracter ético del concepto humanista de sentido comun, como portador de
un saber que involucra la praxis. Precisamente esa relacion entre el sensus communis y
el valor de las tradiciones motiva a Gadamer a pensar que la labor de las ciencias del

espiritu se debe fundar en dicho concepto.® Es decir, las ciencias del espiritu tienen su

"7 Cf. Garcia, Dora Elvira, op. cit., p. 115. Por otra parte, Catalina Gonzélez muestra que la interpretacion
que lleva a cabo Gadamer del sentido comin viquiano es una especie de saber historicamente legado,
como un acervo de juicios que nos permiten conducir nuestras acciones, lo que le permitira a Gadamer
sentar las bases para su reivindicacién de la tradicion. Cf. Gonzalez, Catalina, “Sensus communis: de la
imaginacion en Vico, a la tradicion en Gadamer”, en: Ideas y valores, Bogota: Universidad Nacional, N°
120, 2002, p. 88.

78 Cf. Conill, Jesus, op. cit., p. 68

% Cf. VM, p. 51.

8 |_a lectura gadameriana del sentido com(n en Vico sin duda se define como un saber préctico, como un
saber de impronta aristotélica. Sin embargo, debemos destacar que el sentido comin en Vico trasciende
esta definicidn, muestra de ello es el proyecto de la Ciencia nueva de fundar trascendentalmente las
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razon de ser en el sensus communis, en la medida en que tienen como objeto de
investigacion la historia y los hechos humanos en tanto configuraciones de su propia
existencia moral e historica. Como veremos mas adelante, el concepto hermenéutico de
comprension esta cercanamente emparentado con el ‘sentido comdn’ en cuanto sentido

que rehabilita las tradiciones y costumbres como configuradoras de la vida humana.

Por otro lado, para Vico el sentido comin es un sentir universal que posee todo ser
humano y que esta constituido por la humanitas. Nos dice Dora Garcia que la humanitas
consiste en una especie de sociabilidad natural que motiva a los hombres a ser solidario
con los otros y a ver por los deméas en un sentido mutuo.®’ De esa manera, la
comprension de lo ajeno y distinto sélo es posible mediante el sentido comun. Por eso
Vico habla de la comprension del otro como una capacidad humana orientada por una
facultad imaginativa especial que permite ‘entrar’ en los otros puntos de vista, para asi

comprender a los otros.®

En este sentido, me parece interesante mostrar de acuerdo con la investigacion de Jesus

Conill y contra la interpretacion gadameriana, que Kant no esta tan alejado de esta

ciencias del espiritu en el sentido comin. Cf. Gonzélez, Catalina, “Sensus communis: de la imaginacién
en Vico, a la tradicion en Gadamer”, op. cit., p. 89. Sin embargo, a pesar de que Gadamer haya pasado
por alto dicho intento, es interesante destacar que hay coincidencias muy grandes entre ambos proyectos
fundacionales, teniendo en cuenta la similitud establecida por Gadamer entre el saber practico aristotélico
y el sentido comin, y la tesis gadameriana segun la cual las ciencias del espiritu encuentran su
fundamento real en la filosofia practica de Aristételes. Cf. Gadamer, Hans-Georg, “Autopresentacion de
Hans-Georg Gadamer”, op. cit., p. 44.

8 Cf. Garcia, Dora Elvira, “El sensus communis gadameriano, concepto base para el humanismo.
Acercamientos y coincidencias con G.-B. Vico”, op. cit., p. 117. Es de notar que para Vico esta
sociabilidad natural estd constituida por la libertad y el pudor. Vico intenta derivar una teoria de las
facultades humanas y costumbres, hablando de dos principios de humanidad que animan toda accion
humana, éstos son la verglienza (pudor) y la libertad (libertas). De manera que todos los seres humanos
poseen estos principios.

% |bid. En un sentido més amplio, podemos decir que puesto que todos pertenecemos a determinadas
tradiciones, la comprensién de los otros pueblos requiere también del sentido comun.
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concepcion clasica del sensus communis.” Una de las maximas kantianas que definen el
principio del sensus communis viene a ser el pensar en lugar del otro,®* que viene a ser
la maxima del modo de pensar ‘extensivo’, porque compara el propio juicio con el
juicio de cualquier otro. Esta definicion del sentido comuin se asemeja bastante a la
concepcién viquiana, pues este modo de pensar es capaz de abrir el propio horizonte
pensando desde el lugar del otro, o dicho de otro modo, poniéndose en el punto de vista
de la humanidad. Aunque debemos reconocer las diferencias con el pensamiento
viquiano, sin embargo, resulta imprescindible recuperar la cercania entre Vico y Kant
respecto del sentido comun. En efecto, esta cercania nos lleva a considerar el profundo

sentido ético y politico que posee este concepto del humanismo, y a advertir su

influencia en el concepto hermenéutico de comprension.

Por otro lado, aunque en el saber del siglo XVIII practicamente no se haga explicita
ninguna referencia al humanismo de Vico, si habrd un personaje, Shaftesbury, que
tendrd mucha influencia en la época. Shaftesbury apela a los clasicos romanos y sus

intérpretes para definir el sensus communis como ‘bien comin’.®®> Esta segunda

8 Cf. Conill, Jests, Etica hermenéutica: critica desde la facticidad, op. cit., p. 70 — 71. A pesar de que la
interpretacion gadameriana del sentido comun en Kant se restringe al &mbito de la estética, me parecen
muy pertinentes las correcciones que plantea Conill, para mostrarnos que los conceptos basicos del
humanismo desarrollados por Gadamer, en efecto, tienen un ineludible sentido ético y que, ademas, no
estan desvinculados del pensamiento kantiano. Conill, Jesus, op. cit., p. 64.

8 “por sensus communis hay que entender la idea de un sentido que es comin a todos, esto es, de una
facultad de juzgar que en su reflexion tiene en cuenta, en pensamiento (a priori), € modo
representacional de cada uno de los demas, para atener su juicio, por asi decirlo, a la entera razén
humana (...) Ahora bien: esto Ultimo sucede por atener € propio juicio a otros juicios, no tanto
efectivametne reales, como mas bien meramente posibles, y ponerse en €l lugar de los otros’. Kant,
Inmanuel, Critica de la facultad de juzgar, Caracas: Monte Avila, 1992, § 40, p. 204. Al respecto
podemos considerar la interpretacion politica que lleva a cabo también Hannah Arendt, quien en La vida
del espiritu define el “juicio” a partir del concepto kantiano de juicio estético, sacando sus consecuencias
politicas. En principio, Arendt enfatiza que Kant se refiere al juicio como “el modo de pensar extensivo”
o0 también como “pensar con una mentalidad amplia”. Este pensar extensivo se lleva a cabo comparando
nuestro juicio con otros juicios poniéndonos en € lugar del otro, y la facultad que permite esta
comparacion es la imaginacion. Son las consecuencias de este pensar extensivo las que resultan para
Arendt de un gran caracter politico, ya que mediante la fuerza de la imaginacién podemos hacer presentes
a los otros y movernos asi en un espacio potencialmente publico. Cf. Arendt, Hannah, La vida del
espiritu, Barcelona: Paidos, 2002, p. 455.

& Cf. VM, p. 54
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acepcion de sentido comun en Shaftesbury le permite a Gadamer rehabilitar la tradicion
humanista como aquello que define a las ciencias del espiritu, al mismo tiempo que

profundiza en su sentido ético.

En el pensamiento de Shaftesbury el saber primordial y definitivo consiste en saber
coémo se realiza el hombre. Y piensa que ser un hombre significa vivir en sintonia con el
Universo, participar en el absoluto orden y armonia universal. Por eso, sefiala Danielle
Lories, la figura emblematica que representa este modelo es el hombre virtuoso, aquél

que sabe juzgar con rectitud y tiene sensibilidad para la belleza.®

Pero para lograr la perfeccion en sus acciones, el virtuoso se orienta por un sentido
moral, que se define por la busqueda del bien de una comunidad concreta. Danielle
Lories lo expresa de este modo: “la virtud consistira en obrar como hombre benévolo,
es decir, teniendo ala vista, al obrar, € bien de la comunidad de los hombres a la que
se pertenece.” ¥ Ahi se encuentra el aporte ético mas significativo de Shaftesbury: el
sensus communis consiste en un sentido moral que le permite al hombre regir su vida de

acuerdo a las necesidades del bien coman.

De un modo muy semejante a como lo pensaba Vico, también Shaftesbury piensa que el
fundamento del sentido moral es una afeccion natural, una tendencia que procura el bien

de la humanidad. Pero esa tendencia natural debe interactuar con la razén, de alli es de

8 E| virtuoso es el modelo de hombre de gusto moral y estético, es el hombre libre que sabe juzgar
rectamente y que siempre esta en armonia con la totalidad del Universo. Lories, Danielle, “En torno al
sentido comUn kantiano: sobre un antecedente y una nueva consideracion”, en: Areté. Revista de filosofia,
Lima: PUCP, Vol. IX, N° 1, 1997, p. 111.

8 Lories, Danielle, op. cit., p. 113. Shaftesbury distingue entre el Bien absoluto y el bien relativo, en
cuanto que éste ltimo depende de circunstancias particulares. De forma que la virtud debe atender a esas
particularidades, a lo concreto; es por eso, que el bien relativo es accesible al hombre. Al buscar el
virtuoso el bien relativo, esta pretendiendo a la vez mejorar la vida de los hombres con el fin de asegurar
paz y armonia en el Universo.
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donde proviene el juicio, la capacidad de discernir entre el bien y el mal: “Para
discernir eficazmente € bien del mal, é exige la colaboracion de una precision de vista
intelectual que debe juzgar correctamente o que es bueno para la comunidad, y de una
afeccion natural mente sostenida por € bien asf reconocido.” % Por eso, el sentido moral
para Shaftesbury no es puro sentimiento o deseo, sino que seria sobre todo reflexion o

discernimiento.

No obstante, Gadamer interpreta el sensus communis de Shaftesbury como una virtud
social, una virtud que apela méas a la sensibilidad que al entendimiento. De ahi que

Shaftesbury entienda el sentido comin como:

“un estilo del buen vivir, una actitud del hombre que entiende y hace bromas porque esta
seguro de la existencia de una profunda solidaridad con el otro.” ®

Esto implica que la experiencia vital no se regiria puramente por la conciencia racional,
sino por la percepcién de la misma comunidad, pues se trata en el fondo de una pasion
social que mantiene un vinculo solidario con la totalidad del cuerpo individual.* La
interpretacion que hace Gadamer aqui del sensus communis tiene una fuerte
connotacion practico-ética en su interpretacion de la nocion de Shaftesbury como
‘simpatia’. En efecto, esta nocién proviene del inglés sympathy, la cual traducimos
como empatia 0, mas radicalmente, como ‘com-pasion’ (padecer-con). Es decir, la

simpatia implica participar de un mismo pathos de sentido, experimentar lo mismo que

% Lories, Danielle, op. cit., p. 115.

8 VM, p. 55

% Cf. Oliva, Carlos, “Arte y verdad. Sobre el capitulo 1 de Verdad y método”, en: Aguilar, Mariflor
(coord.), Entresurcos de Verdad y método, México, D.F.: UNAM. Facultad de Filosofia y Letras, 2006,
pp. 42 - 43.
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el otro, pero no a partir de una comprension intersubjetiva, sino como dice Carlos Oliva,

de una participacion (o solidaridad) metafisica en el sentido comun.*

Pero mas alla de los clasicos, Gadamer también reconoce que el sensus communis se ha
mantenido hasta nuestros dias, aunque bajo distintas formas. Asi, para Bergson, el bon
sens consiste en “una especie de genio para la vida practica, (...) un trabajo de
adaptacion de los principios generales a la realidad mediante la cual se realiza la
justicia.” % Aparece en Bergson el concepto de sentido comdn con un dominante

sentido moral y politico, ya no solamente vinculado a un sano humor para con los otros.

Ademaés, Gadamer lamenta que en Alemania no se haya recogido el contenido politico
de este concepto (pues al despolitizarlo perdié su sentido critico) y haya pasado a
entenderse como una capacidad teorica, la capacidad de juzgar. Aunque, en realidad,
hace notar una excepcion, el pietista suavo Oetinger quien traduce sensus communis
como ‘corazon’ apoyandose en la apologia de Shaftesbury. Como sefiala Gadamer, para
Oetinger el verdadero fundamento del sentido comun es el concepto de la vita, de la
vida. “El sentido comin es un complejo de instintos, un impulso natural hacia aquello
gue fundamenta la verdadera felicidad de la vida, y es en esto efecto de la presencia de
Dios” * Se entiende asi el sentido comdn como una especie de camino para que el

pecador pueda volver a alcanzar la gracia de Dios.

Asi pues, la interpretacion gadameriana del sensus communis a lo largo de esta breve
historia nos muestra el vinculo entre el sensus communisy el concepto de phrénesis de

la ética aristotélica, manifestando un claro sentido ético. De esta manera, Gadamer

%L Cf. Oliva, Carlos, op. cit, p. 44.
%2\M, p. 55
B VM, p. 59.
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otorga cierta prioridad al saber practico inherente a los conceptos humanistas de
formacion y sentido comdn, y por consiguiente, destaca la relevancia de la praxisen las

ciencias del espiritu como herederas del humanismo.

1.3.2. Eljuicioy & gusto como conceptos éticos del humanismo

Por otro lado, en el siglo XVIII aleman el concepto de sensus communis adquiere un
estrecho vinculo con el concepto de juicio.*® Es decir, el concepto de sentido comn se
transforma en lo que seria una sana razon que permite distinguir entre lo justo y lo
injusto, lo correcto y lo incorrecto. De modo similar a como lo entendia Shaftesbury, el
sentido comUn viene a ser una capacidad de discernimiento que hace posible a una
persona enfocar las cosas desde un punto de vista correcto y justo. Por eso Gadamer

sostiene que el juicio es parte constitutiva del ser ético del hombre:

“todo el mundo tiene tanto sentido com(n, es decir, capacidad de juzgar, como para que se
le pueda pedir muestra de su sentido comunitario, de una auténtica solidaridad ética y
ciudadana, lo que quiere decir tanto como que se le pueda atribuir la capacidad de juzgar
sobre justo e injusto, y la preocupacion por el provecho comdn. (...) El sensus communis es
un momento del ser ciudadano y ético.” *°

Visto de esa forma, el sentido comdn entendido ahora como juicio expresa una
dimension marcadamente ética, en cuanto es un sentido orientado hacia el bien comun,
y por ende, que busca la realizacion humana en relacion con su comunidad. No
obstante, Kant pondra un énfasis muy distinto en el concepto de sensus communis, al

limite de excluirlo del ambito de la moral. En sentido kantiano todo aquello que estaba

% En la interpretacién gadameriana, el concepto de sensus communis da un giro de la moral hacia la
estética. Muestra de ello es la teoria de Baumgarten, quien sostiene que lo conocido por la capacidad de
juicio es lo individual-sensible, la cosa aislada, y lo que esta capacidad juzga en ella es su perfeccién o
imperfeccion, independiente de que exista un concepto previo a la cosa. Ahi se encuentra el origen de lo
que Kant llamara posteriormente “capacidad del juicio reflexivo”.

VM, p. 63.
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referido a algo comunmente compartido —lo cual es la esencia misma del sentido
comun- debia ser excluido de la moral, la cual debia estar fundada Unicamente y
exclusivamente en la pura razén.® A pesar de ello, Kant le dara un sentido positivo al
concepto valiéndose de su sentido comunitario, transformando asi el sensus communis

en el concepto de gusto.”’

Gadamer va a recurrir a la historia implicita en el concepto de gusto. En particular, se va
a remontar hasta Baltasar Gracidn para mostrar que en sus origenes el gusto es un
concepto mas moral que estético. Gracian define el gusto como una primera
‘espiritualizacion de la animalidad’, mediante la cual el hombre puede tomar distancia
de sus necesidades primarias. De ese modo, piensa Gadamer, el gusto se consolida

como el punto de partida para la generacion de la cultura (Bildung):

“ este concepto del gusto es para Gracian el punto de partida de su ideal de la formacién
social. Su ideal del hombre culto (el discreto) consiste en que éste sea €l “ hombre en su
punto”, esto es, aquél que alcanza en todas las cosas de la vida y de la sociedad la justa
libertad de la distancia, de modo que sepa distinguir y elegir con superioridad y
conciencia.” ®®

Gadamer nos muestra que para Gracian el gusto se encuentra muy vinculado a la
capacidad de eleccion, al discernimiento, pues quien tiene gusto sabra elegir correcta y
concientemente. Aqui descubrimos similitudes con lo que Aristételes definia como
phronesis, aungque Gracian considera el gusto principalmente como un fendmeno social.

Pues ademas, el gusto es una capacidad humana que no es ensefiable, o se tiene 0 no se

% Como sabemos, la moral kantiana se funda en un principio racional, el imperativo categérico, que es
independiente de cualquier sentimiento, sea éste un sentir individual o colectivo. Kant va a exigir que “la
determinacion de nuestra voluntad se determine Unicamente por los vectores que reposan sobre la
autolegislacion de la razon pura practica.” VM, p. 65.
% Gadamer lo sefiala de esta manera: “ (...) de entre todo e campo de lo que podria llamarse una
g:éapaci dad dejuicio sensible, para Kant solo queda €l juicio estético del gusto” VM, p. 65.

VM, p. 67.
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tiene. Es decir, el gusto no dispone de un conocimiento previo para conducir su

eleccion. Por eso, dice Gadamer:

“el caracter decisivo del juicio del gusto incluye su pretension de validez (...) Cuando en
cuestiones de gusto algo resulta negativo no se puede decir por qué; sin embargo se
experimenta con la mayor seguridad.” *

Para Gracian, la validez del juicio de gusto se asienta en su misma determinacion,
aungue no pueda demostrar lo que quiere afirmar, simplemente el buen gusto determina
algo con seguridad. De esa forma, en Verdad y método el concepto de gusto designa un
modo de conocer que no es exclusivamente estético: en cuanto abarca el ambito de las
costumbres, de la ordenacion de la vida y de la valoracion de los casos concretos, el
gusto viene a ser un modo de enjuiciar en el ambito practico-moral. En tal sentido, se
requiere de un tacto especial para atinar con lo correcto y aplicar la ley moral. Es asi

como, sefiala Jests Conill, el gusto contribuye al juicio moral.*®

De esta manera, encontramos en la tradicion filosofica una estrecha relacion entre el
gusto y la ética. Tal como hemos visto con Gracian, el gusto esta determinado por la
capacidad de discernimiento, y en ese sentido, el buen gusto viene a ser la perfeccion
del juicio moral. De ahi que el pensamiento humanista de Gadamer se inscriba en la
antigua tradicion filosofica de la phronesis que da prioridad al saber ético sobre el saber
tedrico, reconociendo asimismo en el sentido com(n la fuente del humanismo.’* Lo
gue nos muestra Gadamer en este breve recorrido por la historia del sensus communisen
Vico, el sentido moral en Shaftesbury y el gusto en Gracian es fundamentalmente la

prioridad de saber practico en la vida humana a partir de los conceptos basicos del

%YM, p. 68. ]

100 f, Conill, Jesus, Etica hermenéutica: critica desde la facticidad, op. cit., p. 76.

101 ¢f, Garcia, Dora Elvira, “El sensus communis gadameriano, concepto base para el humanismo.
Acercamientos y coincidencias con G.-B. Vico”, op. cit., p. 119.
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humanismo, que involucran a la experiencia vital, es decir, a la praxis, como elemento

constitutivo de su conocimiento.

En resumen, con el fin de comprender la naturaleza de las ciencias del espiritu,
Gadamer se propone rehabilitar la tradicion humanista a partir de sus conceptos basicos.
Asi, en primer lugar, Gadamer constata que el ser humano es un ser viviente cuya
realizacion esta en la produccion o formacién de si mismo, lo cual se lleva a cabo
mediante la integracién de lo extrafio en su propio ser. Esto es algo que Gadamer
aprende de Hegel, ya que este filésofo define la formacién como el reconocimiento de
una conciencia individual en algo otro. Sin embargo, la formacion esta referida también
a un saber general que comparte con otros. Por ello, Gadamer apela al sentido comun,
en tanto este sentido conserva las tradiciones de la comunidad como principio de accion.
Y asi, el sentido comun es un sentido comunitario que participa de lo bueno y lo

verdadero, haciéndose portador de un saber que involucra la praxis.

Pero ademas, el sentido comdn es pensado como un sentido que motiva a los hombres a
ser solidario con los otros, de manera que se haga factible la comprension de lo extrafio.
En esa linea, el sentido comun se define también como una capacidad orientada por la
imaginacion que permite ‘entrar’ en los otros puntos de vista, logrando asi la
comprension del otro. Por ello, hemos sefialado que estos conceptos humanistas
adquieren un marcado caracter practico, y se encuentran en cercania con el concepto

hermenéutico de comprension.

Otro de los conceptos humanistas que Gadamer prioriza es el juicio, el cual constituye,

de forma similar al sentido comun, la capacidad de discernir mediante la cual es posible
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entender las cosas desde un punto de vista correcto y justo. Hemos visto que el juicio
constituye el ser ético del hombre, en tanto conforma un sentido que esta siempre
pendiente del bien comdn. Ello nos permite reconocer el notable caracter ético que
adquieren los conceptos basicos del humanismo de acuerdo a la interpretacion
gadameriana. En sintesis, Gadamer articula los conceptos del humanismo y el saber
practico como el trasfondo ético en el cual se inscribira y adquirira sentido la relacion

entre hermenéutica y praxis.

1.4. Larehabilitacion delaexperienciaestéticay € modelo dela ética

Como sabemos, la atencion por las ciencias del espiritu en Verdad y método no
solamente lleva a Gadamer a revisar los conceptos basicos del humanismo, sino también
a cuestionar la concepcion estética moderna y el subjetivismo que subyace a dicha
concepcion; lo que ulteriormente le permitira la recuperacion de la denominada
pregunta por la verdad del arte. Mereceria la pena y seria sumamente interesante
examinar con detalle la argumentacion que sigue Gadamer para llevar a cabo esta
rehabilitacion de la verdad en el arte a partir de un “concepto amplio de experiencia.” **
Sin embargo, esto escaparia a los objetivos de nuestra investigacion y extenderia

demasiado nuestro analisis, por lo que quisiera mostrar tangencialmente las resonancias

éticas de la denominada ‘rehabilitacion de la verdad del arte’. Es decir, quisiera mostrar

192 Gadamer considera que se trata de un concepto amplio de experiencia, no reducido al concepto
kantiano de experiencia. Cf. VM, p. 139. Para una investigacion detallada de la critica a la conciencia
estética se pueden consultar las siguientes fuentes especializadas: Grondin, J., Introduccién a Gadamer,
op. cit.; Ofiate, Garcia Santos, Quintana Paz, Hans Georg Gadamer. Ontologia estética y hermenéutica.
Madrid: Editorial Dykinson, 2005; Gonzélez Valerio, Maria Antonia, El arte develado: consideraciones
estéticas sobre la hermenéutica de Gadamer, México D.F.. Herder, 2005; Aguilar, Mariflor
(coordinadora), Entresurcos de Verdad y Método, op. cit.; Monteagudo C., “Estética y hermenéutica. La
hermenéutica filosofica de Hans-Georg Gadamer y la experiencia del arte”, en: Castillo, Pantoja
(editores) Espesores de Superficie. Actas del Primer Smposio Internacional de Estética y Filosofia.
Chile: Pontificia Universidad Catolica de Chile, 2007, pp. 153-166.
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como es que la nueva concepcion de estética, esto es, la experiencia del arte como
juego, manifiesta notoriamente una praxis que esta en estrecha relacion con la praxis de

la vida.

En Verdad y método, Gadamer atribuye el origen de la conciencia estética moderna a la
radicalizacién que opera Schiller en la subjetivizacién de la estética por parte de la
critica kantiana.’®® A partir de esta concepcion schilleriana de la estética, el arte se
encontrard aislado de toda referencia a la realidad, y la obra de arte s6lo podra ser

considerada en el ambito de la apariencia bella:*** *

(La conciencia estética) est4 dada
con e “punto de vista del arte” que Schiller fundd por primera vez. Pues asi como €l
artedela“ bella apariencia” se opone a la realidad, la conciencia estética implica una
enajenacion de ésta” '* Esta radicalizacion lograra que la obra de arte se conciba como

una abstraccion, como algo absolutamente independiente y desvinculado del mundo. De

ahi que la conciencia estética sélo conciba la obra de arte pura.*®

No obstante, la critica gadameriana que pone en evidencia la aporia de dicha

abstraccién, proviene de un analisis de la percepcion, donde se muestra que la

103 Al respecto se puede consultar el capitulo 2 de Verdad y método (“La subjetivizacién de la estética por
la critica kantiana”) donde Gadamer critica esa separacion entre arte y verdad que surge con la filosofia
de Kant y la estética del genio. Cf. VM, pp. 75 - 120.

104 Cf. Grondin, Jean. Introduccién a Gadamer, op. cit., pp. 63 — 64. Esta radicalizacion proviene del giro
que adquiere el concepto de educacion en Schiller: en su estética la educacién debia ser una educacion
para €l arte, y ya no una educacién mediante el arte. Es decir, la realizacion del hombre ya no se
encontraba, decia Schiller, en la libertad moral y politica; sino mas bien en la estética. Por ello la finalidad
de la educacion radicaba en lograr un “estado estético”, el cual representaba la verdadera liberacion
humana.

105\M, p. 124.

106 | a conciencia estética debia considerar la obra de arte en su pureza, es decir, libre de todo contenido,
independiente de su contexto original, de toda funcion religiosa e incluso de su creador: “La idea de la
formacién estética tal como procede de Schiller consiste precisamente en no dejar valer ninglin baremo
de contenido, y en disolver toda unidad de pertenencia de una obra de arte respecto a su mundo.” VM, p.
125. Gadamer piensa que detrds de esta abstraccién de la conciencia estética esta el supuesto de la
vivencia estética, mediante la que se abstrae todo lo que no sea propiamente estético en la obra. Y a esta
abstraccion Gadamer la llama “distincion estética”, porque distingue la calidad estética de una obra de
cualquier contenido posible.
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percepcion sensible estd siempre orientada a constituir un significado.™" En toda
percepcién se encuentra ya implicita una articulacion de algo, el reconocimiento de
algin contenido. Al respecto, Gadamer sostiene que la percepcion no debe ser entendida
como la simple sensacion de las cosas. Al contrario, la percepcion significa “ tomar algo
como verdadero”, lo que quiere decir que “lo que se ofrece a los sentidos es visto y

tomado como algo” .

Dicho de otro modo, toda imagen posee un significado para nosotros porque la
reconocemos o entendemos. Por el contrario, la conciencia estética olvida que la obra de
arte constituye una unidad de forma y contenido, y que so6lo a partir de esta unidad sera
posible determinar su significado. De esta manera, Gadamer afirma que “ para poder
hacer justicia al arte, la estética tiene que ir mas alla de si misma y renunciar a la
“pureza’ de lo estético” *®. La exigencia de la abstraccién estética de contemplar la

obra de arte en toda su pureza contradice, asi, la experiencia del arte.

En este contexto, Gadamer se pregunta por la posibilidad de algun tipo de conocimiento

en el arte, o por qué no, por la verdad en el arte:

“ ¢No ha de haber, pues, en € arte conocimiento alguno? ¢No se da en la experiencia del
arte una pretension de verdad diferente de la de la ciencia pero seguramente no
subordinada o inferior a ella? (...) Es dificil hacer que se reconozca esto s se sigue
midiendo con Kant la verdad del conocimiento segin el concepto de conocimiento de la
ciencia y segtin el concepto de realidad que sustentan las ciencias de la naturaleza.” *°

107 «“E| mero ver, e mero oir, son abstracciones dogméticas que reducen artificialmente los fenémenos.
La percepcién acoge siempre significacion.” VM, p. 133 (las cursivas son mias). La idea es que no existe
el “puro mirar” o el “puro percibir”, siempre que hay percepcion, hay percepcién de algo. “ Sdlo cuando
reconocemos |o representado estamos en condiciones de “leer” una imagen; en realidad y en el fondo,
sblo entonces hay tal imagen. Ver significa articular.” VM, p. 132.

198 Gadamer, Hans-Georg, La actualidad de o bello, Barcelona: Paidés, 1991, p. 78.

109 \/M, p. 135.

10 y\/M, p. 139.
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Esta es una pregunta central en la argumentacion de Verdad y método, de cuya respuesta
dependerd el correcto planteamiento de la fundamentacion epistemoldgica de las
ciencias del espiritu. Gadamer nos hace ver que la conciencia estética es una
consecuencia de la pretension de unidad metodoldgica de la ciencia moderna, la cual

relega el arte al &mbito de la mera apariencia y lo concibe como mera ficcion.

A la vista de esta homogeneizacion, el conocimiento, el arte y la literatura se definen
como simples ficciones, como si no tuviesen ningin contenido real. Ante esa aparente
conviccion Grondin se pregunta: ¢Pero acaso no aprendemos por medio del Rey Lear lo
que es la ingratitud o no nos ensefia Kafka lo que es el mundo moderno?*** Debemos
reconocer que el arte en cierto modo si nos ensefia lo que es verdadero. Por eso
Gadamer busca salir del entrampamiento en que ha caido la fundamentacién

metodoldgica de concebirlo todo segun los patrones de las ciencias de la naturaleza.

Y como punto de partida serd necesario tomar “el concepto de experiencia de una
manera mas amplia que Kant, de manera que la experiencia de la obra de arte pueda
ser comprendida también como experiencia.” 2 Es indispensable entender el arte desde
un marco mas amplio para dar respuesta a la pregunta por la verdad en el arte, puesto
que el concepto de conciencia estética resulta insuficiente para comprender la
experiencia del arte y su verdad. De esa manera, Gadamer abre el camino para una
nueva comprension de lo estético, afirmando que no se trata de entenderlo desde “el
punto de vista del arte”, como lo pensaba Schiller, sino desde “&l punto de vista de la

finitud”. 1t

111 cf, Grondin, Jean, op. cit., p. 64.

12yM, p. 139

13yM, p. 141. Gadamer se da cuenta que la superacion del problema de la conciencia estética depende de
la superacién del paradigma subjetivista, que subyace a dicha conciencia. Esta superacion tendra lugar si
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14.1. Laobradeartecomojuegoy la éticadelafinitud

Esta manera de entender la experiencia estética desde el punto de vista de la finitud,
implica tomar como punto de partida el concepto de juego. Dice Gadamer que el juego
no debe ser entendido como el comportamiento de quien crea o disfruta una obra, sino
que esta referido al “ modo de ser de la propia obra de arte.” ** El analisis del juego le
permitird a Gadamer desarrollar una nueva concepcién de la experiencia estética.
Precisamente este concepto es particularmente notable para nuestra investigacion
porque la experiencia de la obra de arte como juego tiene consecuencias medulares,

como veremos, para el desarrollo de una ética de la finitud.**®

Gadamer enfatiza la distincion entre el juego mismo y el comportamiento de quien
juega, ya que ese comportamiento se refiere a una subjetividad. Con frecuencia
pensamos el caracter ludico del juego como opuesto a la seriedad de otras actividades.
Y sin embargo, olvidamos que hay cierta formalidad en todo juego, pues el juego

entrafia reglas y normas fijas:

podemos ver las cosas “desde el punto de vista de la finitud”, con lo cual Gadamer esta aludiendo al
pensamiento de Heidegger quien pone al descubierto la temporalidad inherente a toda comprension, y
abriendo asi una nueva definicion de la experiencia como ser.

14 vM, p. 143. La concepcién gadameriana de la obra de arte como juego es desarrollada en varios
articulos y textos posteriores a Verdad y método. Al respecto se podrian consultar también estos libros de
Gadamer: La actualidad de lo bello, op. cit.; Estética y hermenéutica, Madrid: Tecnos, 1998; Poema y
dialogo, Barcelona: Gedisa, 1999.

115 Considero muy pertinentes las conclusiones de la investigacion de la Dra. Margarita Cepeda, quien
plantea que puede descubrirse una “ética de la finitud” en la filosofia de Gadamer, a partir de las
similitudes encontradas entre el concepto del arte como juego en Verdad y método y la analogia de la vida
como juego (como expresion de la finitud humana) en la tradicion taoista. Cepeda, Margarita, “Etica
hermenéutica, ética de finitud”, en: Alcala, Raul, y Reyes, Jorge (coord.), Gadamer y las humanidades 1,
op. cit., pp. 67 - 77.
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“El jugador sabe bien que &l juego no es mas que Juego, Yy que & mismo esta en un mundo
determinado por la seriedad de los objetivos. (...) De hecho e jugador sdlo cumple €l
objetivo que le es propio cuando el jugador se abandona del todo al juego.” **°

Para que el juego realmente se realice es necesario que el jugador se ‘abandone’ al
juego, se abandone a ese mundo ludico que sélo se rige por sus reglas y objetivos. Visto
de este modo, el juego no es lo contrario de la seriedad. Mas bien, el juego es capaz de
arrebatarnos y hacernos olvidar por un momento la realidad. En esa linea, Gadamer

cuestiona nuestra concepcion de juego:

“El sujeto de la experiencia del arte, o que permanece y queda constante, no es la
subjetividad del que experimenta sino la obra de arte misma. Y éste es precisamente €l
punto en e que se vuelve significativo el modo de ser del juego. Pues éste posee una
esencia propia, independiente de la conciencia de los que juegan.” '/

La nocidn de juego adquiere aqui un giro radical. Lo que nos dice Gadamer es que no
son los ‘jugadores los que juegan’, sino el ‘juego el que juega’: € protagonista es €
juego mismo. Los mismos jugadores no son el sujeto, sino el medio mediante el cual el
juego se manifiesta. Gadamer explica esta realizacion del juego atendiendo al uso
lingtiistico del término: juego de luces, juego de las olas, juego de fuerzas. Estas son
expresiones que indican un movimiento de vaivén que no se dirige a un objetivo
determinado, sino que alude a una constante repeticion. Este movimiento pendular es lo
que determina la esencia del juego, y por esto, los jugadores quedan en un plano

secundario en relacion a ese movimiento.

La autonomia del juego se manifiesta también en el riesgo que representa para el
jugador. Es un riesgo que al mismo tiempo fascina, porque dadas las reglas del juego,

hay tantas probabilidades de ganar como de perder. Precisamente el jugador queda

1o yM, p. 144.
17 yM, p. 145.
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atrapado e involucrado por el juego en la medida en que se toma en serio sus reglas y

por tanto, sus posibilidades. Por eso enfatiza Gadamer:

“todo jugar es un ser jugado. La atraccién del juego, la fascinacion que gerce, consiste
precisamente en que € juego se hace duefio de los jugadores.” '8

Es como si el juego mantuviera hechizado al jugador. En otras palabras, soélo si la
subjetividad participa realmente en el juego, sera posible que el juego se realice. Y esto
es importante aplicarlo no sélo a los jugadores sino también a los espectadores,™® que
de algin modo participan del juego (con una funcion primordial, como veremos mas

adelante).

Es interesante notar, por otro lado, que esa atraccion del juego es analoga a lo que
ocurre en nuestra propia vida. En efecto, podriamos decir que nosotros somos
participantes del ‘juego de la vida’, y como tales estamos sometidos y ‘hechizados’ por
ella. Por eso se pregunta Margarita Cépeda: “ ¢Acaso no nos juega la vida y tanto mas
juega con nosotros alli en donde fracasan nuestros serios planes, alli en donde ella
parece burlarse de nuestros asuntos de vida o muerte?” *° Asi como el juego es el
modo de ser de la obra de arte, asi también, de un modo analogo, la vida participa de esa

estructura ludica.

Dicho de otro modo, no somos nosotros los que poseemos la vida, sino mas bien el
juego de la vida el que nos posee y se hace duefio de nosotros. En ello consiste la finitud
humana: asi como en el pendular movimiento del juego nada parece mantenerse fijo y

permanente, asi también en el juego de la vida no podemos tomar ninguna idea como

18 \M, p. 149.
"% Cf. Grondin, Jean, Introduccion a Gadamer, op. cit., p. 69.
120 cgpeda, Margarita, “Etica hermenéutica, ética de finitud”, op. cit., p. 71.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

absolutamente fija y eterna. Por eso, observa Margarita Cépeda, en la vida se trata de
mantenerse abiertos y atentos a nuevas experiencias.'? Esto significa que nuestro
conocimiento humano es finito, inacabado y siempre abierto ante otro posible conocer.

Esa es una primera ensefianza de la llamada ética de la finitud.

Pero volvamos a la descripcion que hace Gadamer del juego para profundizar en la
experiencia del arte. El jugar humano se caracteriza por jugar siempre algo, un ‘algo’
que de por si delimita el campo de juego. Esta delimitacion impuesta por el juego
significa que “ cada juego plantea una tarea particular al hombre que lo juega.” *** El
juego impone ciertas tareas que hay que realizar, y por ello participar del mundo cerrado
del juego significa cumplir con objetivos impuestos. De ahi que Gadamer defina el

juego en estos términos:

“El juego se limita realmente a representarse. Su modo de ser es, pues, la
autorrepresentacién. Ahora bien, autorrepresentacion es un aspecto éntico universal de la
naturaleza. (...) El juego es un sentido muy caracteristico autorrepresentacion.” 2

Jugar es autorrepresentar, en ello consiste el modo de ser del juego. Esta
autorrepresentacion se realiza cuando el jugador jugando a algo logra su tarea, pues al
cumplirla esta representandola. En relacion al tema de la autorrepresentacion, Gadamer
sefiala en otro texto que ya Aristdteles habia descrito el caracter fundamental de todo lo
viviente como automovimiento.'** El juego es ese automovimiento que no tiene un fin,
pues su fin es el mismo movimiento. A esto se refiere la autorrepresentacion definida
por Aristoteles como automovimiento. Y ésta es la caracteristica de todo ser viviente, de

ahi que Gadamer la defina como ‘un aspecto ontico universal de la naturaleza’.

121 cf, Cépeda, Margarita, op. cit., p. 75.

122yM, p. 151.

122 yM, p. 151.

124 Cf. Gadamer, Hans-Georg, La actualidad de lo bello, op. cit., p. 67.
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Pero ademas, toda representacion supone un representar para alguien, aunque éste no se
refiera exclusivamente a un espectador. Mejor dicho, el jugar exige siempre un ‘jugar-
con’, y no porque todo juego requiera de varios jugadores. La exigencia del ‘jugar-con’
se refiere también al espectador que acompafia el movimiento del juego. Por ejemplo,
cuando un padre acompafia con la mirada a su hijo que juega con la pelota. En tal

sentido decimos que participa del mismo juego:

“El espectador es, claramente, algo mas que un mero observador que contempla lo que
ocurre ante é, en tanto que participa en el juego, es parte de &.” '

Lo que distingue entonces al espectador es la participacion en el juego, una
participacion que puede limitarse a ser una mera contemplacion del juego. Por eso, en

un sentido amplio, el espectador forma parte de la representacion del juego.

Un caso ejemplar que expresa la autorrepresentacion del juego son las procesiones.
Estas constituyen una especie de mundo cerrado en si mismo donde no hay referencia a
un solo espectador, pues toda la comunidad participa de la representacién. Pero el caso
paradigmético de la estructura del juego es la representacion dramatica. Aunque el
drama parezca ser totalmente cerrado, en realidad se encuentra ‘abierto’ al espectador.
En este caso, el espectador no es en realidad un sujeto externo al juego. Al contrario,

constituye a tal punto el juego que incluso en €l obtiene su verdadero sentido:

“Los actores representan su papel como en cualquier juego, y € juego accede asi a la
representacion; pero € juego mismo es €l conjunto de actores y espectadores. (...) Lo que
ocurre al juego como tal cuando se convierte en juego escénico es un giro completo. El
espectador ocupa €l lugar del jugador. El, y no el actor, es para quien y en quien se
desarrolla el juego.” '

125 Gadamer, Hans-Georg, op. cit., p. 69.
126 M, p. 153
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La estructura del juego escénico esta dada de tal modo que los actores son sélo una
parte de la representacion. En realidad, son el medio, porque es el espectador quien
representa en el drama el elemento esencial: el juego alcanza en él su auténtica
representacion. De ahi que la palabra ‘obra’ no exprese, segin Gadamer, el sentido de lo
que ocurre en el juego escénico: “ casi me parece mas correcto no llamarlo una obra,
sino una conformacién (Gebilde).” 2" El término ‘conformacion’ se ajusta més a lo que
es la obra de arte, en primer lugar, porque esta palabra no remite al proceso de
formacion de la obra cuanto a su pura manifestacién (es como si el proceso de
surgimiento de la obra se hubiese diluido para dar paso a la representacion total de su

aparecer).

Y en segundo lugar, el término se ajusta a la obra de arte, porque ésta debe ser
reconstruida por el espectador. Ello se muestra con mayor claridad en las artes
interpretativas: “ (La obra de arte) exige del observador ante el que se presenta que la
construya. Pues ellano eslo quees. Esalgo (...) que sdlo en e contemplador se edifica
hasta ser aquello como lo que aparece y se pone en juego.” *2 El sentido de la obra de
arte tiene lugar en el espectador, ya que éste es quien ‘conforma’ o ‘reconstruye’ la
obra. Resulta, por ello, fundamental destacar la centralidad del espectador en la

experiencia estética.

Pero ocurre algo mas con el espectador. Cuando analiza Gadamer la reproduccion de un
retrato artistico sefiala que un retrato “ no solo permite reconocer € universal, sSino que

con ello nos une en lo que es comin a todos. Precisamente porque lo reproducido sélo

127 Gadamer, Hans-Georg, Estética y hemenéutica, op. cit., p. 132.
128 .
Ibid.
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es una pintura y no una “ verdadera” fotografia, porque solo es una cosa “ jugada” , es
por lo que nos envuelve a todos como co-jugadores.” ** La obra de arte, ademéas de
destacar la centralidad del espectador, nos hace ‘co-jugadores’. Es decir, nos hace
participes de una comunidad, porque reconocemos la intencion de la obra: saber que es
una representacion. Alli nos hacemos todos participantes de algo comun. De esta
manera, la comunidad de espectadores en la experiencia estética resulta ser un

componente estructural de la obra de arte.

Este es el caso de los dos ejemplos anteriores de juego (las procesiones y la
representacion dramatica), donde la referencia a la participacion de la comunidad es
clave para entender el sentido del juego. Esta consideracion es muy relevante para
nuestro trabajo, porque ello hace referencia a la praxis compartida que subyace a la obra
de arte. En efecto, los espectadores no pueden mantenerse en una actitud pasiva ante la
obra, pues se requiere de la participacion de la misma comunidad para que la obra de

arte sea tal.

Ello nos permite establecer cierta analogia entre el arte y la vida, en cuanto &mbitos que
presuponen la estructura del juego. En efecto, el juego de la vida depende de nuestra
participacion en ella, esto es, de una praxis concreta en relacién a la vida misma.** Por
eso Gadamer es tan critico con quienes contraponen la vida y el arte: “ (Ellos) estan
ciegos frente al entretgjimiento de arte y vida” al ignorar “ el alcance universal y la

dignidad ontolégica del juego” .*** La vida nos envuelve también a nosotros mismos, en

129 Gadamer, Hans-Georg, op. cit., p. 135.

130 Al tema de la praxis alude Gadamer en reflexiones posteriores, haciendo més explicita su
preocupacidn ética por los problemas de la humanidad. Entre otros podemos consultar como referencias
los siguientes textos de Gadamer: “;Qué es la praxis? Las condiciones de la razén social”, op. cit.;
“Europay la oikoumene”, en: GH; “Amistad y solidaridad”, en: AH.

131 Gadamer, Hans-Georg, Estética y hermenéutica, op. cit., p. 136.
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cuanto somos participantes de su juego. Y como tales estamos construyéndola, de forma
similar a como el espectador construye la obra de arte. Ciertamente esa participacion en
el juego de la vida nos remite a la praxis, ese saber mediante el cual el hombre orienta 'y
construye su propia vida a partir de sus propias acciones. En ese sentido, considerando

su estructura ludica constitutiva, arte y vida son conceptos complementarios.

1.4.2. Laparticipacion dela comunidad en la experiencia estética

Ahora bien, la tesis estética de Gadamer consiste en que la obra de arte es mediacion
total; esto significa que el verdadero ser de la obra de arte es inseparable de su
representacion. La experiencia estética tiene lugar alli en la fundicién que acontece
entre la tradicion como mediacion de la obra artistica y la misma obra. A esta mediacién

de la representacion Gadamer denomina mediacion total:

“Mediacion total significa que lo que media se cancela a si mismo como mediador. Esto
quiere decir que la reproduccién (en el caso de la representacion escénica o en la misica)
no es tematica como tal, sino que la obra accede a su representacion a través de ellay en
e”a.." 132

De lo que se trata es de una fusién en una misma cosa, el arte y su representacion. Es
decir, el arte es mediacion total porque ya no se diferencia entre la obra y su
interpretacion. ™ Esto significa que la interpretacion que hacia de mediacién para que
se manifieste la obra artistica se cancela a si misma como mediacion, porgue ella misma
es la obra de arte en toda su verdad. Y asi, la esencia de la obra esta siempre referida a
su propia representacion: éste es el juego entre el original y la copia que tiene lugar en

la experiencia estética. Esto implica, ademas, que a pesar de que la obra de arte

132 M, p. 165.

133 Grondin hace la acotacion de que el término aleman Vermittlung (mediacién) posee una ambigiiedad
de sentido: significa la “ejecucion” de la obra, pero también la asimilacién o interpretacién llevada a cabo
en el intérprete. Cf. Grondin, Jean, op. cit., p. 75.
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experimente muchas transformaciones a lo largo de las épocas, sin embargo, cada nueva
representacion es tan originaria como la obra misma. Por ello, Gadamer habla de la

intemporalidad de la obra de arte, la que asocia con el fendmeno de la fiesta.

Las fiestas se caracterizan por su repeticion, porque se repiten una y otra vez a lo largo
de los afios. No obstante, la repeticion de la fiesta siempre pretende manifestar o, mejor
dicho, revivir la fiesta original (aunque hay que tener en cuenta que no se trata de una
simple rememoracion).*®** Y esa repeticion tiene lugar por medio de una celebracion, la
cual consiste en recordar la fiesta original de una nueva manera. Asi, en cada
celebracidn la fiesta se presenta de un modo diferente, pero a pesar de sus cambios sigue

siendo la misma fiesta:

“Un ente que s6lo es en cuanto que continuamente es otro, es temporal en un sentido mas
radical que todo €l resto de lo que pertenece a la historia. S6lo tiene su ser en su devenir y
en su retornar.” '

Por su misma esencia la fiesta siempre es otra, aunque se la celebre igual. Y por ello, la
fiesta adquiere su verdadero ser en su temporalidad. Este ser temporal propio de la fiesta
nos indica que solo existird en cuanto se la celebre. De esa manera, en la celebracion
festiva se funden lo pasado y lo presente. Esa fusién constituye, sefiala Grondin, una
‘simultaneidad’ que caracteriza la temporalidad tanto de la fiesta como de la obra de
arte.”®® Y desde una perspectiva hermenéutica, una simultaneidad que nos anuncia y

representa la fusion de horizontes que constituye el ser del acto comprensivo.

134 Cf. VM, p. 168

135 yM, p. 168

136 cf. Grondin, Jean, op. cit., p. 79. De hecho, Grondin se refiere a esta simultaneidad como una fusién
de horizontes en la dimension estética. Cf. “La fusién de horizontes. ;La version gadameriana de
adaequatio rei et intellectus?”, en: Aguilar, Mariflor (coord.), Gadamer y las humanidades, Vol. I,
México D.F.: UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, 2007.
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Ahora bien, el analisis que hace Gadamer del caracter festivo de la obra de arte nos
permite poner énfasis en algunos elementos propios de la experiencia estética, que estan
intrinsecamente relacionados con nuestro tema de investigacion: la celebracion tiene
lugar en la comunidad de celebrantes. La esencia de la fiesta esta intrinsecamente
vinculada a la participacion de los espectadores, pues sin su participacion no hay

celebracioén.

Pero esta participacion implica una contemplacion de aquello de lo cual se participa. Por
eso dice Gadamer que el comportamiento del espectador tiene el caracter de un “ estar
fuera de si.” *3" Ocurre en la fiesta algo similar a lo que ocurre en el juego, donde el
jugador esté atraido y hechizado por el juego. El espectador que participa de la fiesta se
encuentra, entonces, fuera de si, pues esta atraido por la celebracion. Esto quiere decir
que participar de una celebracion supone una actitud de ‘auto-olvido’, esto es,

entregarse por completo a la cosa contemplada, olvidandose de si mismo.

De un modo andlogo, Gadamer sugiere que la experiencia estética radica en esta
contemplacion o auto-olvido, en la cual tiene lugar la mediacion total de la obra de arte.
Sin embargo, cuando el espectador se arroja a ese auto-olvido no se pierde a si mismo;
por el contrario, gana una totalidad de sentido ante la obra de arte. El caracter de
simultaneidad que determina la participacion del espectador se presta para comprender

el ser de la obra de arte:

“simultaneidad quiere decir que algo Unico que se nos representa, por lejano que sea su
origen, gana en su representacion una plena presencia. (...) Consiste en atenerse a la cosa

137 Gadamer dice que esta participacion corresponde a lo que los griegos denominaban teoria: “ Theoria
es verdadera participacion, no hacer sino padecer (pathos), un sentirse arrastrado y poseido por la
contemplacion.” VM, p. 170. La contemplacion (teoria) no se rige tanto por el comportamiento del sujeto
participante, sino por aquello que se contemplado. De ahi que la contemplacién sea un “estar fuera de si”.
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de manera que ésta se haga smultanea, lo que significa que toda mediacion quede

cancelada en una actualidad total.” **®

La actitud de auto-olvido no supone, entonces, una alienacion total del espectador,
porque aquello que lo saca “fuera de si’ le ofrece al mismo tiempo la totalidad de su ser.
Asi, la obra de arte se convierte en un presente que saca fuera de si al espectador,

tornando esa actitud de auto-olvido en una mediacion para acceder al sentido de la obra.

Dicha actitud de auto-olvido ante la obra de arte permite comprender otro aspecto ético
de la actitud humana ante la vida. Teniendo en cuenta la analogia entre el arte y la vida,
Margarita Cépeda define esta actitud en estos términos: “ Se trata de una renuncia a
toda imposicion subjetiva a favor de un dejar ser. Este dgjar ser a lo que es, a la vida
humana como tal en su condicion finita, y a nosotros mismos.” *° La ‘ética de la
finitud’ adquiere su sentido en la participacion del espectador del juego de la vida,
porque en el hombre tiene lugar ese estar ‘fuera de si’, ese auto-olvido del que habla

Gadamer, para mantenerse a la escucha de lo que es.

La teoria estética de Gadamer nos muestra la estructura ontoldgica del arte como juego,
pero ademas, nos deja muchas ensefianzas acerca de la esencia de la vida y la finitud
inherente a la condicion humana. En ese sentido, la tragedia y el arte son modelos de la
ética en cuanto nos ensefian que, en medio de las cosas que hacemos, las funciones que
cumplimos y los roles en nuestra vida cotidiana, no debemos olvidarnos que se trata del

juego de la vida: se trata de reconocer y devolver su valor a nuestra finitud.

138 VM, p. 173. Este carécter de simultaneidad de la obra de arte puede comprenderse mejor si prestamos
atencion a lo que ocurre tanto en la accion cultual como en la proclamacioén del predicador. En presencia
del culto o la predicacion, “ el auto-olvido estatico del espectador se corresponde asi con su propia
continuidad consigo mismo. La continuidad de sentido accede a é justamente desde aquello a lo que se
abandona como espectador.” VM, p. 174. Tanto en el culto como en la predicacion, se hace necesaria una
verdadera distancia estética, una distancia respecto del ver que posibilita una auténtica participacion de
los espectadores.

139 Cepeda, Margarita, op. cit., p. 76.
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Por otro lado, el analisis del arte tragico le permite a Gadamer profundizar en la
estructura lddica de la obra de arte y reivindicar un elemento central de la experiencia
estética: la participacion del espectador en algo comun. Al respecto, Gadamer nos
refiere a la teoria aristotélica de la tragedia para subrayar la importancia del espectador

en el arte dramético:

“El modo como €l espectador pertenece a él pone al descubierto la clase de sentido que es
inherente a la figura del juego. Por gemplo, la distancia que mantiene el espectador
respecto a la representacion escénica (...) es una relacion esencial que tiene su
fundamento en la unidad de sentido del juego.” **°

La pertenencia del espectador a la representacion escenica es analoga a la pertenencia
del espectador al juego. Segun Aristételes, la representacion tragica tiene un efecto
sobre el espectador que opera por éleos (compasion) y phobos (temor). Ambas son

experiencias que le llegan de fuera al hombre y lo comprometen con la representacion.

Eleos es la desolacion que invade al hombre cuando se encuentra frente a algo
desolador, y phobos es un estado de animo, un estremecimiento que sacude al
individuo. Ambos estados de animo, la desolacion y el temor, son formas de ese ‘estar
fuera de si’ que caracteriza la participacion del espectador ante la tragedia. ¢Pero qué es
lo que ocurre en el espectador para que la tragedia deje esas huellas en el alma de los
asistentes? Gadamer mostrara que la participacion del espectador en la representacion

dramatica reside en una experiencia de comunidad:

“ Evidentemente es la inadecuacion y la terrible magnitud de las consecuencias que siguen
a un hecho culpable lo que representa el verdadero desafio para €l espectador. La
afirmacion tragica es el dominio de este desafio. Tiene €l caracter de una verdadera

10 yMm, p. 176.
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comunion. Lo que Se experimenta en este exceso desastre tragico es algo
verdaderamente comdn.” 24

Ante el terrible drama que contempla en la representacion, el espectador se reconoce a
si mismo como un ser finito, como un ser que enfrenta un destino. Precisamente en ese
reconocimiento se lleva a cabo la experiencia de comunidad, porque el espectador se
identifica con el héroe de la tragedia. De esa manera, siente que comparte algo y llega a
vivir una comunion con el héroe. En ese sentido, podemos decir siguiendo a Grondin
gue la comunion inherente a la experiencia de la tragedia no s6lo muestra el fenémeno

estético que constituye el arte trégico, sino también representa un fenémeno moral.*?

Esto nos permite constatar que la experiencia estética no implica una ‘abstraccion pura’,
como lo creia la conciencia estética, pues el espectador no se comporta ante la obra de
arte con una distancia abstracta. Al contrario, la experiencia estética revela una
verdadera comunién con aquello representado, mostrando asi que la comunidad es la

condicion de posibilidad de una verdadera experiencia del arte.

Hemos dicho que esta experiencia saca fuera de si al espectador, para que asi se
solidarice y experimente en si mismo la tragedia. Pero al mismo tiempo, al darse cuenta
gue existe un sentido compartido, la tragedia le permite al espectador retornar a su
propio ser. La tragedia lo saca fuera de si para finalmente hacerlo regresar para si. En

este sentido, el arte draméatico manifiesta una forma de reconocimiento de si mismo:

“yMm, p. 178.

142 Grondin pone énfasis en que la tragedia es una experiencia de comunién porque no sélo constituye una
forma estética de arte, sino también representa un fendmeno metafisico-moral. Esta comunion con el
héroe es posible porque la tragedia representada remite al individuo a su propia vida, de tal modo que
tiene lugar una simultaneidad con la obra tragica, una continuidad con la vida misma que anula toda
distincion de la conciencia estética. Grondin, Jean, op. cit., p. 81
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“’se reencuentra a sl mismo en el acontecer tragico, porque lo que le sale al encuentro es
su propio mundo, que le es conocido por la tradicion religiosa e histérica.” **

Ademas de ser una comunion compartida, la experiencia estética es una experiencia de
reconocimiento. Anteriormente se habia tratado el concepto de reconocimiento en
relacién al de formacion y el de sentido comun, y ahora Gadamer lo analiza en relacion
al de experiencia estética. La verdad en el arte es posible como un reconocimiento. Es
decir, la experiencia de una obra de arte equivale a una experiencia de verdad en cuanto
conocemos Yy reconocemos en la obra algo de nuestro propio mundo. En la vida estamos
tan absorbidos por lo cotidiano, que el arte nos saca de nuestro olvido del mundo, y nos

hace verlo con nuevos ojos.***

Asi, podemos hablar de la verdad de la obra de arte, en cuanto es una experiencia de
reconocimiento. Gadamer piensa que esto tiene plena validez para la representacion
escenica, porque lo reconocido se convierte en aquello que estaba presente en esencia.
Ello significa que el actor desaparece completamente en el conocimiento de lo que se

representa, para que emerja la verdad del arte:

“La relacion mimica original que estamos considerando contiene, pues, no solo €l que lo
representado esté ahi, sino también que haya llegado al ahi de manera més auténtica.” **°

La comprension de la obra de arte supone en primer lugar que la obra no es un objeto
por conocer. No hay tal distancia entre el sujeto y el objeto, sino que el arte adquiere su

comprension bajo el concepto de juego como proceso de representacion. Es decir, la

3 vM, p. 179.

144 En palabras de Grondin: “[El arte] nos lleva a reconocer de nuevo e mundo en que vivimos, pero
como s lo conociéramos por vez primera.” Grondin, Jean, op. cit., p. 77. En el reconocimiento se
manifiesta lo conocido bajo una nueva luz. Este es el reconocimiento del verdadero mundo al cual se
referia Platdn en la anamnesis: “ S6lo en su reconocimiento accede lo conocido a su verdadero ser y se
muestra como lo quees.” VM, p. 159.

15 yM, p. 159
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obra de arte s6lo adquiere su comprension en las condiciones en que ésta se representa.
En esa linea, un excelente ejemplo de representacion es la obra musical, porque la
mausica sélo adquiere sentido en su misma representacion, pues no hay mdasica si no hay
representacion. Asi, en contra de lo que suponia la conciencia estética, la obra de arte
pertenece al mundo que la representa. De esa forma, la obra de arte sélo existe al ser

representada, y accede a su ser mas auténtico en su propia representacion. **°

Este tema de la comprension de la obra de arte le lleva a Gadamer a considerar, ademas,
una relacion esencial entre la estética y la hermenéutica. Pues la obra de arte, al
proceder de un mundo pasado, no so6lo se convierte en un objeto de placer estético, sino
que es capaz de hablarnos, y de decirnos algo mas de lo que representaba para su
contexto historico: “la obra de arte nos dice algo y que asi, como algo que dice algo,
pertenece al contexto de todo aquello que tenemos que comprender. Pero con €llo
resulta ser objeto de la hermenéutica.” **’ Una obra de arte es objeto de la hermenéutica
en cuanto es algo que tenemos que comprender, y por tanto, cae bajo el dominio del arte

de explicar por medio de la interpretacion aquello que proviene de la tradicion.

Ahora bien, Gadamer no cree que una obra de arte sea como una fuente histérica o
como un documento antiguo que simplemente nos recuerde o invoque algo que ocurrio
en el pasado. Comprender una obra de arte no es igual a comprender un documento

histérico:

148 No obstante, dicho reconocimiento no solo ocurre en la tragedia, sino también en la poesia y en las
artes plasticas, en las cuales también el espectador reconoce su propio mundo en la obra de arte,
apropiandose de éste de un modo mas auténtico, dandose al mismo tiempo una continuidad entre el
mundo en que vivimos y la obra de arte (a diferencia de la distancia abstracta que caracterizaba la
conciencia estética).

147 Gadamer, Hans-Georg, Estética y hermenéutica, op. cit., p. 57
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dice algo a cada uno, como s se [o dijera expresamente a €l, como
algo presente y smultaneo. Se plantea asi la tarea de entender el sentido de lo que dicey
hacérselo comprensiblea si y a los otros.” *

La obra de arte nos habla no como algo pasado, sino como algo presente. De ahi que la
comprension de la obra de arte pertenezca al ambito de la hermenéutica, pues debemos
entender lo que nos esta diciendo la obra de arte, es decir, debemos comprender algo
pasado que nos habla como si fuera algo presente. De ahi que Gadamer sostenga que la

hermenéutica contiene a la estética.

En sintesis, en este primer capitulo nos hemos dedicado a analizar los componentes
centrales del concepto de praxis que Gadamer va desarrollando en los primeros
capitulos de su obra Verdad y método, y que se iran articulando ulteriormente con otros
elementos fundamentales de su hermenéutica filoséfica, como son la comprension y el
lenguaje. En principio, hemos visto que Gadamer rehabilita el sentido original y griego
de praxis, con el fin de dejar atrds la distorsién que generd la ciencia moderna (al
tomarlo como simple aplicacion de la teoria) y mostrar que la praxis se refiere a la
manera en que el hombre orienta sus propias acciones y elecciones conforme a su
racionalidad. Esta rehabilitacion muestra la actualidad de la praxis, ya que los
problemas que enfrenta nuestro mundo globalizado requieren que los hombres orienten
con discernimiento su propia vida y tomen en conjunto buenas decisiones para el bien

de la humanidad.

Sin embargo, la concepcion hermenéutica de praxis no se agota en dicha recuperacién

de su sentido original, sino que se va construyendo en Verdad y método, a partir de las

148 Gadamer, Hans-Georg, Estética y hermenéutica, op. cit., p. 59. Aqui hay un tema importante que
estamos pasando por alto: el problema del lenguaje de la obra de arte, pues ¢toda obra de arte es de
caracter linguistico? No vamos a tratar este problema en esta seccién, porque vamos a responder esta
pregunta al abordar el problema de la lingisticidad en el capitulo 3.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

distintas tematicas que se van desarrollando. Asi, una de sus fuentes primordiales es la
rehabilitacion de la tradicién humanista, donde los conceptos del humanismo destacan
por su notable sentido practico. Ello por ejemplo se manifiesta, como hemos visto, en el
concepto de formaciébn como reconocimiento, ya que ella implica apropiarse

paulatinamente de lo ajeno.

No obstante, la formacién se va a entender también como formacién del sentido comdn,
porque se trata de cultivar ese sentido que apela a las tradiciones de la comunidad como
principio de accidén. Asi, en cuanto el sentido comun representa un sentido comunitario
que participa de lo bueno y lo verdadero, es portador de un saber que involucra la
praxis. Pero también se manifiesta el caracter practico-politico del sentido comun
cuando se define como una capacidad humana que permite comprender a los otros.
Dicho carécter politico también es inherente a los conceptos de juicio y gusto, en tanto
constituyen la capacidad humana del discernimiento que hace posible ver las cosas con
justicia y rectitud. De esta manera, los conceptos basicos del humanismo, formacion,
sentido comun, juicio y gusto, constituyen componentes centrales del concepto de

praxis.

Y por ultimo, el analisis de la obra de arte como juego le permite a Gadamer desarrollar
una definicidon de experiencia estética sumamente original, que constituird una tercera
fuente del concepto gadameriano de praxis. Hemos visto que la nocién de juego implica
gue todo jugar es un jugar-con otro, con lo cual el espectador adquiere un papel central
en la experiencia estética. En efecto, el sentido de la obra de arte tiene lugar en €
espectador, ya que éste es quien ‘conforma’ o ‘reconstruye’ la obra. Esto le permite a

Gadamer desarrollar dos ideas centrales en la experiencia estética que son analogas a la
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experiencia hermenéutica, como veremos en el capitulo siguiente: por un lado, la
vinculacion entre la comunidad y el reconocimiento en el juego del arte, y por otro, la

actitud de contemplacién ante la finitud de la condicion humana.

La comunidad de espectadores en la experiencia del arte resulta ser un componente
estructural de la obra de arte, porque, como hemos visto, la obra de arte nos hace co-
jugadores. Nos hace participantes de algo comin como ocurre en el juego, en cuanto
gue podemos reconocer la intencion de la obra. Sin embargo, esta experiencia va mas
alla, porque con el analisis de la estructura del arte tragico, Gadamer constata que en la
experiencia estética se lleva a cabo una experiencia de comunion o de solidaridad: el
espectador se solidariza con lo representado en la tragedia, al experimentar en si mismo
el drama y reconocer un sentido compartido. De esa forma, lo extrafio se convierte en
algo familiar, y por eso, la experiencia estética es también una experiencia de
reconocimiento, o mejor dicho, una experiencia moral, porque tiene lugar la formacion

del hombre como tal.

Y por otro lado, el juego del arte representa un modelo de la denominada ética de la
finitud, porque dicha ética de la finitud involucra una praxis, una actitud de permanente
atencion y escucha de la condicién humana. En tal sentido, la experiencia estética
resulta ser modelo de la ética, en tanto es un modelo de la praxis vital, tema que define
Gadamer como la condicidn decisiva de la vida; y que seguiremos investigando en los
capitulos siguientes en relacién a las problematicas hermenéuticas de la comprension y

el lenguaje.
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CAPITULO 2

LA INVESTIGACION DEL FENOMENO DE LA COMPRENSION EN EL

HORIZONTE DE VERDAD Y METODO Y SUSAPORTESPARA LA ETICAY

LA POLITICA

En el presente capitulo nos concentraremos en el estudio del fendmeno de la
comprension a la luz de la obra sistematica de Gadamer, Verdad y Método, y de manera
complementaria seran considerados algunos ensayos de su obra posterior. De este modo
intentaremos comprender la naturaleza de la comprension y del dialogo, como
estructura ontologica constitutiva del ser humano, y dar cuenta ademés de sus

principales aportes para el ambito de la filosofia practica.

Nuestra investigacion del fendmeno de la comprension tiene como punto de partida la
rehabilitacion de los prejuicios y el concepto de autoridad, lo cual nos permitira
justificar la tesis gadameriana del movimiento de la comprension en base a saberes
previos. Posteriormente, revisaremos como este andlisis de la comprension le lleva a
Gadamer a indagar en dos conceptos centrales de la hermenéutica filosofica: la

conciencia de la historia efectual y la fusion de horizontes. Por nuestra parte,
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mostraremos los aportes de estos conceptos para la filosofia practica, especialmente en
lo concerniente a la reflexion politica. En la parte final de este capitulo, nos
concentraremos en el andlisis del fendmeno de la comprension en tanto ‘experiencia
hermenéutica’. Dicho analisis nos permitird mostrar sus consecuencias éticas, que son
apreciables para todos aquellos didlogos que tengan que ver con el problema de la

diferencia, especialmente el didlogo intercultural.

2.1. Larehabilitacion delosprejuiciosy e concepto de autoridad

El proyecto de la hermenéutica filoséfica de 1960 tiene su capitulo central en el andlisis
del fendmeno de la comprension, andlisis que tiene su punto de partida, como el mismo
Gadamer lo admite, en la descripcion heideggeriana de ‘circulo hermenéutico’. Pero
mientras Heidegger entra en la problemaética hermenéutica con el objetivo de desarrollar
la estructura ontoldgica de la comprension del ser que constituye al Dasein; Gadamer
pretende ir mas alld, porque, como apunta Cecilia Monteagudo, busca sacar todas las
consecuencias tedricas de lo mentado con el término Dasein, con el fin de hacer justicia

a la historicidad de la comprension.*

Ahora bien, sabemos que Gadamer toma como punto de partida del circulo
hermenéutico una determinada actitud, pues en toda comprension se trata de un
exponerse. Por ejemplo, la comprension de un texto o la comprension de lo que dice una
persona supone exponerse a lo que dice. Esto no s6lo quiere decir que escuchamos a lo
otro, sino sobre todo que ex — ponemos, es decir, ponemos algo de nosotros mismos al

leer o atender al otro. Aquello que ponemos serian, pues, ciertos conceptos previos o

! Cf. Monteagudo, Cecilia, “Motivos heideggerianos en el devenir de la hermenéutica filoséfica de H-G
Gadamer”, en: Boletin del Instituto Riva Agiiero, N° 30, Lima: PUCP, 2003, p. 335.
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ciertos datos que requerimos para captar el contenido de la conversacion o para

comprender el texto:

“El que quiere comprender un texto tiene que estar en principio dispuesto a dejarse decir
algo por é. Una conciencia formada hermenéuticamente tiene que mostrarse receptiva
desde el principio para la alteridad del texto. Pero esta receptividad no presupone ni
‘neutralidad’ frente a las cosas ni tampoco autocancelacién, sino que incluye una matizada
incorporacion de las propias opiniones previas y prejuicios. Lo que importa es hacerse
cargo de las propias anticipaciones, con €l fin de que el texto mismo pueda presentarse en
su alteridad y obtenga asi la posibilidad de confrontar su verdad objetiva con las propias
opiniones previas.”?

Esta cita acentUa la apertura que debe mantener todo aquél que quiera comprender algo,
pues la condicion de posibilidad de la comprension en general es ese ‘exponerse’ 0
‘estar abierto’ a aquello que se nos manifiesta. Esto implica que la comprension esta
condicionada por la precedente relacién con nuestros saberes previos, a saber, nuestros
prejuicios. De manera tal que el texto o la opinion de otra persona adquiere sentido en
funcién de la relacién con los prejuicios. Gadamer subraya que con esta apertura la
hermenéutica gana un ‘planteamiento objetivo’, el cual determina siempre el ejercicio

hermenéutico.®

No obstante, esta apertura de la comprension ya esté presente en la analitica existencial
del Dasein. Pero mientras Heidegger aplica esta nocion de comprension para esclarecer
la problematica del ser (confrontando los conceptos clasicos de la historia de la
metafisica); Gadamer, por su parte, tomard distancia de esta interpretacion

heideggeriana y propondré la necesidad de pasar de una analitica existencial a una

2V/M, pp. 335 - 336.

% “| a tarea hermenéutica se convierte por si misma en un planteamiento objetivo, y estd siempre
determinada en parte por éste. Con ello la empresa hermenéutica gana un suelo firme bajo sus pies. (...)
El que quiere comprender un texto tiene que estar en principio dispuesto a dejarse decir algo por é.”
VM, p. 335
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dialéctica existencial.” Como sostiene Carlos B. Gutiérrez, no se trata de un analisis
existencial porque no es un analisis del Dasein como camino para el esclarecimiento de
la pregunta del ser. Se trata de una dialéctica existencial que consiste esencialmente en
un diélogo con la tradicion filosofica, un escuchar las voces provenientes de ella. Asi,
Gadamer aplica dicha condicion de apertura cuando sostiene que filosofar es dialogar
con la tradicién, esto es, exponerse o escuchar las voces del pasado con el fin de

actualizar diversos momentos de la historia de la filosofia a partir de su propia reflexion

hermenéutica.®

En tal sentido, Gadamer nos dice que el fendmeno de la comprensién requiere de hacer
conscientes las anticipaciones que se encuentran en la tradicion, pues de lo contrario se
obstaculizaria la misma comprension: “Son los prejuicios no percibidos los que con su
dominio nos vuelven sordos hacia la cosa de que nos habla la tradicién.”® La
comprension de la tradicion tiene que empezar por reconocer que toda comprension
posee de antemano una relacién con ciertos prejuicios, los cuales deben hacerse
conscientes. De ahi que la propuesta hermenéutica gadameriana en gran parte pueda
entenderse como una rehabilitacion del concepto de prejuicio. Dicha rehabilitacion se
encuentra, como veremos, estrechamente relacionada con su concepcion del hombre

como un ser finito e histoérico:

“En realidad no es la historia la que nos pertenece, sSiho que somos nosotros los que
pertenecemos a ella. Mucho antes de que nosotros nos comprendamos a Nosotros mismos
en lareflexion, nos estamos comprendiendo ya de una manera autoevidente en la familia,
la sociedad y el estado en que vivimos. La lente de la subjetividad es un espejo deformante.

* Cf. Gutiérrez, Carlos B., “Del circulo al dialogo. El comprender de Heidegger a Gadamer”, en: Temas
de filosofia hermenéutica: conferencias y ensayos, Bogotd: Universidad Nacional de Colombia,
Universidad de los Andes, p. 187.

® En esta misma linea de interpretacion se encuentran las afirmaciones de Monteagudo en el articulo ya
citado. Cf. Monteagudo, Cecilia, op. cit., pp. 324-325.

®VM, p. 336

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gx_}\éeagﬁmn

DEL PERU

...) Por eso los prejuicios de un individuo son, mucho mas que sus juicios, la reali
histérica de su ser.”

Esta cita describe claramente la concepcion antropologica que subyace a la
hermenéutica de Gadamer: en efecto, nos muestra que la existencia humana se define
por su radical pertenencia a algun tipo de prejuicios. De ello se deduce que el hombre
aun en su ser libre es siempre condicionado y finito. Asimismo, esta concepcién
antropoldgica le lleva a Gadamer a un replanteamiento epistemolédgico que conduce a
una nueva concepcion de la historia y de la comprension. Dicho replanteamiento tendra
lugar ya no desde la perspectiva moderna de la subjetividad (que pretende hacer
absolutamente transparente la historia), sino mas bien desde nuestra radical pertenencia

a los prejuicios, es decir, desde nuestra pertenencia a la historia.

En otras palabras, la condicion existencial del hombre se define por la historicidad y por
su conciencia de la finitud; ya que el que comprende o interpreta siempre estara
condicionado por sus prejuicios. Esta afirmacion representa un primer aporte de la
hermenéutica filosofica a la filosofia moral y politica, en tanto la conciencia de la propia
finitud puede considerarse como la piedra angular de la “ética de la responsabilidad’, tal
como la define Agustin Domingo.® Como se vera mas adelante, dicha ética plantea la
exigencia de situarnos en nuestra historicidad como camino para salir de nosotros
mismos Yy desarrollar una actitud de apertura para escuchar y valorar el punto de vista

del otro.®

"M, p. 344.

8 Cf. Domingo Moratalla, Agustin, “Diélogo y responsabilidad: claves de la filosofia moral y politica de
Gadamer”, en: Acero y Nieves, Juan José, El legado de Gadamer, Granada: Universidad de Granada,
2004, p. 69.

% Cf. Domingo Moratalla, Agustin, op. cit., p. 70. Este tema del escuchar al otro es clave si queremos
comprender adecuadamente el sentido de la comprensién en la hermenéutica de Gadamer. En un
subcapitulo posterior desarrollaremos con mayor detalle los temas de la escucha y la alteridad.
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Ahora bien, la rehabilitacion de los prejuicios es una tarea ardua y dificil, porque supone
enfrentar la devaluacién de los prejuicios por parte de la llustracién, el historicismo e
incluso, el romanticismo.'® Para rehabilitar los prejuicios, Gadamer se propone como
primer paso, enfrentar la connotacion negativa que le atribuye la Ilustracién a la palabra
‘prejuicio’. En esa linea, nos hace ver, por un lado, el error de la llustracion que concibe
el prejuicio como equivalente a un ‘juicio falso’. Y por otro, nos lleva a considerar la

ambivalencia del prejuicio, en tanto puede ser algo positivo o negativo.

Gadamer muestra que el problema principal de la llustracién se funda en su principio
rector: “La fuente Ultima de la autoridad no es ya la tradicién sino la razén.”** En
efecto, para el hombre ilustrado todo se debe decidir puramente mediante la razon: no
hay autoridad que valga, aunque sea ésta la tradicion o la Biblia. Asi, el pensamiento
ilustrado deja zanjada la clasica oposicion ‘tradicion-razé6n’ como términos

contrapuestos y excluyentes.

Sin embargo, este desprestigio de la tradicion estd vinculado con la deformada y
heterbnoma concepcién de autoridad. Para el hombre ilustrado, la autoridad es vista
como fuente de prejuicios; y por tanto, como obstaculo para el ejercicio autonomo de la
razén. Es decir, la autoridad se concibe como lo contrario de la razén. De ese modo, el

prejuicio ilustrado de rechazar lo que provenga de la tradicién condujo a la deformacion

10°A pesar de que el romanticismo surge como reaccion al racionalismo ilustrado e invierte la relacion de
valoracién entre el mythos y el logos, y reconoce la sabiduria superior de los tiempos del mito; sin
embargo, como anota Gadamer, este movimiento padece del mismo prejuicio de la llustracion, y sélo
consigue perpetuar su mismo esquema basico (oposicién mythos-logos), volviendo dogmatica su misma
teoria. Por su parte, la actitud del historicismo del siglo XIX proviene de esta misma inversion romantica,
que pretende restituir su valor a los tiempos pasados, e incluso a reconocerles cierta superioridad. De
modo que, a pesar de la reaccidn romantica contra el racionalismo ilustrado, la tipica depreciacion de todo
prejuicio que proviene de la Ilustracion, se vuelve universal en el historicismo. Cf. VM, p. 341-342.

1 vM, p. 339. En realidad, Gadamer hace ver que la connotacién negativa del término ‘prejuicio’
proviene de la concepcién metodoldgica de la ciencia moderna, segin la cual aquello que no posea
fundamentacion no tendra la dignidad de la certeza, y se convierte en un ‘juicio sin fundamento’, en un
prejuicio.
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del concepto de autoridad, al punto de reducir la actitud frente a la autoridad como a una
mera obediencia ciega.'? En efecto, alguien obedece ciegamente cuando reconoce sin
reflexion ni discernimiento que el juicio del otro esta por encima del juicio de uno
mismo. No obstante, la hermenéutica no cree que la autoridad se funde en la sumisién u
obediencia ciega. Al contrario, muestra que la autoridad tiene su fundamento en un acto

de reconocimiento:

“La autoridad no se otorga sino que se adquiere, y tiene que ser adquirida s se quiere
apelar a ella. Reposa sobre € reconocimiento y en consecuencia sobre una accion de la
razén misma que, haciéndose cargo de sus propios limites, atribuye al otro una perspectiva
més acertada.” "

Gadamer pretende mostrar que no hay tal oposicion entre autoridad y razon, sino que
por el contrario la autoridad alcanza su legitimidad por la fuerza de la misma razén. Alli
esta su esencia. En palabras de Maria del Carmen Lépez: “Autoridad no es poder de dar
Ordenes que se deban acatar sin saber por qué, sino auto-legitimidad que no se impone
por la fuerza (sea ésta fisica o no), sino que es reconocida y se gana con razones (...)”**
Contra lo que pensaria un hombre ilustrado, consideramos que aqui se evidencia un

sentido de autoridad que no se contradice con la racionalidad, pues la verdadera

autoridad esta fundada en un acto de la razon.

12.Cf. VM, p. 347.

VM, p. 347. De forma analoga define la autoridad en una entrevista del afio 2000: “La autoridad no es
en realidad algo que se tiene, no podemos apelar a ella, como a menudo se hace, para pedir obediencia,
porque ella nada tiene que ver con la obediencia, sino con el reconocimiento. Existe sdlo mientras es
reconocida.” Gadamer, Hans-Georg, El Ultimo Dios: la leccion del siglo XX. Un diédlogo filosofico con
Riccardo Dottori, Barcelona: Anthropos, 2010, p. 88.

% |_opez Saenz, M2 Carmen, “Reconocimiento y critica de la autoridad de la tradicién en H-G. Gadamer”,
en: Acero, J.J., Nicolas, J.A, El legado de Gadamer, Granada: Universidad de Granada, 2004, p. 351.
Resulta conveniente destacar la distincion sefialada por la Dra. Ma. Carmen Lépez entre los conceptos de
autoridad y poder, pues nos permite ver que originariamente eran dos aspectos diferentes del gobierno.
Asi en el mundo romano los senadores lo eran por tradicidn y estaban investidos de autoridad para ser
escuchados, pero carecian de poder para gobernar, ya que éste descansaba en el pueblo.
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Que la autoridad repose sobre el reconocimiento quiere decir que aquélla tiene su
fundamento no en una decision irracional, sino en el reconocimiento de que las razones
del otro pueden ser mejores y superiores a las de uno. Desde esta perspectiva, la
autoridad equivale a “la concesion a la superioridad cognoscitiva del otro que se
desprende del reconocimiento socrético de la propia ignorancia.”*® Esto quiere decir
que es razonable concederle autoridad a alguien o admitir que el juicio de otro es mejor

si es que éste tiene mayor conocimiento del problema.

Uno de los mas importantes criticos de la hermenéutica filosofica, Jurgen Habermas,
problematiza precisamente este asunto al considerar que el concepto gadameriano de
reconocimiento es dogmatico, y por ello, contrario a la reflexién racional.® Sin
embargo, esto es justamente opuesto a lo que piensa Gadamer, pues el reconocimiento

implica, ademas de un acto de la razén, un acto libre:

“Me parece indudable que €l reconocimiento es decisivo para las relaciones reales con la
autoridad. La cuestion puede ser simplemente en qué se basa este reconocimiento. Puede
expresar a menudo, mas que nada, un doblegamiento impotente ante el poder, pero eso no
€s un reconocimiento ni se basa en la autoridad (...) La autoridad domina porque es
reconocida ‘libremente’. La obediencia que se le tributa no es ciega.”"’

> opez Saenz, op. cit., pp. 351-352

18 E| reconocimiento es dogmatico para Habermas porque la tradicién también puede ser un elemento de
dominacidn y de coaccion, o de perpetuacion de comunicaciones deformadas, como las llama. De ahi que
Habermas diga, citando a Albrecht Wellmer: “La llustracion sabia lo que la hermenéutica olvida: que €
‘didlogo’ que, segin Gadamer, ‘somos’, es también un plexo de poder y que por eso mismo no es dialogo
alguno... la pretensién de universalidad del enfoque hermenéutico solo puede mantenerse s se parte de
que la tradicién como lugar de verdad posible y de acuerdo factico es también el lugar de la no-verdad
factica y de la perpetuacion del poder.” Habermas, Jirgen, La l6gica de las ciencias sociales, traduccion
de Manuel Jiménez Redondo, Madrid: Tecnos, 1988, p. 301. Volveremos sobre esta critica de Habermas
en el capitulo 3. Al respecto, se sugiere como bibliografia de consulta sobre el debate entre Gadamer y
Habermas la siguiente: Aguilar Rivero, Mariflor, Confrontacién critica y hermenéutica: Gadamer,
Ricouer, Habermas, México: UNAM. Facultad de Filosofia y Letras, 1998; Patr6n, Pepi, La teoria de los
intereses de conocimiento de J. Habermas y su confrontacion con la hermenéutica de H.G. Gadamer, en:
Cuadernos de Filosofia, Universidad de Lima, N° 1, 1987, pp. 1 — 37.

7 Gadamer, Hans-Georg, “Retérica, hermenéutica y critica de la ideologia. Comentarios metacriticos a
Verdad y método | (1967)”, en: VM 11, p. 236.
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Reconocer la autoridad no equivale a actuar irracionalmente. Mas bien, su
reconocimiento presupone la razon, pues una auténtica autoridad esta siempre ligada a
la libertad del que la reconoce. De ahi que la autoridad posea un “momento critico”
proveniente de la reflexién y del juicio.® En ese mismo sentido, sefiala Maria del
Rosario Acosta, el reconocimiento de la autoridad exige como mediacién una actitud
critica que garantice que dicha autoridad responda adecuada y responsablemente a quien
la reconoce, es decir, que corresponda a la racionalidad propia de dicho

reconocimiento.*®

En uno de sus textos mas recientes, Gadamer vuelve sobre este problema de la
autoridad, pero esta vez para reflexionar sobre el papel y la importancia que desempefia
la autoridad en la vida social y cotidiana. Al respecto sefiala que la importancia que
posee la autoridad en el ambito de la educacién (piénsese en la relacién entre padres e
hijos, o entre profesor y alumno) consiste en promover la formacion de la persona,

basada en la libertad del educando.

“El objetivo de toda educacion es mantener despiertas, tanto en el nifio como en el adulto,
y desde luego en & que aprende, todas las fuerzas productivas. Por eso pienso que
necesitamos modelos y autoridad, pero en un sentido muy distinto: en el de la adopcién de
una influencia formadora, no en el del modelo de la maquina. (...) Pues en definitiva
aprender es siempre un proceso que promete una nueva libertad y acaba dandola.”?

Esta cita remarca que el reconocimiento de la autoridad esta ligado a la libertad de quien
la recibe, pues la verdadera autoridad no dicta ordenes. Al contrario, la autoridad se
pone en juego como modelo o ejemplo a seguir, generando mediante su influencia que

el educando se haga cargo de su propia formacion. La verdadera autoridad abre asi al

18 Cf. Lopez Saenz, op. cit., p. 353.

19 Cf. Acosta, Maria del Rosario, “El di4logo que somos: la comprension como espacio para la politica”,
en: Areté. Revista de filosofia, Vol. XVIII, N° 2, Lima: PUCP, 2006, p. 213.

0 Gadamer, Hans-Georg, “Hermenéutica y autoridad: un balance”, en: AH, pp. 63-64.
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educando hacia una mayor libertad. De ahi que afirme Gadamer: “el conocimiento,
cuando es un conocimiento de verdad, proporciona libertad.”? De esa manera se
entiende mejor de qué forma el reconocimiento de la autoridad supone un acto de razén
y de libertad, y no una mera imposicion u obediencia ciega. Este es el sentido
rehabilitado de autoridad que queremos enfatizar, y que Gadamer claramente incorpora

a su hermenéutica filosofica.

Por otro lado, la forma de autoridad que justamente pone en cuestion la Ilustracion y
que le interesa a Gadamer rehabilitar especialmente, es la autoridad de la tradicion.
Definitivamente éste es un concepto capital en la hermenéutica filosofica, incluso
podemos concebir la filosofia de Gadamer en gran parte como una rehabilitacion de la
tradicion. De ahi que algunos fil6sofos equivocadamente hayan interpretado su
pensamiento como un mero conservadurismo, o como una posicion politicamente

neutral.??

Vamos a ver por qué motivos creemos que la filosofia de Gadamer no
representa una posicion conservadora, y que incluso su propuesta hermenéutica nos

plantea serias exigencias de cara a pensar filosoficamente la politica.

En principio, tenemos que volver sobre la concepcion antropoldgica gadameriana: el
hombre es un ser-en-la-tradicion. Como sabemos, los seres humanos siempre estamos
en alguna tradicion, ya que las costumbres y los prejuicios constituyen la realidad

histérica de nuestro ser. Ahora bien, esa pertenencia a las tradiciones es el factum de

2! Gadamer, Hans-Georg, “Hermenéutica y autoridad: un balance”, op. cit., pp. 64-65

22 Gianni Vattimo sefiala que la hermenéutica es una filosofia que se presenta como politicamente
‘neutral’, y después agrega: “los adversarios de la hermenéutica identifican con frecuencia dicha postura
politicamente neutral pura y simplemente con una forma de conservadurismo: conformidad con la
tradicion, “rehabilitacién del prejuicio” (como dice explicitamente Gadamer).” Vattimo, Gianni,
“Hermenéutica, democracia y emancipacion”, en: Leviatan. Revista de hechos e ideas, N° 63, 1996, p. 75.
La acusacién de conservadurismo es también uno de los puntos de conflicto en el debate entre Gadamer y
Habermas. Cf. Habermas, Jiirgen, La légica de las ciencias sociales, op.cit., p. 254; Cf. Gadamer, Hans-
Georg, “Retorica, hermenéutica y critica de la ideologia. Comentarios metacriticos a Verdad y método 17,
en: VM Il.
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nuestra existencia, ejemplo de ello son las costumbres de las cuales participamos en

nuestra vida social:

“Larealidad de las costumbres es y sigue siendo ampliamente algo valido por tradicion y
procedencia. Las costumbres se adoptan libremente, pero ni se crean por libre
determinacion ni su validez se fundamenta en ésta. Precisamente es esto 1o que [lamamos
tradicion: el fundamento de su validez.”?

Las costumbres determinan nuestras instituciones y comportamientos, en tanto
pertenecemos ya a ciertas costumbres que han sido instituidas por tradicion. En
continuidad con lo visto, Alejandro Salcedo afirma que la condicion de posibilidad de
toda comprension es la pertenencia a una tradicion, o a costumbres, porque toda
anticipacion de sentido estd determinada por la comunidad que nos une con la
tradicion.?* En ello consiste la radicalidad de la tesis gadameriana que hemos tratado
anteriormente: la comprension no proviene de una subjetividad absolutamente liberada

de prejuicios; al contrario, son los prejuicios los que siempre guian la comprension.

No obstante, debemos hacer algunas distinciones. Gadamer no se propone rehabilitar la
tradicion como lo habia hecho el romanticismo; al contrario, €l mismo va a criticar el
concepto romantico de tradicién.?® Asi, para que la tradicién adquiera sentido debe ser
apropiada, necesita ser afirmada y cultivada, y por tanto, depende de un libre

reconocimiento:

“La tradicion siempre es también un momento de la libertad y de la historia. Aun la
tradicion mas auténtica venerable no se realiza, naturalmente, en virtud de la capacidad de
permanencia de lo que de algin modo ya esta dado, sino que necesita ser afirmada,

2 VM, p. 348.

2 Cf. Salcedo, Alejandro, “El papel de la tradicién en la comprensién gadameriana”, en: Alcala, Radl
(coord.), Gadamer y las humanidades |1, México: UNAM, 2007, p. 93.

2 Aunque Gadamer es consciente de la prioridad que le dio el romanticismo a la tradicién, sin embargo,
la tradicion desde esa perspectiva se concibe como una abstraccién, y por ello la fe romantica en la
tradicion termina siendo igual de prejuiciosa que la ilustracion. De ahi que para Gadamer, la critica
ilustrada a la tradicién y la misma rehabilitacion romantica no hagan justicia al concepto. Cf. VM, p. 350.
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asumida y cultivada. La tradicion es esencialmente conservacion (...) Sn embargo,
conservacion es un acto de la razon, aungue caracterizado por € hecho de no atraer la
atencion sobre si.”%

Para que la tradicién permanezca a lo largo de los afios, se requiere que ésta se ‘cultive’,
se ‘afirme’ por aquellos que participan de dicha tradicién. Hemos querido subrayar estas
palabras para dejar claro que la conservacion de la tradicién no es un acto irracional,
como aparentemente se cree. O mejor dicho, la apropiacién de la tradicion es un acto de
libertad: en efecto, reconocer la validez de la tradicidn o cuestionarla depende de la libre
decision. Esto nos permite concebir la tradicion no como algo estatico, sino como un
‘proceso dindmico’, en palabras de Alejandro Salcedo, donde lo subjetivo y lo objetivo
se interrelacionan mediante la comprensién.”’ Se trata de una dinadmica donde los

participantes de la comunidad conservan y modifican el legado que van heredando.

Por eso, la dinamica que constituye la tradicion también se puede definir como un
“proceso de herencia y transformacion” que representa a la misma comunidad.?® En
cuanto herencia, la tradicion viene a ser el legado cultural del cual una comunidad se
siente orgullosa y cuyo patrimonio engrandece a quienes lo heredan. Pero debemos
tener en cuenta que la herencia también puede ser lo aborrecible que deshonra a la
comunidad. Por eso, Maria Borsani menciona que la tradicion “obliga a su revision
como a la reversion de sus efectos, pero jamas es posible su eliminacion, su clausura,

129

su negacion.”<” Ambos lados estan presentes en el concepto gadameriano de tradicion.

Por eso, la tradicion no sélo es aquello en lo que se sedimentan los conocimientos a

26 \/M, p. 349.

%7 Cf. Salcedo, Alejandro, op. cit., pp. 92-93

%8 Cf. Ibid.

2% “Reconocimiento de la tradicién, y del legado no implica reproduccién y reiteracion sin mas, no hay
un sino ineluctable del cual sélo cabe esperar copia de lo mismo. (...) la tradiciéon no puede ser
concebida como res, cosa, momento o instancia coagulada de una vez y para siempre”. Borsani, Maria
Eugenia, “Critica e interpelacion en la filosofia de H.-G. Gadamer”, en: Alcala, Rall; Reyes, Jorge
(coord.), Gadamer y las humanidades 1, op. cit., pp. 174-175.

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gR'%Eﬁ?:fAD

DEL PERU

través de las generaciones, sino que €S un proceso en permanente transformacion y
transmision de la cultura y de los prejuicios que van constituyendo una comunidad

historica.

Este proceso dinamico de transformacion y herencia que constituye la tradicion tiene
lugar por medio de la comprensién, dado que es la capacidad humana que permite
desplazarse hacia la tradicion y dar movimiento al proceso. De forma que la tradicion
no es una cosa estatica, aislada e independiente de nosotros, sino que participamos de

ella mediante la comprension, es decir, en dialogo con la tradicion:

“El ‘comprender’ las circunstancias y las estructura de nuestro mundo, el comprendernos
unos a otros en este mundo, presupone tanto la critica e impugnacioén de lo anquilosado o
lo enajenado como el reconocimiento o la defensa del orden establecido.” *°

El didlogo supone una confrontacion que puede desencadenar la conservacion o la
transformacion. Por eso, como comenta Maria del Carmen Lopez, “la auténtica
participacion en la tradicion es su apropiacion critica, tras la cual, podemos aceptarla
0 rechazarla onticamente, pero teniendo en cuenta que esta decision es posible gracias
a una relacion previa con ella.”® El dialogo con la tradicién presupone como condicién
la pertenencia a ella. Pero ese dialogo es incierto, porque puede llevarnos a conservarla
o0 rechazarla, todo depende de cdmo nos interpele la tradicion y de su aplicacion en el

contexto histérico.®” En tal sentido, se trata de una ‘apropiacion critica’, pues la

%0 Gadamer, Hans-Georg, “Lenguaje y comprension”, en: VM 11, p. 185.

3! Lopez Saenz, “Reconocimiento y critica de la autoridad de la tradicién en H-G. Gadamer”, op. cit., p.
355. O como bien sefiala Acosta, en la medida en que se decide aceptar la tradicion, se la cuestiona y
dialoga con ella, la misma apropiacion de la tradicién constituye un momento critico. Acosta, Maria del
Rosario, “El diadlogo que somos: la comprension como espacio para la politica”, op. cit., p. 214.

% Como el mismo Gadamer sefiala: “En todo caso la conservacion representa una conducta tan libre
como la transformacion y la innovacion.” VM, p. 350. “Decidirse por conservar la tradicion no es
renunciar al cambio, sino saber escuchar lo que todavia nos interpela en ella y aplicarla a cada
situacién. Esta decision puede ser una opcion tan racional y auténoma como la transformacién.” Lopez
Séenz, op. cit., p. 356.
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pervivencia de la tradicion sélo es posible por medio del acto de razdn y de libertad que
se pone en juego, algo semejante a lo que ocurre con la autoridad. Ello nos permite
también acentuar la diferencia entre la autoridad y el autoritario. Gadamer se da cuenta
gue una persona autoritaria no posee la capacidad de abrirse al otro y de entrar en
dialogo con él, ya que no es capaz de reconocer su propia finitud como su realidad
histérica. Por el contrario, quien posee autoridad siempre esta dispuesto a dialogar,

porque es consciente de sus limitaciones y carencias.*

Por eso negamos que la hermenéutica represente una defensa del tradicionalismo, del
conservadurismo o del autoritarismo, pues hasta donde hemos visto no se trata de una
absolutizacion de la tradicion. Més bien se trata de dialogar, cultivar o apropiarse de la
tradicion, una apropiacion que tiene su fundamento en un acto de la razon. Asi pues, el
hermeneuta sabe que asumir la tradicion implica un doble movimiento, que consiste en
términos de Alejandro Salcedo, en cambiar lo existente y defender lo establecido.* En
el fondo se trata de una eleccion: reconocer la validez de la tradicion a través del

diédlogo.

En este primer subcapitulo, hemos querido centrarnos en estudiar tres aportes
fundamentales para la investigacion del fendmeno de la comprension. En primer lugar,
hemos visto que la comprension de algo (una opinidn, un texto, etc.) tiene lugar
necesariamente mediante una relacion con los propios prejuicios o saberes previos. Con
lo cual, para que sea posible una buena comprension es indispensable hacer conscientes
las anticipaciones provenientes de la tradicion. Este caracter condicionado de la

comprension se desprende de la tesis hermenéutica y antropoldgica de la historicidad

3 Cf. Lopez Séenz, op. cit., pp. 356-357.
3 Cf. Salcedo, Alejandro, op. cit., pp. 94-95.
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como la condicion existencial del hombre: los prejuicios son la realidad historica del ser
humano. La insistencia en la radical pertenencia del ser humano a la historia tiene un
caracter prioritario en nuestra investigacion, por cuanto alude a la conciencia de la

propia finitud.

En segundo lugar, el debate gadameriano con la llustracion hace explicito un sentido
rehabilitado de autoridad compatible con la propuesta hermenéutica de la comprension.
El debate con la connotacion negativa que le atribuyd la llustracién a los conceptos de
‘prejuicio’ (como juicio falso) y ‘autoridad’ (como opuesto a la razon), nos ha permitido
mostrar que el reconocimiento de la autoridad no implica una obediencia ciega e
irreflexiva al juicio del otro. Al contrario, la autoridad tiene su fundamento en un
auténtico reconocimiento racional, en tanto reconocer la autoridad supone reconocer
libremente que las razones del otro pueden ser mejores a las de uno. Es decir, la
legitimidad de la autoridad reposa sobre la fuerza de la razon. Y en tal sentido, Gadamer

muestra que no hay oposicion entre autoridad y razén.

Por ultimo, el tercer aporte consiste en la rehabilitaciéon de la autoridad de la tradicion,
lo cual nos previene de una mala interpretacion respecto a la posicion politica de
Gadamer. A pesar de lo que usualmente se cree, la tradicion no es un corpus estatico de
saberes y costumbres. Mas bien, es un proceso en permanente transformacion de la
cultura y los prejuicios que constituyen una comunidad histérica. Por tal motivo,
Gadamer sostiene que la tradicion sélo tiene sentido si es que ésta es apropiada, y por
ende, reconocida libremente. Por lo cual, apropiarse de la tradicién conlleva una
permanente tensién, cambio de lo existente y defensa de lo establecido, lo que tiene

lugar por mediacion dialdgica. De ahi que Gadamer no absolutice la tradicion, pues
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como hemos dicho, la pervivencia de la tradicion tiene su fundamento en un acto de

razén y de libertad, como toda legitima autoridad.

2.2.  El movimiento dela comprension v el circulo hermenéutico

Hemos dicho anteriormente que la hermenéutica filoséfica, como el mismo Gadamer lo
confiesa, representa en cierto modo una continuacion y profundizacion de la
‘hermenéutica de la facticidad’ de Heidegger y sus desarrollos posteriores,
especialmente en lo concerniente a la descripcion del fendmeno de la comprension que
tiene lugar en Ser y tiempo. Recordemos que en el analisis heideggeriano, la estructura
ontoldgica de la comprension se define por la proyeccién. Esto quiere decir que el
comprender es un proyectarse, en cuanto el Dasein estd existencialmente proyectando
una anticipacion de sentido.*® De un modo analogo, para Gadamer, la comprension

también tiene lugar a partir de una proyeccién de sentido:

“El que quiere comprender un texto realiza siempre un proyectar. Tan pronto como
aparece en €l texto un primer sentido, € intérprete proyecta enseguida un sentido del
todo.” %

El movimiento de la comprensidn se inicia con una proyeccion de sentido, el cual esta
determinado por la estructura del ‘circulo hermenéutico’, que consiste a su vez en un
continuo retroproyectar un sentido del conjunto. Es decir, la comprension se realiza en

un movimiento circular donde la anticipacion previa del sentido (con que se inicia dicha

% Heidegger define con estas palabras la estructura de la comprension: “el comprender tiene en si mismo
la estructura existencial que nosotros llamamos el proyecto (Entwurf). Con igual originariedad, el
comprender proyecta el ser del Dasein hacia € por-mor-de y hacia la significatividad en cuanto
mundaneidad de su mundo. El caracter proyectivo del comprender constituye la aperturidad del Ahi del
estar-en-el-mundo como & Ahi de un poder-ser. (...) El comprender, en cuanto proyectar, es el modo de
ser del Dasein en €l que éste es sus posibilidades como posibilidades.” Heidegger, Martin, Ser y tiempo,
Santiago de Chile: Editorial Universitaria, 1997, p. 169.

% Cf. VM, p. 333.
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comprension) sera frecuentemente revisada a medida que se vaya avanzando en la
interpretacion. De esa manera, los conceptos previos se irdn reemplazando
paulatinamente por otros que el intérprete considere convenientes. En tal sentido, sefiala
Gadamer, se trata de una relacion circular semejante a la que determina la relacion entre

el todo y las partes en la comprension de un texto:

“El movimiento de la comprension va constantemente del todo a la parte y de ésta al todo.
La tarea esampliar la unidad del sentido comprendiendo en circulos concéntricos.” ¥’

El movimiento de la comprensién no consiste, entonces, en desplazarse hacia la
interioridad del mismo autor (como lo sostenia la hermenéutica roméntica). Por el
contrario, dicho movimiento incluye un entender y hacer valer aquello que el otro dice.
En tal sentido, Gadamer suscribe la concepcion heideggeriana de la comprension como
el circulo del todo y las partes, porque en ese movimiento circular la comprension no
alcanza un momento final 0 una comprension total, sino alcanza su sentido en mutua
participacion.®® De modo que comprender verdaderamente un texto no significa
someterse al texto, sino participar de un sentido comunitario®®. Veremos, entonces, lo

y» 40

que significa dicha participacion o “acuerdo” ™ al que se orienta toda comprension.

Gadamer sostiene que el circulo hermenéutico de la comprension no es ni subjetivo ni

objetivo, sino que mas bien, describe la interpenetracion entre la tradicion y el

VM, p. 361.

%8 Gadamer discrepa con la hermenéutica romantica de Scheleiermacher y se muestra de acuerdo con el
concepto heideggeriano de comprensién como un movimiento circular inacabado: “Heidegger (...)
describe este circulo en forma tal que la comprension del texto se encuentre continuamente por €l
movimiento anticipatorio de la precomprension. El circulo del todo y las partes no se anula en la
comprension total, sino que alcanza en €ella su realizacién mas auténtica.” VM, p. 363. No obstante,
Carlos B. Gutiérrez advierte que la comprension para Heidegger no se relaciona con la apropiacion de
contenidos particulares sino mas bien con las posibilidades existenciales que tiene el Dasein de
comportarse en el mundo. Cf. Gutiérrez, Carlos B., “Del circulo al didlogo”, op. cit., p. 183.

¥ Cf. VM, p. 362.

0 Remedios Avila enfatiza que la comprension se define més bien como un “acuerdo en la cosa misma”.
Cf. Avila, Remedios, “La comprensién como modo de ser”, en: El legado de Gadamer, op. cit., p. 396.
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intérprete. Es decir, el intérprete no comprende algo de modo independiente y aislado de
toda tradicion, ya que la anticipacion de sentido que guia la comprensién no es un acto
de la subjetividad, sino que esta determinada desde la comunidad que une al intérprete y

la tradicion:

“El circulo de la comprension no es en este sentido un circulo metodol6gico sino que
describe un momento estructural ontoldgico de la comprensién.”*

Con estas palabras Gadamer nos advierte sobre su posicion respecto del metodologismo
cientifico, y a su vez, se distancia de las pretensiones diltheyanas de asentar una
metodologia de la comprension que fundamente las ciencias del espiritu. EI circulo de
la comprension representa la estructura circular en la cual la anticipacion del sentido se

ird corrigiendo y reproyectando hacia nuevos sentidos posibles.

No obstante, en la comprension se trata de entenderse en la ‘cosa’, en el ‘asunto
debatido’.** Apenas uno se enfrenta a la cosa se origina una precomprension, esto es,
una anticipacién de sentido, la cual constituye una condicion hermenéutica elemental.
Gadamer incluso habla de una anticipacion de la perfeccién, es decir, una perfeccion
conferida al interpretandum, como dice Grondin; de tal manera que lo que se trata de
comprender tiene que constituir un todo coherente de sentido. Esta coherencia con la
cosa es lo que se anticipa en el acto comprensivo, y que tiene lugar en la

precomprension.*®

VM, p. 363

2 Me parece sumamente relevante el comentario de Grondin sobre el término ‘cosa’ en Gadamer: “La
palabra Sache (“ cosa” ), en aleman, tiene siempre el sentido enfatico de una cosa o un asunto sobre €l
gue hay que tratar o discutir (...) Esa cosa (Sache) es siempre cosa debatida (Streitsache), la “ cuestion
de fondo” (die sachliche Sache), como quien dice.” Grondin, Jean, Introduccion a Gadamer, Barcelona:
Herder, 2003, p. 139.

*® En palabras de Grondin: “El circulo, segin Gadamer, describe més bien un constante proceso de
revisién, mas aun, una regla inmanente de toda interpretacién: hay que elaborar los proyectos de
comprensién que se aproximen mas a la coherencia del interpretandum.” Grondin, Jean, op. cit., p. 133.
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Ahora bien, en la precomprensién tiene lugar un momento de la tradicion que opera en
la conciencia hermenéutica mediante los prejuicios fundamentales de quien comprende.
La hermenéutica nos hace conscientes de esta conexion que opera en toda comprension,
una conexion existente entre el intérprete y la tradicion a la que pertenece. Pero ademas,
toda comprension esta abierta hacia una mgjor comprension, pues las precomprensiones

anticipadas se van corrigiendo y modificando en esa relacion circular:

“El que la comprensién ulterior posea una superioridad de principio frente a la produccién
originaria y pueda formularse como un ‘comprender mejor’ no reposa en realidad sobre
un hacer consciente posterior, capaz de equiparar al intérprete con el autor original (como
opinaba Schleiermacher), sino que por €l contrario remite a una diferencia insuperable
entre e intérpretey el autor, diferencia que esta dada por la distancia histérica.”*

En esta cita queda claro que la hermenéutica discrepa radicalmente con el
romanticismo, porque rechaza que el ideal hermenéutico de la ‘mejor comprension’
suponga una coincidencia del intérprete con el autor original.*> Para Gadamer, el
sentido del texto supera siempre al autor, es decir, expresa mas de lo que el autor mismo

quiso decir. Esto significa que la comprension tiene lugar siempre de un modo

VM, p. 366.

* Gadamer se aparta conceptualmente de las aspiraciones romanticas de Schleiermacher, que no hacen
justicia al fenomeno de la comprension. En términos romanticos, comprender no significa conocer
literalmente las palabras, sino conocer la individualidad del autor, y para ello es necesario retroceder hasta
la auténtica génesis de sus ideas. Como el mismo Schleiermacher sefiala: “La tarea de la hermenéutica
[consiste] en (...) reconstruir de la manera mas perfecta posible todo e transcurso interno de la
actividad compositora del escritor.” Citado por Grondin, op. cit.,, p. 100. Desde este punto de vista,
Gadamer ve este acto comprensivo como una suerte de adivinacién: “El fundamento Ultimo de toda
comprensién tendré que ser siempre un acto adivinatorio de la congenialidad, cuya posibilidad reposara
sobre la vinculacion previa de todas las individualidades.” VM, p. 243. Estd claro que para
Schleiermacher la comprensién reposa en una especie de &mbito previo, en funcion del cual se hace
posible ‘adivinar’ lo que piensa el otro. Dicha vinculacion previa consistiria en que cada uno lleva un
pedazo de los demads, es decir, cada individuo es una manifestacion de la totalidad de la vida, éste es el
presupuesto de la hermenéutica romantica. Como si esta condicién no bastara para poner en cuestion
dicha vinculacion previa, ademas, la teoria de Schleiermacher conduce a un problema mayor: la
adivinacion tiene como condicién superar una distancia en el tiempo, pues sélo mediante esta superacién
se accede a la verdadera comprension. Esta condicién es llamada equiparacion con €l lector original,
mediante la cual el intérprete podria tener acceso al autor. Nos dice Gadamer que este concepto de
equiparacion da origen a la conocida férmula de la hermenéutica romantica, segun la cual se trata de
comprender a un autor mejor de lo que é mismo se habria comprendido.
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diferente; por eso es un proceso eminentemente productivo. En consecuencia, para
comprender no se requiere superar la ‘distancia en el tiempo’ como lo pensaba la
hermenéutica romantica. Mas bien, la distancia en el tiempo se convierte en una
condicion para tomar distancia de las diversas opiniones y asi adquirir una mejor vision
del proceso histdrico. De ahi que Gadamer vea dicha distancia como una posibilidad

positiva del acto comprensivo.*®

“La distancia en el tiempo es la Unica que permite una expresion completa del verdadero
sentido que hay en las cosas. Sn embargo, €l verdadero sentido contenido en un texto o en
una obra de arte no se agota al llegar a un determinado punto final, sino que es un proceso
infinito.”*’

Como sefiala Gadamer en 1960, la distancia en el tiempo constituye el criterio de una
mejor comprension porque hace posible la aparicion de nuevas fuentes de las cuales
podréan surgir nuevos sentidos para la obra. Estos nuevos sentidos formaran, entonces,
parte del acto mismo del comprender como proyecto y apertura hacia nuevos sentidos
posibles. Por eso una buena comprensién tendra lugar si se tiene en cuenta el juego de la
distancia y la cercania, de la familiaridad y la extrafieza que lo constituye:
“Familiaridad, porgque € que quiere comprender tiene que estar vinculado al asunto que
es objeto de comprension, y extrafieza, porgue la vinculacion al asunto no puede tener
la forma de una unidad incuestionable.” *® El verdadero sentido de las cosas se ira
esclareciendo a partir de este doble movimiento de familiaridad y extrafieza, porque
como hemos visto, la comprension como tal requiere de una conexion entre el intérprete

y la tradicion. Y también de extrafieza, porque el acto comprensivo no termina nunca, es

“*® pese a que Grondin reconoce la utilidad de la distancia en el tiempo para distinguir los prejuicios
verdaderos y los falsos cuando se trata por ejemplo de una obra artistica, sin embargo, esta solucion en
general resulta insuficiente, como el mismo Gadamer reconoce posteriormente. Cf. Grondin, Jean, op. cit.,
pp. 142-146.

VM, p. 368.

8 Avila, Remedios, “La comprension como modo de ser”, op. cit., p. 397.
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inacabado, y por tanto, no hay tal comprension romantica donde el intérprete alcance

finalmente el verdadero sentido.

Respecto a lo anterior, cabe observar que en la primera version de Verdad y método
Gadamer propone la ‘distancia en el tiempo’ como un criterio que resuelve el problema

epistemoldgico de cdmo distinguir entre los prejuicios legitimos y los ilegitimos:

“Shlo la distancia en €l tiempo hace posible resolver la verdadera cuestion critica de la
hermenéutica, la de distinguir los prejuicios verdaderos, bajo los cuales comprendemos, de
los prejuicios falsos que producen malentendidos.”*

No obstante, como sefiala Grondin, afios después Gadamer va a modificar en esta cita la
expresion “solo la distancia en el tiempo hace posible resolver (...)", por esta otra: “ A
menudo la distancia en el tiempo hace posible resolver (...)”*° Es muy importante
considerar esta modificacion porque revela los limites del enfoque epistemoldgico del
problema hermenéutico. Este cambio en el texto muestra que Gadamer logra superar
una concepcién demasiado epistemolégica e instrumental de la distincion de los

prejuicios, y de su propio planteamiento hermenéutico.

De esa manera, Gadamer es mas consecuente con su propia critica del metodologismo,
puesto que no acepta ningun planteamiento o método que se adjudique un caracter
universal para determinar la verdadera comprension (como si lo intent6 hacer Dilthey).
Como sabemos, no ofrece normas o teorias que determinen universalmente qué
prejuicios hacen posible la comprensidn, y qué prejuicios la obstaculizan. Sin embargo,

esto no implica que no sea posible discernir exactamente entre prejuicios legitimos e

VM, p. 369.

% Grondin nos dice que esta sustitucion del “s6lo” de ese parrafo por el “a menudo”, la realiza Gadamer
en 1986, en la quinta edicion alemana de Verdad y método, y que no aparece reflejada en la actual
traduccidn espafiola. Cf. Grondin, Jean, Introduccién a Gadamer, op. cit., p. 145.
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ilegitimos. Al respecto, Gadamer reconoce el papel de la tradicion para hacer

conscientes de los prejuicios:

“Poner ante si un prejuicio es imposible mientras é continlie su obra imperceptible; sélo
se logra cuando de algin modo se lo ‘estimula’. Este estimulo procede precisamente del
encuentro con la tradicion.” >

Gadamer sostiene que los prejuicios son visibles y apreciables cuando son confrontados
con la tradicion. Con esta afirmacidn pone en evidencia que toda comprension requiere
siempre de la atencion de la tradicion como su condicién de posibilidad. En ese sentido,
sefiala Grondin que se trata de una permanente ‘vigilancia’ de los prejuicios y no de un
método certero que garantice la diferencia entre prejuicios legitimos e ilegitimos. Asi,
con la modificacidn que hace a su obra de 1960 queda claro que el hermeneuta debe ser
consciente de la contingencia e incertidumbre que representa toda eleccion. Como
precisa Alejandro Salcedo: “La evaluacion de estas decisiones y consensos es algo que
no se puede hacer desde fuera de la tradicion, sino que los mismos participantes de ella

deben responsabilizarse y decidir pragméaticamente en cada situacion concreta.”>?

Tomar una decision o saber lo que es correcto solo se puede hacer desde una
determinada situacion, y por tanto, en didlogo con la tradicion. Pero toda decision
implica riesgo. Por ello, el dialogo con la tradicién presupone un juicio sélidamente
formado y capaz de inclinarse a tomar una decision adecuada, asumiendo la
incertidumbre y probabilidad que presupone dicha eleccién. En este sentido, Gadamer

habla de la necesidad de legitimar el juicio en la vida préctica:

L VM, p. 369.
>2 Salcedo, Alejandro, “El papel de la tradicién en la comprensién gadameriana”, op. cit., p. 95
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“La propagacion bastante mas extensa de la pal skraft’ y el uso del juicio se
encuentra en la préctica de la vida y en toda experiencia: siempre alli donde se trata de
aplicar las reglas razonablemente. Abrir los ojos sobre esto es la tarea principal de la
filosofia hermenéutica.” 2

El texto citado es central en la concepcion hermenéutica no solo por la centralidad del
juicio en el problema de los prejuicios, sino porque anticipa la importancia del dialogo
en la praxis vital, como veremos después. Gadamer reconoce aqui el valor de la
herencia humanista de las ciencias del espiritu,>* haciendo alusién a los conceptos
humanistas analizados en el primer capitulo, y que ahora resultan esclarecedores para

iluminar el fendmeno de la comprension.

Pero ademaés, con ello insiste en que el concepto de juicio determina la comprension. Es
decir, una buena comprension tendra lugar alli donde se aplique el juicio en funcion a la
situacion historica a la que pertenece el intérprete. Esto esta vinculado con el problema
de la distincion entre los prejuicios legitimos e ilegitimos. En efecto, el problema de los
prejuicios no se resuelve por la garantia de un método certero, ya que como hemos visto
la comprension presupone el reconocimiento de la finitud. EI problema de los prejuicios
se resuelve por la mediacion del dialogo, pues en la conversacion con otro se pone en
practica el juicio o la capacidad de discernimiento para llegar a determinar lo que es
verdadero. Posteriormente en el tercer capitulo retomaremos y explicaremos con mayor
detalle esta concepcion dialogica de la verdad. Por ahora, queremos enfatizar que desde

la dptica hermenéutica el juicio ocupa un papel capital en el problema de los prejuicios

53 Gadamer, Hans-Georg, “Europa y la oikoumene (1993)”, en: GH, p. 232. Gadamer afiade que el
término “Urteilskraft’ (juicio) es una expresion que se hizo famosa con Kant en el siglo XVIII, y que
aunque es una palabra ajena al uso lingistico actual, sin embargo es imprescindible su legitimacion por
la necesidad de discernimiento en nuestra vida. Debemos mencionar, ademas, que en la nota a pie de
pagina el traductor sefiala que la palabra alemana “Urteilskraft’ se traduce como juicio, poder, fuerza y
también como discernimiento.

> Cf. supra acapite “1.3. La rehabilitacion de la tradicion humanista”, p. 27.
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y en general, en toda comprension, lo cual se encuentra en coherencia con el principio

hermenéutico de la finitud.

2.3. Historia efectual y fusiéon de horizontes en e fendmeno de la comprension.

Volviendo al analisis hermenéutico, habiamos dicho que el movimiento de la
comprension supone una estructura circular, donde la anticipacion de sentido esta
condicionada por la tradicion a la que pertenece. Dicha circularidad alude a que la
anticipacion de sentido desde la que parte se ira modificando indefinidamente, logrando
una mejor comprensién. De esa manera, el movimiento circular de la comprension
produce nuevos sentidos, los cuales tienen efectos sobre la misma conciencia que van a
determinar la futura comprension. Para explicar estos efectos sobre la conciencia,
Gadamer introduce el “principio de la historia efectual” o “conciencia de la historia

efectual”.®

Con este concepto Gadamer pone en cuestion el concepto historicista decimononico de
‘conciencia histérica’ que se caracteriza por una comprension absoluta vy
autotransparente de la historia. La critica gadameriana de la conciencia histérica radica
fundamentalmente en que esta comprension escaparia a sus propios limites historicos,
es decir, no estaria realmente sometida a la exigencia de pensar su propia historicidad.

Por el contrario, la conciencia historico-hermenéutica sabe que ella es un producto de

% Cf. VM, p. 371. Pienso que es mas sugerente el término ‘eficacia histérica’ utilizado por Grondin, en
vez de ‘historia efectual’ pues deja mas claro el sentido del término en castellano: “El término eficacia
(Wirkung) acentlia aqui que esa historia actla incluso alla donde no se sospecha o no se percibe que lo
esta haciendo. Lo de Wirkungsgeschichte (eficacia histérica) es un bonito término, porque en aleman
designa no sdlo el proceso de accion (...) sino también el producto de ese proceso (...).” Grondin, Jean,
Introduccion a Gadamer, op. cit., p. 147.
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los efectos de la historia. En ese sentido, la conciencia histdrico-hermenéutica bien
formada esta en la capacidad de reconocer que la ‘historia efectual’ (es decir, los efectos
de la historia) ya esta participando en su misma comprension, con lo cual se remarca el
hecho de que la historia actla permanentemente sobre la conciencia. Pues, para el
hermeneuta, s6lo reconociendo los efectos de la historia sera posible alcanzar una buena
comprension de la misma. De lo contrario, la negacion de dichos efectos tendra como

consecuencia una deformacion del acto comprensivo.

Para desarrollar este concepto comencemos por la misma descripcion que hace el
filésofo, al sefialar que la conciencia de la historia efectual es, en principio, “conciencia
de la situacion hermenéutica.” *® Con esta definicion Gadamer quiere decir que el
intérprete se encuentra siempre en una determinada situacion, y por tanto, la conciencia
de la historia efectual es consciente de su propia historicidad. Asi, al conocer su propia
limitacion histdrica, el intérprete no pretende una completa autotransparencia, sino que
estard en una “permanente vigilancia de los limites”.>” Gadamer ilumina este principio
recurriendo a un concepto proveniente de la fenomenologia de Husserl, el concepto de

horizonte:

“El horizonte es mas bien algo en lo que hacemos nuestro camino y que hace el camino
con nosotros. El horizonte se desplaza al paso de quien se mueve. También el horizonte del
pasado, del que vive toda vida humana y que esta ahi bajo la forma de la tradicion, se
encuentra en perpetuo movimiento.” *®

El horizonte es una figura representativa de la situacidbn hermenéutica porque esta
situacion conforma nuestro mismo ser: el horizonte esta siempre alli acompariandonos,

haciendo el camino con nosotros. La figura del horizonte es muy iluminadora porque

VM, p. 372.
>’ Grondin, Jean, op. cit., p. 148
VM, p. 375.
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expresa también los limites de nuestra propia naturaleza y lo que ocurre en el acto

comprensivo.

Gadamer explica lo que ocurre en la comprension de un pasado histérico a partir de esa
idea de horizonte: cuando tratamos de comprender el pasado aparentemente pareciera
que debiéramos trasladarnos al horizonte histérico del pasado, como si hubiera de
comprenderlo desde el pasado mismo. Sin embargo, cuando esto ocurre, es decir,
cuando la conciencia histdrica postula dos horizontes diferentes, en realidad se esta
representando meras abstracciones. Para el hermeneuta, el horizonte del investigador y
el supuesto horizonte de aquel pasado extrafio que busca investigar constituyen un

mismo y unico horizonte desde el que adquiere sentido la conciencia hermenéutica.

De manera que la comprensién no equivale a un dejar el propio horizonte para
trasladarse a un horizonte alterno, pues toda comprension se realiza desde un dnico
horizonte, aquél del mismo intérprete. Al respecto, es importante aclarar que cuando
Gadamer dice que para comprender mejor al otro es necesario ‘desplazarnos’ a su

horizonte, este desplazamiento significa otra cosa:

“significa sempre un ascenso hacia una generalidad superior, que rebasa tanto la
particularidad propia como la del otro. ElI concepto de horizonte se hace aqui interesante
porque expresa esa panoramica mas amplia que debe alcanzar el que comprende.” ©

Por la cita anterior, este desplazamiento implica una ‘ampliacion’ del horizonte para
ganar mayor comprension. Dicha ampliacion es la que define a la conciencia de la
historia efectual, a diferencia de la conciencia historica (la cual quedaba entrampada en

una dualidad de horizontes). Esto se hace mas explicito cuando Gadamer define esta

* Cf. VM, pp. 374-375.
%0 \M, p. 375.
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ampliacion que lleva a cabo la comprension de la tradicion como una ‘fusién de

horizontes':

“Comprender es siempre el proceso de fusién de estos presuntos horizontes para si
- 261
mismos.

El término ‘fusion’ proviene de un verbo que significa “fundir’, y como menciona
Grondin, se utiliza para hablar de la fusion de dos metales que se transforman en otro
diferente a los anteriores, en una aleacion.®” La etimologia del término nos ayuda a
concebir mejor el acto de la comprension de la tradicion, pues la fusion de horizontes
que opera la comprensidn tiene como consecuencia una metamorfosis. La fusién supone
una transformacion de los horizontes en una sola unidad: el horizonte del pasado y el
del presente; o también el del intérprete y el texto, cuando se trata de la comprension de
un texto o un poema; o también de horizontes culturales diversos y contemporaneos en

uno solo.

La unidad que constituyen ambos por la fusion remarca el hecho de que ambos polos
llegan a estar tan compenetrados que no es posible distinguir el uno del otro.® Asi, la

‘fusion de horizontes’ es el modo en que se realiza toda comprension, y particularmente

1 \yM, p. 377

%2 Grondin lo aclara de esta manera: “El término que emplea Gadamer no es precisamente el de una
fundicion (Schmelze o Schmelzung es una palabra que existe pero su uso es poco comin), sino € de
Verschmelzung (fusion). El prefijo ver- afiade una connotacion mas activa, mas procesual que €l verbo
Schmelzen (fundir) y muy a menudo implica dos cosas que se fusionan en una sola. Por ejemplo, es de
este modo que un metalurgista (...) puede fusionar dos metales, oro y plata, para hacer una aleacién.”
Grondin, Jean, “La fusién de horizontes. ¢La version gadameriana de adaequatio rei et intellectus?”, en:
Aguilar, Mariflor (coord.), Gadamer y las humanidades |, México D.F.: UNAM, Facultad de Filosofia y
Letras, 2007, p. 27.

% De modo que la fusion de horizontes tiene el caracter de un acontecimiento, algo que nos atrapa y nos
sorprende cuando se lleva a cabo la comprensidn: asi por ejemplo, cuando se traduce exitosamente un
poema, 0 una obra completa. “El acento en la fusién de horizontes, fuente de incandescencia, conduce
claramente hacia la idea de un advenir que stbitamente nos arroba, que nos sorprende.” Cf. Grondin,
Jean, “La fusion de horizontes. ¢La version gadameriana de adaequatio rei et intellectus?”, op. cit., pp.
32-36.
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es lo que caracteriza el acto comprensivo de la tradicion, donde lo pasado y lo presente

adquieren unidad.

No obstante, debemos advertir que no se trata de una ‘confusion de horizontes’, la cual
se limitaria a manipular el pasado a partir del presente. En efecto, caeriamos en una
mala fusion de horizontes si pensamos que interpretar el pasado equivale a comprender
solamente aquello que quiero entender y no aquello que esta diciendo verdaderamente la
cosa.® Seglin Gadamer, la conciencia producida por la historia efectual no sélo equivale
al reconocimiento de los propios limites, sino que ademas nos conduce a ampliar el
horizonte, es decir, a abrirse a las opiniones de los demas. Este es el sentido por el cual,

para Grondin, el principio de la historia efectual entrafia una ética de la comprension.®

Para nuestra investigacion es importante mostrar que dicha ampliacion del horizonte
posee una dimensién practica ineludible, y que resulta analoga a la generalidad que
adquiere el hombre mediante su formacion. Habiamos visto en el primer capitulo que el
concepto herderiano de formacién®, vinculado al concepto humanista de Bildung es
fundamental en el humanismo clasico, porque mediante la formacion el hombre va
integrando lo ajeno en su propio ser. De ese modo, el hombre se va produciendo. Y no
debemos pasar por alto el gran aporte de Hegel al concepto de formacion, al definirla
como el reconocimiento de lo extraio como algo propio: en términos hegelianos, el

hombre es un ser que retorna a si mismo desde su ser otro.

% No habria “fusién de horizontes’ cuando no escucho lo que el otro tiene que decir. Cf. Grondin, Jean,
“La fusion de horizontes. ¢La version gadameriana de adaequatio rei et intellectus?”, op. cit., p. 29. Nos
detendremos con més detalle en este problema de la confusion de horizontes al exponer el tema de la
experiencia hermenéutica en el siguiente subcapitulo.

% « La conciencia obrada por la ‘eficacia histérica’ tiene algo que ver con la elaboracién de una
adecuada amplitud de horizontes. Puesto que yo sé que ha actuado en mi la historia, conozco también los
limites de mi conciencia. Esta vigilancia, este estar despierto, es lo que me conduce a abrirme a las
perspectivas de las demas personas. (...) Por tanto, la conciencia obrada por la eficacia histérica incluye
cierta ética del entender. » Grondin, Jean, Introduccién a Gadamer, op. cit., p. 159

% \/éase acapite “1.3. La rehabilitacion de la tradicion humanista”, p. 27.
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De esa manera, para Hegel formarse no significa simplemente acumular conocimientos
tedricos, sino convertirse en un ser espiritual general, superando su ser particular
natural. Gadamer esta recuperando en el concepto de fusion de horizontes este concepto
humanista de formacion como ‘reconocimiento’. En efecto, la fusion de horizontes no
implica una enajenacién del propio horizonte, sino mas bien la superacién de si mismo
mediante la ampliacién del mismo, elevandose paulatinamente desde un saber particular

hasta un saber méas general, con el fin de abrirse y comprender el punto de visa del otro.

Por otra parte, habiamos sefialado el interés de Gadamer por el concepto viquiano de
sensus commnunis, el cual es condicion de posibilidad de la comprension de lo ajeno
(pues recordemos que dicho sentido comun es una especie de sociabilidad natural que
motiva a ser solidario con otros). En este sentido, la comprension del otro procede de la
capacidad humana de ‘entrar’ (mediante la imaginacion) en el punto de vista ajeno. Al
respecto, habiamos considerado importante también la semejanza entre la definicion
viquiana de comprension y la facultad de juzgar de Kant, la cual se define
esencialmente como pensar en lugar del otro. Y por altimo, otro aporte importante
consiste en la interpretacion que hace Gadamer del concepto de sentido comin de
Shaftesbury como simpatia (sympathy), que significa literalmente ‘com-pasion’
(empatia). Aqui el sentido comdn implica una participacion con otro en un mismo

sentir, es decir, tratar de experimentar lo mismo que el otro siente.

Son estos conceptos los que nos permiten no solo rastrear los origenes humanistas de la

“fusion de horizontes’, sino ademas dar cuenta de la dimension practica de este concepto

Tesis publicada con autorizacién del autor

No olvide citar esta tesis




PONTIFICIA

TESIS PUCP : gR'%Eﬁ?:fAD

DEL PERU

hermenéutico como esa “elevacion formativa™" que hace al hombre mas humano. Esa
dimensién practica se revela andlogamente en los conceptos de ‘formacién’, ‘sentido
comun’ y ‘fusién de horizontes’, en tanto en éstos se trata de una ampliacion de la
propia situacién hermenéutica, para mirar las cosas desde un punto de vista ‘superior’.
Dicha ampliacion del horizonte pretende ponerse en el punto de vista del otro, tratando

de pensar y juzgar desde su posicion, e incluso siendo empatico, pues pretende

experimentar lo mismo que el otro.

Esto ha dado pie a pensar que la fusion de horizontes entrafia una funcién prioritaria
cuando se trata de entender, por ejemplo, otra cultura. En ese sentido, el renombrado
filésofo politico Charles Taylor sostiene que la fusion de horizontes es lo que tiene que
ocurrir en el entendimiento del otro, porque “por medio de esta aprendemos a
desplazarnos en un horizonte mas vasto, dentro del cual |o que antes dimos por sentado
como base para una evaluacion puede situarse como una posibilidad al lado del
trasfondo diferente de la cultura que hasta entonces nos era extrafia.” ® Taylor
reconoce que la fusion de horizontes es el modo en que se realiza la comprension de
otras culturas, porque la fusion implica la apertura de la comunidad hacia otras. De esa
manera, como sefiala Juan Manuel Almarza, se hace posible la experiencia de la
alteridad: “ La fusion (...) alude a la necesidad reciproca de ampliar y modificar €

propio horizonte hasta dar cabida a la alteridad.” ®°

67 Como sefiala Carlos B. Gutiérrez: “La fusion de horizontes (...) no es subsuncién sino elevacion
formativa”. Gutiérrez, Carlos B., “La alteridad de Hegel a Gadamer”, en: Monteagudo, Cecilia; Tubino,
Fidel (ed.), Hermenéutica en didlogo. Ensayos sobre alteridad, lenguaje e interculturalidad, Lima,
PUCP: Fondo Editorial, 20009.

% Taylor, Charles, El multiculturalismo y la politica del reconocimiento, México: FCE, 1993, p. 99.
Respecto a la interpretacion de este pasaje se puede consultar también Gutiérrez, Carlos B., “;Qué quiso
decir Charles Taylor?”, en: Temas de filosofia hermenéutica, op. cit., p. 233 — 244,

% Almarza Mefiica, Juan Manuel, “Hans-Georg Gadamer y el comunitarismo”, en: Acero, Tapia, El
legado de Gadamer, op. cit., p. 45.
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Asi, la fusion de horizontes implica la ampliacion del propio horizonte, con el fin de
mirar el propio prejuicio desde otra perspectiva, y abrirse incluso a transformar los
prejuicios. Porque dicha ampliacién no pretende dominar la otra cultura, ni hacer
prevalecer los prejuicios. Por el contrario, como lo piensa Taylor, se trata de participar
en algo comdn, mediante el reconocimiento del valor de la otra cultura, y la
transformacion de los propios prejuicios. De esa manera, el lado practico de la fusion de
horizontes se expresa esencialmente en esta participacion en un sentido comunitario,
haciendo posible la creacion de espacios comunes, y por ende, la convivencia entre los

pueblos y culturas.

En ese sentido, este concepto hermenéutico es clave para entender la preocupacion de
Gadamer por los problemas politicos de las Gltimas décadas del siglo pasado, como lo
sefiala en un articulo de 1993, Europa y la oikoumene.’™® Aqui explica que el
surgimiento de nacionalismos a nivel mundial esta conduciendo a un incremento de los
conflictos entre pueblos que atentan contra el bienestar de toda la humanidad (a saber, la
crisis ecoldgica, la utilizacion de armas de destruccion nuclear, etc.) Y ademas, sefiala
que la tarea vital con que se enfrenta la humanidad consiste en desarrollar una
convivencia entre los pueblos del mundo, a la que denomina, oikoumene.”* El desarrollo
de una oikoumene presupone el ejercicio de la praxis, porque implica como hemos visto

en el primer capitulo, acciones y decisiones libres’? que se toman en relacién con otros:

70 Cf. Gadamer, Hans-Georg, “Europa y la oikoumene”, en: op. cit., p. 224.

™ Cf. Ibid., p. 234. El término ‘oikoumene’ se refiere a un ‘mundo habitable’, es decir, a la comunidad
humana realizada, en el cual podamos ‘sentirnos como en casa’. Esta oikoumene no se trata de un mundo
de saberes, significaciones o normas prefijados de antemano que los europeos puedan ofrecer como
solucidn a los problemas de nuestro mundo, sino que debe ser pensada como una meta, como un ideal de
convivencia indispensable para nuestra civilizacién. Cf. Gadamer, Hans-Georg, “Europa y la oikoumene”,
op. cit

"2 Como se ha tratado, este es un tema de la filosofia practica de Aristoteles, quien sostenia que el elegir o
decidir pertenece a la praxis, porque sera la reflexion practica la que conduzca una decision. Cf. supra
acapite “1.2. El concepto gadameriano de praxis como critica de la modernidad”, p. 11.
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“Uno no actua en e sentido de gue uno realiza planes de acuerdo con e propio arbitrio,

sino que tiene que actuar con los demasy codeterminar 10s asuntos comunes a través de su
n 73

actuar.

Ya habiamos visto que la accién proveniente de la praxis es una accién siempre en
comun. En ese sentido, es una accién que repercute en los asuntos comunes, y que se
proyecta a la realizacién de una auténtica comunidad.”® Por eso, Gadamer da una vital
importancia a la praxis que conlleva la fusién de horizontes: “ Praxis es comportarse y
actuar con solidaridad. Pero la solidaridad es la condicién decisiva y la base de toda
razoén social.” ™ La praxis es la accién presidida por el acuerdo mutuo, que se orienta a
su vez hacia la concrecion de la solidaridad y la creacion de espacios comunes. Y la
condicion de esta creacion de lo comun es la fusién de horizontes, pues mediante la
ampliacion del horizonte se podra mirar las cosas desde la perspectiva de la alteridad, y

por ende, dar solucion a los conflictos que genera la convivencia con otros.

De ese modo, no hay duda de que la tarea de la convivencia entre los pueblos y culturas
en que se define el destino de la humanidad, segin Gadamer, tiene una connotacion

eminentemente préctica:

“ entenderse unos con otros significa entender al otro. Y esto tiene una intencion moral, no
l6gica. Constituye, sin duda, la tarea humana més ardua.”

® Gadamer, Hans-Georg, “;Qué es la praxis? Las condiciones de la razén social”, en: La razon en la
época de la ciencia, Barcelona: Alfa Argentina, 1981, pp. 52 — 53.

™ Hacer el bien no es tan sencillo como aplicar un simple manual para operar un artefacto, ya que no hay
orientaciones universales prefijadas acerca del bien y del mal. Por ese motivo, para encontrar lo razonable
en una situacion concreta, hace falta comprender la situacion determinada, saber interpretarla; y como
sabemos esta comprension tiene un caracter primordialmente dialégico. Como sefiala Gadamer, “en
nuestros asuntos practicos dependemos del entendimiento mutuo, de la comprension en este sentido. Y la
comprension tiene lugar en el dialogo.” Dutt, Carsten (Ed.). En conversacion con Hans-Georg Gadamer.
Hermenéutica, estética y filosofia préactica, Presentacion y traduccion de Teresa Rocha Barco, Madrid:
Tecnos, 1998, p. 97.

> Gadamer, Hans-Georg, “;Qué es la praxis? Las condiciones de la razén social”, op. cit., p. 57.
“Estamos alin muy lejos de haber alcanzado una conciencia comin en el sentido de que lo que aqui esta
en juego es el destino de todos sobre esta tierra y que nadie puede sobrevivir, (...) s la humanidad (...)
no logra encontrar una nueva solidaridad”. Ibid., p. 55-56.

’® Gadamer, Hans-Georg, “La diversidad de las lenguas y la comprensién del mundo”, en: AVP, p. 123
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El entendimiento del otro tiene una intencion moral en cuanto se trata de aprender a
conseguir una verdadera solidaridad entre las diversas culturas y tradiciones. Por ese
motivo, la comprension de las culturas diferentes tiene su razén de ser en la praxis. Al
respecto, me parece pertinente mencionar que un caso particular de dicho entendimiento
entre culturas estd dado por el didlogo intercultural sobre los derechos humanos, el cual
tiene su razon de ser también como fusidn de horizontes. Porque, como explica Fidel
Tubino, para que los derechos humanos sean realmente universales, se requieren de una
apertura del horizonte cultural a otras concepciones o creencias.’’ Este ejemplo del
didlogo sobre los derechos humanos, un tema de tanta actualidad, es una muestra de la

tarea moral que representa la fusion de horizontes como entendimiento del otro.

De esa manera se expresa la dimension préctica de la fusion de horizontes. La
construccion de un mundo méas humano, la solidaridad entre los pueblos y culturas
depende enteramente de dicha fusion: “Ocurre entre tu y yo la misma cosa que entre los
pueblos o entre los circulos culturales y comunidades religiosas. Por doquier nos
enfrentamos al mismo problema: debemos aprender que escuchando al otro se abre €
verdadero camino en el que se forma la solidaridad.” ® Sin duda, el ideal de la
oikoumene, como le llama Gadamer, tiene como condicion de posibilidad dicha fusion
de horizontes. En efecto, la solucién a los problemas comunes que enfrenta la
humanidad depende del reconocimiento de los propios limites y la ampliacion del
horizonte al cual uno pertenece (esto es, mediante la comprension del otro y la creacion
de espacios comunes). De ahi que afirme Gadamer que el problema de la diversidad de

las culturas y religiones es un tema politico por excelencia.”

" Cf. Tubino, Fidel, “Aportes de la hermenéutica diatépica al dialogo intercultural sobre los derechos
humanos”, en: Monteagudo, Tubino (ed.), Hermenéutica en didlogo, op. cit., p. 158.

’® Gadamer, Hans-Georg, “La diversidad de las lenguas y la comprension del mundo”, en: op. cit., p. 125
S Cf. Ibid., p. 111.
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2.3.1. Ladimension practica delanociéon de horizonte

En conexion con lo anterior cabe destacar algunos aspectos de la herencia
fenomenoldgica de la nocién gadameriana de horizonte que nos permitiran ahondar ain
mas en ese caracter practico del fendmeno de la comprension. No podemos olvidar que
la hermenéutica gadameriana incorpora una serie de conceptos clasicos de la
fenomenologia de Husserl, especialmente los conceptos de ‘horizonte’ y ‘mundo de la
vida’. En esa linea es posible encontrar una gran afinidad tematica entre ambos
fildsofos, en particular en lo que se refiere a la critica al objetivismo y a la rehabilitacion
de un &mbito pre-reflexivo previo a la ldgica de la ciencia.*® En este sentido Gadamer
buscara mostrar y desarrollar las implicancias précticas de este &ambito pre-reflexivo en
lo que denomina la ‘tarea moral de las ciencias del espiritu’. Analizaremos entonces
esas afinidades tematicas con el fin de dar cuenta de dichas implicaciones para el campo

de la filosofia practica.

La fenomenologia de Husserl parte del hecho de que las cosas mismas no son

independientes de la conciencia, sino que solo se dan en virtud de la intencionalidad de

8 Al respecto se pueden consultar las investigaciones acerca de las afinidades existentes entre Husserl y
Gadamer en torno basicamente a la problematica del mundo de la vida: Monteagudo, Cecilia, “’Mundo de
la vida’ en la filosofia hermenéutica de Hans-Georg Gadamer”, en: Areté. Revista de filosofia, Lima:
PUCP, Vol. XIII, N° 1, 2001, “El movimiento de la interpretacién dentro del horizonte husserliano de la
experiencia”, en: Gutiérrez Carlos B., No hay hechos sdlo interpretaciones, Bogota: Universidad de los
Andes, 2004, pp. 125-149, Lépez, Ma. Carmen, “E. Husserl y H-G Gadamer: distancia en la proximidad”,
en: Rizo Patrén R., (editora), Tolerancia. Interpretando la experiencia de la tolerancia (Vol. 2), Lima:
Fondo Editorial PUC, 2006, pp. 371-395.
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la conciencia.® Esta intencionalidad tiene como trasfondo un horizonte que trasciende
la subjetividad. Como dice Gadamer, las vivencias tienen lugar en la unidad de corriente

vivencial, en el conjunto de vivencias que se dan en el tiempo:

“La constitucion de la temporalidad de la conciencia esté en el fondo y es soporte de toda

problemética de constitucion. La corriente vivencial posee €l caracter de una conciencia
universal del horizonte, del cual realmente sdlo estdn dados momentos individual es —como
vivencias-.” #

Toda investigacion fenomenoldgica estara referida a esas vivencias que
experimentamos cotidianamente, a esas unidades constituidas en una conciencia
temporal. La temporalidad de la conciencia es el fundamento ultimo, entonces, de toda
vivencia y en ese sentido, es condicion de posibilidad del conocimiento. Sin embargo,
posteriormente Husserl abordard esta problematica con el concepto de mundo de la

vida, el cual (con algunas afinidades con el concepto diltheyano de vida)® viene a

8 Esto quiere decir ademas que todo dato objetivo participa del modo de ser de la conciencia, poseen un
sustrato comudn que permite unificar el sujeto y el objeto, de ahi que la fenomenologia de Husserl se
plantee como una critica del dualismo del modelo epistemol6gico de las ciencias de la naturaleza. Cf.
Grondin, Jean, Introduccion a Gadamer, op. cit., p. 121.

8 \yM, p. 309.

% Respecto a este concepto de vida, debemos aclarar que la filosofia de Dilthey surge como una respuesta
a la irrupcion de la conciencia historica y a las demandas, por parte de la Escuela Historica Alemana, de
una metodologia propia para las ciencias del espiritu. En ese contexto, Dilthey plantea su propia reflexion
encaminada a ofrecer una fundamentacion epistemoldgica a las ciencias histdricas; pero al mismo tiempo
descubre una nocion de vida histérica que tratara de conciliar con dicha fundamentacion. Como sostiene
Gadamer, Dilthey fue el primero en proponer la vida como el fundamento Gltimo que hace posible el
conocimiento, en tanto es el presupuesto Gltimo homogéneo tanto a la conciencia como a la realidad
histérica: “Es la vida misma la que se desarrolla y conforma hacia unidades comprensibles, y es €
individuo concreto el que comprende estas unidades como tales. Este es el punto de partida autoevidente
para e andlisis de Dilthey. El nexo de la vida tal como se le ofrece al individuo (...) se funda en la
significatividad de determinadas vivencias.” VM, p. 283. En el pensamiento diltheyano, la vida es aquel
fundamento que sustenta al sujeto y al objeto, de tal modo que mediante la vida se configuran en el sujeto
determinadas vivencias, pero también mediante la vida se hace posible comprender totalmente la realidad.
Sin embargo, su pensamiento filoséfico sobre la comprensidn es ciertamente pendular, porque oscila entre
una reflexion epistemologica y una filosofia de la vida. Aunque, en realidad, la necesidad de objetividad y
estabilidad para las ciencias del espiritu seréd lo predominante en Dilthey. Por ello, para Gadamer, Dilthey
es un autor que se queda entrampado en el planteamiento epistemoldgico de las ciencias del espiritu, y
gue no logra asumir con radicalidad la historicidad de dichas ciencias. En esa misma linea, Maceiras
sostiene que el proyecto diltheyano de fundamentar la objetividad de las ciencias del espiritu lo llevé a
cabo a costa de la historicidad, lo que le condujo a superponer el saber sobre la vida. Cf. Maceiras, T., La
hermenéutica fil osdfica, Madrid: Cincel, 1990, pp. 37-48.
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representar el horizonte omniabarcante del mundo.”™ Gadamer recupera este concepto

husserliano para definirlo en los siguientes términos:

“ el mundo en e que nos introducimos por €l mero vivir nuestra actitud natural, que no nos
es objetivo como tal, sino que representa en cada caso e suelo previo de toda
experiencia.” ®

El mundo de la vida es el horizonte, al decir de Gadamer, en que tiene lugar la vida
cotidiana del ser humano,®® o mejor dicho, es el &mbito pre-reflexivo previo a toda
objetivacion cientifica. Frente al mundo de la ciencia que representa la totalidad de lo
que es objetivable y mensurable, Husserl propone pensar, en forma similar a como lo
habia dicho Dilthey, el mundo de la vida como el suelo previo de toda experiencia. Asi,
representa el horizonte al que pertenecemos antes de cualquier objetivacion de la
ciencia. Y por tanto, el “‘mundo de la vida’ es el mundo de nuestro lenguaje, costumbres

y tradiciones.

Al respecto, es pertinente el analisis etimol6gico que hace Gadamer del término aleman
‘Welt” (mundo) para mostrar que la raiz ‘“Wer’ (hombre) esta presente en dicho tér<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>