LOS CAMINOS |
DE LA FILOSOFIA

DIALOGO Y METODO

Capitulo 15

CECILIA MONTEAGUDO Y PABLO QUINTANILLA, editores




BIBLIOTECA NACIONAL DEL PERU
Centro Bibliogrifico Nacional

101 Los caminos de la filosoffa: didlogo y método / Cecilia Monteagudo y Pablo
Cl1 Quintanilla, editores.-- 1a ed.-- Lima: Pontificia Universidad Catélica del Perq,
Fondo Editorial, 2018 (Lima: Tarea Asociacién Grifica Educativa).
431 p.; 21 cm.
Incluye bibliografias.

Contenido: Filosoffas en didlogo -- La filosofia y el cuidado del alma -- Caminos
del conocimiento -- Filosofia y légica -- Filosofia en didlogo con otras disciplinas.

D.L. 2018-03751
ISBN 978-612-317-333-3

1. Filosofia - Ensayos, conferencias, etc. 2. Metodologfa - Ensayos, conferencias, etc.
3. Fenomenologfa 4. Légica 5. Frica L. Monteagudo Valdez, Cecilia, 1960-, editora
II. Quintanilla, Pablo, 1964-, editor III. Pontificia Universidad Catélica del Perd

BNP: 2018-067

Los caminos de la filosofia. Didlogo y método
Cecilia Monteagudo y Pablo Quintanilla, editores

© Pontificia Universidad Catélica del Perti, Fondo Editorial, 2018
Av. Universitaria 1801, Lima 32, Pert

feditor@pucp.edu.pe

www.fondoeditorial.pucp.edu.pe

Disefio, diagramacion, correccion de estilo

y cuidado de la edicién: Fondo Editorial PUCP

Primera edicién: marzo de 2018
Tiraje: 500 ejemplares

Prohibida la reproduccién de este libro por cualquier medio,
total o parcialmente, sin permiso expreso de los editores.

Hecho el Depésito Legal en la Biblioteca Nacional del Pertt N° 2018-03751
ISBN: 978-612-317-333-3
Registro del Proyecto Editorial: 31501361800277

Impreso en Tarea Asociacién Grafica Educativa
Pasaje Maria Auxiliadora 156, Lima 5, Pert



:Verdad o método? En torno al llamado gadameriano
de ir «mds alld del control de la metodologia cientifica»

Cecilia Monteagudo
Pontificia Universidad Catélica del Pert

Este articulo busca atisbar las motivaciones que estdn detrds del lla-
mado que hace Hans-Georg Gadamer (1900-2002) de ir «<mds alld del
control de la metodologfa cientifica» para repensar el fenémeno de la
comprension y la verdad. Se trata de un tema polémico que tiene que
ver tanto con la recepcién de su obra capital publicada en 1960, Verdad
y método. Fundamentos de una hermenéutica filoséfica (1977)", como con
la impronta dialégica de su hermenéutica filoséfica. Sin duda, dado el
peso institucional y cultural que tiene el método, resulta desafiante la
intencién de Gadamer de repensar la verdad buscando inspiracién en
experiencias extrametddicas como el arte y en el ejercicio de interpre-
tacién que realizan las ciencias del espiritu (ciencias del hombre y la
sociedad). Pero, ;estd Gadamer contra el método?, ;tiene todavia algiin
sentido esta lucha contra el metodologismo en el contexto de la teorfa
de la ciencia poskuhniana o en lo que incluso algunos llaman el giro
hermenéutico de la epistemologia? (Moya, 2006, pp. 97-133). Estas

son las preguntas que intentaré responder en este texto.

1 . . . . .
Esta obra dio lugar a una serie de malentendidos y posteriores aclaraciones por parte
del autor. Cada vez que la mencionemos en el texto lo haremos con las siglas VM.
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Los cAMINOS DE LA FILOSOFfA. DIALOGO Y METODO

Ahora bien, para este propésito, no desatendemos el contexto his-
térico en el que se dieron estos planteamientos, ni tampoco el cardcter
del metodologismo dogmatico al que se enfrentaba Gadamer. Tampoco
ignoramos, como lo dice Javier Recas, que el propésito antimetodols-
gico de la hermenéutica gadameriana, por mucho que no presuponga
recusacion alguna a la metodologia cientifica, ha derivado de facto en
un antiobjetivismo que dificulta su acercamiento a las ciencias. Por ello,
no le falta algo de razén cuando concluye en la linea de otras voces cri-
ticas (Apel, Riceeur), que la hermenéutica no deberia ser tan refractaria
a los procedimientos de la ciencia, sino, mds bien, mediar su labor con
ellos y desde ellos (2006, p. 147).

Tomando en cuenta lo anterior, nos limitaremos a rescatar algunos
aspectos todavia vigentes de la critica gadameriana al metodologismo,
que se articulan con la apertura a la pluralidad y al didlogo al que nos
invita su filosofia. En este sentido, mi articulo estard dividido en tres
partes. Una primera se ocupard de la composicién de VA, tema rele-
vante para entender la critica antes mencionada, una segunda expondrd
los principales argumentos gadamerianos contra el metodologismo y
una tercera presentard la concepcién que Gadamer tiene del arte como
correctivo frente a la unilateralidad del metodologismo.

1. Breves anotaciones sobre Verdad y método.
Fundamentos de una hermenéutica filoséfica

Se trata de una obra de madurez que por diversas razones histéricas y
autobiograficas se publica casi tres décadas después de una primera que
correspondié a su tesis de habilitacién dedicada a la ética platénica y
publicada en 1931.

Como lo senala Jean Grondin, bidgrafo y estudioso de su obra
(1999), el resultado de estos afos de reflexiédn anteriores a VM solo se
conocié en la década de 1950 como pequefias publicaciones en torno a
la cuestién de la verdad en las ciencias del espiritu y como conferencias
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;Verdad o método? | Cecilia Monteagudo

sobre «el problema de la conciencia histérica» dadas en la Universidad
de Lovaina, en 1957 (Gadamer, 1993)°. Estas tltimas constituyen, sin
duda, uno de los antecedentes més orgdnicos de la composicién de VM.

Respecto a este punto, si bien muchos reconocieron en VM la expo-
sicién de una teorfa hermenéutica, visto el texto en su conjunto, este
se muestra, en cuanto a su composiciéon, como una obra muy com-
pleja y heterogénea, compuesta de maltiples investigaciones filoséficas
e histéricas que transitan sobre tres grandes temas: el arte, las ciencias
del espiritu (la historia) y el lenguaje. A lo que hay que anadir una
toma de posicién inicial en la cual queda anunciada la tarea de una
renovacién conceptual, capaz de hacer justicia al cardcter ontolégico
de la comprensién, a su historicidad radical y a la unidad de nuestra
«vida en el lenguaje».

La heterogeneidad de los temas tratados en VM llevé, sin duda, a
muchos lectores a sospechar de una falta de unidad en la obra, cuando
no de la exposicién de una teoria hermenéutica deficitaria de sistema-
ticidad. Sin embargo, respecto a estas sospechas, Gadamer no se quedé
indiferente. Por el contrario, los diversos prélogos a las nuevas edicio-
nes de VA?, los miiltiples textos autobiogrificos y ensayos que publicé
hasta los tltimos afios de su vida dan cuenta de lo proyectado por él en
la composicién de la obra’.

? Los articulos mencionados se encuentran reunidos en el volumen Verdad y Método II.
Respecto a las conferencias, estas se publicaron primero en francés, en 1958. En espa-
fiol dichas conferencias tienen el titulo £/ problema de la conciencia histérica.

’ VM tuvo seis ediciones en vida de Gadamer. Para la segunda edicién y la tercera
escribié prélogos que hoy se consignan junto con un epilogo y otros anexos en el tomo
dos de las obras reunidas en alemdn. La traduccién al espafiol, de 1977, consigna los
prélogos senalados, el epilogo, unos excursos y un articulo bajo el titulo «<Hermenéutica
¢ historicismon.

4 Ciertamente, traténdose también de la dnica que escribié con una intencién sistema-
tica, sus aclaraciones y precisiones posteriores resultaron centrales para la discusién a la
que ha dado lugar su pensamiento filoséfico en la reflexién contemporanea.
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En suma, siguiendo a Grondin, se puede tener una perspectiva uni-
taria de la obra, pero si se asume que la temdtica filoséfica de las ciencias
del espiritu constituyé el punto de partida y la llave de acceso a la
problemadtica hermenéutica general. Es decir, los tres grandes temas de
VM, el arte, las ciencias del espiritu y el lenguaje, no harfan otra cosa
que mostrar la evolucién que experimenta el propio Gadamer desde
una hermenéutica cientifico-espiritual a una hermenéutica filoséfica.
En este sentido, serd por efecto del propio despliegue conceptual de la
reflexién gadameriana que se deja atrds el limitado problema epistemo-
16gico de las ciencias del espiritu para abrirse al fenémeno universal de
la lingiiisticidad histérica de toda experiencia hermenéutica. En esto
consistirfa, pues, el giro ontoldgico que precede a los tres dltimos capi-
tulos de la obra.

Todo lo anterior se condice a su vez con lo declarado por Gadamer
sobre el titulo principal de la obra, el mismo que habria sido sugerido
por el editor de la versién impresa en 1960. En realidad, si bien todos
esperaban que su obra llevase una mencién a la hermenéutica filoséfica,
originalmente Gadamer pensé en el titulo «Comprender y acontecer».
Dicho titulo fue rechazado por su similitud con un libro de Bultmann,
Creer y comprender, editado por la misma época. Resonancias de esta
primera versién de titulo reaparecen en la «Introduccién» de VA,
cuando Gadamer también sefiala que una finalidad principal de su obra
es «hacer patente cudnto acontecer es operante en todo comprender»
(1977, p. 25).

Finalmente, el titulo de Verdad y método. Fundamentos para una
hermenéutica filoséfica dio nombre a esta obra de madurez, que en mi
concepto se mantuvo siempre ligada al «problema de la conciencia his-
téricar. Hecho que en el texto de las «Conferencias», de 1957, lo llevé a
concluir que el privilegio de tener conciencia de la historicidad de todo
presente y de la relatividad de todas las opiniones es un reto al que el
hombre moderno no puede sustraerse y que, por lo demds, lejos de lle-
varnos a la actitud evasiva de recluirnos en los limites tranquilizadores
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;Verdad o método? | Cecilia Monteagudo

de una tradicién exclusiva y excluyente, deberia, por el contrario, con-
ducirnos a indagar por las posibilidades que se abren a la razén con
mira a la multiplicidad de puntos de vista relativos (1993, pp. 41-41).

Asi pues, si bien la referencia anterior incide mds en las conse-
cuencias epistemoldgicas de asumir el reto de la historicidad, la obra
gadameriana tardia, desde su énfasis en la lingiiisticidad de la existen-
cia, mostrard claramente la articulacién de dichas consecuencias con
las de cardcter ético-politico y calificard el tema de la diversidad de
lenguas y concepciones del mundo como el tema politico por excelen-
cia y por el que deberemos responder ante la historia de la humanidad
(1998, p. 111). En este articulo no me ocuparé de esta linea de reflexién.

2. La hermenéutica filoséfica y la lucha contra el metodologismo

En relacién con el acdpite anterior, es indudable, entonces, que el
proyecto gadameriano de una hermenéutica filoséfica, capaz de hacer
justicia a la historicidad de toda nuestra experiencia del mundo, no
puede entenderse sin destacar la confrontacién critica que libra
Gadamer con el metodologismo y objetivismo presente en la pric-
tica cientifica de su época’. Por otro lado, dicha confrontacién, que es
comun a varias corrientes filoséficas del siglo XX, tanto en su versién
continental como anglosajona, en este pensador se vincula, a su vez,
como ya se ha mencionado, con la problematica filoséfica de las cien-
cias del espiritu y los remanentes positivistas que, a su juicio, subsisten,

Por «objetivismo» consideramos la visién que se desprende del dualismo fisicalista de
la ciencia moderna, el cual concibe al sujeto cognoscente como separado del mundo,
al mismo tiempo que considera la actividad cognoscente desarraigada de los contextos
vitales y culturales del sujeto que la practica. Sin duda, para Gadamer, en coincidencia
con Husserl, el objetivismo se retrotrae al origen de la ciencia moderna en la fisica de
Galileo, que asume desde una perspectiva ontolégica lo que es solo una hipétesis meto-
dolégica de un «en si» matemdtico de la naturaleza independiente de la subjetividad.
Para ambos autores, el modelo galileano se reproduce en toda la prictica cientifica
moderna hasta los debates de fines del siglo XIX.
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en la manera en que la Escuela Histérica Alemana y la hermenéutica de
Dilthey abordaron el problema de la conciencia histérica. Ambas posi-
ciones representan para Gadamer formas de un historicismo objetivista.

Asi, desde los primeros pdrrafos introductorios de VM, Gadamer
no duda en afirmar que su investigacién toma pie en una «actitud de
resistencia» frente a la pretensién de universalidad de la metodologia
cientifica y frente a la reduccién de la filosoffa a mera teoria de la cien-
cia. En esta misma linea, en un articulo posterior también sostiene que
su hermenéutica filoséfica, al afrontar el «fenémeno de la compren-
sién» como algo que atafie a toda nuestra experiencia del mundo y
praxis vital (incluida la de la ciencia), quiere «hacer ver» que el sujeto
cognoscente estd indisolublemente unido a lo que se le muestra y des-
cubre como dotado de sentido (1992, p. 372).

Desde esta perspectiva, este «hacer ver» de la hermenéutica filoséfica,
tendrd el efecto de emanciparnos de la hegemonia del enfoque episte-
moldgico sobre la comprensién y con ello rehabilitar las dimensiones
de nuestra finitud e historicidad, precisamente veladas y soslayadas por
dicho enfoque. En otras palabras, la hermenéutica de Gadamer, buscard
reflexionar sobre las condiciones no epistemoldgicas de la epistemolo-
gia. Con lo cual, lejos de imponer una restriccién para el conocimiento,
posibilita un replanteamiento de la acepcién técnica del moderno
concepto de ciencia. Esto significa que a partir de esta reflexién herme-
néutica la ciencia deberd entenderse como un fenémeno derivado de
una dimensién ontoldgica, la misma que estd afectada por la historici-
dad y la multiplicidad de puntos de vista.

Pero este giro ontoldégico de clara inspiracién heideggeriana, que
hace del juicio teérico de la ciencia una forma derivada de la interpre-
tacién, en Gadamer también se articula con la recepcién que tiene de la
nocién husserliana de «<mundo de la vida», como olvidado fundamento
de la ciencia moderna y dimensién previa de toda configuracion racio-
nal. Dicha articulacién se mostrard relevante no solo para desmontar

el puesto hegemonico de la ciencia, al poder presentarla ahora como
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una entre otras hipdtesis préicticas dentro del «<mundo de la vida», sino
que también incide en la pluralidad que caracteriza a esta dimensién
previa, horizonte de toda nuestra praxis vital. En este sentido, afirma
Gadamer:

Por su esencia el mundo de la vida equivale a una pluralidad de
horizontes, y con ello a un conjunto altamente diferenciado en el
que sin duda encuentra también su lugar la pretensién de validez
objetiva, la cual sin embargo estd desprovista ya de su monopo-
lio. Poco a poco se va revelando que la pluralidad de las lenguas
humanas es una de las formas en que se articula la pluralidad de los

mundos de vida (1995, p. 150).

En esta misma linea de impronta fenomenolégica, Gadamer no
duda en afirmar que la lucha contra el objetivismo representa el cues-
tionamiento mds radical a la visién de «lo dado», que consolida la
perspectiva moderna de la ciencia, como «ciencia desde ningtin lugar»’.
De lo que se sigue, segin el hermeneuta, que la idea de una verdad
desligada del punto de vista del sujeto cognoscente no es mds que una
quimera que debemos destruir y, por el contrario, corresponde, mds
bien, entender que el condicionamiento no es una tara del conoci-
miento, sino un momento de la verdad misma (1992, p. 46). En tal
sentido, la profundizacién en el cardcter histérico-contextual de nues-
tras conceptualizaciones tedricas, asi como en el dmbito precientifico
que las sostiene, representa una consecuencia natural de esa lucha y de
la intencién que anima a VM de hacer comprensible el «fenémeno de la
comprensién» en todo su alcance’.

® La expresion remite al texto de Nagel, 7he View from Nowhere (1986) y al positi-
vismo que este suscribe.

7 Resulta muy pertinente para este tema la siguiente cita gadameriana: «Una vez mds.
sQué es lo dado? Solo quién no responda a esta pregunta con la frase: aquello que se
puede medir, solo quién permanezca abierto a este tipo de preguntas, solo ese sabrd lo
que es la filosoffa hermenéutica» (Gadamer, 1995, p. 152).
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A lo anterior cabe agregar que, prescindiendo de la radicalidad de
Heidegger, la hermenéutica filoséfica también se confronta con la con-
cepcién del ser como pura presencia. Por ello, al mismo tiempo que
Gadamer se inserta en el movimiento filoséfico del siglo XX que ha
superado la orientacién unilateral hacia el factum de la ciencia, al que
siguen siendo proclives el neokantismo y positivismo de su época, tam-
bién cuestiona aquellas tesis de la tradicién metafisica negadoras de
nuestra historicidad. Todo ello, sin embargo, con el reconocimiento
de que, sin la herencia de la metafisica, hoy vivida como un cuestiona-
miento sobre los limites y posibilidades de nuestra existencia histérica,
no seria posible ganar la libertad frente a la ciencia y preguntarnos por
el lugar que ella debe ocupar en nuestro presente’.

Desde esta perspectiva, el proyecto de una rehabilitacién de la
conciencia histérica, tal como se despliega en VA4, no marca rupturas
radicales ni se configura al modo de una construccién desde principios,
sino como la tarea de «ganar una nueva relacién con los conceptos» que
ella necesita y, de este modo, entender el universo de la comprensién
(nuestra vida interpretante) mejor de lo que parece posible bajo el con-
cepto de conocimiento de la ciencia moderna» (1977, p. 26).

Por todo lo anterior, podemos comprender, entonces, por qué la
hermenéutica filoséfica de Gadamer intenta ser ella misma también un
aporte relevante para la teorfa de la ciencia. Pues, como lo dice en el
«Epilogo» de VM, con su reflexién descubre en la ciencia condiciones

Sobre la imposibilidad de superar en sentido estricto a la metafisica, valga una cita de
Gadamer muy ilustrativa: «En plena conciencia de nuestra finitud seguiremos estando
expuestos a las preguntas que se formulan acerca de nosotros. Caen sobre nosotros, y
también sobre cada individuo en las horas de mayor silencio, partiendo de aquello en lo
que todos nos reconocemos a nosotros mismos [...]. Nos encontramos en el arte a pesar
de todo el utilitarismo social. Nos encontramos a nosotros en el desafio de la religion,
que pervive en la era de la ciencia. Nos encontramos igualmente a nosotros mismos en
el pensar. Son las preguntas a las que denominamos filoséficas y que nos mueven sin
cesar en la actitud adoptada frente a nuestra tradicién filoséfica. De ellas, verdadera-
mente no se puede mantener alejado ningtin ser pensante» (2001a, p. 319).
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;Verdad o método? | Cecilia Monteagudo

de verdad que no estdn dentro de la 16gica de la investigacién cientifica,
sino que la preceden (1977, p. 642). Y esto es algo que concierne tanto
al campo de las ciencias del espiritu como al de las ciencias naturales.
De este modo, el punto de confrontacién de Gadamer serd con el estre-
chamiento perspectivista que trae cierto pensamiento metodoldgico,
que desde el principio estd orientado por referencia a la justeza meto-
doldgica de su procedimiento y es incapaz de volver criticamente sobre
s{ mismo.

Lo dltimo nos conduce a la ambigiiedad presente en el titulo de
la principal obra gadameriana, pues VM expresa para un ser finito e
histérico una tensién que la obra ha buscado agudizar, en palabras del
propio Gadamer, con una intencién polémica (1977, p. 646). Y es que
no es tanto la metodologia de las ciencias lo que hay que corregir, sino
su autoconciencia reflexiva y la colonizacién que ha llevado a cabo de
los diversos campos del «<mundo de la vida». Por ello, Gadamer afirma
en su famosa «Autopresentacién», de 1977, que «la filosofia debe exi-
gir de la ciencia y del método que reconozcan su particularidad en el
conjunto de la existencia humana y de su racionalidad» (1992, p. 391).

Consecuentemente con lo anterior, Gadamer también es enfitico
en sefalar que, aun cuando pretende que su reflexion sea relevante para
la teorfa de la ciencia, no debe malentenderse la finalidad de su filo-
soffa y la rehabilitacién de la conciencia histérica que le es inherente,
reduciéndolas a ser una iluminacién reflexiva del procedimiento de
las ciencias. Por el contrario, habria que entender a la hermenéutica
filos6fica fundamentalmente como una forma de autoconocimiento
que nos muestra, tanto nuestra experiencia histérica del mundo y de
la vida articulada con el lenguaje, como las potencialidades dialégicas
que este tiene para una convivencia pacifica y razonable en medio de la
pluralidad de los mundos de vida. Todo lo cual, sin duda, tendrd que
entenderse como una actividad que hay que emprender cada vez desde
una critica renovada del pensamiento (1977, p. 654).
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Ahora bien, pese a lo dicho antes, también hay que reconocer, que
a la luz de la distancia histérica que nos separa de la publicacién de
VM, varios aspectos de la critica de Gadamer al metodologismo ya no
resultan ajenos a ciertas corrientes de la teorfa de la ciencia contem-
pordnea. Al punto que, como dice Moya, por efecto de los aportes de
Kuhn, Feyerabend, Laudan, Latour y otros habriamos asistido en el
campo metacientifico a la sustitucién del concepto de teoria cientifica
por el de tradiciones de investigacién y a la denuncia del paradigma
moderno del pensador solitario por el modelo conversacional. Con
ello, se habria logrado, como en Gadamer, rehabilitar nociones que la
concepcidn estdndar de epistemologia habia sacrificado con su nocién
de critica. Pero todo ello, sostiene este autor, al precio de la deflactacién
o casi abandono de las nociones epistémicas de verdad y objetividad, y
de una caida en el «textualismo», sordo a la comprensién de la razén y
el lenguaje como productos bioevolutivos y al cardcter intervencionista
del conocimiento como previo a su cardcter lingiiistico y representativo
(2006, pp. 100-115).

No desarrollaremos aqui esta critica que, sin duda, en alguno de
sus aspectos alcanza al propio Gadamer, pero si hacemos referencia
a ella para introducir brevemente un dltimo punto de su cuestiona-
miento al metodologismo que no suele tomarse en cuenta cuando se
quiere establecer analogias con el también llamado giro historicista
de la teoria de la ciencia. Me refiero a la recuperacién de la pregunta
por la verdad en el arte, que Gadamer también emprende como una
estrategia para que la conciencia cientifica reconozca sus limites y con
ello sea posible una mejor autocomprensién del hombre y su mundo
en la era de la ciencia (1977, pp. 23-24). Dejamos de lado aqui la
otra fuente de inspiracién para Gadamer, ya mencionada, como es la
experiencia de la verdad en el ejercicio de interpretacién que realizan
las ciencias del espiritu.
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3. El arte como un correctivo frente a la unilateralidad
del metodologismo

En este momento de nuestra historia, el significado filoséfico
del arte reside principalmente en la circunstancia de que son las
ciencias, sobre todo las naturales, las que determinan el modo de
pensar de la filosoffa. Asi cada recuerdo del arte es un correctivo
a ese cardcter unilateral de la orientacién moderna del mundo

(Gadamer, 2001b, s.p.).

La cita precedente aparece como epigrafe a un conjunto de textos sobre
estética posteriores a VM reunidos en espafiol bajo el titulo Estética
y hermenéutica. Sin embargo, creo que ilustra de manera ejemplar la
funcionalidad que tiene la reflexién sobre el arte en el contexto argu-
mentativo de VM, independientemente de que podamos hablar de una
estética en Gadamer. Asimismo, declaraciones del autor en un texto de
la década de 1990 confirman que la elucidaciéon de la cuestién de la
verdad desde la experiencia del arte, si bien puede verse al servicio de
la expansién de este problema en la ciencia del espiritu, constituye mds
fundamentalmente punto de partida para alcanzar el significado uni-
versal de la lingiiisticidad de la existencia y en tltimo término del giro
ontoldgico con el que concluye la obra (2001b, p. 287).

Del vasto campo temdtico que representa este tema en la filosofia de
Gadamer, y que pasa por un debate con la estética moderna, nos concen-
traremos Unicamente en este papel correctivo que adquiere el arte de cara
a rehabilitar una ontologfa capaz de hacer justicia a la historicidad de la
existencia humana y a la pluralidad que define su relacién con el mundo.

Desde esta perspectiva, cuando Gadamer introduce la nocién de
«juego» para describir el modo de ser del arte, en tanto experiencia
hermenéutica de sentido, en realidad nos estd dando un modelo para
esclarecer la facticidad e historicidad de nuestra vida interpretante.
Desde este paradigma, la existencia humana se muestra como el lugar
donde «acontece» el sentido y donde la comprensién no es nunca
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un comportamiento subjetivo respecto a un objeto dado, sino que ella
misma pertenece a la historia «efectual», esto es, al ser de lo que se
comprende (1977, p. 14). Ciertamente la hermenéutica gadameriana
también recurre a otros modelos (la «interpretacién de textos», la «tra-
duccién» y la «ética aristotélica», entre otros), pero la relevancia del
modelo del «juego» es tal que no solo aparece como uno de los que
mejor hacen justicia al «acontecer que hay en toda experiencia herme-
néutica»’, sino que, asimismo, provoca el «descentramiento del sujeto»
de la experiencia estética y a la larga el de toda experiencia hermenéutica.

En otras palabras, en esta aproximacién gadameriana, como lo des-
cribe Marrades, la obra de arte no se presenta como un objeto frente al
cual se sita una conciencia reflexionante, sino que la obra de arte tiene
su verdadero ser en el hecho de que se convierte en una experiencia que
modifica al que la experimenta. Por ello, tanto el arte como el «juego»
no son propiamente actividades sino modos de experiencia que desig-
nan un tipo de relacién cognitiva con el mundo, por cuya mediacién el
yo queda modificado. A lo que hay que agregar que en el arte se trata
de un representarse que remite siempre a otro, el espectador, que ocupa
el lugar del jugador, para quién estd el contenido de sentido de la obra
y en cuya experiencia ella sigue aconteciendo (2006, pp. 71-74).

En esta linea de interpretacién, ademds de concebir el «juego» del
arte como un modelo de experiencia hermenéutica en el que se re-pre-
senta'’ el mundo de una manera inédita, Gadamer también recupera
la nocién de mi#mesis («imitacién») aristotélica en el horizonte de una
conciencia histérica que estd dispuesta no solo a asumir el devenir sino
también la pluralidad de formas en que puede aparecer el mundo para

En Gadamer la nocién de experiencia hermenéutica es equivalente a las nociones de

comprension e interpretacién, asi hablamos del fenémeno de la comprensién o de la
interpretacion para referirnos a toda experiencia hermenéutica.

' Aqui usamos la palabra «re-presentacién» como traduccién del término aleméan
Darstellung tal como lo sugieren varios autores entre los cuales Marfa Antonia Gonzales
Valerio que citaremos mds adelante.
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el hombre. En tal sentido, el arte, al mismo tiempo, que puede actuar
como correctivo frente al cardcter unilateral de la orientacidn cientifico
moderna del mundo, posee también para este pensador, lo que él llama
una «valencia ontoldgica». Es decir, el arte representa en un sentido
radical una forma de «incremento del ser» y una indicacién de que las
cosas pueden ser siempre de un modo diferente'".

Ahora bien, junto a la nocién de «juego» las de «re-presentacidn»
(Darstellung), «fiesta» y «simbolo» completan la caracterizacién que
Gadamer tiene del arte como una experiencia hermenéutica a caba-
lidad, pues siempre nos dice algo y su pretensién de verdad radica
precisamente en ser una declaracién (Die Kunst als Aussage). Para él
dicha condicién no hace del arte una frase enunciativa y, sin embargo,
es la que mds dice. En otras palabras, como en el mito o la leyenda,
que retienen lo que dicen y a la vez lo brindan, el cardcter alethioldgico
del arte no consiste solamente en el desvelamiento de lo oculto sino
también en el hecho de que como declaracién hablard una y otra vez,
como una luz que emerge en cada ocasién, y en ello consiste, precisa-
mente, su verdad. Asi, desde la perspectiva gadameriana, siguiendo una
expresién de Goethe, puede afirmarse que la obra de arte estd ahi, y es
«tan verdadera, tan siendo» (Gadamer, 2001b, pp. 290-297).

En la misma linea de interpretacién, cuando Gadamer retoma al
final de su obra la ejemplaridad de la experiencia del arte para aclarar
el «fenémeno de la comprensiény, lo hace bajo la conviccién de que el
modo de ser de la obra de arte es un modo ejemplar de re-presentacién
(Darstellung) del ser en general, que ilumina la re-presentacion que en
cada caso se da en el lenguaje en el que vivimos. En este sentido, el
despliegue conceptual al que da lugar su reflexién sobre la experiencia
del arte no debe entenderse principalmente como la configuracién de
una teoria del arte, sino como una aportacién de naturaleza ontolédgica

"' (El arte comienza justamente alli donde se puede hacer algo también de un modo
diferente» (Gadamer, 2001b, p. 131).
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que apunta a la comprension del ser del comprender, que es al mismo
tiempo un acontecer en el lenguaje (1977, p. 185).

De todo lo anterior se sigue, pues, que en la reflexién gadameriana
el problema del arte no es solo punto de partida sino fuente de inspira-
cién permanente y, en ese sentido, lejos de toda resonancia hegeliana,
hay que interpretar su enunciado de que «la estética debe subsumirse
en la hermenéutica» (p. 217)". Asi también, como lo afirma Javier
Dominguez, sin desconocer los aspectos propiamente sensibles del
arte que se relacionan con el goce estético, no es una metdfora para
Gadamer decir, que el arte es un lenguaje, pues la obra de arte tiene
efectivamente algo que decirnos y, en cuanto tal, pertenece al conjunto
de todo aquello que tenemos que comprender y que constituye nues-
tro universo hermenéutico (1999, pp. 12-13). En este sentido, en la
perspectiva de este autor, la hermenéutica filoséfica de Gadamer se ha
beneficiado de la experiencia del arte, entendida como «declaracién» e
«incremento del ser», para forjar su propia concepcion del lenguaje y su
articulacién esencial con la comprensidn, el ser y su verdad®.

Por todo lo anterior, puede afirmarse que el ahondamiento en la
nocién de «juego» le permitird a Gadamer radicalizar su critica al sub-
jetivismo del arte y con ello preparar el camino para el descentramiento
del sujeto, que terminard siendo medular en su critica al metodolo-
gismo. Propésito que completa con la segunda y tercera parte de VM
dedicadas a tematizar la historicidad y la lingiisticidad de la existencia.

En esta linea valga la pena acotar algo mds sobre esta propuesta esté-
tica. Y es que la singularidad del juego del arte frente a cualquier otro

" En su otra obra Estética y hermenéutica la expresion se traduce «la hermenéutica
contiene a la estética» (2001b, p. 59).

" En esta misma perspectiva, la filésofa mexicana Marfa Antonia Gonzalez también
sostiene en su libro E/ arte develado. Consideraciones estéticas sobre la hermenéutica de
Gadamer, que la comprension del proyecto hermenéutico no se entiende si no se incor-
pora la dimensién estética. No obstante, también afirma que la caracterizacién de la
obra de arte hecha por Gadamer tampoco puede ser adecuadamente comprendida sin
su articulacién con la ontologia hermenéutica (2005, pp. 15-22).
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radicarfa, para Gadamer, que en la experiencia del arte se da la «trans-
formacién del juego en una conformaciény» (Verwandlung ins Gebilde),
es decir, aqui el «juego» no es solo energia, resolucién y puro cumpli-
miento, sino también un ergon, un objeto que ha adquirido consistencia
propia y que se independiza de los jugadores (ya sea que se trate del
artista, del espectador o de aquel que la representa ante una audiencia),
y que consiste en la pura manifestacién de lo que ellos juegan.

De lo anterior se sigue, entonces, que el concepto de «transforma-
cidén» se propone caracterizar esa forma de ser auténoma y superior
que adquiere la conformacién de una obra artistica. Es decir, lo que se
«re-presenta» en la obra de arte es un mundo transformado, que una vez
liberado de un enfoque subjetivista habria que entender desde el sentido
de la mimesis aristotélica antes mencionada (Gadamer, 1977, p. 157).
Como tal, aquello que acontece en el juego de la experiencia del arte es
un proceso de reconocimiento, porque en la «re-presentacién» del arte
emerge siempre lo que ya conociamos, pero ahora lo experimentamos
bajo una luz que lo extrae de todo azar y de las variaciones de las cir-
cunstancias y que permite reconocerlo como algo (1977, p. 158).

En conexién con este punto, Gianni Vattimo, en su aproximacién
a la estética gadameriana, sefiala que, en realidad, una vez puesto en
crisis el concepto de genio, la «<imitacién» (mimesis) vuelve a ser el tinico
término para Gadamer, no solo para determinar las relaciones entre
el arte y la naturaleza sino también para definir en general el estatus
ontolégico de la obra de arte. Porque «imitacién», nos dice Vattimo,
como ya lo entendia Aristételes, no es copia y reproduccién de la rea-
lidad, sino transposicién de la realidad misma en su verdad (1993,
pp- 179-180).

Por otro lado, en la re-presentacion del arte, como experiencia de reco-
nocimiento de un nuevo orden que resiste a la caducidad de lo habitual
y familiar, acontece también para Gadamer de modo paradigmdtico
lo que todos hacemos al existir: construccién permanente del mundo,
un volver a ordenar lo que se nos desmorona (2001b, p. 93).
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De lo anterior, se sigue, asimismo, que la re-presentacién que
acontece en toda obra de arte es un momento estructural, universal y
ontolégico de lo estético y en ningtin caso un acontecer vivencial que
suceda solo en el momento de la creacién artistica y que al receptor de
la obra tinicamente le quede repetirlo”. Por el contrario, para Gadamer,
partiendo desde el paradigma del «juego», el caricter esencial de la
obra de arte radica en que ella es un acceso a la re-presentacion del ser
que podemos ejecutar en cada encuentro con la obra (1977, p. 211).
En otros términos, toda obra deja al que la recibe un espacio de juego
que tiene que rellenar y por ello, su identidad se halla enlazada con la
variedad y la diferencia (1991, pp. 73-74)".

Llegado a este punto, puedo concluir este articulo sefialando que
el arte no solo representa para Gadamer un correctivo frente a la uni-
lateralidad del metodologismo objetivista sino también el recuerdo de
que las cosas pueden ser siempre de un modo diferente. Y frente a este
doble efecto que, segin Gadamer, produce el arte, quizds quedemos
en mejor disposicién, para indagar por las posibilidades que se abren
a la razén en relacién con la multiplicidad de puntos de vista relativos

(1993, p. 42).
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