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INTRODUCCION

Este trabajo nace de una conviccién profunda: la necesidad de estudiar a fondo ese simbolo
qgue somos y, desde luego, contribuir modestamente a la tarea propuesta por uno de los
pensadores mas vibrantes del medio académico nacional: Jaime E. Rubio Angulo. Nuestra
investigacion se nutre de sus disertaciones, de sus exhortaciones en clases, de su discurso

profético y audaz, del simbolo que él mismo fue.

Es necesario este trabajo sobre Rubio porque como sefiala el Decano, Alfonso Flérez Florez,
“Nos excede la riqueza de su pensamiento, la generosidad de sus conceptos, la profundidad de sus
silencios, y aunque de su voz clara y profunda oimos muy bien lo que nos dice, no alcanzamos a

aprehender lo que nos quiere decir (...) nos halldbamos frente a un verdadero filésofo.”*

Consideramos que es importante nuestro intento de rescatar las ensefianzas y propuestas
filoséficas de Rubio para que no quede en el pasado, otra vez, la obligacion de la reflexién
filoséfica: volver sobre lo olvidado, la negacion y la ignorancia. Pues, como dijera Joaquin Zabalza
Iriarte, “Hay que iniciar los analisis de las exportaciones que son muchisimos mas protuberantes

de lo que nuestra cultura libresca nos ha habituado a creer...”.2

Ahora bien, cuando al iniciar este trabajo planteamos la pregunta por “la antropologia filosdéfica
que previera J. Rubio para responder a la crisis del discurso antropoldgico contemporaneo”,
tuvimos que preguntarnos por los elementos especificos que podrian darse desde América Latina
porqgue, soélo captando la especificidad de sus aportes, se podria responder al desafio mencionado

de manera significativa.

M3ds tarde, volcados sobre la busqueda que marcara la especificidad del discurso “del otro”, ese
ser otro que nos hermana con las experiencias de muchos seres humanos silenciados en la
historia, se hizo necesario estudiar el método o, mejor dicho, esa preocupacion por el método
hermenéutico que naciera en J. Rubio, simultdneamente con la pregunta por el lugar de América

Latina en la historia. Era la busqueda de J. Rubio pero también la busqueda de nuestro trabajo:

! Flérez F., Alfonso, en su “Tributo al profesor Jaime Rubio Angulo, 26 de Mayo de 2005”, en Universitas
Philosophica 44-45, pp. 13-15, junio-diciembre 2005, Bogotd, Colombia.
? Zabalza Iriarte, Joaquin, en su Presentacidén a la Historia de la filosofia Latinoamericana I, Universidad
Santo Tomas, Centro de Ensefianza Desescolarizada, Bogotd, D.E., 1979.



una investigacién que se pregunta por la manera y el camino que le permiten a nuestro autor

sacar algunas conclusiones sobre las posibilidades de un filosofar desde y de nuestra cultura.

En general, creemos que la pregunta inicial de J. Rubio es por la antropologia y “lo especifico de
un discurso antropoldgico que se gesta desde la voz del otro”; sélo en funcion de esta inquietud el
autor se pregunta al inicio de su carrera por el método hermenéutico y su relacién con las ciencias
sociales y la fenomenologia, particularmente. Con esto, estamos diciendo también que, el punto

de partida tanto de Rubio como del trabajo mismo es ético, como en Lévinas.

Pretendemos demostrar que Rubio orientaba su filosofar cada vez mas hacia la interpretacion
de nuestra realidad a partir de simbolos concretos de nuestra cultura, sus practicas cotidianas y
sus mensajes; tal como lo atestigua Flérez: “Sus Ultimas preocupaciones se dirigian a nuestra

comunidad... (y eran) de una originalidad impredecible.”?

La hipdtesis de nuestro trabajo es probar cdmo el filosofar de Rubio apuntaba a una posible
convergencia de una antropologia filosdfica y una hermenéutica legitimamente propias en el

horizonte de un filosofar nuestro; valga decir, latinoamericano® y colombiano.

Nuestra estrategia consistira, en primer lugar, en hacer una presentacion de nuestro autor, y
sefialar sobre todo dos obras que, desde nuestra perspectiva, son muy representativas:
Antropologia Filoséfica® (1976) y Hermenéutica y Ciencias Humanas® (1982) que representan dos
momentos fundamentales de un pensar situado para J. Rubio, segin nuestra propuesta

interpretativa.

En segundo lugar, nuestra reflexién aborda el contexto de la crisis de los humanismos y del
discurso antropoldgico contempordneo desde la mediacion de Lévinas que Rubio incorpora. Esta

empresa antropoldgica no era en Rubio una preocupacién abstracta sino una praxis inscrita en la

* Flérez F., Alfonso, art. cit., p.14.

* Asumimos las expresiones ‘latinoamericano’ y ‘América Latina’ en un sentido general y corriente, sin
desconocer debates que en torno a las mismas siguen existiendo tanto en la filosofia asi llamada
Latinoamericana como en discusiones geopoliticas y geo-filoséficas actuales pero en los cuales no
ingresaremos.

> Rubio A., Jaime. Antropologia Filosdfica, 1976, USTA, Bogota, Colombia, 190 pp. A esta época pertenecen
también obras como la Introduccion al filosofar y la Historia de la Filosofia Latinoamericana I; sin embargo,
hemos querido darle prioridad a la Antropologia Filosdfica en nuestra “Presentacidén de las Obras” y a lo
largo de la investigacidn porque es ésta la que contiene propiamente las dimensiones erdtica, econdmica y,
en general, resume otros planteamientos importantes tratados en los otros textos, a saber: la liberacion y la
historia de los pueblos de la América Latina, por citar dos casos.

® Rubio A., Jaime. Hermenéutica y Ciencias Humanas, Coleccion Cuadernos de catedra, No. 1, Bogotd, 1982.
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historia del pensamiento latinoamericano y los debates acerca de su legitimidad y autenticidad. En
consecuencia, este capitulo hace en segundo lugar, una breve incursiéon en el debate sobre la

historia de las ideas en América Latina y sefala la posicién de Rubio al respecto.

En el capitulo tercero, esbozamos los lineamientos generales de una antropologia filoséfica en
Rubio; sin embargo, vamos a exceptuar sus aportes a la filosofia politica y a la situacién politica
(que no sdlo ocupa el capitulo final de la Antropologia del 76, sino que sigue latente a lo largo de la
obra y marca de alguna manera una direccidn ya que, para Rubio, el culmen de una filosofia es la
accion). Ademads, no nos ocuparemos de los datos cientificos que Rubio emplea en la problematica
de la hominizacion (tratados en el capitulo dos de la Antropologia). De otro lado, tampoco nos
ocuparemos de las preocupaciones estéticas de Rubio, ya que consideramos que estos temas y su
desempenfio profesional en ellos son materia de un estudio posterior y rebasan indiscutiblemente
la pretension de este trabajo. No obstante, el resto de los elementos planteados en la
Antropologia Filosdéfica son desarrollados a la luz de otros trabajos publicados por el autor donde
también es perceptible la influencia de filésofos tales como: Henry, Lévinas y Jolif entre otros. Nos
ocuparemos de las categorias: Totalidad, Alteridad, Diferenciacién, Dialéctica y Metafisica,
alrededor de las que giraba en gran medida su Catedra de Antropologia Filoséfica, por lo menos
hasta el 2004. Igualmente, incorporaremos el concepto de Labilidad y las categorias de Afirmacion
originaria, Diferencial existencial y Mediacion humana que Rubio traia de su profundo

conocimiento de Ricoeur para esta misma Catedra.

En este orden de ideas, corresponde a una cuarta parte de nuestra investigacién presentar un
segundo momento constitutivo del pensamiento de nuestro autor, a través de la obra
Hermenéutica y Ciencias Humanas (1982), donde se percibe su preocupacion casi exclusiva por el
método; por ello, haremos en este capitulo un seguimiento de las influencias y la apropiacion de
nuestro autor de pensadores tales como: Schleiermacher, Dilthey, Husserl, Heidegger y Gadamer,

entre otros.’

En el ultimo capitulo, el mas breve quizds, expondremos lo que consideramos la apropiacion
rubiana de la posible convergencia entre una antropologia filoséfica y una hermenéutica. Fijamos

aqui una interpretacion del simbolo que somos a través de sus trabajos: Nueva vision del hombre

7 . . . . .

No estamos mencionando a otros autores importantes que, como Spinoza, influyeron considerablemente
en Rubio, especialmente, en sus reflexiones sobre estética y politica, ambitos estos que sobrepasan los
limites de esta monografia.



colombiano (1977), Como filosofar hoy (1992), Hermenéutica de nuestra conciencia historica

(1989) y Paul Ricoeur y la filosofia Latinoamericana (1977) entre otros.

Ciertamente, nuestro trabajo plantea una hipdtesis debatible acerca de un camino que el
propio Rubio estaria siguiendo porque, si bien desde el principio vemos su preocupacién por las
ciencias humanas y sociales, la fenomenologia y el método hermenéutico, su preocupacion central
es por el lugar de los seres humanos en América Latina y el lugar de estos en el mundo, asumido
como TAREA de nuestra propia reflexiéon filoséfica. El resto de las preocupaciones no las
abandonara nunca pero, si se puede sostener que Rubio hizo un giro hacia la hermenéutica como
método para interpretar, investigar, cuestionar criticamente y orientar la accién ético-politica en

la realidad latinoamericana y colombiana.

Reiteramos que nuestro objetivo no es una presentacion sistematica del pensamiento de un
filésofo colombiano cuyas ideas en desarrollo sesgé subitamente su desaparicién, sino la apuesta
de seialar los elementos bdsicos y el horizonte general hacia donde todo su dinamismo intelectual
y vital parecia dirigirse. Es un voto a favor de que el significado genuino del trabajo de un profesor
de filosofia sea el ir construyendo su propio pensamiento con el que acompafia y traza senderos
gue sus estudiantes elijan libremente seguir. Sea éste también, un sencillo homenaje a la memoria

de tan insigne profesor.



CAPITULO UNO

1. JAIME E. RUBIO ANGULO: ENTRETEJIENDO UN FILOSOFAR PROPIO

En este capitulo no pretendemos construir una exhaustiva biografia intelectual de Rubio sino
sefialar algunos hitos relevantes de la manera como él va entretejiendo un filosofar propio,
corroborandola con dos de las principales obras que podrian resumir su recorrido filosoéfico

infelizmente truncado.

1.1. Nota biografica
Acerca de su personalidad

Dice Joaquin Zabalza Iriarte al presentar la Historia de la filosofia, I, que Rubio:

“aparece como esas personas, pocas y privilegiadas, de las que comunmente se afirma que
su vida se identifica con su oficio, su ser personal con su habito social, su diario quehacer
con su vocacion. Por eso mismo, aunque parezca paraddjico, personas contradictorias en
su intimidad. Y es que su vida y su ser desbordan su oficio y su hdbito social. Por eso, Jaime
Rubio es mds filosofo que profesor de filosofia. (...) Parece como si viviera cazando
oscuridades y oscureciendo las claridades alcanzadas porque ninguna satisface su vision;
en perpetuo devenir del claroscuro. A veces Jaime Rubio en la cdtedra y en didlogo deja
hablar al filésofo y se olvida del profesor.”

Y bien, nosotros compartimos con el pensador Zabalza la admiracién y el reconocimiento a
nuestro autor: porque Rubio se estaba respondiendo a si mismo al tiempo que producia sentido y
nos impregnaba con la fuerza de su pensamiento y la vitalidad de su obra; porque adoptd un
talante poco comun y su mera presencia interrogaba. Rubio fue el inaugurador de la Catedra de
Filosofia latinoamericana en Colombia y fue, definitivamente, un pionero, un fildsofo, cuyo

alcance aun no descubrimos.
Compartimos también con el profesor Flérez, que:

“Como sabio que era habia recibido el don de la profecia, que en su caso se manifestaba
en una maravillosa capacidad de anticipar las sendas por las que habria de discurrir la
reflexion filosofica. iCuantas veces nos sorprendid con nombres exdticos para sus
seminarios, que hoy son moneda corriente! jY otras tantas veces nos sorprendié diciendo

8 Zabalza Iriarte, Joaquin, op. cit., pp. 19.



adids a pensadores que se hallaban en la cima de su popularidad, de los que hoy apenas se
habla!”®

Su vida, su trayectoria

Jaime Rubio Angulo nace en Bogotd 11 de marzo de 1949 y muere el 26 de febrero de 2005.
Fue un destacado fildsofo del dmbito universitario capitalino. Inicia su carrera en el Seminario
Menor de Bogota (1968) en el que se hace Bachiller y obtiene el titulo de Licenciado en Filosofia y
Humanidades de la Universidad Santo Tomas (Bogota, 1968 a 1972). En 1975, se hace Magister en
Ciencias Politicas en la Facultad de Estudios Interdisciplinarios de la Pontificia Universidad
Javeriana, Bogota. En 1979, se especializa en Sociologia del desarrollo en la Universidad Santo
Tomds, e ingresa como candidato al Doctorado en Filosofia en la Universidad Javeriana en el que

adelanta una investigacidn (tesis) sobre la hermenéutica filosofica de Paul Ricoeur.

Jaime Rubio Angulo fue docente de tiempo completo en la Universidad de Santo Tomas vy
Director del centro de Ensefianza Des-escolarizada de este mismo claustro universitario. Fue
Director de la revista Artefacto de la Universidad Nacional de Colombia; Profesor Asociado de la
Facultad de Filosofia (1977-2005) de la Pontificia Universidad Javeriana en la cual dirigio la catedra
de Antropologia Filosdfica (1991-2005), entre otras asignaturas. Fue catedratico de la facultad de
Artes de la Universidad Nacional de Colombia, entre otras. Catedratico y conferencista en el
Instituto de Urbanismo de la Universidad Nacional de Colombia. Ponente en la Conferencia
Internacional sobre Integracidon Latinoamericana (México, 1980). Profesor de la Carrera y de la
Maestria en Comunicacién Social de la Pontificia Universidad Javeriana, 1977-1996. Miembro de la
Sociedad Colombiana de Epistemologia, 1981. Miembro de la Sociedad Colombiana de Filosofia,
1981-2005. Participante de la Sociedad Interamericana de Filosofia, Congresos de 1980, 1982,
1984, 1988. Conferencista invitado al Congreso Internacional de Filosofia Latinoamericana, México
D.F., 1990 y1992. Profesor invitado a la Universidad de las Naciones Unidas, San José, Costa Rica,
1989. Jaime Rubio obtiene la Beca Francisco de Paula Santander (1988-1989) otorgada por
COLCULTURA - ICETEX para la investigacion sobre: “Hermenéutica de nuestra conciencia
histérica”. Recibe, ademads, la Medalla de la Orden de San Francisco Javier (2002) otorgada por la

Pontificia Universidad Javeriana.

° Flérez F., Alfonso, art. cit., p.14.



A Rubio se atribuye la presentacién de Paul Ricoeur, su pensamiento y su método, en el

ambiente universitario de Bogotd y la inauguracién de la Catedra sobre Filosofia Latinoamericana

en algunas facultades capitalinas entre las cuales es el mas destacado exponente. Su proyecto mds

ambicioso —como se dijo- fue tal vez el hacer hermenéutica de la realidad de nuestro continente y

pais.

Existe una primera clasificacion tematica de Rubio hecha por Joaquin Zabalza Iriarte: La Historia

de la Filosofia Latinoamericana, I, (1979), segun la que los temas bdsicos de su filosofar son: (1) la

Fenomenologia de corte heideggeriano, (Il) la hermenéutica y (lll) las ciencias sociales. En esta

presentacidn se agrupan sus primeros trabajos de la siguiente manera:

A)

B)

C)

La Fenomenologia de corte heideggeriano: El hombre en el pensamiento actual (1970),
Filosofia y Teologia en Martin Heidegger (1971), Antropologia y Subjetividad (1972),
Martin Heidegger: Antropologia o Analitica (1973).

La hermenéutica para Latinoamérica: esta hermenéutica de estilo ricoeuriano sera la
continuacién del camino que iniciara con la fenomenologia de Heidegger y dara lugar a
trabajos como: Hermenéutica, Ciencias Humanas y Liberacion (1974, por ubicar), Filosofia
Latinoamericana: presupuestos para un pensamiento filosofico Latinoamericano (1976),
Introduccion al filosofar (primera y segunda edicién 1976), Nueva Vision del hombre
colombiano (1977), Paul Ricoeur y la Filosofia Latinoamericana (1977), Antropologia
Filosdfica (1977), Hermenéutica y Cultura Popular (1978), Elementos metodoldgicos para
una Filosofia de la Liberacion latinoamericana (1979).

Ciencias Sociales, politicas y las relaciones entre ciencia y Filosofia: algunos de los ensayos
que pertenecen a éste periodo son: “Filosofia y Sociologia” (1975), “Fe y Politica” (1977),
“La Iglesia en el proceso Politico Colombiano” (1977), “Ideologia Cientifica y Filosofia en
América” (1975), “La Filosofia en Colombia: una crisis que da qué pensar” (1978), “Spencer

y Nufiez: cien afos de ideologia socioldgica en Colombia” (1978).



1.2. Presentacion de tres de sus obras mas representativas
LAS OBRAS

Antropologia Filosdfica (1976): Cuando se habla de esta obra hay que tener presente por lo
menos cuatro elementos: () el planteamiento de una situacién: se trata de una lectura histérica de
los pueblos latinoamericanos; Rubio nos ensefia su diagndstico de la actualidad latinoamericana
interpretando la historia tal como la cuentan Leopoldo Zea y Alberto Dangong Uribe entre otros.
(I1) El seguimiento que Rubio hace a una de las mas grandes ideas de la humanidad desde la Grecia
Antigua “la idea del hombre, su esencia, el humanismo”; este es un planteamiento que muestra la
historia de una idea y/o el fracaso de un discurso fundado en el cogito cartesiano, su inmediatez y
la totalidad opresora; en esta parte, Rubio muestra que la idea humanista se desarrolla en
diversas etapas a través de la historia. (lll) Herramienta metodoldgica: la hermenéutica, que le
permite a Rubio “leer” la historia y diversos elementos de esta historia: Rubio interpreta aqui
anotaciones de Octavio Paz tal como interpreta las notas de Carlos Fuentes y Garcia Marquez en
otros trabajos —por citar dos casos. Segin el maestro, las obras literarias que revelan nuestro
pasado y presente. Finalmente, (IV) el elemento central, es sin duda el planteamiento de unos
lineamientos para la antropologia filoséfica: el humanismo del otro hombre como sefial indicativa,
como discurso abierto e inacabado; esta idea trata del horizonte al que debe apuntar la nueva
antropologia, o al menos aporta un marco o unas bases a partir de la cuales debe pensarse el
hombre: la dimensién erdtica, econdmica y politica. De estos elementos, los dos primeros son
desarrollados en los capitulos uno y tres del libro. El tercero ird latente a lo largo de la obra y el

ultimo se plantea en los capitulos cuatro, cinco y seis del mismo texto.

Consideramos que el capitulo dos es un segmento que explora datos cientificos para allanar el
problema de la hominizacidn, la tipificacidn, la evolucién y La Creacidn -temas todos que fijan las
bases para ubicar correctamente el origen, autoctonismo y la variabilidad bioldgica del amerindio.
Mientras que los desarrollos de los capitulos uno, tres, cuatro, cinco y seis tienen un contenido
mas filosdfico y una audaz interpretacidon de la historia; por ello, no nos detenemos en este

capitulo.

(1) La situacion: la situacion actual de la comunidad de paises latinoamericanos, como “pueblos
oprimidos” le sirve a Rubio de plataforma para plantear el problema de la crisis del discurso de la
antropologia filosofica y proponer una antropologia desde la voz del oprimido tomando la idea

Lévinasiana del “humanismo del otro hombre”. La situacion de hecho de los pueblos

10



“latinoamericanos” juega un papel importante en tanto nos hermana con otras experiencias del
llamado tercer mundo y Rubio puede proponer mediante ésta un discurso desde la voz del otro
(mediante el trabajo hermenéutico) que sea representativo y solidario con la historia de otros

pueblos silenciados.

En este planteamiento —como lo sefiala Rubio- el discurso ético funda el discurso
antropoldgico: es el otro (que ha sido silenciado) el que debe ser escuchado (interpretado); por
tanto se trata aqui de una investigacion hermenéutica que supone la significacion antes de los

simbolos.

() El discurso: en lineas generales, Rubio muestra que el fundamento del discurso
contemporaneo se halla en crisis -la sustancia pensante que se representaba el mundo, y que era
pura actualidad dominante- negaba la alteridad siendo pura inmediatez. Este fundamento -afirma
el autor- no podra sostenerse al final de la modernidad cuando la destrucciéon y las masacres
perpetuadas a nombre de la razén evidencian que la alteridad ha sido de algin modo negada.
Luego de las masacres de mayo del 68, la atmdsfera anti-humanista se percibe vy tal situacidn crea
el clima para que pensadores como Lévinas, entre otros, se planteen el reto de una nueva

tematizacién (humanista) que parta de la alteridad.

Rubio, de la mano de Lévinas y Ricoeur, realiza un acercamiento histérico y filoséfico: se
remonta a las tematizaciones que los griegos hicieran del “hombre”, pasando por las ideas
resurgidas en el Renacimiento -cuando se pretendié decantar la civilizacién de barbarie y se
obtuvo un modelo de hombre que descansé en la negacion de otras humanidades- para concluir
qgue, “en la historia de la humanidad la liberacién de unos ha descansado sobre la dominacién de
otros”. Este proceso de negacion de unos por otros ocurre en diferentes dimensiones a lo largo de
la historia pero, es en la época contempordnea que se habla de la muerte del hombre, su
concepto, su reino y toda reflexion que pretenda “partir de él para llegar a la verdad”™. Es este el

momento en la historia en que los humanismos se vuelven simbolo de decadencia intelectual.™

Las tematizaciones sobre “lo humano” se debaten también frente al concepto emergente de
“cultura” y otros que de modos distintos afirman que si el hombre se encuentra indisociablemente

ligado a distintos factores que condicionan su destino (una situacidon geografica, un contexto

% Foucault, Michel. Las palabras y las cosas, México, Siglo XXI, 1969, pp. 295-ss. Citado por Rubio en
Antropologia Filosdfica, p. 67.
1 Rubio, J., Antropologia Filosdfica, Bogota, USTA, 1976. P., 66.
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simbdlico, unas costumbres, un @mbito psicoldgico, social, biolégico, un medio etnoldgico, politico,
econdmico, urbano) entonces, no existe humanidad a la que apelar, ni sustrato o algo que a lo que

se pueda llamar “hombre”.

Se levanta consecuentemente un ataque al concepto de identidad que atribuye el caracter
ficticio del mismo; este movimiento se levanta en oposicién al humanismo como afirmacién

tedrica sobre el hombre y los enfoques esencialistas.

Concretamente, Rubio afirma que: “Ante esta necesidad de tratar al hombre situadamente
aparecen los anti-humanismos precedidos por el arte y la estética y luego sistematizados por
Althusser, Levi-Strauss y Foucault”?; para Rubio, la idea de “lo humano” y “la identidad de la

conciencia consigo misma” reclaman un replanteamiento urgente.

Marcando el climax de esta crisis, la obra de Lévinas Humanismo del otro hombre (1972), no
s6lo ahonda en el problema de la crisis del humanismo del siglo XVIII sino que —como sefiala
Rubio- “le da un tono preciso a la discusion”; Lévinas pone el énfasis en que la crisis consiste en
que el hombre se ha convertido en juguete de sus obras: “llevadas al contrasentido, las multiples y
colosales empresas convierten al hombre en ente”. Y con estas anotaciones respecto a la obra de
Lévinas, Rubio pasa “del plano dntico al plano ontoldgico”™: la crisis es el producto de haber
situado la conciencia como fundamento de la civilizacidn occidental. “El yo pienso por encima de la
imaginacion, actualidad dominante sobre el mundo, negacién de la Alteridad, eso es el Yo,
fundamento de la civilizacién y del humanismo que ahora se cuestiona”**. He ahi pues el vuelco
rubiano hasta este momento. Bajo estos planteamientos nuestro autor se plantea la tarea de una
antropologia que parta de la conciencia del mundo, de la alteridad; se trata no sélo de un punto
de partida ético, sino de un compromiso con la realidad Latinoamericana. “El humanismo del
“Otro hombre” se constituye para nosotros asi en opcidén no sélo metodoldgica, sino, ante todo,

ética y por ende politica, econdmica y erdtica” .

(111) La herramienta metodolégica: La hermenéutica. Esta le permite a Rubio la interpretacién

de un contexto que, como el nuestro, tiene mas de un sentido, asi como las maneras de

2 bid. p. 67.
2 bid. p. 70.
“bid. p. 71.
“bid. p. 71.
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expresarse de aquel al que histéricamente se le ha negado la posibilidad de afirmarse vy

expresarse.

Rubio intentara explorar al “Otro” mas distinto —caso de hombre-mujer- que conforma una
unidad conmigo mediante el matrimonio; en un segundo momento, esta relacién se explora en el
ambito doméstico (como punto de partida del andlisis de la dimensién de la economia y la
pedagdgica). Y, en tercer lugar, hablara del Otro que estd mas all3, el otro que no vemos: el ‘ellos’;
sera una propedéutica hermano-hermano que podrd ser punto de partida del discurso sobre la
dimensién politica —dimensién que dejamos para un trabajo posterior, como ya se sefiald. Esta
opcion metodoldgica nos permitira captar una subjetividad que es apertura, que es la apertura de
la piel vulnerable, herida y ultrajada mas allad de toda version esencialista del ser —afirma J. Rubio.
Tenemos entonces que, en esta obra, Rubio esta poniendo en juego y descubriendo una nueva
visién de la realidad, una existencia en el mundo que es ese Otro a partir de la Obra como lo que

va del mismo al otro.

Hermenéutica y Ciencias Humanas (1982): En esta obra, Rubio trata de hacer un recorrido por
las fuentes de la tradicién hermenéutica para situar correctamente el problema de “la historia del
comprender” y el debate comprender-explicar.

En primer lugar, Rubio hace una breve alusidon a Platdn y Aristételes ubicando la raiz mas
profunda del problema de la interpretacion -sobretodo- en las obras del estagirita, en tanto para
éste (ya) el lenguaje es (por si mismo) interpretacion. Seguidamente, toma como referencia de la

»16 y, respecto de ella, muestra como

tradicion hermenéutica contemporanea “la tradicién biblica
“la exégesis o interpretacion particular de un texto” sagrado mediante técnicas y conocimientos,
. e . . . . . 17

es un ejercicio interpretativo de considerable importancia, puesto que en la edad media™’ la
sagrada escritura es “figura ‘grafica’ del sentido oculto de la creacion”®®, y que los exégetas
medievales tuvieron que aprender a articular lo figural con lo textual.

Posteriormente, con la obra de Schleiermacher —leido a la luz de Kimmerle, entre otros- Rubio
fija el nacimiento de la hermenéutica moderna: aqui se plantea con rigor por primera vez en la

historia la pregunta por la comprension. Schleiermacher definird la hermenéutica como “el arte de

evitar el malentendido” y asi da una plataforma que permite seguir desarrollando el problema del

'® Rubio A., Jaime, Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 8.

v Lyotard, Jean-Francois, Discurso, Figura. Barcelona, G. Gili, 1979, P., 171-216. Citado por Rubio en
Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 8.

'8 Rubio A., Jaime, Hermenéutica y Ciencias Humanas. Cuadernos De Catedra, No. 1. PUJ, 1982, p., 9.
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<arte que se puede elevar al nivel de “teoria del arte de interpretar”> como no tardara en llamar a
la hermenéutica. Paralelamente queda instalada la preocupacién por la necesidad de “integrar las

I”

hermenéuticas particulares en una general” y el intento de entender “la comprensiéon” como
modo de ser y no —simplemente- como un estilo de conocimiento opuesto al explicar.

La pertinencia del analisis de la obra de Dilthey en la obra de J. Rubio queda justificada por la
necesidad de delimitar el campo de la hermenéutica frente al del conocimiento histdrico; no
obstante, es también la necesidad de superar los problemas epistemolégicos de las ciencias
sociales (del espiritu o “morales” como las llamara Dilthey-) que mas tarde ocuparian a Husserl,
Gadamer y Habermas, entre otros. Ahora bien, lo que quiere Rubio con Dilthey es destacar el
momento en que se pretende situar a la hermenéutica en la base de las ciencias sociales mediante
una fundamentacion objetiva de éstas; y para ello se vale de las lecturas que de Dilthey harian los
filésofos mencionados.

En el capitulo cuatro, el interés que remite a Husserl y las Investigaciones Légicas serd mostrar
como la elaboracidn de una estructura de acogida para pensar el problema hermenéutico permite
superar las contradicciones epistemoldgicas de la hermenéutica como ciencia del espiritu.

Seguidamente, Rubio retoma algunos planteamientos de Heidegger para quien la
fenomenologia se fundamenta en la critica que sustenta el “circulo hermenéutico”: este
fundamento critico opera como la pre-comprensién. Sin embargo, hay en Rubio un
distanciamiento de las tesis heideggerianas pues —en palabras del mismo Rubio- Heidegger elimina
la posibilidad de la critica dentro de la hermenéutica.

De otro lado, con Gadamer, Rubio quiere ver en el lenguaje ese “Medium universal” de toda
experiencia de sentido, plantear la pregunta por la verdad, la relaciéon de ésta con el método y
recuperar el didlogo con las ciencias del hombre.

En esta obra, simultdneamente, Rubio delimita problemas y aclara las definiciones a las que
tendremos que enfrentarnos en el curso de la investigacidn para construir y/o aportar al
pensamiento de la actualidad. Ensefia, por ejemplo que “a la hermenéutica interesa mas la
articulacién del lenguaje y el mundo que la relacidon del pensamiento con la lengua”; y que la
hermenéutica tiene la funcién de salvaguardar significados frente a la nivelacion de las formas de
vida que emergen a la par con los modelos técnicos-cientificos que se expanden buscando con
urgencia mantener o conservar la vida. Esta salvaguarda se efectla a nivel del lenguaje en el que

hay un vaciamiento de contenidos que ocultan “lo que se quiere decir” e impiden la comunicacion
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con la utilizaciéon de un lenguaje vaciado de sentido y, a nuestro modo de ver, en cierto modo
estandarizado.
Pues, si la "constitucidn linglistica del mundo" (que es “el modo fundamental de nuestro ser-

en-el-mundo”*®) “

esquematiza todas las posibilidades de nuestro conocimiento”; entonces, un
vaciamiento de sentido (de contenidos) reducird necesariamente las esquematizaciones y los
horizontes de experiencia posible; pues en donde las palabras son como “esquemas
interpretativos para la aprehensién del mundo” hay que salvarse del lenguaje que funciona como
algoritmo légico o lugar de correspondencias técnicas.

Lo que el comprender hermenéutico reivindica asi, son las “experiencias humanas de
esquematizacidn para aprehender el mundo”, tomando como medio el lenguaje que se ubica en el
centro del circulo entre la expresidon y el ser expresado (Heidegger).

El gran descubrimiento de la hermenéutica es presentarnos el lenguaje como un
“acontecimiento" que anuncia una totalidad de sentido de la que él habla y se muestra como lugar
de la experiencia interpretativa. El lenguaje se afirma como modo de ser “a propdsito de un tema
estrictamente fenomenoldgico como lo es el "regreso" al “mundo-de-la-vida”: “Este regreso
supone que el lenguaje, por medio de una semantica especifica, designa él mismo su propia
dependencia con respecto a aquello que lo hace posible del lado del mundo. Este movimiento nos
pone en presencia del lenguaje como centro, es decir, como condicion de posibilidad de la funcidn
simbdlica en su conjunto”®.

No obstante, tampoco es sélo con el sentido que la hermenéutica tiene que vérselas; no, si la
palabra “sentido” nos remite a un estudio de una "tradicion cultural" concreta: pues la
hermenéutica no debe convertirse en una nueva version de la ideologia alemana que niega “un

mundo real”*

sino que procura interpretar lo que somos a través de las relaciones en diversos
niveles de los campos de experiencia humana (el trabajo y el poder, por citar dos casos).
Mas, la hermenéutica tiene también una dimensién emancipadora que Rubio se encarga de

mostrar: al denunciar con una Critica de las ideologias que en las explicaciones de fenémenos

sociales se expresan los intereses subyacentes a las actividades cognoscitivas, bajo el nombre de
“hermenéutica” se desarrolla “la comprension” como momento que asegura la dimensidn critica
reconociendo la pertenencia del discurso a determinadas condiciones sociales que se deben

corregir o eliminar.

Y bid., p. 142
2 bid., p. 143
! bid., p. 144
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La critica de las ideologias denuncia las distorsiones unidas al fenémeno social de la explotacion
y la violencia. La alienacidon des-hace, niega y/o borra las simbolizaciones logradas, “sustrae al
individuo de su participacién reflexiva en los procesos sociales y lo ata ciegamente a lo que se
repite de manera a-lingliistica”. Debido pues a esta no-correspondencia, no-consenso, afectacion
o impedimento el trabajo hermenéutico con su funcion emancipadora debe re-simbolizar o
reconstruir el sentido de la interaccién humana mediante el lenguaje (porque toda practica o
realidad social se manifiesta en la conciencia lingiisticamente.

En general, podemos decir que esta obra es una justificacién de la opcién metodolégica por la
hermenéutica para pensar la realidad latinoamericana; una obra que se orienta hacia la reflexion

de las prdacticas morales y politicas.

1.3. Limites de este trabajo
Conviene recordar que el foco de atencion de nuestra investigacion sobre Rubio es rastrear dos

preocupaciones importantes: la preocupacion por el estado de la antropologia filoséfica, sus
posibilidades en el presente como plataforma para pensar al hombre y las relaciones en sociedad;
y, paralelamente, la preocupacién por el método de hacer filosofia y/o pensar esa realidad
humana que se revela a través de los simbolos en la literatura, el arte, el derecho, las practicas

sociales y, en definitiva, toda mediacién que el hombre establece para existir.

Ademads, no debemos olvidar, que J. Rubio realizaba estudios de doctorado con una Tesis que
aspiraba explorar y explotar la nocion de trabajo hermenéutico en Paul Ricoeur —lo que sin duda
ayudaria a interpretar la realidad Latinoamericana-cuando ocurrié su muerte. Asi mismo, hay que
tener en cuenta que la obra de Ricoeur hace parte también de un proyecto inacabado; este ultimo
redactaba la tercera parte de su filosofia de la voluntad, a saber una “poética” de la voluntad,

cuando ocurre su muerte.

Ahora bien, es justamente en virtud de la aspiracién y el caracter de los estudios de J. Rubio
gue resulta interesante rescatar la intencién y el adelanto de su trabajo como preparacién a la
tarea de pensar y responder cdmo filosofar hoy desde esta realidad latinoamericana que tanto da

qué pensar.

22 . . .z . . .

Rubio anexa a su libro su traduccién del texto ricoeuriano: “El modelo del texto”, para ilustrar la
construccién de modelos en las ciencias del hombre y para dar cuenta de la correlacién entre explicacion y
comprension en el circulo hermenéutico.
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No obstante, en este trabajo hemos querido hacer sélo un acercamiento general a la obra de
Jaime Rubio (en lugar de un seguimiento a un concepto especifico), justamente para lograr -como
el autor quiere- establecer unos lineamientos o una estructura de acogida que nos permita pensar
diversos aspectos de lo humano. Por esto, nuestro enfoque serd ante todo una sintesis propositiva
en la que condensamos las ideas tratadas por Rubio con miras a buscar el aporte especifico de
Latinoamérica a un discurso sobre lo humano que se gesta desde la voz del que ha sido
maltratado, anulado o negado. Sin embargo, nos hemos fijado un limite: este trabajo no tocarad las
ideas de Rubio concernientes a la filosofia politica ni a la estética, en tanto estas son dos
dimensiones lo suficientemente complejas, en su pensamiento y en si mismas, como para ser

tratadas en otra investigacion.

Seguir el proyecto de Rubio recogiendo los elementos que nos dejara y haciendo el ejercicio
reflexivo de pensar nuestra cotidianidad es una manera de rendir homenaje al maestro que nos
acompaino en esta travesia hacer filosofia desde nuestra particularidad histérica y ponernos en

didlogo con el presente planetario.
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CAPITULO DOS

2. HACIA UNA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA DEL OTRO HOMBRE: CONTEXTOS BASICOS

En el presente capitulo nuestra reflexién aborda primero el contexto de la crisis de los
humanismos y del discurso antropoldgico contemporaneo, frente a cual Rubio trata de responder
con la mediacién de Lévinas para hablar de una “antropologia filoséfica del otro hombre”. Esta
empresa antropolégica no era concebida por Rubio como una preocupacion abstracta y estatica
sino como una praxis inscrita en la historia del pensamiento latinoamericano y los debates acerca
de su legitimidad y autenticidad. Por ello, este capitulo hace en segundo lugar, una breve incursién
en el debate sobre la historia de las ideas en América Latina y sefiala la posicién de Rubio al

respecto.

2.1. Crisis de los humanismos y del discurso antropolégico contemporaneo
Rubio es consciente de la crisis de la subjetividad moderna. Para él, la crisis se arraiga “desde

2 (la magia y el animismo), fijara su atencién en el mundo

que el hombre conociera los espiritus
exterior (la cosmogonia y la fisiologia), concibiera al hombre genérico (con Sdcrates), y se
representara al sujeto particular del estoicismo; es decir, un periodo que comprenderia desde los
griegos, pasaria por el Renacimiento (que pretendia purificar la civilizacién de la “barbarie”
postulando un modelo de hombre), se identificaria con el espiritu de la Modernidad que
depositaria o bien en la consciencia pensante o bien en los poderes de una razén pura la
naturaleza propia de lo humano, periodo que nos llevaria a las escalofriantes masacres que sufre

la humanidad a nombre de la razén en el presente. La crisis, pues, atraviesa la historia de

Occidente.

Sin embargo, el nacimiento de los anti-humanismos, de una forma mads explicita, se ubica
justamente en la época Contemporanea; cuando los hombres y mujeres protagonistas de ésta,
descubren hacia el final de la guerra -en lo intimo de su soledad- al salvaje dentro de si y de cada
ser humano. Es cuando cada hombre civilizado se siente un poco bdarbaro que la idea de “especie

humana” creada por oposicion a “salvajismo” y “barbarie” empieza a morir.

% Rubio, J., Antropologia Filosdfica, p. 66.
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Si el humanismo, los humanistas y las razones involucradas en estas empresas hasta entonces,
habian sido capaces de permitir, vehicular, producir y/o estimular los acontecimientos de
destruccién mas grandes de la historia, entonces dichas ideas eran despreciables y ‘simbolo de
decadencia intelectual’.*® Las ideas humanistas que sobreviven en los planteamientos del
marxismo, el existencialismo, el cristianismo, etc., y, en pensamientos como el de Nietzsche,
Freud, Darwin, Scheler, Althusser, Levi-Strauss, Foucault, Heidegger, Hartmann y S. Beckett -entre

otros- no dejarian de ser sospechosas.

Expresa Rubio, en su lectura de la historia que, por su parte, el arte moderno —con sus pinturas,
esculturas, obras de teatro y otras expresiones-, mas ciertas sistematizaciones filoséficas de la
época, registran la creencia de que la humanidad depende de fuerzas, relaciones, estructuras
arqueoldgicas y/u otros factores, a tal punto que ésta no puede pensarse de modo independiente
a la situacion concreta. Asi las cosas, todo, en suma, presenta una realidad dispersa:

“La ‘novela nueva’, el teatro del absurdo y el cine de los afios cincuenta esbozaron ya estos temas.
La vision de un planeta desértico, de una humanidad que se hunde, de un individuo que se esfuma,
son los temas predominantes ‘Yo no existo; el hecho es notorio’ —decia uno de los personajes de S.
Beckett-. Si consideramos la pintura y la escultura nos damos cuenta que hay gran relacion entre el

arte moderno y el nihilismo de Heidegger. El arte moderno como metafora epistemoldgica nos
. . 25
presenta una realidad dispersa.”

La desaparicién del concepto de hombre llevada hasta sus ultimas consecuencias con los
proyectos anti-humanistas, conduce a un serio problema ético: es el hecho de no poder apelar ala
persona: se le ha restado autonomia al individuo, responsabilidad al sujeto humano, al Yo, a la
autoconciencia y/o a la identidad para consolidar una responsabilidad penal o civil. El problema es,
a todas estas, que la conciencia -que desde Descartes se concibid como una sustancia igual a

través del tiempo e inmutable a diversos roles sociales- se encuentra disuelta.

Con todo, Rubio advierte que en el seno del Marxismo, por citar un caso, Althusser, Schaff y
Garaudi retoman ciertas lineas del humanismo tradicional de Feuerbach y el joven Marx; esto es,
el humanismo real como orden practico o sefal indicativa; como ideologia que indica el camino
hacia lo real y concreto y apunta hacia los auténticos problemas del hombre, a lo que lo engloba y
determina. Este movimiento se levanta en oposicién al humanismo como afirmacién esencialista

sobre el hombre. Este humanismo, en cambio, habla de fuerzas y relaciones; para Althusser, en

** Ibidem
% bid, p. 67
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particular, se trata de arrancar del hombre situado que puede ser duefio de su destino si pone a su

servicio el humus arqueoldgico que lo hace quien es.

Este acontecimiento marca el emblema de los nuevos humanismos (o el nuevo humanismo):
reconocer al hombre concreto, situado; pensar la teoria antropolégica como una sefial indicativa
gue estudiaria el medio, lo que condiciona el destino del hombre pero Unicamente en relacién con
éste y la importancia que éste les da; un humanismo que busque el futuro del hombre en las
obras, la cultura, los signos y las expresiones en que su libertad se objetiva:

“Estos ‘nuevos’ humanismos se centrardn sobre el medio etnolégico, politico, urbano, etc., que
condicionan el destino del hombre. Ya no importa el hombre sino las cosas mismas. Este interés por
las cosas mismas no serd un interés ‘cosmoldgico’ sino un interés humanista por ‘las cosas para el

hombre’. La ciudad, por ejemplo, sera una ciudad para los hombres en donde se integran no tanto
. . sae . . . s . . o 26
las exigencias geométricas, sino las exigencias econdmicas y sicoldgicas de los hombre.”

En este orden de ideas, dice Rubio que, para planear el destino de un <<nosotros>> -como nacion
o continente- es necesario un humanismo indicativo que resuelva el desafio de la antropologia
filoséfica contemporanea y sefiale una direccién al discurso, a la vez que permita medir nuestro
desarrollo y crecimiento; porque planear el destino de un <<nosotros>> es renunciar, por fin, a
opciones politicas que conlleven visiones de otros hombres y otras realidades; y esto es dar un
paso hacia adelante:

“El estudio y la importancia del medio humano nos esta indicando la sintesis del naturalismo y del

humanismo que buscan el futuro del hombre. Este humanismo indicativo, solidario de las

planeaciones y planificaciones que encontramos a nivel politico y econédmico, marcan el desarrollo

—al menos tedricamente- de nuestros paises. En el fondo, toda opcidn politica conlleva una visidn
. . 27
del hombre para quien y en nombre de quien hace el desarrollo.”

En este contexto Rubio aborda el tema de lo que queremos aportar al discurso del hombre desde
América latina, siendo conscientes de nuestra situacién y de la crisis del humanismo de la

civilizacién europea.

Ahora bien, para hablar de la crisis del discurso antropolégico, Rubio se ha apoyado
principalmente en la obra de Lévinas pero, de ahi es preciso efectuar un giro y pasar del plano
éntico hacia el ontolégico, para proponer un fundamento y un significado a la crisis, reflexionando

sobre algunos sucesos desafortunados.

*® Rubio, J., Antropologia Filosdfica, pp., 68-69.
* Ibid. 69
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Hay que decir que el “haber puesto la conciencia como fundamento” es el primero de ellos.

4
I

Esto porque “la conciencia” aqui referida es “conciencia de si”, conciencia que integra la totalidad
del ser y que es actualidad que excluye toda alteridad, siendo totalidad sin pasado ni soporte;
conciencia inmediata y/o, en resumen, la certeza de una sustancia pensante (Descartes) que esta
por encima del mundo y niega la alteridad. Pues bien, lo que a Rubio le interesa destacar o afirmar
es una conciencia que retoma el pasado y asume el porvenir. Pero, ademds, estd interesado en
postular un humanismo del Otro hombre, no sélo como una opcién metodolégica sino ética v,
desde luego, politica, econdmica y erdtica. En otras palabras, la conciencia inmediata de Descartes
no ve necesario el “largo rodeo” por el camino de los simbolos, las obras, la historia del individuo y

las comunidades humanas. Encierra en una certeza inmediata una realidad que es toda una tareay

un trabajo hermenéutico.

Rubio nos pone de presente que la obra de Lévinas nos abre el camino para escuchar la voz del
otro y nos obliga a pensar mas de un estado de cosas. Nos ubicamos, pues, dentro de un nuevo
paradigma para contribuir a formular una teoria antropoldgica contempordnea lejos de las
estructuras clasicas del subjetivismo de la modernidad, el cogito cartesiano -yo puedo/yo
conquisto, que no posibilita la revelacidon del otro, ni abre camino, espacio o lugar para su

esclarecimiento porque en la ciega realizacién de su voluntad -de poder- lo llena todo.

El discurso de Lévinas, principalmente, lleva a Rubio a comprender las distintas praxis de
liberacién desencadenadas por la inconformidad con el destino asignado a los excluidos del
mundo; bajo las cuales subyacen concepciones y comprensiones diversas y, aun en conflicto, pero
que, de cualquier modo, coinciden en que nuestra situacién exige una reflexién propia y contraria
a los modelos que fundamentaron el movimiento de expansién y colonizacidn. Existe, entonces,
una convergencia entre estas praxis liberadoras y la antropologia filoséfica contemporanea a la
que apuntamos con Rubio: ambas deben permitir a cualquier hombre afrontar su historia, quitarse

la mascara y empezar a pensar y vivir.

2.2. Humanismo del Otro Hombre (Lévinas) o la imposibilidad de seguir
articulando un discurso que anula y desconoce otras humanidades

“La época moderna que se inaugura filoséficamente con el “Yo pienso” de Descartes, es el comienzo
de la subjetividad. Este comienzo, encarnado simbdlicamente en Don Quijote, supone una ruptura
con el mundo antiguo y la instauracion de nuevos vinculos. La historia de esta época, nos dice
Octavio Paz, podria llamarse como una novela de caballeria “Las hazafias de la subjetividad o la

21



conquista del mundo por la negacion del mundo”. (...) Conquista y negacion son los correlatos de la
humanidad del hombre latinoamericano y del colombiano.”*®

Nos ocupamos en esta seccidon de la respuesta de Rubio a la crisis de los humanismos articulada
especialmente desde la filosofia de la alteridad de E. Lévinas. Dice Rubio: “En mayo de 1968, los
sucesos ocurridos en Francia demuestran facticamente la crisis del humanismo cldsico, en este

caso el del XVIII...”. Y luego afiade: “Es asi, como en el afio de 1972 Emmanuel Lévinas publica su

Humanismo del otro hombre.”*

A partir de este momento Rubio explota “la experiencia de la ineficacia humana que acusan la
abundancia de medios para actuar y la extensién de nuestras ambiciones.”*® Esta experiencia de

ineficacia no es otra que la experimentada por “el contrasentido de las vastas empresas frustradas

—en las que politica y técnica concluyen en la negacién de los proyectos que las conducen...”.**

Toma Rubio de Lévinas la idea de que la totalidad del ser integrada en la conciencia de si, lleva
a la crisis no sélo al humanismo sino a la idea de la conciencia como totalidad sin soporte: sin

pasado ni mundo. “Lo que la crisis del humanismo nos permite “leer” es la puesta en duda de la

|n »32

prioridad del Acto, elaborado como “apercepcién trascendental” segin Kant.

La critica a la filosofia occidental que efectya Lévinas y que Rubio adopta denuncia asi “la
primacia excluyente de lo Mismo en una tradicidon filoséfica que ha buscado una perfecta

adecuacién entre el ser y el conocer: ‘conocer viene a ser aprehender el ser a partir de nada o

d 33

llevarlo a la nada, quitarle su alterida Losada recalca que “Toda perspectiva egoldgica (el yo

en si mismo considerado) es ya egoismo, por mas que se quiera maquillar con buenas intenciones,

»34

por mas que se conciba la referencia al otro como su primer movimiento.””” Ciertamente, el

28 Rubio, J., “Nueva Visiéon del hombre colombiano”, en Revista Javeriana, Vol. 90, no. 432, Marzo 1977, p.,
47.

*° Rubio, J., Antropologia Filoséfica, p. 69.

30 Lévinas, E., Humanismo del Otro hombre, México, Siglo XXI, p. 301-316. Citado por Rubio en: Antropologia
Filosdfica, p. 69.

*! Ibidem.

32 Kant, E., Critica de la Razon Pura, Trad. Rovira Armengol, Bs. As. Losada, 1960. Pp. 81-86. Citado por Rubio
en: Antropologia Filosdfica, p. 70.

** Lévinas, E., 1986b, pp. 67-68. Citado por Manuel Losada Sierra, “La responsabilidad para con el otro: una
critica a occidente”, Universitas Philosophica, N°s. 44-45, Junio-diciembre 2005, Pontificia Universidad
Javeriana, Bogot3, p. 43.

34 Losada, M., “La responsabilidad para con el otro: una critica a occidente”, p. 43.
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pensamiento de Lévinas “no acepta que el otro pueda ser pensado a partir del sujeto, ya que su

»35

verdadera significacion no viene dada por la capacidad cognoscitiva del yo.””> Por otra parte,

“Hay en Lévinas, una propuesta irreconciliable con Husserl: para este ultimo todo acto intencional
supone una donacién de sentido, mientras que para Lévinas la significacion debe proceder del Otro.

Dar sentido al otro a partir de la propia subjetividad supone la primera manifestacién de violencia.

.z 36
Es una nueva version del poder “dar nombre”, poder y saber.”

Asi, la ruptura de Lévinas con la filosofia occidental es mas profunda en tanto el famoso olvido
del ser que plantea una diferencia ontoldgica (Heidegger) no reconoce lo exterior “en su caracter
irreductible”; no logra sino relativizar el problema porque la trascendencia no compromete la
identidad del sujeto: la trascendencia se da dentro del ser o en el mejor de los casos con
referencia al ser.®’ En otras palabras, la exhortaciéon heideggeriana a recuperar el ser es la puesta
en marcha de una recuperacion de algo del pasado; es un hacer memoria que nos devuelve un
sentido perdido y, justamente, es éste su limite: la trascendencia en Lévinas “se ubica en un plano

738

distinto y anterior al de la diferencia ontoldgica. Para Lévinas, Heidegger recupera un ser y

olvida Otro, el absolutamente Otro, el no-reductible, aquel cuya existencia es de otro modo que

ser. 39

Rubio, entonces, acoge la necesidad de pensar nuestra realidad humana de un modo distinto al
conocer; es consciente de la imposibilidad de seguir articulando un discurso que anula vy
desconoce otras humanidades. En el plano social, es urgente replantear en la mente de cada

hombre y cada mujer de hoy, gue existan humanidades que deban justificarse o ser justificadas de

manera _permanente. El problema no es que existan grupos humanos desarrollados y otros

subdesarrollados (aunque esto también apunta a una crisis social y genera insatisfaccién, lo mismo

que el que existan pueblos que ordenen y otros que obedezcan). El problema es que unos seres

humanos sean obligados (de una u otra forma) a imitar a otros, negar su pasado vy realizar la

historia de otro (s); y que, consiguientemente, existan enormes segmentos de la humanidad que

pierdan su voz... su posibilidad de expresarse, su historia y relatos: que vivan en un permanente

“estar pasivo” en unos condicionamientos y no vivir desplegando su propio ser. El problema es

*|bid., p. 44

*® Ibidem

* |bid. pp. 44-45
* Ibid., p. 45
*bid., p. 47
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gue existan seres humanos gue vivan con mascaras y no logren pensar realmente su realidad ni

aceptar su diferencia. Y, finalmente, como diria Francisco Miré de Quesada, que hablemos del

hombre y no lo reconozcamos hasta que éste se nos enfrenta amenazandonos...

“La circunstancia concreta por la que atravesamos en América Latina pone de manifiesto el
desagarro profundo que genialmente expresa Francisco Miré Quesada: nos sentimos ‘el hombre
pero no acertamos a reconocer a otros hombres hasta que estos se enfrentan a nosotros
condendndonos por nuestra humanidad. Porque se hablé del hombre, pero el hombre fue
considerado sdlo una idea, surge ahora como realidad amenazante... Nos encontramos con hombres

. I 40
gue exigen y amenazan, aqui, alld, a nuestro lado, frente a nosotros’”.

Ahora bien, adicionalmente, para entender el pensamiento de Rubio habria que atender
también a nociones tales como: la pasividad como origen de sentido, la relacién con el otro lejos
del circulo opresor-oprimido, la trascendencia como respeto de aquello que es y la finitud de la
libertad anclada en el principio de respeto por el Otro, que constituyen parte un precioso legado
de Lévinas del que Rubio se apropia. Pero esto seria mas pertinente a su reflexidn ético-politica de

la no nos estamos ocupando en este trabajo.

Nuestro autor se plantea entonces la tarea de una antropologia que parta de la conciencia del
mundo, de la alteridad; se trata no sélo de un punto de partida ético, sino de un compromiso con
la realidad Latinoamericana y mundial. Rubio afirma que: “El humanismo del ‘Otro hombre’ se
constituye para nosotros asi en opciéon no sélo metodoldgica, sino, ante todo, ética y por ende

politica, econdmica y erdtica”*.

2.3. Rubioy la discusién de una Filosofia Latinoamericana
Ahora bien, en la construccion de su antropologia filoséfica Rubio hace frente a la discusion en

torno a la especificidad de la filosofia latinoamericana la que, por la década de los 70's, se
planteaba en torno a si ésta era ante todo una historia de las ideas o una filosofia que inspirara el
nacionalismo o, finalmente, si de lo que se trataba era pensar una filosofia de la liberacién.

Sefialemos, brevemente, cudl fue su interpretacién y su lugar en este debate.

“... [Eln América se han dado algunas ‘ideas’”** dice Rubio, luego, es posible hacer una
historia de las mismas. Sin embargo, mds alld de esto es necesario definir y delimitar ‘lo propio’

dentro del universo de la historia de las ideas, en tanto escribir y/o fijar la historia de la filosofia en

“ Rubio, J., Antropologia filoséfica, p. 15, Subrayado del autor.
41 .
Ibid., p. 71
42 Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, |, Bogotd, USTA-CED, 1979, p. 27.
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el pais (o regidn), es fijar una tradicion que enmarque en un sentido nacional (no necesariamente

nacionalista) el movimiento filoséfico.

José Ortega y Gasset expresaba a propdsito que no era posible concebir una ‘historia de las
ideas’ puras y abstractas en la medida en que éstas no existen. Para Ortega, “la idea es una
acciéon” que el hombre realiza en determinada circunstancia, con alguna finalidad; éstas “son
coextensivas a la idea” y sin ellas la idea sobreviviria con un perfil vago y abstracto.*® Ahora bien,

pensar la historia de las ideas efectivas (en este sentido) es posible y tedricamente valido.”*

Para Rubio: “Por lo que respecta a las historias de las ideas filosoficas en América Latina, ésta

debe estar en relacién con la historia de la cultura.”*

Las razones de ello son dos: primero, que no
hay en América latina un desarrollo abundante de la filosofia ‘pura’, (en el sentido de un sistema
filoséfico acabado y reconocido universalmente); y segundo, que las ideas han tenido una accién
histérica en la medida en que han organizado y reorganizado nuestras nacionalidades.*® Rubio

destaca, entonces, el papel historico, cultural y politico del quehacer filoséfico.

De otro lado, para Ardao, como para Rubio, un problema que debe ser pensado es el de la
relacion entre la historia de las ideas filosoficas y el ‘desarrollo’ de las ideas filosoficas en América
Latina. Para José Gaos, en cambio, el tema de la historia del pensamiento en los paises de lengua
espafiola es una oportunidad para el desarrollo de la filosofia en estos.”” Rubio subraya, no
obstante, la apropiacion de la ‘tradicidn’ filoséfica occidental, por cuanto considera que toda
‘vuelta’ y revisidn de ésta “es una de las funciones urgentes de la reflexion filoséfica”*; y lo

subraya a propésito de la intervencién hecha por Samuel Ramos®: “He deseado hace mucho

tiempo escribir una historia de la filosofia en México, para buscar una tradicion que pudiera fijar

43 Ortega y Gasset, José, Prélogo a la Historia de la Filosofia de E. Brehier; citado por Ardao, Arturo, “Sobre el
concepto de historia de las ideas”, en Revista Historia de las ideas, Casa de la cultura ecuatoriana, Quito,
1959: 67-69. El mismo trabajo fue publicado en el libro Filosofia de Lengua Espariola, Ed. Alfa, Montevideo,
1963. Ver también la intervencion de Ardao en el IX Congreso de filosofia realizado en Caracas, 1976,
Historia y evolucion de las ideas de las ideas filosoficas en América Latina. Citados por Rubio en Historia de la
filosofia Latinoamericana, I, p. 27.

4 Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 28.

* Ibid., p. 29.

*® Ibid., p. 30.

*’ Esto, en la medida en que hacer una historia de las ideas filoséficas es apoyar la reflexién filoséfica (Gaos,
José, En torno a la filosofia Mexicana, Ed. Porrua, y Obregdn, México, 1953, t. 1, pp. 17-ss. Citado por Rubio
en: Historia de la filosofia Latinoamericana, 1, p. 31.).

8 Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 31.

49 Ramos, Samuel, 1943. Citado por Rubio en: Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 31.
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un sentido nacional al movimiento filoséfico de los uUltimos afios.” Igualmente, Rubio comparte
con Garcia Bacca que: “Hacer historia de las ideas En América es (...) enraizarnos y por lo tanto

vivir en profundidad, en el pasado, que tal vez sea mas nuestro que el presente...”.”

Es evidente, entonces, que Rubio es consciente que ‘desde hace mas de veinte afios’ (para ese
entonces) se ha venido posibilitando un verdadero enraizamiento del pensar filoséfico que “no es
tedrico sino ‘practico’.”® En esta linea, Rubio retoma a Samuel Ramos quien sostiene que hay un
‘fondo’ de ideas filosoficas en los acontecimientos sociales y politicos de la historia de ‘México’,
fondo ‘mas o menos visible’ que delata ‘la preocupacidn por ajustar la vida a ciertas normas del
pensamiento’.>® Rubio cree que esto es asi no sélo para México sino para toda Latinoamérica, que
no se puede negar que la filosofia ha estado latente en nuestra cultura y, a partir de esto, promete

desentrafiar la tradicion (objeto de la filosofia) gracias a la hermenéutica.™

Llama la atencién a Rubio el que ‘el hecho social’, como lo describen Ramos y Gaos,> abre a la
reflexién:

“El hombre del siglo XIX tiene ante sus ojos un pasado colonial, una tradiciéon en su mas profunda

expresion filosofica e histérica. Por otro lado, tiene la historia liberal, positivista, utilitarista. La

opcién se realiza en favor de esta segunda manera de ver el mundo. La época ‘independiente’

rechaza la autoridad histdrica aspecto que queremos recuperar en este libro- y trata de dar

fisonomia a las nacionalidades asumiendo las corrientes histdricas europeas. Asi (...) El positivismo
en la filosoffa del ‘orden y progreso’...”.”

La opcidn por el positivismo es analizada inicialmente por Gaos y, posteriormente por Zea, quien
observa que Latinoamérica fue el primer lugar donde ‘las fuerzas conservadoras nativas’ y ‘las
fuerzas progresistas del mundo occidental’ se juntan para enfrentar el esfuerzo de

occidentalizacion que hacian las fuerzas progresistas nativas.”®

*% Citado por Rubio en: Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 31. Probablemente el texto citado de
Garcia Bacca, sea: Antologia del pensamiento Venezolano (Siglos XVII-XVIll), Ediciones del Ministerio de
Educacion, Caracas, 1954.

> Ibid., p. 31

> Ibidem

> |bid., p. 32

> Gaos, José, “Localizacidn histérica del pensamiento hispanoamericano”, en Cuadernos Americanos, No. 6,
México, 1942. La continuacidn aparece con el titulo de “Caracterizacion formal y material del pensamiento
hispanoamericano” en: Cuadernos Americanos, No. 6, México, 1942. Citado por Rubio en Historia de la
filosofia Latinoamericana, |.

> Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 32.

> Zea, Leopoldo, “América en la historia” en: Revista Historia de las Ideas, No. 1, Quito, 1959.
Posteriormente, Zea publica un libro con el mismo titulo, Ed. Revista de Occidente, Madrid, 1970. Cfr. Dauvis,
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Rubio anota que los idedlogos del XIX optan por ir contra el determinismo de Hegel y a favor de
una vision cientifica de la historia que, basada en la nocién de libre arbitrio, rechaza la tradicion
colonial. Esta opcién se constituye para Zea en el principal error del pensamiento

Latinoamericano: negar el pasado o no asimilarlo en sentido hegeliano®.

Es, pues, en el contexto del siglo XX (contexto en el que se desarrolla un pensamiento opuesto
al del siglo XIX que trata de potencializar la realidad propia) que Rubio plantea el problema del
‘método histdrico’ respecto de la historia de la ideas y de la antropologia filoséfica. Rubio retoma
la discusidon Raat-Zea en torno al asunto de la liberacién latinoamericana en el debate de la
especificidad de la filosofia Latinoamericana. En 1969, Raat®® hace una critica general ‘a la
metodologia’ empleada por los historiadores de la filosofia latinoamericana y ‘a la historia de las
ideas’. Para Raat en primer lugar, existe un concepto idealista de la idea segln el cual una idea
crea o refleja el mundo; estas ideas, como reflejos del mundo, permiten hacer un analisis interno.
Existe, por otro lado, la idea como aquello que es Util, que actda ‘como agente para la adaptacion
y la supervivencia’; ideas éstas que pueden ser objeto de un analisis externo. Para Raat, la
distincion por él mismo efectuada debe recordar la distinciéon filoséfica entre ‘idealismo aleman’
por un lado vy, ‘utilitarismo’, ‘positivismo’, por el otro. Afirma Raat que los andlisis internos sirven
mas ‘como instrumento de critica literaria’ que como método para comprender el pensamiento
humano en relacidn con el contexto histérico. Asi, el problema consiste en lograr la demostracion,
la explicacién causal, la objetividad al interior de la historia de la ideas para ir mas alld de lo

meramente especulativo (en sentido peyorativo).

Sostiene Raat que estos historiadores de América Latina, que se formaron en su mayoria en la
escuela Gaos-Zea, se rebelan contra el positivismo, sacrificando los elementos cientificos de la
historia e intentan construir el ethos nacional. Ahora bien, este historicismo que aqui se acusa, en

palabras de Rubio, “no tarda en identificarse con el idealismo en la medida en que afirma que los

Harold Eugen, “La historia de las ideas en Latinoamérica”, en: Latinoamérica, No. 2, UNAM, México, 1969.
Citado por Rubio en: Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 32.

>” El *haber sido’ algo en sentido hegeliano, implica que se tiene experiencia de algo, que se han superado
etapas y, que en tanto superadas, no tienen que volver a vivirse; que se han resuelto problemas (que no
tienen por qué volver a plantearse). Cfr. Zea, Leopoldo, El pensamiento Latinoamericano, Ed. Ariel,
Barcelona, 1976, p. 53. Este mismo libro aparecio en 1949 y 1956 con el titulo Dos etapas del pensamiento
en Hispanoameérica. Citado por Rubio en: Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 33.

>8 Raat, William 0., “Ideas e Historia en México. Un ensayo sobre metodologia”, en: Latinoamérica, No. 3,
UNAM, México, 1970. La tercera reunién de Historiadores Mexicanos y Norteamericanos tuvo lugar en 1969.
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constituyentes fundamentales del mundo histérico son los motivos humanos y no los factores

sociales ni institucionales.”*®

Zea responde con una reflexion sumamente esclarecedora de la que nos valemos ahora para
fijar el horizonte de comprensién del trabajo de Rubio. Dice Zea que cuando se habla de ‘historia
de las ideas en América’ se trata mas del modo como se interpretaron la ideas en América; se trata
de filosofias que al ser trasladadas de un lugar a otro resultaban ajenas a la realidad de nuestra
cultura, a los hombres de América; ideas que intentaban ‘cambiar la propia realidad’. Zea dice que
su trabajo pretende ir mas alld de los hechos para configurarse en una praxis que modifique el
futuro, a pesar de que Raat lo acuse de restarle objetividad al estudio de las ideas. Es esta idea de

praxis la que Rubio recoge en su opcidn histérico-hermenéutica para el estudio de la tradicién. *°

Para Zea, el proyecto de una filosofia que se ocupa del pensamiento histérico adquiere sentido
cuando no sélo se atiene a ‘los hechos’ sino que intenta transformar “una historia que no puede
seguir siendo” ® historia de datos sino de posibilidades de gestacidn de un pensar que se apropie
criticamente del legado occidental y logre construir uno propio. “Se nos pide atenernos a los
hechos ‘épero qué es lo que ofrecen los hechos?”, pregunta Zea. La situacion de la que hablamos,
la situacién de dependencia y marginalidad de los pueblos de esta parte de América y de otras
partes del mundo no occidental. Atenerse simplemente a los hechos seria aceptarlos. Conocerlos
para cambiarlos, es, por el contrario, la preocupacién central de esta filosofia de la historia (...)
éSubjetivismo? Tanto como lo puede ser atenerse a los hechos que han sido el resultado de

1162

quienes se convirtieron pura y simplemente en parte pasiva de los mismos. Es este pues el

planteamiento de Zea que Rubio recoge e incorpora en su historia.

Finalmente, hay que senalar, que en el marco de investigacion de la historia y la antropologia, a
Rubio no le interesa hacer un debate acerca de la objetividad y subjetividad de la historia; sino que
ese tema sera tratado por él mucho mas adelante cuando se plantee el problema del alcance de la

hermenéutica y la fenomenologia.

En resumen, las circunstancias a partir de las cuales Rubio alimenta su reflexiéon en torno a la

posibilidad de una antropologia filosdfica nuestra, nos remite al contexto de la crisis de los

> Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 37.
% 7ea, Leopoldo, IX Congreso interamericano de Filosoffa. Citado por Rubio.
61 Rubio, J., Historia de la filosofia Latinoamericana, I, p. 37.
62 ,
Ibid., p. 37.
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humanismos (o del humanismo), a los anti-humanismos que las sucedieron e, igualmente, al
contexto polémico a cerca de lo que pudiera significar hacer filosofia en nuestro continente: ¢Una

historia de las ideas? ¢ Una filosofia nacional? o éuna filosofia de la liberacion latinoamericana?

Sin entrar a responder uno a uno estos interrogantes, queda claro que para Rubio es posible
emprender una antropologia filoséfica siempre y cuando ésta amplie el horizonte en el cual se
ejercen las libertades humanas para inscribir todas las revelaciones del otro en una ontologia
nueva. M3as alld de “igualarnos”, Rubio trata de abrir un espacio para que aparezca el mayor
namero de seres humanos posible, todos los seres humanos: pero, como seres singulares,
concretos, en sus multiples relatos. Esta antropologia implicaria un cambio de rumbo, pues es

necesario un nuevo comienzo lejos del manido circulo de “oprimidos y opresores”.

IM

Por esto, la antropologia pensada desde el “otro” articula las expresiones y reflexiones de
minorias y excluidos; pensamientos y desarrollos originales dados en los paises “en desarrollo” -
como formas y praxis liberadoras- no sélo para afrontar la “dependencia econémica y cultural”,
sino para percatarnos de una Latinoamérica que es productora de sentido, significado y contenido;
para una antropologia que busca resolver el conflicto entre dos concepciones del mundo: la de los
gue toman el discurso prestado y la de los autores del discurso; promoviendo una forma de
convivencia liberadora para todos los hombres. En palabras de Rubio: “Si quisiéramos proyectar la
funcion de la Antropologia Filosdfica, deberiamos decir que ésta tiene que proyectar una estructura
de acogida que nos permita pensar conjuntamente la civilizacion y la barbarie; el pasado indigena

y europeo con el presente planetario.”®

® Ibid., p. 18.

29



CAPITULO TRES

3. EJES FUNDAMENTALES DE LA ANTROPOLOGIA FILOSOFICA EN RUBIO

El objetivo de este capitulo es sefalar algunos de los ejes fundamentales de la antropologia
filoséfica entrevista por Rubio. Primero, reconstruiremos las categorias de Totalidad,
Diferenciacion, Alteridad, Dialéctica y Metafisica que Rubio toma del pensamiento de Jean Jolif.
Segundo, mostraremos cédmo, de la mano de Ricoeur, Rubio acoge las nociones de afirmacion
originaria, diferencia existencial y mediacién humana. Posteriormente, nos ocuparemos de sus
reflexiones en torno a la relacion con el Otro en la dimensién erética y, finalmente,
reflexionaremos sobre el mundo doméstico para pensar desde alli la dimensidn econdmica. El
capitulo nos permitira reconocer aciertos e interrogantes que quedan abiertos en este proyecto de

Rubio.

3.1. Las categorias fundamentales de la antropologia filoséfica (Jean Jolif)

Rubio sigue a Jolif en que la antropologia filoséfica ‘no puede ser considerada como un saber
que expone todo lo que puede decirse sobre el hombre’,** sélo explicita la forma y la estructura
del discurso sobre éste. Es una tarea critica porque explora las condiciones universales y a priori;®
condiciones fundadas en la ontologia del ser humano. Esta ontologia no consiste en exponer un
compendio de conceptos adecuados al ser sino que expresa ‘el sentido y la exigencia de un ser
gue queda mas alld de ella y se le escapa en el preciso momento en el que ejerce sobre el su

funcion.’®®

Es un discurso abstracto —en el sentido mencionado- y, al tiempo, sometido a los seres
humanos palpables que no se pueden construir a priori por la teoria. Para Rubio y, siguiendo a
Jolif, en el estudio de lo humano, se debe aceptar y explicitar que ‘la riqueza infinita de la vida’
desborda el discurso. Por consiguiente, el saber sobre el hombre es posible en orden a unas

categorias abstractas y esta referido a la realidad inagotable.

® Jolif. Jean, Comprender al hombre, Salamanca, Ed. Sigueme, 1969, p. 148.
65 . . . . . sy ,
Experiencias que se encuentran fundamentadas y condicionadas por el trabajo critico de la antropologia.
66 ,
Ibid., p. 150.
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Las categorias son cinco: totalidad, alteridad, diferenciacion, dialéctica, metafisica. Estas
categorias se encadenan. Su multiplicidad no es no es irreductible, el analisis las distingue y las
yuxtapone. Las categorias no vienen de la experiencia, sélo nos permiten comprender si la unidad

de esta experiencia puede encontrarse en ellas.?”’

Jolif las agrupa segun un vinculo interno asi:

% Alteridad —®*Totalidade
0 1 o - DLALECTICA
TOTALIDA
C-‘ LiDaD ,l.
Alteridad Diferengacidn
Y Diferenciacion 'f ?‘

FRAETAFISICA

Estos cuadros expresan que si el ser humano debe ser comprendido como totalidad, ésta no es
una totalidad inmediata y en si misma, dado que el contenido del ser humano se compenetra de la
alteridad y la diferenciacién. Ahora bien, sélo en la experiencia se ve su entrecruzamiento y
sintesis: “una alteridad diferenciada, una diferenciacién que escinde la alteridad en regiones

”6

especificas.”® Estas categorias de Jolif fueron estudiadas en el curso de Antropologia Filoséfica

que hasta el afio 2004 impartia Rubio.

3.1.1. Totalidad
Recurriendo a la categoria de Totalidad podemos aprehender y producir el dinamismo ilimitado
del ser humano llegando a comprenderlo; sin esta categoria nunca se llega a la experiencia

humana o nos encerramos en ella misma limitandonos al mundo de las cosas.®

La categoria de "Totalidad" expresan (1) el sentido mds general de la existencia del hombre e (ll)

indica como la particularidad del estudio del hombre es el no poder definir su objeto del mismo

modo que pueden hacerlo otras ciencias.

() La Totalidad: "refleja ese movimiento del pensamiento que le lleva a superar todas las

»70

representaciones efectivas y posibles, circunscribe la abertura ilimitada del hombre;””” sefiala que

*” Ibid., 151.
% Ibid., p. 153.
* bid., p. 157.
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las determinaciones estan en él pero no lo determinan totalmente, sino que lo refieren a la
abertura infinita de su esencia: ‘el hombre no es lo que es’, ‘no colma las posibilidades infinitas de
su ser’. Esta en su situacién presente y, dado que ésta no le colma, aspira alcanzar la plenitud. La

"L por cuanto el hombre tiende a superar

"Totalidad" es el horizonte, el término inaprensible,
todas sus determinaciones y no existe una identidad plena entre éstas y su humanidad. En
consecuencia, existe una tension entre dos polos. Esta condicidon lo mantiene "como en transito";
el hombre quiere frenar el proceso, descansar, tener una tregua. Cuando el ser humano aspira ser

un elemento estatico, vive en la inmediatez.

Decir que "el hombre es totalidad" es ponerlo en perspectiva; el hombre concreto no esta
relacionado con ninguna determinacidn particular en el sentido de que cualquier determinacion es
meramente contingente. Sin embargo, es necesario que el hombre exista siendo determinado
aunque no exista teniendo unas determinaciones pues lo que es contingente para el hombre (en

general) es necesario para hablar de un “hombre en particular”.

La Totalidad es una categoria sin la cual no hay experiencia en absoluto; es a priori, porque
permite ubicarla en las relaciones y el proceso que la constituyen. La Totalidad es necesaria mas
no suficiente para pensar al hombre: necesita una experiencia que la llene y ella sola no da la luz

necesaria a las experiencias.

(1) Por otro lado, no hay en este campo ni puede haber una identidad plena entre lo definido y
la definicion: el objeto de la antropologia no es algo que estd enteramente dado y debemos
remitirnos a unas categorias que proporcionan_unas panoramicas o enfoques parciales que
expresen, cada una, un atributo ilimitado de este ser.”” La dificultad de esta categoria es que no
puede ser pensada en si misma ni recibir ningin contenido positivo sino que designa mas bien un
horizonte inaccesible:”® esta categoria no engloba a ningtin ser humano o grupo de seres sino que
todo cae dentro de ella y a ella nada se opone. Por ello, es una categoria siempre presente y

siempre ausente.

" bid., pp. 157-158

" bid., p. 158.

72 Lo que se pretende en este marco es forjar un discurso que preste una carta de categorias” (lineamientos
y/o condiciones) para pensar al hombre como un ser dindmico; un discurso que reprodujera las facetas de lo
humano hasta donde el lenguaje lo permita.

I Pues, la totalidad sdlo puede ser pensada con relacidon a su opuesto, lo concreto, la determinacion, la
particular. En la categoria "Dialéctica", como veremos, se efectia un cambio de método que remite a
procesos reales y compara.
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Esta categoria nos salva de caer en un naturalismo o dogmatismo; nos mantiene a salvo de
cerrar el discurso y abre espacio para que las determinaciones o diferencias empiricas entre los
individuos puedan ser incorporadas o explicitadas y no desvien la reflexién al introducirse de

modo anarquico.

Las determinaciones que escapan a la conciencia, asi sean datos culturales, o de una situacion
histdrica, modelan el discurso y no permiten integrar otros aspectos del hombre. Al respecto, la
idea de totalidad indica, ademads, que la vida siempre estd en suspenso y permanece en un proceso
indefinido que tiende a multiples manifestaciones. Las determinaciones son siempre mediaciones
si se considera que estan entre el hombre y el mundo: el hombre es el ser medianero por
excelencia, media entre su intimidad y el mundo, entre su produccién y algo que ha de venir

irremediablemente’.

El hombre ha alcanzado cierta conquista (de si mismo) cuando se apropia de las
determinaciones como mediaciones que le llevan a realizar su historia. "La totalidad no puede ser
vivida en forma radical (pues no puede haber presencia de lo que estd por venir) sino imaginaria,
inmediata y no mediata". En este sentido, el suefio se convierte en el contrapunto de la vida real,

sin el cual no puedo vivir porque me resulta insoportable vivir "lo determinado" como mediacion:

"Es inatil que queramos despojar a la existencia de las representaciones miticas, de las utopias o
ucronias, de los suefios poéticos que la penetran por todas partes. Seria ademas catastrdfico llegar
a ello. Pero es soberanamente importante que se suefie conscientemente, de forma que el mundo
imaginario, que la relacion de identificaciéon con la totalidad, no aniquilen el mundo <<real>> y
dejen subsistir las mediaciones."”

La antropologia no puede dejar de reconocer la importancia de la imaginacién: “todo parece
indicar que la existencia humana (...) no puede ser vivida sino siendo superada en la imaginacion;
parece que solo es aceptada siendo en cierto modo contradicha.”’® La pretensién de lograr un
discurso totalmente claro y riguroso pone en jaque el dinamismo de la historia humana. La

antropologia debe incorporar la irrupcién de lo irracional como una posibilidad siempre al acecho.

* El hombre siempre aspira a una identidad colmada con Dios, siempre suefia con alcanzar la plenitud de su
ser. Esto se llama en este contexto, vivir en la inmediatez; por otro lado, el hombre también puede ser capaz de
ser consciente de que tales aspiraciones s6lo son posibles en sus suefios. Lo que se postula aqui es que el
hombre debe sofiar pero estar consciente de que suefia, vivir el suefio como suefio. Ahora bien, justamente el
suefio es de suma importancia puesto que es la tregua, el descanso en una vida limitada. En todo caso, el
suefio es lo que impulsa al hombre a trascender sus limitaciones, el sueo lleva al hombre mas allad de su
situacién presente, es motor.

” Ibid. p., 168

7% Ibid., p. 167

33



Por ultimo, el paso de la conciencia a la conciencia critica es necesario para realizar una historia
en la que el hombre viva. Todo proyecto que anuncie y prometa una comunién con un dios, que
puede ser el Dios cristiano, que se identifique con el absoluto, arrojara un sujeto sin un sentido

claro de sus acciones.”’

3.1.2. Alteridad
"Vivir (...) es confrontarse, a cada instante, con la diferencia que contrarresta el deseo de
inmediatez."”®

Dado que el ser del hombre no es inmediatamente dado sino que se despliega en un proceso
que hay que entender como proceso de totalizaciéon’ en sentido abstracto, nos exige analizarlo
desde otras dos categorias: la alteridad y |la diferenciacion. Ellas manifiestan que el ser humano
aparece ligado a un mundo de cosas que constituyen para él lo otro irreductible cuyo caracter de
exterioridad es mundo que esta ahi pero no simplemente como un cuadro sino que es alteridad

que forma parte de mi, ‘entra en mi definicién’, ‘me penetra y yo la penetro’.%

La relacién yo-alteridad es simultanea; ninguno de los términos es dado primeramente. Es una
realidad dual: el ser humano es el paso entre los dos polos.®* Comprender la relacién con la
alteridad es dificil porque el lenguaje nos ha obligado desde siempre a concebirla en conflicto. Se
puede dar la reduccién de la alteridad, como la interiorizacidn de lo que primeramente se da en la
exterioridad, o bien como una pérdida de si. A esto se aifade el peso de la costumbre (creada por

la filosofia clasica) de oponer sujeto-objeto.®

La alteridad concibe la unidad en la dualidad, mantiene a la vez la identidad y la diferencia,

salvaguarda la realidad de lo multiple atin cuando ésta es realmente superada en lo simple.® Para

77 . . . ~ . . .

El reposo, la identidad plena con Dios, es el suefio de la inmediatez, que se parece mas a la muerte en
tanto la vida es siempre inestable, irregular. El hombre no existe sin ver que la negacion le desgarra e
intenta superar sus determinaciones buscando una conciliacidn total. El hombre fracasa en este intento de
convertirse en Dios y, asumir este fracaso, es aceptarse como tensidn permanente, es aceptar que su
contingencia es también una posibilidad y es el trasfondo negativo de lo que no es.

78 /

Ibid., p. 187
79 . . . . . .

Proceso que, dicho sea de paso, nos proporciona el sentido mas general de existencia humana.

80 ,

Ibid., p. 172
81 ,

Ibid., p. 173
2 . . . so. . . . . .
8 | 0 mismo que ‘conciencia y naturaleza’, ‘espiritu y cuerpo’, interior y exterior’. Dice Jolif: “Debemos, por
encima de todo, evitar referirnos a la imagen espacial de yuxtaposicién y de poner los dos términos en
presencia de su completa exterioridad que sélo permiten pensar en su negacién y en su exclusion
reciprocas. Llegar a ello, es verdad, costard gran esfuerzo, si es cierto que el pensamiento es
espontaneamente dualista y se eleva a la unidad sélo por disolucion de lo multiple” (lbid., p. 174-175).
83 ,

Ibidem.
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no caer en el error de separar hombre de alteridad, hay que decir que el hombre es él mismo vy a la

vez otra cosa; sin que el hombre se deje dividir:

“Hay que poner simultdaneamente estos dos conceptos: el hombre es a la vez y todo entero él y otra
cosa distinta de él. Todo entero: cada uno de estos puntos de vista, lejos de dar acceso tan sélo a
una parte del ser humano, permite, por el contrario, totalidad, hacer de él una descripcion que no
deja escapar ninguna region esencial (...) La comprension del cuerpo, por ejemplo, no es la
comprension de un objeto sin interior (...) sino que encuentra en la gesticulacion y en las formas la
presencia imperceptible, y sin embargo evidente, del espiritu; y al revés, la reflexion, que
aprehende el hombre en el interior, llega cada vez mas a esta misteriosa transmutacion por la que
incesantemente el espiritu se hace carne y se hace visible entre las cosas.”

La alteridad prueba que la unidad del hombre no es alcanzada inmediatamente y debe ser
lograda por un movimiento de constitucion.?* El lenguaje dispersa lo vivido y, con todo, no es

posible renunciar a él, pues justamente, como abstraccién tiene que ser multiplicidad.”®®

La alteridad subraya que el ser humano debe ser buscado dentro del mundo, en lo corpéreo.
Pensar en ‘el cuerpo’ de modo corriente es pretender verlo desde el exterior, pero éste sélo se
revela desde otro punto de vista. “El que no sabe ver mas que cosas ignorard siempre lo que es el

786 . A
cuerpo humano.”*” El cuerpo es el hombre mismo, abertura total que no se da sino en su otro, es
una profundidad que se revela bajo la forma de la alteridad sensible. Conocer al otro es reconocer
el movimiento mediante el cual el interior se manifiesta en el exterior e iniciar una comunicacion
gue no esta sujeta a limite de tiempo. La alteridad es la categoria que impide que el discurso se

estanque en la inmediatez y se identifique al hombre con un momento del proceso.®’

Ahora bien, el deseo de ser una inmediatez colmada no puede ser despreciado por el andlisis
sino que es sugerido como suefio que tiene la funcidn de compensarnos de la nostalgia de no

poder identificarnos con el todo.®®

Cabe anotar también que la alteridad se experimenta de manera patoldgica cuando la
diferencia niega toda significacion y relacién, y se acaba por hacer desaparecer ilusoriamente al

mundo.®® Ademas, cuando vivimos sin captar la diferencia lo que nos lleva a percibirla como mera

¥ Este movimiento de constitucién integra diversos momentos que son recogidos y expresados en el
discurso.

8 |bid., p. 177

% |bid., p. 182

¥ Ibid., p. 183

% |bid., p. 185

¥ |bid., p. 189
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apariencia o a hacerla coincidir con la identidad: se percibe la realidad como homogénea, como

una ilusién que supera la dualidad e instala un nosotros que sustituye al yo y al t4.*°
Finalmente;

“Referirse a la alteridad (...) es comprender implicitamente que la existencia humana no es el
despliegue de una potencia libre, totalmente interior y soberana: la existencia sélo puede ser
ejercida confrontdandose a una resistencia externa, siendo astuto para obtener de ella el mejor
provecho (...) El hombre existe por la fuerza ciega de la naturaleza, presente y actuante en lo mas
secreto de su ser, perpetuamente transmutado.””*

3.1.3. Diferenciacion
Las categorias descritas se viven en una multiplicidad de experiencias y direcciones no

uniformes. Nos presentan la difractacién de un yo que se realiza al precio de una disociacion
interna, pero que nos permite avanzar del interior al exterior y viceversa de modo tal que la

diferenciacion se impone tanto a partir de la subjetividad como de la objetividad.

Por otro lado, la diferenciacidon nos permite ver la propia vida organizarse en tomo a multiples
polos y renunciar a ser un centro absoluto.’” Esta diversidad de experiencias nos muestra que
ninguna de ellas es irreductibles a otra. Asi, explica Jolif, existe algo que las conecta y es similar a

unas y otras sin llegar a reducirles sus componentes distintos.

La relacidn entre Diferenciacion y Alteridad se da porque la presencia de un hombre le permite
reconocer al Otro el horizonte de posibilidades (movimiento esencial en la totalizacidn); lo que soy
ahora me da una idea de lo que seré en la medida en que admito o niego un aspecto del otro

intuyendo lo que aquel es.

Con todo, como hemos visto, una experiencia conduce a otra y, lejos de estar cerrada sobre si
misma, me abre de un modo especifico al mundo; el hombre se da a la experiencia y ella le pone

en convivencia con lo otro que tal vez no ve o no es de modo presente.

3.1.4. Dialéctica
Esta categoria aparece como un proceso de totalizacion basado en la relacién del uno con la

alteridad, en el paso del interior al exterior y del exterior al interior. La dialéctica es tal en virtud de

movimientos al interior de un todo coherente que nunca se agota, que se relaciona con las demas

% |bid., p. 187-191
! Ibid., p. 196
%2 Ibid., 226
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categorias antropoldgicas posibilitando una interpretacion humana lejos de absolutos vy

esencialismos.

La Dialéctica tomada de Jolif se distancia de la concepcidn tradicional por la cual se entiende
‘lucha de contrarios’; es, en cambio, lo que permite articular una exigencia estructural y una
. s .. 93 . . . . .
histdrica™ que nos recuerde la exigencia de apertura, de perpetuo devenir, que se inscribe en el
plano mds amplio de una historia universal que se concretiza en “movimientos a los todos

parciales, como totalizacion regional.”®*

Ahora bien, la totalidad propia de la dialéctica nos remite a los casos en los que ‘la perspectiva’
impone a las experiencias una configuracién determinada: es decir, cada vez que se da un todo
concreto (lldmese sociedades industriales, Imperio, etc.) se situan todas las significaciones.” El
ejemplo cldsico de la sociedad industrial aclara que existen ciertas condiciones que deben cumplir
los todos parciales en un pensamiento dialéctico. Nuestra experiencia del todo concreto
circunscribe sus limites (estos jamdas podrian circunscribirse a-priori); cada uno de los todos
parciales debe ser tenido en cuenta en los andlisis de los todos concretos ‘para poder integrar toda

la riqueza de lo concreto.’®®

Jolif destaca aqui que la experiencia no es un espectro fragmentado abstracto sino que articula
un conocimiento desarrollado entre conciencia y experiencia en un proceso que tiene ldgica y
sentido.” Los conceptos son validados por la experiencia, no me pueden sefialar lo real, sino se
fundamentan en la experiencia. Por lo tanto, saber implica una dialéctica entre conciencia y
experiencia y, por ningun motivo debe cerrarse la discusidn con interpretaciones absolutas de

alguna de ellas.

La dialéctica fundamenta la antropologia, y no al revés: la comprensién de todo es posible si se
realiza en un movimiento de estructuracién y si también la conciencia puede ser percibida en
dicho movimiento, contenida y guiada por éste.”® El método del pensamiento dialéctico va de lo
concreto a lo concreto, pasando por lo abstracto de la sintesis a la sintesis, pasando por el andlisis

de las determinaciones del todo global y los todos parciales. “De este modo, el pensamiento

* |bid., p. 203
**|bid., p. 230
% |bid., p. 239
% |bid., p. 243
7 |bid., p. 245
% |bid., p. 248
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dialéctico parece tener que orientarse a analisis minuciosos, cada vez mas finos, que la fijaran en

799

el sélido terreno de lo concreto.””” Jolif afirma ademads, que los todos parciales no son inertes sino

que se entremezclan. El mismo campo de experiencia es a la vez un todo y un elemento de otro

100

todo. Ahora bien, lo realmente concreto es el todo ultimo que refiere a continuos

englobamientos de todos parciales que desembocan en el mundo.

Adicionalmente, lo concreto propiamente es la experiencia y no la singularidad misma. Es la
experiencia base de la dialéctica y todo este proceso de totalizacidon se concretiza por medio de
ella. No obstante, lo abstracto juega un papel esencial en la medida que la abstraccién permite al
pensamiento aislar y ‘analizar cada una de las determinaciones cuya sintesis en el acto es lo

concreto.” %

Pensar la negacion dialéctica en este marco, es concebir la diferencia dentro de la similitud sin
perder de vista que las discordancias u oposiciones no pueden ser radicales aunque se les
interprete de esa manera. Concebir ‘la comunidad humana’ en este contexto, es entender que
cada uno puede ser definido como un nosotros, que cada integrante puede ver mas alld de la

absolutizacion de su postura e intereses para pretender intereses colectivos.

Asi, esta antropologia se refiere al mundo, tiene un sentido social como horizonte de
posibilidad, como todo global y no simplemente como objeto ‘no-filoséfico’. El mundo es
importante como totalidad que contiene todas las totalidades y en la medida que es condicién de

posibilidad del movimiento de totalizacidn.

Aparentemente, reconoce Jolif, existe una contradiccién en afirmar que la totalidad no es total
en cuanto deja un residuo; radica ésta en dos comprensiones distintas del hombre, a saber: una en
que la totalidad se entiende como un dato natural y otra que entiende al hombre como
trascendencia, capaz de igualarse a un universo completo que no deja nada fuera de si, con lo que
finalmente también se pierde el dinamismo del proceso de totalizacion. Esta aparente
contradiccién se resuelve al entender que el residuo que queda fuera de la totalidad no es
homogéneo con respecto a lo que la totalidad abarca. Es decir, que lo que la totalidad no logra

comprender es de modo distinto a lo que contiene; presentandose este residuo como enigma.

* Ibid., 249
100 1hid., 250
9% 1hid., 251
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La negatividad, tiene que ver con la nocién de futuro como pura posibilidad de ser. En otras
palabras, fuera de la totalidad hay un residuo irreductible de posibilidad que pasa a ser un nuevo
horizonte; y en cuanto se pone un nuevo limite se niegan otros. Bajo esta variacién se puede
afirmar que sea totalidad y, en ultimo término, mediacién. En consecuencia este discurso
antropoldgico es también mediacidn, entre lo no-filoséfico (el mundo, lo concreto) y lo humano,

como totalidad que no se puede aprehender, en cuanto futuro de posibilidades infinitas.'*

Finalmente, puesto que toda mediacion es limitada y el discurso como tal lo es, el limite del
discurso sobre lo humano no se consolida como un encadenamiento sistematico que no deje nada

£ 103
I

fuera de si.” Antes bien, aborda parte por parte la trama de la existencia humana mostrando (o

explicitando) horizontes mas amplios.
“La categoria Dialéctica, (...) puede ser llamada concreta porque quiere aprehender y ofrecer al
pensamiento el paso y el movimiento en el que se recompone la unidad. Contiene en si, por
consiguiente, las tres categorias del primer grupo, aun cuando éstas no aparezcan en su diversidad;

anuncia el vinculo posible, el paso de la una a la otra, pero sin suprimir en modo alguno los polos
. ™ 104
gue quiere reconciliar.”

3.1.5. Metafisica
La metafisica es tematizada como aspecto objetivo esencial de la Dialéctica en un enfoque

"1 pues, lejos de la

distinto a cualquier que la refiriera a “lo que estd mas alla de realidades fisicas
metafisica tradicional que se desplegaba a partir de un conjunto de significaciones para operar en
el campo de lo concreto, se trata para Jolif de reflexionar sobre la forma de significaciones.'® La
reflexién, después del andlisis de la Dialéctica se abre hacia lo que es pura posibilidad y aparece
como futuro. El futuro es un campo de significaciones posibles que es sefialado con esta categoria

sin ser descifrado ni colmado con un contenido adecuado.

Las categorias pensadas hasta ahora le daban a la existencia un contenido positivo, percibido,
descubierto, mas no explicitaban cierto vacio o negatividad que en la relacién con la alteridad
expresa la trascendencia humana.'” Esta negatividad puede ser percibida sélo en la plenitud de la

experiencia y el lenguaje como sombra pero al margen de éstas. No obstante es preciso rescatarle

102 . . s a1 epe .y
De esta manera el discurso filoséfico se engrandece como posibilidad de estructurar una comprension de

la experiencia y de todo cuanto es y puede ser.
103 Jolif, Jean, Comprender al hombre, p. 289.
% Ibid., 154

1% Ibid., 294

"% Ibid., 295

7 Ibid., p. 298

39



del olvido e introducirla a la reflexion como un momento original en tanto la Metafisica no
introduce al lenguaje ni fundamenta la percepcién de un contenido positivo. Esta categoria sefala

198 | 2 metafisica designa el momento indeterminado del

una direccidn pero no puede ser descrita.
discurso, la posibilidad pura, es el horizonte ultimo atraido por la Dialéctica. Mas “Lo que
pertenece como propio a la metafisica, lo que hace de ella un momento esencial y original de la

dialéctica, es su poder critico.”**

La funcidn de la metafisica es disolver las totalidades en la que el hombre busca establecerse
plenamente:

“La funcidn de la metafisica sigue siendo la de recordar a cada instante que el hombre sélo existe

humanamente cuando mantiene en si mismo, es decir en toda relacion con la alteridad, una

negatividad indispensable y refiriéndose a un campo inobjetivable, que resiste a toda objetivacion

cualquiera que sea. La metafisica es el rechazo de la sintesis definitiva, de la totalidad colmada, y

por ello es absolutamente requerida por la dialéctica: es, en el corazén del proceso dialéctico, la

exigencia de superacion de todo contenido, de toda totalidad efectiva; su olvido, y a fortiori, su
. s . . . . .z . T 110
negacion conducirian indefectiblemente a la paralizacién y a la muerte de la Dialéctica.”

Segun Jolif, de todos los procesos del movimiento Dialéctico, el aspecto negativo es el que mas
pronto puede caer en el olvido en tanto en la busqueda de lo inmediato lo que se busca es superar
para siempre la negatividad. Adicionalmente, el movimiento dialéctico anula y restituye, revela y

oculta, sobrevalora y destruye, lo negativo.™!

El futuro se revela bajo esta descripcidon como la primera figura de lo negativo; vy, al pensar por
ejemplo, que el presente que se proyecta sobre el mafiana intentamos borrar la abertura del
futuro. Asi, para encontrar la indeterminacidn total que la metafisica es habria que romper el
vinculo con el presente y el futuro o pensar en un futuro muy lejano. En este marco se entiende

que el futuro préximo esté determinado en tanto es correlato de mis proyectos.

La ocultacién de lo negativo tiene que ver con el caracter practico de la totalizacion dialéctica:

pues para que la accion tenga lugar, es necesario que se piense que algo puede ser hecho; los

1% |bid., p. 299-300
1% 1bid., p. 301
19 bid., p. 302
" bid., p. 303
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hechos deben circunscribirse en un proceso y el horizonte de totalidad debe ser puesto: la practica

exige que el campo en el que va a inscribirse no sea una posibilidad indeterminada®?:

“La accion es posible cuando se descubre una continuidad real entre el presente y el futuro (...) Es,

en una palabra, como si practica me impusiera ocultar a cada instante la abertura que duerme en lo

mas profunda de mi experiencia, o ver de ella esa muy delimitada porcidn que esta a punto de ser
113

colmada.”

La categoria metafisica entonces, no sélo nos salva de las falsas totalidades que podrian poner
fin al movimiento dialéctico; no sélo nos recuerda lo que cae inevitablemente en el olvido en la

reflexion''*; sino que también impide la reduccién del ser humano a la sola dimensién practica.'™

En resumen la totalidad es el horizonte que sitta la vida en relacion a los procesos. La alteridad
es el apoyo objetivo que me hace aparecer realmente: el a priori que indica que mi cuerpo y todo
lo otro que me es interior. La diferenciacion sefiala la difractacién en el despliegue de la alteridad
en multiplicidad de formas, la capacidad de escindirme en multiples experiencias y posibilidades
que sefiala (al tiempo) la unidad que es posible alcanzar. La dialéctica sefala la necesidad de
mediar entre los todos concretos, los parciales y el mundo. La metafisica por su parte rescata que
hay un residuo que escapa, lo indeterminado, lo que esta por venir, lo que no se deja atrapar por
el andlisis ni el movimiento dialéctico, el futuro. He ahi pues las categorias indispensables para

pensar al hombre.

3.2. El concepto de labilidad y las nociones de afirmacion originaria, diferencia
existencial y mediacién humana (Paul Ricoeur)
El empalme de la patética de la miseria y la reflexiéon pura en Paul Ricoeur se da a través del

concepto de labilidad. Rubio se sumerge en esta reflexién no sdlo para tomar partido en la
interpretacidon-hermenéutica (si me permite el juego de palabras) de una mitica concreta que nos
habla de los simbolos de mancha, pecado, caida, ceguera, culpa, sino para complementar su

enfoque de antropologia filosofica con el desarrollo de las nociones de caracter, perspectiva, idea

felicidad, fragilidad afectiva, verbo y otros. Se vera que el concepto de Labilidad tiene un

presupuesto: La reflexién pura puede alumbrar la comprensién de la constitucion intima de la

realidad humana en la que aparece grabada la posibilidad del mal. En virtud de esta posibilidad de

112 . . , .y . . P .
Dice Jolif: “Ante esta total abertura, que atraeria a la accion sin sugerir lo que debe ser hecho, sin indicar

ninguna direccion preferida, no puede nacer otra cosa que la angustia.” Ibid., p. 305.
2 |bidem
"% porque “El hombre mira hacia lo finito y lo determinado.” Ibid., p. 306
115 ,
Ibid., p. 307
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la reflexidn, el concepto de labilidad da la estructura para pensar las nociones sefaladas. En esta
parte del trabajo, dejaremos de lado la reflexion ricoeuriana sobre la patética de la miseria y la
exégesis efectuada apropdsito de la simbdlica del mal; temas que complementan la reflexién
antropoldgico filoséfico en el plan trazado en Finitud y Culpabilidad; esta exclusiéon implica
solamente que no abordaremos directamente estos temas en aras de reflexionar mas

propiamente sobre los conceptos fundamentales a los que la reflexién pura se presta.

El concepto de Labilidad: explora la idea de la fragilidad humana o falibilidad elaborando
enfoques parciales que capten diversos caracteres ontolégicos de la misma. El caracter global de
esta investigacion ricoeuriana se basa en la in-coincidencia del hombre consigo mismo que se
encuentra en la idea de la desproporcidon humana. La desproporcién a su vez remite a la paradoja
cartesiana del hombre finito-infinito. Para Ricoeur, vincular la finitud al entendimiento y la
infinitud a la voluntad encierra una gran paradoja que “nos es de todo punto imposible de

mantener...” '

por cuanto en el pensamiento cartesiano esta idea pende de tratar al hombre
como intermediario entre Dios y la nada, como un lugar ontoldgico o sitio entre otros sitios y/o,
finalmente, como un objeto cuyo sitio quedaria fijado con relacion a otras coordenadas. La
antropologia filoséfica de Ricoeur, precisamente, se inscribe en el horizonte de las antropologias

gue promueven un estudio del hombre en el que éste sea intermediario en si mismo y no un lugar

respecto a otras realidades complejas.

La ruta de Ricoeur hasta aqui ha consistido en pasar del concepto de Labilidad a la idea de
desproporcion del individuo (incoincidencia del hombre consigo mismo); de ésta a la paradoja
finito-infinito y de aqui a la idea de hombre como ser intermediario entre su yo y su yo. Esta idea
de intermediario expresa que en el caso del hombre existir es realizar mediaciones entre los
niveles de realidad dentro y fuera de él."*” En Ricoeur la intermedialidad se encuentra en el rodeo
por la sintesis trascendental de la imaginacién, como en la dialéctica entre certeza y verdad,
(intencién/intuicidn, significacién/presencia).'*® La filosofia de Ricoeur “implica que hay que hablar

de la finitud del hombre tanto como de su finitud”***:

“la diferencia es importante (...) La cuestion
estd en saber si esa trascendencia es soélo la trascendencia de la finitud o si no resulta tan

importante la reciproca; como se vera, el hombre se nos mostrard igualmente como razonamiento

116 Ricoeur, Paul, Finitud y Culpabilidad, Salamanca, Taurus, 1969, p., 30.

" bid., 31
8 1bid., p. 32
" bid., p. 33
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gue como perspectiva, como exigencia de totalidad que como caracter limitado, como amor que

como deseo;”**°

Dicho esto, hemos ubicado la matriz del concepto de labilidad que como se dijo serd la
estructura para pensar la felicidad, el caracter y el respeto; estos, senalan la direccién del trabajo
de Ricoeur pero no describen la metodologia. El plan o comienzo metddico de elucidacién serd
moverse en el plano de complejo desde el principio (y no ir de lo simple a lo complejo), pues,
“Dentro de una antropologia filoséfica la marcha progresiva del pensamiento (...) ha de moverse
constantemente dentro de la misma totalidad (...) Precisa, pues, que esa totalidad esté presente
en nuestro espiritu de alguna manera antes de filosofar sobre ella, y que se nos comunique en una

7121

especie de pre-comprensién...” . La pre-comprension del hombre l3bil se encuentra en las

expresiones que nos revelan “cémo el hombre se ha comprendido a si mismo en su aspecto de ser

‘miserable’”*?,

3.2.1. El concepto de labilidad en relacion a la afirmacion originaria, la diferencia
existencial y la mediacion humana.
Al decir que el hombre es Iabil Ricoeur estd sefialando que el hombre lleva inscrita en su

constitucidn la posibilidad del mal moral y se estd separando de la larga tradicidn filoséfica que
encontraba en la limitacion la ocasion de dicho mal. Segun Ricoeur, la idea de limitacidon por si
misma es insuficiente porque se trata, en realidad, de elaborar conceptos para pensar una
limitacién especificamente humana que acuse la in-coincidencia del hombre consigo mismo y no

una que sea un caso particular de la limitacion de cualquier cosa en general.

Argumentado que “no se puede pasar de la limitacién de las cosas a la limitacién del hombre
por simple especificacion porque es necesario ‘afadir las categorias propias de la realidad
humana’'?® Ricoeur elabora la idea de incoincidencia y desproporcién como conceptos o
categorias especificas. Estos conceptos son desarrollados recurriendo a una especie de deduccion

trascendental en la medida en que dicha deduccién puede lograr cierto campo de objetividad.’**

% |bid., p. 32

2! bid., p. 33

22 bid., p. 34

2 bid., p. 212

2% En este marco, la reflexion de la patética de la miseria de Ricoeur que Rubio adopta, asi como el mito de
la mezcla y la retérica de la miseria quedan integradas como comprensiones existenciales en tono patético
que pueden volver a ser tratadas y depuradas por la reflexion filoséfica.
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Ricoeur deduce las categorias de la labilidad tomando como guia la triada Kantiana de las
categorias de la cualidad (realidad, negacidn, limitacion) porque “en ningln otro campo desborda
la deduccidn trascendental de manera tan clara la reflexion estrictamente epistemoldgica”; ahora
bien, al transportar la triada en cuestion la categorias alli implicadas se hacen corresponder con las
categorias para una antropologia: “afirmacién originaria, diferencia existencial y mediacién

humana.”

Ricoeur piensa (y Rubio lo retoma) que la afirmacidn originaria en el ser humano se despliega e
interioriza pasando por el verbo, la totalidad practica (o idea de felicidad) y el eros o felicidad
accesible al corazén. Es la afirmacidn originaria en su primer momento, “la vehemencia del si”, que
tiene como correlato el “es”, verbo que sobre-significa: “éste es el momento ‘trascendental de la
afirmacion original (...) necesario para transportar el poder de existir desde la tonalidad del ‘vivir’ a

125 Dice Ricoeur que, luego nos afirmamos a nosotros mismos en la idea

la tonalidad del ‘pensar’...
practica de una totalidad a través de la cual comprendemos los designios de todos los hombres y
sobre la cual se destaca nuestro caracter: esta abertura arroja al ser humano el horizonte de
humanidad que le exige tratar a la persona como fin y no como medio; y en tanto en cuanto le
abre al horizonte de la obra del hombre, funda la persona. Luego, la persona aparece como lo que
hay que hacer-ser, la tarea. La idea de humanidad nos aparece en este marco como lo que

posibilita el paso de lo trascendental al nivel practico. El amor, por otro lado, descubre al hombre

gue esa perspectiva inmanente a la obra es él.

En sintesis, la Afirmacion Originaria pasa por tres momentos que son el Verbo, la Idea de
Felicidad y el Eros. El Verbo viene a designar la vehemencia del si, su correlato es el “es”. Este es
un momento trascendental y necesario en la afirmacién humana en tanto transporta “el poder de

|ll

existir” al poder del “pensar desde la totalidad del vivir”, pero, por si mismo es insuficiente pues
Nno nos asegura que ese pensar somos nosotros. La idea de felicidad complementa la idea practica
de totalidad a la que como seres humanos llegamos mediatamente. Es una nueva sintesis que
permite que una nueva comprensién empiece, la comprension de la humanidad que nos ensefia lo

que podemos ser y/o aquello a lo que podemos aspirar, bajo el filtro de nuestro caracter. El Eros,

es la abertura de principio al plan y proyecto de cada uno, abertura que funda a la persona, que la

realiza en la accién, en el desarrollo de una historia que decide realizar. Ahora bien, en tanto funda

% bid., p. 215
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a la persona el eros le asegura que ese ser y ese pensar es él, lo cual le abre un horizonte que le

permite tratar a la persona lo mismo en mi que en ti.

De la afirmacién originaria se pasa a la diferencia o negacidn existencial que en Ricoeur acusa
perspectiva, caracter y sentimiento vital. La diferencial existencial en relacién con la afirmacién
originaria es propiamente lo que constituye al ser humano: el hecho de que las otras perspectivas
se opongan a la mia, que exista una ‘alteridad’, una ‘otreidad’ denuncia ‘unidad’ e ‘identidad
primordial’ que hacen posible la comunicacion y la comprensidon del lenguaje. En razén de esta
identidad primordial el otro es semejante y distinto. De lo anterior desprende Ricoeur que la
unidad de la humanidad se realiza en la comunicacién. La unidad o identidad primordial que es
plural y comunitaria fue constituida por el hombre y en ella fue posible que se complementaran y

explicaran tanto la unidad de destinos como la diferencia de estos en los hombres.

Ahora bien, cuando la diferencia entre el yo y el otro se interioriza surge la diferencia entre el
yo y el yo que enuncidbamos al principio cuando deciamos que el hombre era intermediario entre
su yo y su yo. Se trata aqui de una diferencia entre las exigencias del yo y la contingencia propia,
contingencia del caracter: “esta conciencia de contingencia (...) descansaba (ya) en el sentimiento
de que la cantidad de realidad que soy yo deja fuera de mi posibilidades inmensas de humanidad

que realizan los otros y no yo.”*?

Se llega entonces a la inferencia de que lo que tengo que ser encuentra su negacién en que no
hay necesidad estricta de que se sea tal o cual y en que no hay necesidad de que sea en absoluto.
Por absurdo que parezca el hombre experimenta precariedad (y tristeza) al imaginar que puede
ser otro y, ese reflejo del otro que pudo ser, se destaca sobre la presencia irrefutable de lo que es.
La existencia se manifiesta entonces como algo que él no ha puesto, no ha producido y no eligié.
La in-necesidad de la existencia en palabras de Ricoeur, suscita la meditacién sobre la vida y la
muerte. Esta tristeza, tristeza por la finitud, hace que el esfuerzo por existir sea intermitente y se
ve potencializada por la dispersiéon, la pérdida, el temor y otros tantos sentimientos que son
claramente padecimiento de una negacidn. Ricoeur analiza en este contexto que ciertos
sentimientos se expresan en un lenguaje negativo y tienen afinidad por la negacién; dice el autor,
que existe toda una esfera objetiva-negativa formada en el lenguaje y trae (entre otros ejemplos)

la expresion “éitodavia no...?” que ejemplarmente revela un deseo impaciente por algo.

2% bid., p., 218
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Con la dialéctica entre afirmacién originaria y diferencia existencial anteriormente expuesta
(que nos recuerda los incesantes flujos entre la totalidad, la alteridad y la diferenciacion de Jolif),
llegamos con Ricoeur también a una tematizacion de los monumentos, las obras y las instituciones
que son una prolongacién de de la sintesis de las cosas; y con esto, llegamos a la tercera categoria
de la cualidad establecida por Kant, la limitacién, que se hace corresponder con la idea de la
‘fragilidad o mediacidon humana’:

“La sintesis del objeto es la sintesis silenciosa entre el decir y el aparecer, pero dentro de la cosa
misma, en el objeto (...) La sintesis de la persona da al mixto un sentido practico pero ese mixto
sigue siendo una ‘tarea’; hay que buscar la mediacion a través de la variedades de ‘mediedad’, que
elabora Aristételes en la Etica a Nicémaco, y que denotan, no tanto el justo medio de la virtud
cuanto el arduo camino de la conciliaciéon practica, camino que avanza entre simas opuestas,
representadas por las diversas formas disociadas del obrar (...) el hombre sigue proyectando esas

“mediaciones” fuera de si; las proyecta en obras —obras de artesania, obras de arte, obras de
legislatura, obras de educacion-.”

En Ricoeur, los monumentos y las instituciones, como lo explicard Rubio con ocasién al
matrimonio (contrato o deber conyugal) y el ambito doméstico, prolonga la sintesis de las cosas
(que quedaba entre el decir y el ver) en tanto se constituye en sintesis del sentido y la materia: el
hombre se encarna para si mismo cuando la idea se materializa en si misma. Aqui, la sintesis entre
la exigencia de ser y la contingencia humana producen nuevamente desgarramiento. Nuevamente

la incoincidencia entre el yo y el yo se patentiza y el hombre se revela como conflicto.

3.3.  Estructura para pensar la Erdtica
Una antropologia filoséfica del otro hombre atiende a dimensiones que también son

constitutivas de lo humano, a saber, nuestras relaciones con el otro en especial, las que componen
lo erdtico. Es evidente que en este contexto la prioridad ya no la tiene la conciencia o la razén

puras.

Rubio analiza la dimensién erética desde una dimensidn ética de sentido y articula desde alli el
amor y la sexualidad como contrapartida a la aberracién y/o falta de sentido del sexo en nuestra
época. El erotismo de hoy, al que Rubio se refiere, significa <<sexualidad sin sentido o juego que
no da lugar a la ternura>>. No se quiere indicar con ello que la cultura del placer no pueda existir
como una de las posibilidades de una sexualidad humana consciente que no puede reducirse a la
reproduccion. Esta reflexion que avanza desde el rostro hasta el horizonte de lo sexual pasa por

los simbolos en que se expresa el erotismo.
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3.3.1. Larelacion frente a frente, cara-a-cara.
A) Relaciones a partir del rostro: Para Rubio, a través del rostro, parte privilegiada del

cuerpo’?’, establece relaciones personales y somaticas en virtud de que significa, obra sobre los
sentidos y comunica significados, superando la experiencia sensible como mera correlacion entre
pensar y sentir. Gracias al rostro, a su aparicion, en el cara-a-cara nos convertimos en signo para

los demds por primera vez.

El hombre se expresa y manifiesta desde su (mera) apariciéon o la aparicion de su rostro y
perfora su propia esencia pldstica e introduce una dimensidn de trascendencia al develar cierta
pugna entre la finitud vy lo ilimitado del semblante; con esta anotacion Rubio estd dando a la
aparicion un trasfondo enigmatico y misterioso, y en este sentido decimos con él “que en el rostro

se encuentran metafisicamente unidos ‘lo personal y la vida misma’.”*%®

Se enfrenta el profesor Rubio en esta parte con una hermenéutica del rostro fundamentada en
la ética entendida como cuestionamiento de lo mismo que hace al otro a partir de su
independencia total. La recuperacién de sentido de ésta ética se descubre al reconocer también la
independencia total del otro (que antes construia analdgicamente) y de las Obras que indican un
impulso fuera de si hacia aquel-Otro que estd ahi compartiendo conmigo una comunidad de
129

)

tiempo y espacio. De modo que, frente al sin sentido (la crisis de sentido de nuestro tiempo

debemos oponer la pregunta por la direccién de mi accién, mi tener y mi pensar**°.

B) la obra como liturgia: En este orden de ideas, creemos que no se puede considerar
<<Obra>> aquello que tenga por objeto manipular o dominar al Otro para atraerlo (hacia “mi”, “lo
mismo”, “yo”, “identidad originaria”); pues, por definicidn, “Obra” es movimiento del mismo hacia
el Otro que no retorna jamas al mismo, “generosidad radical que no es pérdida ni gasto puro”,
“accién que requiere la ingratitud del otro pues no hay adquisicién de méritos ni recompensa
inmediata”; ni lugar para pensar en el déficit. Porque la Obra (descrita) no es solamente algo
gratuito; sino algo que requiere de parte de aquel que lo ejerce un gasto de fondos sin retribucion,

(una) liturgia.

127 . . .2 . . . , .
Rubio se refiere a la cara también como centro expresivo de la convivencia, simbolo de la realidad

personal en su conjunto en Antropologia filosdfica, p., 77-80.
128 ,

Ibid. p. 79.
La crisis de sentido de nuestro tiempo es otro de los temas fundamentales en el pensamiento de Rubio y
sera tratado mas adelante.
3% En la Obra pues, se recoge el sentido porque indica un impulso fuera de si —en un movimiento u
orientacion- libre que va de lo idéntico (un mismo, un yo) hacia otro absolutamente Otro.

129
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La liturgia aparece aqui como “la ética misma” o modelo ético; es accion para un mundo que
viene y superacion de la época en tanto que establece relaciones a partir del yo en un movimiento
hacia el Otro que le devuelve sentido a la accién y a la época. El sentido ético expuesto sera
vinculado ahora al amor para hablar de la sexualidad como contrapartida de la aberracion y la falta

de sentido del sexo en nuestra época.

C) El amor y la sexualidad: Hablamos del amor como un acontecimiento metafisico de
trascendencia que tiende a otra persona y nace del Deseo del Otro: un deseo que padece un
sujeto preocupado de si mismo, que trasciende su propia carne; un deseo que va mas alla de la
liturgia y de la necesidad o ansiedad del yo para si pues “nace en un ser ya satisfecho pese a que

no le falta nada o, alin, mas alld de lo que pueda faltarle”.

Asi, el deseo del otro <<cuestiona>> pues no es mera necesidad y, aunque es generosidad,
puede aparecer como retorno hacia lo mismo en la medida que se convierta en necesidad y asi
perder su sentido.

Adicionalmente, dado que el amor va mas alld del amado en la medida que el contacto y la
caricia culminan en momento de profunda significacién alterativa (en el acto intimo por el que
llegan a ser una sola carne que no es retorno de lo mismo), se trata de una voluptuosidad que
tiende a moverse en el dmbito de lo mismo. “El Otro es la voluptuosidad, es yo separado del yo. La
separacion del otro en el seno de esta comunidad del sentir constituye la agudeza de la
voluptuosidad. La sexualidad nos aparece entonces como lenguaje sin palabras, como érgano de

reconocimiento mutuo, como expresion”**

. Esta sexualidad que analizamos se opone al erotismo
de la época como sin sentido del sexo.

D) El problema entre Eros y la institucion: El problema entre Eros y la institucién tiene un
caracter histdrico, uno social y uno praxico. El andlisis del caracter histérico ensefia que a través
del tiempo el hombre no sélo ha ido descubriendo la sexualidad que le es connatural, y la
naturaleza misma de ésta, sino también que, con el desarrollo progresivo del saber (nutrido por

los aportes de las ciencias humanas y los avances cientificos) se ha alimentado el sin-sentido del

sexo contempo raneo.

Ahora bien, un analisis del caracter social del problema entre Eros y la institucién sefala que en

el Eros se entrevé una intencionalidad que desea ir mds alld del coito a la permanencia de la unién

B! bid., p. 83
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y la fecundidad. Este sentido se manifiesta en el hijo, distinto de la totalidad que constituyen los

padres. La fecundidad muestra, por tanto, un nuevo tiempo y una nueva historia; crea.

La unién que pasa del Eros al Agape encuentra su realizacién en la institucién-casa-hogar que le
posibilita la permanencia en tanto refiere a una ética (sexual) que carga a la sexualidad (o unién

sexual) con deberes, derechos, prohibiciones, restricciones; es el precio de socializar el Eros.

En este orden de ideas, para Rubio, el matrimonio que se consolidara como una tradicién sigue
siendo hoy una tarea urgente, posible, util, legitima y distinta de las idealizaciones que la literatura
viene a desenmascarar; distinta también de ser una obligacién o institucion que en lugar de

proteger la duracién y la intimidad del vinculo sexual, la arruina.

Rubio cree que una ética de la ternura seria la perfeccién de la relacién interpersonal pues no
subordinaria la sexualidad a la procreacidon sino que, al contrario, mostraria como es la
procreaciéon la que estd dentro de la sexualidad. Desde luego, esta ética de la ternura no
garantizaria el éxito de la fusién entre la institucion y el Eros sublimado en ternura. Y de hecho,
“Los hechos parecen mostrar lo contrario: el compromiso entre Eros y Civilizacién parece producir
un movimiento centrifugo, anti-institucional, que culmina en el erotismo (sin-sentido del sexo)
contemporaneo. Parece que nuestra época trabaja con dos movimientos de sentido contrario: uno

de re-sacralizacién del amor y el otro de desacralizaciéon”**.

Hay que decir también que existe un caracter practico de la sexualidad que debe ser analizado
y entendido dentro de un contexto adecuado. Asi pues, diremos que, dentro de las practicas
sexuales, un evento es bueno o malo en relacién con la planificacidon o destruccion de la relaciona-
lidad de la sociedad humana; y que por consiguiente, antes de rechazar o juzgar cualquier practica
sexual debemos preguntarnos (1) qué es lo que construye o destruye una practica sexual, y (2) al
servicio de qué proyecto del hombre se encuentra la esfera sexual —porque no es auténoma sino
gue se encuentra al servicio del hombre y la mujer, (que son) seres sociales-relacionales que llegan

a hacerse personas en el proceso de entregarse al otro personal-social.

132 Ricoeur, P., “Sexualité: La merville, L’'errance, L'enigme”, en: Histoire et verité. Paris, Ed. Du Seuil, 1964, p.

168-209. Citado por Rubio en Antropologia Filosdfica, p. 87.
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3.3.2. Liberacion erdtica

A) Antecedentes historicos del sin-sentido del sexo en Latinoamérica: En este punto Rubio sigue
a Enrique Dussel®®® y nos permitiremos resefiar brevemente sus ideas. Por una parte, la simbdlica
erodtica (en las Obras encubiertas por la cotidianidad) nos permite encontrar el sin-sentido de “La
Erdtica Latinoamericana”. La simbdlica erdtica -objeto y materia de la hermenéutica- revela que
los problemas de la sexualidad nacen en el ahondamiento en una sacralidad cosmo-vital sostenida
a través de la historia a base de ritos y mitos. Esta sacralidad, que dejada a merced de la
imaginacién propiciaba que todas las cosas vinieran a ser simbolos sexuales que se
corresponderian mutuamente con la vida vegetativa que representaba la vida y muerte de los
dioses, entraria en crisis una vez devastado el juego de correspondencias que dejaria en el limbo
del sin-sentido a la sexualidad que vendria a subvertirse en un mufieco dislocado del deseo, de Ia

vision y de nuestro verbo.”*

La lectura hermenéutica de las obras simbdlicas latinoamericanas esta guiada por la sospecha
que “el sujeto europeo -que es un yo conquisto (que se convierte luego en voluntad de poder) es
un sujeto masculino”. El ego cogito es el ego del vardn; y la erdtica estd destituida por una
dominacién que atraviesa toda nuestra historia y que es vigente hoy. Esta es la raiz del problema
de que la relacién hombre-mujer esté viciada en la actualidad por la prepotencia de una
varonilidad opresora, sadica, masoquista, pasiva o, en el mejor de los casos, por un frio
resentimiento femenino; de modo que, ciertamente, la pareja erdtica liberada no se presenta

como una realidad social sino como un caso-individual-excepcional.

En este contexto, el aporte de Rubio consiste en trazar una breve genealogia en la historia de
las culturas amerindias. Para comenzar, en el relato mitico del origen de las grandes culturas
amerindianas, las figuras son siempre bisexuales por la proximidad a la edad arcaica de la
agricultura y la presencia de tradiciones matrilineales, como lo muestra la figura de Alom-
Qahahalon, que esta al principio de todo como diosa madre y dios padre de todo. No obstante, en
la mitica amerindiana se venera a la nifia, la mujer y la anciana y no asi en la cultura hispanica
conquistadora; se ve asi, por ejemplo en la figura de Coatlicue de México, la Quilla y la
Pachamama de los incas, que nos hablan del momento femenino mitico. La misma relaciéon

totémica dice relacion matrilineal: “hijo sin linaje materno es lo mismo que hijo sin origen ni

33 pussel, Enrique, “La Erdtica latinoamericana”, (La antropologia 1) en Revista de la Universidad Catdlica,

(Quito), 9, 1975: 63-87. Citado por Rubio en: Antropologia Filosdfica, p. 88.
134 ,
Ibid., p. 89.
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familia”. Paralelamente, la tierra, la vegetacion y los arboles sagrados conciben la vida hasta sin
principio masculino. Y, en la actualidad misma, la pervivencia de los mitos amerindianos se deja
sentir en la conciencia popular en donde la Virgen Maria sera Theotdkos: madre de Dios (y aun de

los dioses).

Por otra parte, lo masculino teogdnico esta igualmente presente. Los pueblos ndmadas del
norte (nahuas y chichimecas) y los del sur (collas) adoran a dioses del cielo, cazadores o guerreros.
En México, o entre los incas, existen dioses masculinos también; y de hecho, puede decirse que la
aparicion de unos dioses indica el comienzo de una cierta dominacién del varén sobre la mujer en
los imperios guerreros: por ello aparecen las virgenes consagradas al dios sol (y no hay varones
célibes consagrados a la diosa tierra o luna). La erética se transforma aqui ya en culto, liturgia™>.

Ahora bien, sobre la milenaria tradiciéon erdtica amerindiana recae el “yo conquisto” con
carabelas, armas de hierro, fuego, perros devoradores y lujuria retenida: el varéon hispanico mata
al varén indio y lo reduce a su servidumbre por la encomienda, la mita y otras formas; y la mujer
del indio pasa al servicio personal o amancebamiento (concubinato-adulterio) con el conquistador.
La madre del latinoamericano-mestizo es, consiguientemente, esa india que ha sido alienada
erdéticamente por el vardn conquistador y guerrero bajo una sexualidad sin sentido que se cumple
bajo la dominacion factica del mas violento. El coito dejard de tener entonces una significaciéon
sagrada. Se trata del cumplimiento de la voluptuosidad, de una sexualidad puramente masculina,
opresora y alienante™®. En el mejor de los casos esta mujer definira su ser en relacién al varén o,

por lo menos asi lo percibe éste: “me rodea de cuidados, trayéndome de comer, ordefiando las

135 . T . . . . . .
En la vida cotidiana amer-indiana se ve ademas una gran dependencia de la mujer con respecto al vardn,

aunque la relacion esté llena de un respeto sagrado (y no de la voluptuosidad o dominacién propia de la
cristiandad colonial o de los tiempos posteriores). Mas en general puede decirse que, la vida erdtica amer-
indiana es familiar-politica y religiosa: sagrada sin el cara a cara (que personaliza o historifica la relacidn
sexual) ni la_voluptuosidad (personal de la erdtica latinoamericana). No hay por ello descripciones
propiamente erdticas y la vida sexual tiene funciones enmarcadas dentro de las exigencias de la totalidad
“eterna”: la casa es el clan frecuentemente totémico que se confunde con la familia. Cfr. Rubio, J.,
Antropologia Filosdfica. op. cit. pp. 88-98.

3% Esta mujer Latinoamericana descrita por la simbdlica como “un tipo de belleza criolla, mezcla de varias
razas, bonita y, en general, interesante como alma, companiera risuefia, hacendosa, valiente para afrontar
situaciones dificiles y sin duda util para un hombre que haya de llevar indefinidamente una vida de soledad y
asperezas entre peones y ganado”; esta mujer decimos, vendra a ser tenida como cosa que envidiosamente
ha de pasar de mano en mano. Cfr. Antropologia Filosdfica. p. 88-98.
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cabras para mi, secdndome el sudor con pafios frescos, atenta a mi palabra, mi sed, silencio o mi
reposo...”."*’

En este orden de ideas, puede decirse también que la mujer sufre una doble dominacién: una
por ser latina y otra por ser mujer. Vardon y mujer siendo ya en un mundo que los condiciona
cumplen la esencia de lo erdtico en el coito descrito por el hombre (que tiene mas soltura en sus

simbolos).**®

B) El sin sentido del sexo en la actualidad y las modalidades contempordneas del erotismo: De
facil constatacién es que en la actualidad la sociedad se encuentra en la busqueda incansable y
desenfrenada de sexo andnimo y féacil. Diversos acontecimientos histéricos precipitaron este
hecho. Primero, al eliminarse los prejuicios sexuales (luego de la generacion freudiana) lo sexual se
convierte en algo cercano y disponible. La aparicién de una gran cantidad de literatura sobre
sexualidad contribuye asi mismo a que el hombre se conozca mejor y a que lo que era clandestino
e intimo se haga publico, impersonal y estandarizado.

Paraddjicamente, a medida que se conocia mas de la sexualidad con el desarrollo de las
ciencias no sdlo se alimentaba el derrumbe afectivo y emocional sino la insignificancia de lo sexual
o “sin-sentido del sexo contemporaneo”. El anadlisis del caracter histérico del problema de la

relacion entre el amor y el sexo asi lo indica. Finalmente, la sexualidad sufre todas las

137 . . . Yy , .
“...con una solicitud que me hace enorgullecerme de mi condicion de hombre: aqui, pues, la hembra “sirve

al varén” en el mds noble sentido del término, creando la casa en cada gesto”. Rubio, J., en: Antropologia
Filosdfica, p. 94.

38 E| analisis de Rubio es mucho mas profundo pero aqui sélo nos permitiremos incluir estas anotaciones:
“Dejandonos llevar por la mano del artista vemos la totalizacién en la unidad del coito, que es una de las
experiencias humanas mas sagradas, ya que el Otro es lo santo y en el coito entre dos se vive la alteridad
como el cara-a-cara que comienza por el beso, la caricia y se realiza en verdad en el acto sexual: “descubria,
maravillada, el mundo de su propia sensualidad. (...) Magnificado por la entrega, el cuerpo todo cobraba una
nueva conciencia de si mismo (...) Colmada la carne, volvia hacia las gentes, los libros, las cosas, con la mente
quieta, admirada de cuan inteligente era el amor fisico...”. El cara-a-cara, beso-a-beso, sexo-a-sexo se va
transformando en mundo, pareja y hogar. La pareja varén-mujer, totalidad erdtica histdrica, forja su mundo
y modifica el cosmos; construye cultura, fabrica la casa para habitar un hogar, un fuego, una interioridad
inmanente. Esta casa puede cobijar hospitalariamente el calor del cara a cara erdtico o de la dominacién del
varon sobre la mujer (porque el machismo se deja ver aunque todavia no se tenga casa propiamente dicha.
Ahora bien, la casa nace cuando se forma la pareja -aunque no se la haya construido todavia- para albergar
o aprisionar a sus moradores y es la prolongacion del acogimiento maternal: la mujer busca casa para
albergar la viviente casa de su gravidez siempre posible. Este hecho indica que la erdtica varén-mujer es
inclinada a la fecundidad, al hijo que exige salir del Utero hospitalario y el seno materno. La nueva
hospitalidad pedagdgica del padre y la madre es la casa que viene a ser la prolongacion de ellos, de la
corporeidad de la mujer, de la fecundidad varonil, el mundo del hijo. No obstante, “la mujer criolla ha
llegado a pensar que “casarse es caer bajo el peso de leyes que hicieron los hombres y no las mujeres”.
Rubio, J., Antropologia Filosdfica, pp. 97-98.
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consecuencias que puede sufrir lo que se vuelve anénimo y despersonalizado: no se compromete
la afectividad en cada acto; o, mejor dicho, la personalidad no se compromete afectivamente en el
sexo. El sexo es pues, a los ojos del mundo contempordneo: bioldgico, insignificante, facil, sin
sentido, ni valory deshumanizado.®

En este marco, el hombre experimenta diversos tipos de decepciones: (i) la decepcion del
trabajo: porque si el trabajo ya no es el modo en que se libera de sus necesidades, ni la forma en
qgue transforma la naturaleza y ni siquiera la oportunidad en que se fortalece (alimentandose en
todos los sentidos, aprovechando una situacion de desventaja (de hambre, ansiedad, etc.),
entonces ha perdido su sentido. (ii) La decepcién de la politica: se produce cuando el hombre se
siente definido por un rol sociopolitico en el que prima lo publico sobre lo privado: donde prima lo
publico sobre lo privado el sexo se presenta como revancha de lo privado —frente a los roles que
hacen tabula raza, estandarizan, homogeneizan. Finalmente, (iii) el hombre experimenta una
decepcién radical, la decepcion de sentido o de la falta de sentido de todo: cuando nada tiene
sentido sdlo queda el placer instantaneo.

En el hombre decepcionado, el deseo toma formas inesperadas, se subvierte: la sexualidad se
disloca exasperada por su funcién de compensacion y revancha. La sexualidad se vuelve entonces
imperativa, surge la cultura del placer con sus artificios, se separa el placer y la ternura: “Hay un
vinculo profundo entre lo absurdo y lo erético”, dice Rubio, y es por esto que nuestra época busca,
crea, reinventa y alimenta una sexualidad fabulosa.

Dentro de la cultura del placer el objeto de la experiencia sexual (de una persona) es <<su>>
experiencia sexual y, hombres y mujeres esperan del otro que se comporte de una manera
definida del mismo modo en que lo haria, por ejemplo, un funcionario de una oficina de
determinada®®. “Nuestra época se mueve, entonces, entre dos abismos: por un lado el deseo sin-

sentido, errante; y, por otro, una voluntad hipdcrita de constancia.”***

139 . . . . . s . . .
Rubio deja claro que el derrumbe afectivo y la insignificancia de lo sexual son dos acontecimientos

paralelos que se reclaman mutuamente. Rubio, J., Antropologia Filosdfica.

9 En |a actualidad se trata con tipos de hombres y tipos de mujeres porque al planear un encuentro sexual
no se tiene presente al otro como persona real sino en cuanto lo que hace -tal como al funcionario de la
oficina: se le considera en cuanto realizan funciones. No entra en mis calculos el modo en que se siente: son
hombres o mujeres que podria catalogar diciendo: “jéste es uno de éstos!” o “he visto a este (tipo) antes”.
Este punto se puede ampliar con la lectura adicional que propone Rubio al final: Schitz, Alfred,
Fenomenologia del mundo social, Bs. As. Paidds, 1972, pp. 172-215. De la mano de Schiitz, me atreveria a
extender la explicacion de las relaciones con el otro “alli donde el otro es un tipo de persona que
desempena un rol” para profundizar en lo que podria estar pasando en la actualidad con relacion a la
sexualidad; creo pues, que ciertamente es posible que cada contemporaneo implicado alli es un <<otro>> o
“tipo de persona ideal” que no corresponde a ningln particular concreto; por tanto, cada individuo alli -a
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Pero la sexualidad, dice Rubio, es mucho mds y nos aparece siempre bajo la dptica de lo
fecundo vy liberador porque tiene una dimensidon enigmatica irreductible: En primer lugar, hace
parte de la experiencia pre-lingliistica del hombre y se expresa “infra-para-supra
linglisticamente”: moviliza y pulveriza la palabra; la convierte en murmullo. Adicionalmente, la
sexualidad tiene una intencidn y una utilidad aunque no podamos establecer una relacién
instrumental ni técnica con ella. Finalmente, se rige por ‘la reciprocidad del dar’ y no por la ley del
‘deber-obligacion” rehusandose con esto a ser simplemente parte de un <<contrato>> o deber
conyugal; por esta razon la sexualidad es también “infra+para+supra-juridica”. La sexualidad tiene
en definitiva la posibilidad de ser ternura y por otro placer instantdneo que arroja a una cultura del
placer y el erotismo.**?

Por estas razones, Rubio afirma que se hace urgente pensar una ética de la ternura que ayude a
proteger la intimidad del vinculo sexual y no subordine la sexualidad a la procreacién sino que, al
contrario, muestre cdmo es la procreacion la que estd dentro de la sexualidad. Desde luego esto
no garantizaria el éxito y/o rescatar a lo sexual de la insignificancia pero nos da qué pensar: ¢CoOmo
liberarnos de la insignificancia de lo sexual, del fracaso del matrimonio que en lugar de proteger la
duracion y la intimidad del vinculo sexual la arruina? ¢Cémo liberarnos de la busqueda incesante
de placer instantaneo, de la cultura netamente erédtica, de nuestra voluntad hipdcrita de
constancia y del deseo errante-sinsentido? ¢ Cdmo liberarnos del enloquecimiento de la sexualidad
al tener que compensar el derrumbe afectivo y de la imposibilidad de comprometer afectivamente
nuestra personalidad en la relacién sexual? Y, en definitiva, podemos preguntarnos: équé es lo que
construye o destruye una practica sexual o al servicio de qué proyecto del hombre se encuentra la
sexualidad?

C) La liberacion de la sexualidad segun Rubio: Creemos que, como diria Rubio: “hay que
replantear la sexualidad y la educacién sexual desde el rostro del que ha sido maltratado y la obra
como sentido lejos de los andlisis machistas-opresores de la totalidad dominante y homosexual. Si,
homosexual, porque como dijera Octavio Paz en Conjunciones y disyunciones*®, tanto el

machismo como nuestros “machos”, con su misoginia y odio irracional por los “jotos” y

uno y otro lado de la relacion sexual- esta siendo negado como individuo: no se le conoce personalmente ni
se le espera conocer alguna vez. Estos seres humanos asisten a sus encuentros y tienen “vivencias sexuales
conscientes tipicas de alguien y, como tales, basicamente homogéneas y repetibles”.
141 /

Ibid. p. 101
142 /

Ibid. p. 98
143 . . . . . . . . .

Paz, Octavio, Conjunciones y Disyunciones, México, J., Mortiz, 1969, p. 22. Citado por Rubio en la
Antropologia Filosdfica, p., 97.
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“maricones” en el fondo odian a la mujer y envidian al invertido Es ésta la apuesta

latinoamericana para conseguir una liberacion erética.

Las conclusiones de Rubio a este respecto son: las limitaciones y restricciones de la
institucionalidad de la ternura tienden a jugar a favor del erotismo (que es anti-institucional) o por
lo menos le abona el terreno; seria preciso pues, un replanteamiento sin idealizaciones del
matrimonio ni prejuicios, tanto como un andlisis de las practicas sexuales; pues el paso del amor al
compartir que termina en matrimonio (o paso del Eros al Agape que termina en institucion) y
posibilita la permanencia (en tanto refiere a la ética sexual) al cargarse de deberes, derechos,

prohibiciones y restricciones ha puesto un precio muy alto al compartir.

3.4. El mundo doméstico: estructura para pensar la dimensién econdmica

Este apartado va del tema del cuerpo al mundo doméstico y la casa como prolongacién de la
corporalidad. Los momentos histéricos de la relacién con el cuerpo a través de la civilizacion:
recorreremos brevemente con Rubio la concepcidon platdnica, aristotélica, hebrea, tomasiana y
cartesiana. Luego, veremos el simbolo ‘cuerpo’ a la luz de los fenomendlogos: Husserl, Merleau
Ponty y Lévinas. Finalmente, la mediacién corporal en relacién con la necesidad concreta; un
apéndice de la desproporcion del deseo (la posesion y el consumo); y algunas consideraciones

finales sobre economia politica y liberacién.

3.4.1. Elsimbolo ‘Cuerpo’

Segln Rubio, la dimensién social de la erdtica tiende a la institucidn y la concrecion de la
institucion es la casa, luego, la dimensidn social de la erdtica (y el cuerpo) es la casa como dmbito
de la mismidad y encarnacion erdtica. El mundo doméstico-econdmico de la casa y las relaciones
calidas del hogar y la seguridad, permiten a la pareja (que es lo minimamente alterativo) trabajar,
poseer y, de éste modo, realizarse como si mismo. Pero, iqué es la casa? y, équé simboliza el

cuerpo?

La casa y el cuerpo han sido definidos de diversos modos por cada civilizacion a lo largo y ancho
de la historia. En el mundo griego dominado en gran medida por el pensamiento de Platdn las
definiciones de cuerpo y hombre se encuentran comprendidas y justificadas de manera aporética

por la cosmovision (idea de mundo o totalidad de sentido) de la que dependen. El cuerpo aqui es

%% Rubio, J., Antropologia Filoséfica, p. 99.
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llamado prisién del alma'® y causa del error y el mal; en esta comprensién el verdadero fildsofo
sale al encuentro de la muerte para liberarse del cuerpo que es obstaculo para el alma y sede de

las bajas pasiones.

146

Sin embargo hay una aporia presente™™ en esta tematizacién como consta en los fragmentos

siguientes:
“Diremos que el alma es como el grupo que forman un tronco de caballos alados y el hombre que los
guia. (...) El conductor que hay en nosotros lleva las riendas; pero de los caballos hay uno que es
bueno y hermoso y de pura sangre y otro que es todo lo contrario (...)”. “La virtud de las alas

consiste en levantar las cosas pasadas hacia arriba, elevdndolas por los aires (...) alli entran en
comunicacion con la divinidad mucho mds que todas las cosas que atafien al cuerpo”.

En los pasajes anteriores podemos encontrar las raices de lo que llamamos “Filosofia de la
miseria”; un punto algido del pensamiento occidental en el que aparece la condicién medianera
(intermediaria) del hombre que no puede identificarse con la idea® ni tampoco con lo
corruptible pesa a que puede a ser lo mas proximo a la idea y, a la vez, “su cuerpo lo que mas se

parece a lo corruptible”.

“El alma se encuentra en aporia permanentemente y su estado con respecto al ser es de
busqueda, aspiracién, tendencia y tensién” como consta en los mitos de la finitud y culpabilidad
de La Republica™® que al explicar al hombre como mezcla devaltan el cuerpo. Se trata pues aqui
de una forma pre-filoséfica, una desgracia indivisa, que la reflexion ética posterior hara cristalizar

en “cuerpo” e injusticia.

Ahora bien, en el Fedro es posible distinguir dos momentos miticos que corresponden a dos
fases del relato que empalman el mito de fragilidad con el de caida'*’. De la mano de Ricoeur en su
trabajo Finitud y Culpabilidad Rubio estd mostrando aqui que la fragilidad esta representada en
aquellos tiros de animales alados que simbolizan a las almas compuestas humanas que ocultan un

punto de desarmonia en el mismo tiro.

“Este pensar mitico respecto al hombre reaparecerd en las formas posteriores de la reflexion

filosofica y su influencia incidird en otros ambitos de la cultura. El cuerpo serd considerado a lo

143 Platon, Fedon 62, b.

Platon, Fedro 245c-252b.

Platon, Timeo 41 a-44c.

Platén, Republica, VII, 439-443.

Ricoeur, Paul, Finitud y Culpabilidad. Madrid, Taurus, 1969. También, Rubio, J., Introduccidn al filosofar,
1980, Bogotd, USTA, pp. 151-159.
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148
149
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largo de muchos siglos como algo inferior al alma; la mejor postura vital consistira, por
consiguiente, en liberarse de lo corporal con sus necesidades y tendencias y aspirar a la pureza

espiritual de la vida de alma retirada del mundo.”**°

En Aristoteles, por otro lado, cambian de alguna manera los términos del problema pero el
horizonte de comprension del hombre es el mismo platdnico. Se trata de un hilemorfismo aplicado
al problema de la relacion alma-cuerpo segun el cual: La “forma” es la orientacién (telos) que
determina la finalidad de la materia y (es fuerza entelequial que...) hace de la masa informe algo
determinado. Esta fuerza entelequial realiza un ideal de perfeccién estética cerrada; asi mismo,
existe la ciudad-estado que absorbe al ciudadano como parte de lo mismo. Esto significa que el
hombre se convierte en algo neutro determinado gracias a la forma del alma que es “el acto

7151

primero de un cuerpo natural organico que tiene la vida en potencia”™". Segln esto, el hombre se

va desarrollando hacia una perfeccién ideal, por el marco del telos previamente dado.

Entre el pensar griego y el moderno europeo se sitla el pensamiento judeo-cristiano primitivo
y el medieval que, respecto al cuerpo, resulta fecundo. La concepcion hebrea del cuerpo (o
antropologia de Israel) resumida esquematicamente es escurridiza e indecisa, dice Rubio, si
tratamos de buscar o encontrar categorias mentales como las de occidente. Para el pensamiento
Judeo-cristiano el hombre es una unidad de potencia vital que se encuentra originaria vy
constantemente en relacidon con Dios y el mundo politico y social; y lo que puede predicarse de él

se predica de una parte como del todo.

En los principales conceptos antropoldgicos hebreos no se separan las funciones vitales de las
espirituales. Rubio efectia un andlisis profundo del tema en el que recoge la palabra NEFES, por
ejemplo, para hacernos ver cémo en ésta entran significaciones como: cuello, garganta, cintura,
aliento, soplo vital y vida (pero vida individual, individuo vivo) simultaneamente. RUAH, en este
mismo sentido, coincide con la palabra NEFES que tiene el sentido primario de <<soplo>> y
también otras significaciones como: aliento, viento, espiritu y sentido. BASAR, es otra de las
palabras analizadas; dice Rubio que originariamente significa <<carne>> por contraposicion a
huesos; pero, lo mismo que las anteriores expresa la constitucion del hombre y, paralelamente,

hace referencia también a la existencia social y hasta cierto punto politica humana.

150 Peursen, C.A. Leib, Seele, Geist, cit. Por J.B. Metz. “El hombre como unidad de cuerpo y alma”, en

Mysterium Salutis, Madrid, Ed. Cristiandad, Vol. Il, Tomo 2, p. 665. Citado por Rubio en Antropologia
Filosdfica.
151 Aristoteles, De Anima, 11, 1. 142.

57



No hay dualismo en tal vison del hombre, enfatiza Rubio; lo que puede decirse con certeza es
que, en sentido figurado, NEFES hace referencia al hombre en cuanto tiene algo; RUAH, en cuanto
vive bajo la direccidn carismatica de Dios al servicio de la historia de la promesa; y BASAR, es el

hombre cuando se enfrenta a Dios.

Pero, Rubio no se detiene alli, sino que también analiza la “concepcién” antropocéntrica de
Tomas de Aquino; una concepcion en la que segun él, el pensamiento Judeo-cristiano alcanza la
sistematizacién: la de Tomds es una doctrina que concibe la unidad humana “germinalmente”; el
hombre es real “ser fuera de si”, realidad informante de la materia del cuerpo. Aqui el “4nima” es
Unica posibilidad o forma del cuerpo; el hombre es la unidad radical con pluralidad de
dimensiones. No hay una composicion de alma y cuerpo sino de materia prima y alma donde lo
que llamamos cuerpo es la actualidad del alma misma en lo “otro” de la materia prima: el cuerpo

es la alteridad del alma causada por si misma, su expresion y su simbolo.

Rubio muestra que en Tomas el hombre es uno y total, todo cuerpo, todo alma; y que en este
pensar, de ningin modo puede atribuirse mayor valor a uno en detrimento del otro. Puede decirse
si, que el alma estd ordenada a un cuerpo y que sin él seria como una mano que ha sido cortada.
La naturaleza de esta unién radical es tal que el hombre <<sélo se puede actuar, encontrar la

verdad y amar corporalmente>>.

Con esta sistematizacién defensora de la unién radical Tomdas de Aquino esta superando el
dualismo griego y enfrentando el problema del hombre desde el ambito semita; tomando
distancia de Aristoteles y su concepcidon cosmo-céntrica para la cual el alma es acto sustancial del
cuerpo. La novedad de Aquino es concebir un antropocentrismo que supera intrinsecamente el
dualismo de que adolece la concepcidén griega del hombre en sus entrafias, y pensar con
conceptos griegos desde una perspectiva biblica que no pierde de vista la unidad radical y

permanentemente integral del hombre™2.

Lamentablemente, dice Rubio, esta visidon se ocultard “al despuntar el sol de la ciencia de la
época moderna” que permitird a Descartes plantear, una vez mas, el problema del cuerpo vy el

alma desde la perspectiva del mundo como imagen cuyo fundamento es la subjetividad.

152 Metz, J.B., loc. cit.
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En Descartes, como lo expresa el “Cogito ergo sum” Yo pensante, alma, entendimiento y
conciencia, coinciden. Todo lo que puede sustraerse a la idea de una cosa permaneciendo intacta
su esencia no pertenece a la idea de la cosa, y, por tanto, el alma es conciencia y por eso piensa

siempre, y se conoce a si misma sin necesidad de conocer su cuerpo ni las cosas exteriores.

El objeto de la evidencia es el sujeto (del ser) evidente; el pensamiento es todo lo que
apercibimos inmediatamente por nosotros mismos y (de lo que) tenemos de ello un conocimiento
interior. Todas las operaciones de la voluntad, el entendimiento, la imaginacion y los sentidos son
pensamientos. Una dificultad por la que atraviesa este pensamiento es que, como comentaria Karl

153 «

Jaspers, cuando el pensar puro se basta a si mismo, cae en un vicio no colmado e imposible de

colmar”.

En Descartes, el cuerpo y el alma se distinguen como dos sustancias irreductibles y distintas
como consta en la Sexta Meditacion Metafisica: “gracias a la idea clara y distinta que yo tengo de
mi como algo que piensa y, también, teniendo una idea clara y distinta del cuerpo resulta que lo
gue soy es diferente de mi cuerpo”. Pero, écdmo estdn unidos? es un tema que no tiene repuesta
en Descartes quien dird que dado que el cuerpo es uno solo, el alma esta unida a todo el cuerpo y
no a una parte. Esta concepcién afadird una idea de alma y cuerpo que radicalizardn el dualismo

entre las dos sustancias completas y separadas.

“éQué concepcion clara y distinta tiene Descartes de un pensamiento vinculado estrechamente
a una pequefia porcion de extensidn?” es un punto que no tiene respuesta y que interroga a Rubio
gue en esto sigue a Spinoza. La unidn sustancial segun Descartes es atestiguada por la naturaleza
pero debe ser garantizada por Dios. Lo que se ve es, luego, que Descartes descubre a nivel del
pensamiento, la razén de la unién entre cuerpo y alma que se vive inmediatamente pero no es
inmediatamente pensable describiendo los efectos de la unién que, segin afirma, es en si misma

inteligible.

Para Rubio, la inteligibilidad tendria una posibilidad si se sostiene que, aunque alma y cuerpo
son distintos (en una primera aproximacién), no son dos sustancias (separadas-distintas); se
salvaria asi la unién entre dos sustancias y la unidad radical resguardando la diversidad de las

experiencias sin introducir una disociacidon. Ahora bien, la opcidon metodoldgica por el cuerpo hacia

153 Jaspers, Karl, Descartes y la Filosofia, Es., As. Ed. Leviatan. 1958, pp. 17-ss.
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la que Rubio se dirige no instaura una dicotomia; inicia con el cuerpo si, porque éste es un simbolo

que se puede leer e interpretar.

3.4.2. Elsimbolo ‘cuerpo’ a la luz de los fenomendlogos

Al leer el simbolo ‘cuerpo’, dice Rubio, lo primero que descubrimos es que es abertura hacia lo
otro, que (me) abre al mundo (y a los otros); me expresa ante los demds y muestra el interior
sobre el exterior. Apoyandose en la fenomenologia, la relacién interioridad-exterioridad se
experimenta como la actualizacién de un modo del sentimiento de si y, en cuanto objeto de la
contemplacién, esta relacidon se aprecia o percibe en las expresiones del rostro ajeno como la
“envoltura” de algo interior. Para nuestro autor, las maneras en que se viven estas relaciones no
son determinadas y estaticas sino variadas. La expresividad soélo puede concebirse como
exteriorizacion de la interioridad porque manifiesta ciertos impulsos del hombre para proyectarse
sobre el mundo y descubre la realidad del acaecer intimo condicionando la experiencia del yo, el

cuerpo y el mundo.

En Husserl,"* el “

propio cuerpo orgdnico” es aquello de lo “que dispongo de una manera
inmediata”, lo que aparece como de mi pertenencia; y por la actividad perceptiva a través del
cuerpo podemos tener experiencia de la naturaleza y el propio cuerpo que, mediante una especie
de reflexién, se relaciona asi consigo mismo. En este tipo de actividades puedo percibir una mejilla
por medio de la mano, por ejemplo y, de este modo, sentir cdmo un érgano se convierte en objeto
y un objeto en drgano. Para Husserl, esto justifica establecer que a través del organismo (en
cuanto permite actuar y experimentar) se vive una unidad sicofisica constituida “en virtud de la
experiencia constante de estas relaciones absolutamente unicas del yo y de la vida con el cuerpo.

De modo que a juicio suyo, eliminando todo lo que es extranjero al yo perdura un “yo sicofisico

con cuerpo, almay yo personal integrado a esta naturaleza gracias a su cuerpo”.

Pero Husserl, al eliminar todo lo extrafio al yo, no puede intuir “el conjunto de la vida siquica en

su pureza de yo sicofisico”; puesto que la vida es siempre “experiencia del mundo y, por

1>4 Merleau-Ponty, Maurice. La Estructura del comportamiento, Paris, PUF, 1942. Ravagnan, Luis, La

Sicologia Fenomenoldgica de Merleau-Ponty, Bs. As., Paidds, 1974. Lévinas, E., Humanismo del Otro Hombre,
pp. 26-34. Husserl, E., Meditaciones Cartesianas. Madrid, Revista de Occidente, 1968.
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consiguiente, experiencia posible y real de lo que nos es extranjero.” Consecuentemente, “la

constitucién de un mundo existente para mi” es interna al “ser sicofisico”.**

Merleau-Ponty nutre el pensamiento de Rubio para destacar que el cuerpo es principalmente
nuestro medio de comunicacién con el mundo (antes que objeto del mundo), y que el mundo
constituye un horizonte de experiencias posibles y no una suma de objetos determinados. En
concordancia, la conciencia serd aqui en esencia lo que tiene la posibilidad de desplegarse ante si

un mundo o una pluralidad de ellos.

Rubio nos presenta asi un Merleau-Ponty para quien la vida de la conciencia se despliega en un
“poner objetos” que sugiere o indica que el saber de si coincide con el hecho de reencontrarse en
“un objeto identificable”. Lo que quiere decir que, el ser humano puede reconocer en su cuerpo la
potencial (virtual) medida reveladora del mundo y de si mismo, y vivir una dualidad (entre yo y

cuerpo natural) que funda la experiencia originaria asociada a la dialéctica de sujeto y objeto.

En consecuencia, en el saber de si el ser humano capta su unidad al atender a la esfera interior
que le hace aparecer como cuerpo y alma, al tiempo que aprehende esta separacién como lo que
produce efectos diversificadores de la tensién intima:

“Mirarse a si mismo equivale a descubrirse a través de una doble naturaleza, pero tal que en el
esfuerzo revelador presentimos la unidad de una experiencia y de una realidad originaria. En esta
ambigiliedad se enlazan el proceso de auto-gnosis y la metafisica de la exteriorizacidon expresiva. A

partir de distintos supuestos, Merleau-Ponty afirma, andlogamente, que ‘ser una conciencia o mas

bien ser una experiencia, es comunicar interiormente con el mundo, el cuerpo y los otros, ser con

156
ellos en lugar de estar al lado de ellos”.

En Le visible at I'invisible, Merleau-Ponty desarrolla el concepto de la carne (propia y del
mundo); es “textura que se vuelve sobre si'y convive consigo misma” y no disociacion o elemento
gue nos fragmenta en un desorden de sensaciones. Nos encontramos aqui con varias expresiones
reveladoras de la naturaleza de la carne: “masa interiormente trabajada (que) no tiene nombre en
ninguna filosofia”, “Medio formador del objeto y del sujeto”, por citar dos casos. Merleau Ponty
nos lleva a considerar la carne como una manera general de ser lejos de las sustancias cuerpo y

espiritu y la unidn de contradictorios.

5> Antropologia Filosdfica, p., 119.

Schwartzmann, Féliz, Teoria de la expresion, Ediciones de la Universidad de Chile, 1967, pp. 59-ss. Citado
por Rubio en Antropologia Filosdfica, p. 120.
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Las relaciones entre la carne y la idea, lo que se muestra y el interior, encajan pero no siendo lo
uno el otro lado del otro (o viceversa) sino que uno y otro se desbordan mutuamente, se invaden
entre si, se necesitan:

“Hay un cuerpo del espiritu, un espiritu del cuerpo y un quiasmo entre los dos. Y el otro lado /ha de/
comprenderse, no como pensamiento objetivo, en el sentido de otra proyeccion del mismo
geomoiral, sino en el sentido de Ueberstieg /ascenso superador/ del cuerpo hacia una profundidad,

una unidimensionalidad, que no es la de la extension, la de la trascendencia de lo negativo hacia lo
. 157
sensible”".

Segun Rubio, estas ultimas frases expresan las complejas relaciones entre “cuerpo” y “mente”:
Una carne que no es una cosa, una intimidad que requiere del cuerpo {(...). El resultado de tal

pensamiento es la compenetracién y potencializacion de esta relacion.

En Lévinas, finalmente, reviven las ideas de Merleau-Ponty pero dentro de la perspectiva de la
significacién y el gesto cultural. Aqui “el cuerpo es pensado como inseparable de la actividad
creadora y la trascendencia como inseparable del movimiento corporal. Con este autor, Rubio esta
dando un giro para hablar de las obras, completando asi un nucleo a partir del cual elaborar una

antropologia hermenéutica.

Lévinas afirma que: “Esta trascendencia que se manifiesta en el ‘querer decir’ que antecede al
decir propiamente tal es un ‘lenguaje hablado por espiritus encarnados’”.**® Y la encarnacién del
pensar es posible porque el cuerpo esta sumergido en el mundo que piensa. El cuerpo es lo que
expresa este mundo al tiempo que lo piensa. Aparece aqui el gesto corporal como celebracion del
mundo y no descarga nerviosa; y el cuerpo como lo que puede ser captado por la sensibilidad al
tiempo que capta; es decir, es sensible-sentido que, en tanto sentido (que capta) estd todavia de
este lado (el lado del sujeto); y en tanto que sensible, se encuentra de aquel lado (el lado de los
objetos).”® A partir de estas dos posibilidades de ser, el cuerpo une la subjetividad del percibir -
que es intencionalidad apuntando al objeto- con la objetividad del expresar que establece

mediaciones, crea seres culturales, actua y opera en el mundo percibido a través del lenguaje

desplegando horizontes.

7 Merleau-Ponty, Maurice, Le visible et I'invisible. Trabajos de Merleau-Ponty publicados después de su

muerte. Paris, Gallimard, 1964, pp. 193-195; 312-313. Citado por Rubio en Antropologia filosofica, p. 121.
158 | évinas, E., Humanismo del Otro hombre, pp. 26-39. Citado por Rubio en: Antropologia Filosdfica.
159 ,

Ibidem.
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En este orden de ideas, la creacion cultural es la otra cara de la receptividad y no algo que se le
agrega a ésta vy, los seres humanos somos, en la expresion, sujetos y parte a la vez (lo cual es

distinto a decir que desde un punto de vista somos sujetos y desde otro parte).

Con Lévinas, Rubio se permite hablar de la encarnacion cultural, donde expresion y encarnacion
se definen mutuamente.

“La elaboracion cultural es lo que da a los objetos una multiplicidad de significaciones; y frente a la
multiplicidad de significaciones el mundo adquiere un sentido unico en funcion de las necesidades
del hombre. Las necesidades “elevan las cosas simplemente dadas al rango de valores”. Las
necesidades ofrecen multiples posibilidades de la significacion para escoger entre ellas la tnica via
de la satisfaccion. Ahora, el hombre confiere un sentido unico al ser mediante el trabajo.”160

A manera de conclusidn, para cerrar esta parte que nos abre hacia la dimensién econémica a
partir del cuerpo en el mundo doméstico, expresa Rubio que el cuerpo es mediacidn, origen y
fundamento de la necesidad, de su satisfaccion, de la posesion, como signo de la interioridad y en

este sentido en la erética se habla de la casa y de las pasiones que engendra la posesion.

3.4.3. La mediacidn corporal en relacion con la necesidad concreta.
Como se ha dicho, en esta perspectiva fenomenoldgica, el ‘cuerpo’ es “abertura hacia” y

mediacion originaria entre el yo (la intimidad) y el mundo (universo) que se ubica como horizonte
de posibilidades; como “abertura hacia” me arroja al mundo al representarme las cosas que

161y de lo que deseo'®’; implica, ademas, que

percibo, haciéndome depender de lo que me falta
estemos arrojados al sufrimiento aun cuando éste nos aisla en la soledad que nos hace
experimentar la obsesién de un mundo amenazador; y que nos exponga a los demas cuando
expresa en el exterior el interior (constituyéndome en signo). El cuerpo me abre con lo que éste
puede hacer y también cuando estd implicado como elemento activo en la instrumentalidad del

mundo. Veamos algunos rasgos caracteristicos:

A) La mediacion corporal en relacion con la necesidad: la necesidad me pone sobre la tierra,
condiciona mi existencia y me permite liberarme. Se une aqui la situacidon de la carencia y la
limitacién humana con la potencia de liberacion y realizacién. En esta medida, dice Rubio, el deseo

y la necesidad son virtuales medidas reveladoras del mundo y de mi mismo y dictan una manera

199 Rubio, J., Antropologia Filoséfica, Op. Cit., p., 122.

Y sé que algo me falta porque experimento la necesidad de... algo.
Y lo que deseo lo deseo porque esta en algun lugar del mundo o en ninguno.

161
162
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condicionada de enfrentarse al mundo..., que es lo que Zubiri*®® desarrolla bajo el titulo de

“habitud”.

Estas maneras condicionadas de estar en el mundo se refieren también a las distintas formas
que asume la necesidad al ser interpretada cultural e histéricamente™; pero, lo que es mas
importante, nos muestran que el hombre necesita el trabajo, el suefio, los espectdculos y “cosas”
que, con relacién a la vida, no son meramente medios, fines, herramientas o utensilios sino incluso
objetos de satisfaccion placentera que no generan ni indican una dependencia. Pues, en el caso
concreto del hombre, “vivir de” no indica dependencia sino la independencia con respecto al
mundo, la satisfaccién y la felicidad. Siguiendo a Heidegger, en una idea en la que éste sigue a San
Pablo, se trata del estado o situacion del hombre, del mundo y el modo de apreciar los bienes, su
modo de estar en el mundo que se manifiesta en la necesidad. La necesidad, cuya representacion

es el “hambre”, en tanto simboliza la privacién por excelencia. Por eso, el hecho de alimentarse

representa la vida misma.

Ahora bien, los contenidos que satisfacen la necesidad vienen a revigorizar, son lo otro que se
transforma en lo mismo y no son vividos como una especie de combustible necesario para el
funcionamiento de la existencia, sino que el alimento, el aire, el trabajo, los espectaculos y mil
contenidos mds re-potencian al hombre, le dan vida. Asi, el hombre transforma la alteridad en lo

mismo; lo otro, distinto de mi, se convierte en mi fuerza®.

En el caso del hambre decimos con Rubio que la necesidad se pone en relacién con un objeto
concreto (el pan o alimento) y “en relaciéon con una relacién que le alimenta y llena de vida”. El
pan que se come es aquello por lo que gano mi pan y mi vida: “Si como de mi pan para trabajar y
vivir, vivo de mi trabajo y de mi pan”. Puede decirse entonces que el pan y el trabajo nacen con la
existencia misma y no sélo ocupan mi vida sino que la preocupan, la distraen y la satisfacen. Y la
felicidad y la satisfaccidon placentera son la totalidad de sentido que abarca los contenidos de la
vida. Pero, se pregunta Rubio, “¢Qué tipo de satisfaccion puede tener un hombre que no tiene lo

qgue necesita para trabajar y vivir?” y, responde que, aquel hombre no tiene dicha ni felicidad.

163 Zubiri, Xavier, “El Hombre Realidad Personal”, en Revista de Occidente, (Madrid) 1. 1963.

Rubio, J., Antropologia Filosdfica, op. Cit., 124.
Pues en tanto que satisface una necesidad es alimento y en tanto toda energia se convierte en energia-
propia revitaliza. Ibid., pp. 24-27.
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Rubio resalta que aqui se halla gran parte del sin-sentido de nuestra época que no puede divisar

en la totalidad del sentido, lo que revigoriza y da vida; la felicidad y la satisfaccion.'®

Por otro lado, Rubio se vuelca al andlisis de otras necesidades y preocupaciones de la
contemporaneidad pues no sélo es el hambre lo que nos da qué pensar sino otros tipos de
satisfacciones y liberaciones que alcanzar; satisfacciones que deben convertir al hombre en sujeto
capaz y no en ente. Habla Rubio entonces de aquellas que vienen luego de que el hombre ha
reconocido “sus necesidad como necesidades capaces de ser satisfechas”: aquellas que no son
algo que “le falta” propiamente y que permitan que se “abra” al deseo. Justamente, Rubio cree
que el deseo nace en un ser al que no le falta naday alli se revela como bondad; pero que también
nace mas alld de lo que pueda faltarle. No obstante, como se dijo en la erética, “si en la necesidad

yo puedo morder la realidad para satisfacerme, nada de esto sucede en el deseo”.

Dice Rubio, que ciertas cosas deben ser tenidas (poseidas), la casa por ejemplo y otras, que se
han puesto como cultura y nos dan seguridad en medio de la oscuridad de la materia y el continuo
de la historia'®’. Pero, équé ha sucedido? Ha sucedido que en lugar de mantenernos en la linea del
Deseo, es decir, del trabajo, que supone un interlocutor irreductible a lo mismo (y en lugar de
mantenernos en el nivel de la relaciéon social), nos hemos cerrado solipsisticamente dentro de lo
mismo y asi vivimos un afan monstruoso de posesidén (un aislamiento) de modo que nuestra
necesidad (hoy) y nuestro deseo se encuentran revestidos de una nueva forma: el consumo. Rubio
es implacable al mostrar este punto: la necesidad hoy, tanto como el deseo, aparece en formas

dispares e inesperadas que pueden ser agrupadas porque son en esencia “consumo”.

B) La desproporcion del deseo (la posesion y el consumo): Este afan indefinido de posesion,
parte de la interiorizacién de la relaciéon con la cosa econdmica, que hace que se manifieste la

novedad de los “sentimientos” relacionados con el poseer. La afectividad puesta en marcha con el

166 . . . .
Otras relaciones que el hombre establece y por medio de las cuales se libera son: la transformacion del

entorno mediante el trabajo para romper con la plenitud de lo natural. La figura de la casa es de primera
importancia ya que le permite al hombre permanecer en si mismo sin anular su relaciéon con el medio
natural: la casa se convierte en mirador desde el cual se puede dominar el exterior; permanece abierta, a su
modo, al elemento de ddénde se ha separado y modifica las formas de integrarse a la naturaleza con la
formas de la posesidn y el trabajo (que no deben ser dos formas de aislamiento sino de integracién). De
hecho, puede considerarse que el primer movimiento de la economia -egoista en efecto- es la casa como
modo de estar en el mundo. E. Dussel denomina a éste momento como “ateismo de la alteridad”.

167 Dussel, E., Para una ética de la liberacion Latinoamericana. 1., Bs. As., Siglo XXI, 1937. p. 135. La casa es
posesion porque las paredes de la morada son la prolongacion de la misma carnalidad, del vestido (como
dice Dussel); porque es hospitalaria para su duefio. Citado por Rubio en: Antropologia Filosdfica, p., 129,
nota 35, capitulo V.
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objeto disponible desencadena el ciclo de los sentimientos relativos a la adquisicion, la
apropiacion, la posesién y la conservacién, haciendo resonar en el ser humano lo que produce (en
el yo) el poseer, (el tener algo como “mio”) y el dominar (y poder disponer de la cosa); derivando

la dependencia de algo que es distinto de mi que hara resonar también “la eventualidad de perder

la posesion y el sentimiento de resistencia a la pérdida”. Son estos sentimientos los que generan la

pasion por poseer cada vez mas. El apego al cuerpo es cambiado por el apego a lo mio; el yo se

aferra a la casa por causa del cuerpo de modo que la relacién con el cuerpo le rinde tributo a la
relaciéon econdmica con las cosas que lo nutren, lo visten y lo protegen. Y asi es que la relacién de

apropiacidn acaba por invadir la zona del espiritu.

Los problemas que genera esta pasion por poseer cada vez mas, siguiendo a Rubio, son dos.
Primero, que ciertas formas histdricas de apropiacion son incompatibles con la reconciliacién total
y la comunién humana; y, segundo, que algunas modalidades especificas de la relacion con la cosa

coinciden con la forma de interiorizar la relacién para con los demas.

Como es sabido, el yo y el tu (diferenciados con base en sus esferas de pertenecia) conservan
un margen de indiferenciacién espiritual que posibilita la comunicacién y que el otro se pueda
convertir para mi en semejante. No obstante, la exclusiéon reciproca que comienza por la
espacialidad recortada y ocupada por el cuerpo continda con la expropiacién mutua. Lo mio y lo
tuyo se excluyen mutuamente y la multiplicidad de los sujetos no implica multiplicidad de objetos

disponibles, bienes y demas objetos del deseo.

No estamos afirmando que sea necesario quitarle al yo todo punto de apoyo en lo mio
(desapropiarlo); pero, si sefalamos que existe la posibilidad de la bondad humana inocente de
cierta posesion; y asi mismo, creemos que: “Es necesario que pueda trazarse una linea divisoria
que pase (...) entre una posesién injusta y una posesion justa con que pudiesen distinguirse los
hombres (la posesidn necesaria entre hombres que desean constituir su yo y distinguirse apoyados

en lo “mio”) sin excluirse mutuamente.”*®®

C) Consideraciones sobre economia politica y liberacion: El sentido de una economia es regular
y mediar entre la necesidad de poseer y la desproporcidon del deseo. No obstante, en América
Latina, donde la dificultad se plantea también por la necesidad de una verdadera democracia

politica, la instauracion de una democracia econdmica debe empezar por sobreponerse al Estado

168 Rubio, Antropologia Filosdfica, op. cit., p. 132.
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de sociedad dependiente de otras sociedades cuyo subdesarrollo es condicion para el desarrollo de

quienes la oprimen.

Segun Rubio, la democracia econdmica se instalaria si y sélo si un mayor nimero de personas
pudiera discutir sobre las decisiones y planes econdmicos; pero lo que sucede, en efecto, es que
un grupo, unas burocracias especializadas, logran que “especies de gerencias de ocupacion”
reemplacen la democracia. El problema a este nivel se plantea en: ¢como hacer para que no se
formen burocracias especializadas, para que exista algo mejor que una simple democracia
representativa?; écdmo hacer para que las decisiones no sean clandestinas ni oligarquicas?, y

écomo elevar al nivel de opcidn colectiva la voluntad de cada uno y de todos?

El diagndstico de Rubio dicta que, en las sociedades dependientes, las opciones estan lejos de
ser verdaderas opciones y que, pensar una liberacién econdémica sin romper los lazos de
dependencia, politica, ideoldgica y cultural es una verdadera “utopia”. Para Rubio es necesario que
el trabajo sea un derecho y no algo que se puede dar o no; mas en el mundo de hoy, dice Rubio, la
responsabilidad de la otorgacién de los créditos y la accidn de los accionistas se diluye en una
sociedad manejada por una minoria que con sus manos anénimas sirve al dios de la ganancia y
hace que se consolide cada vez mas la competencia desmedida de la oferta y la demanda. Estos
actores no se consideran responsables porque no acttan en libertad sino que se sujetan a las leyes
econdmicas cuya estructura matematica deja por fuera al ser humano. En consecuencia, vivimos
en sociedades anénimas que van en contra de sus miembros (que encuentran en ella la fuga de su
responsabilidad decisiva). Sin libertad no hay responsabilidad y menos desarrollo de la nacidn,
porque las politicas comerciales internacionales nos impiden mirar las verdaderas posibilidades.
Entonces, vale la pena preguntar con el maestro nuevamente: écudles son las necesidades de

hombre de hoy?, icuales son sus deseos? y, volver a pensarnos.
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CAPITULO CUATRO

4. APROPIACION DEL DEVENIR HISTORICO DE LA HERMENEUTICA

4.1. Acceso y recorrido de Rubio por la filosofia hermenéutica
En este capitulo retomamos los aspectos mas sobresalientes del estudio histérico de la

hermenéutica que realizara Rubio en 1982, bajo el titulo de Hermenéutica y Ciencias Humanas, y
gue retomara luego en la elaboracién de su tesis doctoral, con el fin de fijar los limites de la
interpretacion en toda su complejidad y re-elaborar las relaciones entre el comprender y el
interpretar tan valiosas en el proceso de la comprension histérica. Ahora bien, en Rubio, la
hermenéutica desempefia una funcién critica que revela o denuncia los presupuestos de toda
expresiéon humana y, como en Gadamer, se trata para él de “asumir los ‘condicionamientos’

previos a la reflexion filoséfica”. '

En la re-elaboracién de la historia de la hermenéutica de Rubio, la primera alusién a la palabra
hermenéutica se encuentra en los textos platdnicos el Banquete y el lon; alli el término refiere “la
interpretacion de significados oscuros, textos proféticos o misteriosos”. La obra de Aristdteles, por
su parte, define el lenguaje como simbolo: ‘Los sonidos emitidos por la voz son simbolos del
estado del Almay, las palabras escritas son simbolos de palabras emitidas por la voz’*’’; la palabra
hermeneia dice relacion al logos'’* y el logos encierra una polisemia de significados: ‘discurso’,
‘frase’, ‘sentido’, ‘ley del mundo’, ‘razén’. Segln Rubio, dicha obra permite entrever ya ‘una de las

lineas que configuran la tradicién hermenéutica’ hoy.'”?

169 . P . . . . . e ’ . , .
Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 6. Una definicion clasica de la palabra hermenéutica la

encontramos en The Cambridge Dictionary of Philosophy; alli, la palabra Hermenéutica hace referencia al
arte o teoria de la interpretacidn y a la filosofia sobre estos procesos y sus condiciones de posibilidad. Estuvo
relacionada en la edad media con la interpretacidn de textos sagrados y adquirié una nueva connotacién en
su desarrollo histérico hasta ampliarse a una posicion filoséfica en el pensamiento aleman del siglo XX. Se ha
enfocado tipicamente en la interpretacidn de textos antiguos o distantes en los cuales no puede asumirse la
comprension cotidiana sin problemas (The Cambridge Dictionary of Philosophy, 2" Edition. Cambridge
University Press. Cambridge, United Kingdom, 1999: 377-378).

170 Aristoteles, 1, 16 a 3. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 6.

La referencia de Rubio en Hermenéutica y Ciencias Humanas a la Obra aristotélica es: segunda parte del
Organon, Peri Hermeneias.

72 Rescata Rubio que ya el crear simbolos en Aristételes es por si mismo interpretar: “decimos lo real
interpretandolo”, que “‘todo discurso es significativo (...) por convencién’ (16 b 28) y requiere una
intervencion del espiritu que impone el sentido”; y, que en la Metafisica, la Retdrica y la Poética

171

68



Otra de las fuentes de la tradicion hermenéutica contemporanea es “la exégesis o
interpretacién particular de un texto” de la tradicién biblica®”; aqui la exégesis consiste en un
conjunto de técnicas y conocimientos que posibilitaban el descubrimiento de los signos y sus
sentidos. Se subraya que en la edad media'’* la sagrada escritura es “‘figura grafica’ (metafora) del

sentido oculto de la creacién.”*”

El simbolismo y la exégesis del siglo Xll se expresan en varias dimensiones: los monumentos, las
discusiones sobre la liturgia son manifestaciones en la que se puede apreciar “Una verdadera
‘economia’ simbdlica donde cada simbolo adquiere su ‘valor’”’*’®: todo simbolo simboliza en
contacto con los Testamentos y en “un espacio textual” dialéctico en el que el mundo y Dios son
espejo y libro'”’. La verdad y/o el conocimiento cierto se encuentra en la semejanza entre los
signos (las criaturas singulares, el mundo) y el sentido (la voluntad y sabiduria de Dios), segun
anota Rubio, que en esto sigue a Foucault. La hermenéutica y la “semiologia” eran definidas
entonces como un conjunto de técnicas que permiten identificar los signos, conocer sus leyes y las

de su encadenamiento: estas son areas del conocimiento que se superponen en el proceso de

interpretar pero no son demostracién ni conocimiento empirico.

De esta primera parte, Rubio fija una distancia entre la tradicién aristotélica del logos como

interpretacién y la Edad Media en la que ‘el texto’ define la interpretacion como una ciencia

escrituraria; la segunda, propiamente, marcard la hermenéutica contemporanea.

En la época Moderna: la palabra alemana Hermeneutik reaparece en el siglo XVII haciendo

referencia a una serie de problemas que Gadamer agruparia en Verdad y Método: a) la conjuncion

entre exégesis biblica y filosofia de los textos clasicos: cuyo asunto estriba en hacer asequible lo

que ha llegado a ser extrafio. b) La pregunta por la naturaleza, los métodos de la historia y la

encontramos elementos para hacer una teoria de la interpretacion con elementos o perspectivas distintas
(Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 7-8).

7 1bid., p. 8

174 Lyotard, Jean-Francois. Discurso, Figura. Barcelona, G. Gili, 1979: 171-216. Citado por Rubio en:
Hermenéutica y Ciencias Humanas.

'7> Dice Rubio que en tanto en cuanto ‘figura grafica’ o metafora La Sagrada Escritura es “leida como ficcion”
que nos muestra la sabiduria de Dios”. Segun esto, la creacion y/o el mundo es figura y texto. En el contexto
medieval, los exégetas tuvieron que aprender a articular lo figural con lo textual y, no obstante, “sélo Dios
puede ‘leer’ el mundo en tanto El es quien lo escribid.” La biblia pues se presta a ser leida como alegoria
segln instrucciones precisas.175 En Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 9.

¢ |bid., p. 9.

7 Ricoeur, Paul., La Metdfora viva. Bs. As., Megépolis, 1977: 62. Citado por Rubio en: Hermenéutica y
Ciencias Humanas.
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178 Se trataba también de si la hermenéutica podia ser la preparacién

interpretacion de los textos
de una disciplina o ciencia universal historiografica’’® una vez libre de la restriccién dogmatica
medieval. Y, finalmente, c) el debate entre explicar y comprender formulado en los términos de:

“Si las ciencias de la naturaleza explican, ¢qué podran hacer las ciencias del espiritu?”*®.

4.1.1. Desde Schleiermacher hasta Husserl
El analisis de Friedrich Schleiermacher'®' que realizara Rubio fija el problema de cémo

coordinar la filologia con la exégesis. Si bien el problema de la comprension habia sido preparado
por la Reforma, la llustracidn, la filosofia de Kant y el Romanticismo filoséfico, es Schleiermacher

|182

es quien lo plantea como tal™. Se trata de cdmo hacer que la filologia fuese mas que un conjunto

de reglas particulares o recetas y elevar la exégesis a la “doctrina de un arte”.’® Schleiermacher
tiene que replantear la extension de la regla de interpretacion propia de la llustracion que, puesta
al servicio de la historia, perdia el centro dogmatico y se convertia en un conjunto disparatado de

textos.

Otro problema que debe afrontar Schleiermacher, es el del lugar y la circunstancia histérica
gue se suma con la aparicion de la etnografia y el problema de la ausencia de filologia de los textos
clasicos y antiguos, especialmente en lenguas extranjeras. Frente, a esto Schleiermacher separa el
proceso de comprensién de los condicionamientos histdricos y la exposicion de estos. La
separacion corresponde a los momentos Intelligere y Explicare®. Para Gadamer, este autor

expande el problema hermenéutico porque “Todo discurso, sea oral o fijado por la escritura,

178 . . ’ . ,e
La historia en este contexto aparecia como el texto escrito por el espiritu humano en lenguas del pasado.

Gadamer, Verdad y método, p., 225-236. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas.

Rubio A., Jaime. Hermenéutica y Ciencias Humanas. p., 11.

Para hablar de Schleiermacher y el problema de la organizacion interna de la Hermenéutica de éste J.
Rubio se vale de Gadamer y Kimmerle'®'. Kimmerle a su vez ha tenido en cuenta los andlisis de Dilthey de
1819 (Introduccién al manuscrito, Discurso a la Academia y el Curso de 1823-1824). H. Kimmerle.
“L’'Hermenéutique de Schleiermacher”, en Archives de Philosophie, 32, 1969: 112-128.

820t Dilthey, W., El Mundo Histérico, en Obras Completas, VII, México, F.C.E., 1978: 321-410. Ricoeur, P.,
“Schleiermacher’s Hermeneutics”, en The Monist, 60, 1977: 181-197. Gadamer, H-G., “Schleiermacher
Platonicien”, en Archives de Philosophie, 32, 1959: 28-39. Kimmerle, H., “L’'Herménéutique de
Schleiermacher”, en Archives de Philosophie, 32, 1969: 112-128 (cita de J. Rubio).

183 Segln Kimmerle esta expresién aparece en 1829. La traduccién de “Kunstlere” mas adecuada seria
Doctrina (lehre) del Arte (Kunst) de Interpretar. Asi, seria Doctrina del Arte de Interpretar. Sin embargo, esta
cita de 1829 a la que hace referencia Kimmerle es modificada por Schleiermacher en 1830 cuando dice: “la
comprension perfecta de un discurso o de un escrito es un arte que exige una teoria de este arte o una
técnica que nosotros llamamos hermenéutica”. Por esta razén tanto Kimmerle como Ricoeur hablan de la
Hermenéutica Técnica y asi lo empleamos aqui. Por otra parte las expresiones “Teoria del Arte” se refieren a
la Teoria del Arte de Interpretar (cita de J. Rubio).

184 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas. Op. cit., p., 16.
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8 por otro lado, para Ricoeur,

plantea problemas hermenéuticos”, segun Schleriermacher.
Schleiermacher tematiza las posibilidades de auto-comprension en la relacién autor-discurso y

tiene una conciencia clara de la instrumentalidad del decir.

Ahora bien, Schleiermacher propone la hermenéutica como comprension general del discurso;
en el Manuscrito Il sostiene: “lo que puede ser objeto de la hermenéutica es miembro de una
frase”. Adicionalmente, Schleiermacher desarrolla de tres tipos de interpretacion: La gramatical,
qgue nos refiere a las leyes fundamentales y las posibilidades del decir, el elemento formal y
material; la técnica, que intenta atrapar la singularidad de un discurso, lo propio de un escritor. Y
la psicoldgica, compuesta por una parte técnica y otra psicoldgica que pretenden arrojar luces

sobre los pasos de la composicion de la obra.

Es importante subrayar que Rubio ve en Schleiermacher la dialéctica entre lo comdn y lo
singular que revela que el discurso es comun porque emplea palabras, gramatica y conceptos, y
singular, porque vehiculan un pensamiento. El lenguaje aparece ya en este autor como “unidad
plural de sentido”*®. Con todo, la hermenéutica de Schleiermacher plantea varios problemas: por
un lado, la frontera entre interpretacidn técnica y psicoldgica no cesa de desplazarse. Lo que es
llamado la “forma interior de la obra” (tarea de la hermenéutica técnica) también puede ser visto
como singular. No obstante, una posible salida a éste, se ve en la nocidn de Estilo que “permite

articular el aspecto formal de la obra con las estructuras psicolégicas del autor.*®’

Con la obra de Wilhelm Dilthey Rubio elabora el problema del conocimiento histdrico desde el

horizonte de problemas del idealismo aleman. Observa Rubio que el interés se desplaza entonces

desde la filologia hacia la teoria de la historia. Dilthey se propone responder “como es posible el

7188

conocimiento histérico y “completar la critica kantiana de la razén pura con una critica de la

razoén histérica”. En este marco “plantea a la teoria romantica de la comprensién la pregunta

185 Gadamer, H.G., Verdad y Método: 238-242. Citado por Rubio en: Hermenéutica y ciencias sociales. La

expansion del problema hermenéutico en Schleiermacher tiene que ver también con la relaciéon entre
palabra y pensamiento, que es una relacién entre presencia y distancia. Con todo, para Schleiermacher la
hermenéutica debe evitar el malentendido y/o lograr la comprensién alli donde “la cosa” ha quedado
inhibida o encubierta... alli donde una opinién del tu, del otro o del texto viene a llenar el vacio en la
comprension de la vida natural convirtiéndose en dato fijo. Gadamer, Verdad y Método, p., 238. Citado por
Rubio en Hermenéutica y Ciencias humanas.

186 Ibid.,, p. 18. Que la palabra pueda tener una unidad de sentido y una pluralidad de sentidos y
significaciones; y, que el lenguaje funcione en “ese juego de identidad de sentido y movilidad de
significacion” son elementos presentes en este autor.

187 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, op. cit., p.20

8 1bid., p. 24.
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histérica por la génesis y la esencia de le hermenéutica.”*®

En palabras de Habermas, Dilthey ha
partido de una posicion kantiana del problema: la constitucion de la ciencias de la naturaleza esta
determinada por la forma como su objeto, estd dado”; de modo que la diferencia légica-

trascendental entre unas y otras ciencias radica en “el grado de objetivacion.”**

Con todo, el pensamiento diltheyano planted la oposicidon entre Ciencias de la Naturaleza y del
Espiritu y esto cambid el rumbo de la hermenéutica. Segun el pensamiento diltheyano, “en las
ciencias naturales el sujeto interviene en la realidad por medio de una accién instrumental” y esta
limitado por las condiciones de posibilidad de la experiencia;'** mientras que en las ciencias del
Espiritu, los conjuntos simbdlicos son comprendidos por una reproduccion explicativa: se trata del
hombre tratando de conocer al hombre, de un hombre intentando conocer a otro.**> Para Dilthey,
la condicidon de posibilidad de la ciencia histdrica radica en que el que investiga la historia (que es

1% Asi, en las ciencias humanas la experiencia y la

un ser histérico) es el mismo que la hace.
aplicacién tedrica se fusionan. En Dilthey, el Otro me da signos de su existencia (pues es alter y
ego) y, en esta medida, el sujeto captador crea el mundo espiritual. Ahora bien, el movimiento del

7194

espiritu “se encamina a alcanzar un saber objetivo y lo alcanza en tanto la comprensiéon es un

proceso en el que el yo se encuentra en el tu... y “el espiritu se encuentra asi mismo en etapas

cada vez mas altas de conexién...” .

En Dilthey, hay un mundo simbdlico (concretamente de mundo del espiritu) en el que existen
relaciones entre las ideas y las personalidades de las distintas épocas; y, hay también un
encadenamiento histérico que puede ser visto como conjunto de acontecimientos que hay que
leer. Dilthey explica la forma en que un ser histérico puede conocer a otro gracias a la nociéon de
“encadenamiento” y/o “estructura” que refiere la idea de conexiones; en este marco, la vida es un

proceso que produce normas y se despliega en un amplio espectro de formas singulares.™*®

189 Rubio, Jaime. Hermenéutica y Ciencias humanas, op. cit., pp. 22-23.

Habermas, J., Op. Cit., p. 175-178.

Habermas, Jiirgen, “La Théorie de la comprehension de la expression selon Dilthey: Identité du moi et
communication linguistique”, en: Connaissance et Intéret, Paris, Gallimard, 1976, p. 178. Citado por Rubio
en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 11 del cap. Ill.

%2 Un “alter” (otro, extrafio) que también es “ego” y es histérico.

Gadamer, H-G., Verdad y Método, op. cit., pp. 282-283.

Dilthey, W., Obras Vil, Op. Cit., pp. 211-ss.

* |bidem

196 «| 3 posibilidad de comprender al otro reposa sobre esta radical posibilidad de la vida de decantarse en
una estructura.”**® En Psicologia comparada (1895-96) “La humanidad se despliega en la plenitud inmensa
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Con la aparicion de las Investigaciones Logicas de Husserl y sus categorias fenomenoldgicas,
Dilthey da consistencia a su nocidon de encadenamiento o estructura: El psiquismo, al estar
caracterizado por la intencionalidad, se muestra asi mismo sélo en funcién de aquello a lo cual
apunta, su objeto. La intencionalidad de la conciencia, como el cardcter estructurado de la vida
psiquica, describe la determinacion de la conciencia de estar referida a algo. El cambio efectuado
en Dilthey es que ya no puede plantearse que los nexos o estructuras se derivan de vivencias

atémicas sino que “la conciencia se encuentra ya siempre en tales nexos...”*?’.

Rubio concluye que, el estudio de Dilthey sobre Schleiermacher constituye un aporte a la
psicologia comprensiva pero crea cierta desviacion de la hermenéutica hacia un psicologismo, lo
cual delata la existencia de un circulo hermenéutico en Dilthey. La hermenéutica presta a la
psicologia descriptiva cierta interpretacion los estados animicos del otro con lo cual la captacidn
interna se complementa con la de personas extrafias; y todo esto comparado también con las
producciones del espiritu colectivo (lenguaje, mitos, practicas religiosas, costumbres, el derecho...

etc.) conforma un amplio espectro objetivo apto para el analisis.'*®

Por otro lado, en Dilthey la comprensidon de una obra exige reproducir o reconstruir el proceso
que la produjo, reproducir una objetivacion mental del artifice para llevar a la claridad el logos. En
este proceso, son ejemplares para el analisis del proceso de figuracién las obras plasticas. En la
nocién de interpretacion desarrollada por Dilthey, la interpretacion es “comprensién técnica de las

manifestaciones de vida permanentemente fijadas”**

¢Qué habria de retener Rubio de Dilthey? La creencia de que “sélo en la lengua encuentra
expresion completa exhaustiva y objetivamente comprensible, la interioridad humana. Por eso, el
arte de comprender encuentra su centro en la interpretacidon de los vestigios de la existencia

humana contenidos en los escritos”>®.

de formas singulares... la psicologia comparada pretende describir cdmo en tales formas tipicas
fundamentales se entrelazan con regularidad determinados rasgos, trata de investigar sus razones y de
conocer los procesos que operan en esa particularizacién de la vida psiquica general..."l%. Dilthey, W., Obras
VI, p. 285. Citado por Rubio, Jaime. Hermenéutica y Ciencias Humanas, pp., 22-23.

197 Gadamer, H-G., Verdad y Método, p. 285.

Asi en Dilthey la hermenéutica transfiere el yo propio a algo exterior y se enlaza con el método critico en
su proceso de reproducir y reconstruir el conjunto estructurado apoyandose en los simbolos de la vida.

% Dilthey, W., Obras VI, Op. Cit., p. 323.

2% |hid., pp. 323-4.

198

73



Segln Habermas, Dilthey critica al psicologismo porque ha comprendido que (1) toda
experiencia vivida se estructura en conjuntos simbdlicos y, consecuentemente, (2) que la

201 En este

comprension del espiritu no es un acto sicoldgico sino una interpretacion hermenéutica
sentido se puede decir que la interpretacion hermenéutica no es simplemente un apéndice de la

comprensidn sino que en cierto sentido todo es texto.”*
Rubio resalta el aporte de Dilthey a la comprensidn de la hermenéutica:

1. En Dilthey existen “estructuras previas de comprensién prdctica cotidiana” en las cuales
estan las raices de la comprensidn erudita; estas relaciones vitales que se encuentran en la
base se integran en las estructuras biograficas que puede ser objeto de interpretaciones
retrospectivas. La biografia engloba la vida del individuo y en la medida en que esta
limitada por la duracién (el nacimiento y la muerte) revela cierta relacién entre la vida, el
sentido y la temporalidad. Asi también, relaciona los conceptos de significacién, valor y fin
gue se corresponden respectivamente con los de pasado, presente y futuro. “La
significacién es lo decantado, lo que lleva la marca del pasado; el valor es el sentido que le
doy en el presente; y, finalmente, el futuro posibilita el fin. Interpretar es retomar el
pasado, situarse en el ahora y proyectar el futuro. No se puede detener la vida; su sentido

no es otra cosa que el estructurarse, situarse y anticiparse.”*®

2. Con Ricoeur se rescata de Dilthey al hombre que se instruye “por las exteriorizaciones de
su vida” y “los efectos de produce sobre otros”. El giro que implica que el otro sea el punto
de referencia y no el Yo, es importante para la antropologia filosofica a la que Rubio

apunta.

3. Si en Dilthey todas las relaciones vitales o “significaciones factuales del mundo vivido

individualmente” se decantan o sedimentan en estructuras simbdlicas, entonces “todas

201 . s . . . s .
Y por tanto en el proceso de comprension de la vida la introspeccion no sirve.

Habermas comenta frente a la interpretacion ricoeuriana de Dilthey segun la cual “en cierto sentido todo
es texto” (Ricouer, P., Cours sur L’herménéutique, p. 92), que “El conjunto objetivo de simbolos en los cudles
nos encontramos siempre instalados sdlo se puede comprender por una reconstruccién vivida”. Luego, la
reconstruccion de lo vivido (alli donde hay significacién cognoscitiva) es productora de sentido (Habermas,
Jirgen, “La Théorie de la comprehension de la expression selon Dilthey: Identité du moi et communication
linguistique”, en: Connaissance et Intéret, Paris, Gallimard, 1976, pp. 182-186). Citado por Rubio en
Hermenéutica y Ciencias Humanas.

2% Ricoeur P., op. Cit., p. 93. Citado por Rubio en Hermenéutica y Ciencias Humanas.
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estas determinaciones del yo y de los objetos y de las personas (...) son elevadas a la

conciencia y expresadas en el lenguaje".
4. Finalmente,

“La historia universal es el terreno hermenéutico por excelencia. Comprender-me es hacer
el recorrido por la gran memoria de la humanidad. La comprensidn-interpretativa no es
otra cosa que “universalizacién” del individuo. Asi cobra sentido la expresién de Dilthey
segun la cual el individuo es “el punto crucial de fuerzas histéricas”. La historia como
totalidad del nexo histdrico es la totalidad a partir de la cual el individuo comprende el
significado de sus obras. No se trata solamente de revivir sino de interpretar, en tanto que
interpretar pertenece a la auto-comprensién.” %

El analisis de Rubio prosigue con un estudio del giro operado por Edmund Husserl. Con éste, la
hermenéutica empieza a depender de la fenomenologia y entra al dambito de la ontologia
fundamental para alejarse de la metodologia de las Ciencias del Espiritu: dado que en Husserl la
actividad intencional de la conciencia (inicialmente desde la matematica) es tematizada como la

. . 4 M . . 205 - . . .
mas objetiva y valida a su interior,”" la actividad intencional pasa a ser pensada como una noesis

que piensa cierta unidad objetiva.?®®

En las primeras Investigaciones Ldgicas, Husserl “une las significaciones del lenguaje (correlatos
objetivos) al acto de dar sentido” poniendo la base de esta relacidn (...) “en el sentido de

7207 | as significaciones se tematizan como correlatos objetivos de la actividad

experiencia vivida.
intencional (que es la actividad de sentido). El fundamento de la relacidn entre las significaciones y
el acto de dar sentido estd en que la experiencia vivida tiene la facultad de relacionarse con

cualquier cosa.’®

2% Ricoeur, op. Cit., p. 94. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 59 del cap. Ill.

Guillermo Hoyos-V. “Fenomenologia como Epistemologia. Ruptura del sistema fenomenoldgico desde la
materialidad histérica”, en: Revista Latinoamericana de Filosofia, 1, 1978, 3-20. Citado por Rubio, J.,
Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 54, nota 3 del cap. 4

2% |bidem, pp. 4-5. En Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 4 del cap. 4.

Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas. p. 2.

Husserl, E., Investigaciones Légicas. Madrid, Revista de Occidente, [s.f.], pp. 247-ss. Citado por Rubio en la
nota 7 del capitulo 4. “el hecho de que la palabra signifique algo es comprender el movimiento de la
intencionalidad” consta esto Expresion y significacion (Husserl, E., Primera Investigacion Ldgica.): al ser
explicada la intencionalidad mediante las significaciones verbales, queda unida a la nocién de significacion
de la palabra”. En Husserl, la intencionalidad de la conciencia posibilita que la multiplicidad de la vida
espiritual hacia la cual nos orientamos encuentre una identidad ideal; por tanto, se tiene que la
identificacién (que constituye el objeto) es (el) sentido en Husserl. Esta identidad de sentido reposa sobre la
Idealidad del lenguaje que permite la objetivacion del psiquismo en un sentido que puede ser reconocido
por mi o por otro."
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El concepto de intencionalidad afirma el aspecto noético, “el poder de referirse a alguna cosa
que tendrian todos los actos no objetivantes (Ildmense afectos, voliciones) y se estd refiriendo
también a un nimero de posibilidades o formas en que se da un cumplimiento y la orientacion a
cierta cosa se llena. Se afirma el aspecto posicional (tético) en el que la conciencia “afirma el ser
de lo que ella proyecta” y, finalmente, se advierte (en la percepcién) las caracteristicas de la
subjetividad operante. Con estos pasos se ha llegado hasta una "fenomenologia de la
percepcion™®. En Husserl, hay un sentido en la cosa que la presencia ofrece pero sélo aparece por
la actividad de la conciencia pues cuando “la conciencia construye significaciones (...) se encuentra
conducida por una especie de necesidad que es inmanente a sus productos”. Es decir, en la
conciencia el sentido se desarrolla por sus propias fuerzas, a la vez que se expande y es

|||210

referencia -como comenta Alphonse de Waelhens.?™*

Comenta Rubio, que hay unas consecuencias o derivaciones del pensamiento husserliano que

Husserl no veria: (i) “la existencia es ella misma un sentido, y no lo que se limita a llenar un

n212 7213

sentido si bien el concepto de intencionalidad pone de manifiesto “la iniciativa del yo”“, “la

libertad misma de la conciencia”; pues que algo tenga sentido es ya expresién de la libertad®*. (ii)

a-priori de poder” pertenece un horizonte como correlato®";

|ll

Otra de las implicaciones es que a
el horizonte no es sélo lo que permite comprobar la realidad afirmada o falsearla, es el contexto
que existe siempre antes que lo exponga el sujeto de la reflexién"**®. Esta nocién de horizonte

posee una significacién hermenéutica.

209 . . ; . . , . .
Ricoeur P., “Introduction a Ideen | de E.Husserl”, en: E. Husserl, Idées directrices pour une phénomélogie,

Paris, Gallimard, 1950, XII-XXXIX. Citado por Rubio Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 8, cap. 4.

210 Alphonse de Waelhens, Existence et signification, Lovaina-Paris, Ed. Nauwelaerts, 1967, pp. 7-29. Citado
por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 10 cap. 4.

2 g yo husserliano aparece en la base de toda significacidn, es una trascendentalidad constituyente previa
a toda constitucidon o evidencia. La evidencia es el "cumplimiento" (Erfiillung) de una intencién en su
"objeto": significa (tiene valor de conocimiento y de verdad) si es "llenada" (Erfiilit) en sentido y medida
estricta.

22 |bidem., p. 23. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 13 cap. 4.

Husserl, E., Ideas I, paragrafo 55. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 14 del
capitulo IV.

1% Con Husserl “Estamos en presencia de un "yo puedo" que ejecuta libremente toda serie de actos
intencionales” (Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 3).

> Husserl E., Légica Formal y Idgica trascendental, México, Unam, 1962, paragrafo 80. Citado por Rubio en:
Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 16 cap. 4.

216 Gadamer, H-G., Verdad y Método, p. 310. Cfr. Hoyos-V., Guillermo, art. Cit., p. 10. Citado por Rubio: en
Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 18 cap. 4.
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Conviene decir que, hasta esta parte de su obra, a Rubio le interesa Husserl en tanto, como dira
Ricoeur:

“La filosofia trascendental de Husserl serd una filosofia del 'sentido’ (...) Sentido percibido, sentido

imaginario, sentido querido, sentido experimentado afectivamente, sentido juzgado y dicho,

sentido légico. EIl mundo para-mi es el sentido del mundo en mi, el sentido inherente a mi

existencia, y, finalmente el sentido de mi vida”?"’. La subjetividad trascendental es el universo del
sentido posible™®.

Por otro lado, el giro husserliano hacia la preocupacién por "La Crisis de las ciencias europeas y
la fenomenologia trascendental"** hacia 1935-39, la conciencia clara de la tragedia histérica y la
situacion politica de Alemania posibilita una reflexion histérica mas alla de cualquier motivacion
psicoldgica que consigue dar un giro y transformar las preguntas fundamentales de la filosofia: Ia
filosofia ya no interrogard por el sentido del hombre, su orientacién o finalidad sino que se

interrogara sobre la historia y en la historia.

Consecuentemente, en Husserl se ve ‘también una ‘razén’ no definida ya por su funcién

. st . . .. . . 220 ,
especulativa y critica, sino como la tarea de unificar todas las actividades significantes“*". La razon
es la esencia misma de la humanidad en la medida en que liga el sentido del hombre al sentido del
mundo”. Husserl sigue en esto la tradicion platdnica y kantiana de “la Idea como principio de
inteligibilidad y accion”, la razén como “exigencia del orden total”?*’. La razén se comprende como

un ‘llegar a ser racional’” y la historia como realizacion de la razén*?.

En este marco, se inscribe la razén con un sentido ético que se expresa como responsabilidad.

El giro husserliano llevara a una nueva nocién del hombre: “Ya no serd el hombre definido como
en Ideas (33, 49, 53) sino el hombre ‘correlato de sus ideas infinitas’”.

“No seria una exageracién afirmar con Ricoeur que "las consideraciones de Husserl sobre el plano

histérico no son otra cosa que la proyeccidn, sobre el plano de la responsabilidad histérico-social,

de una filosofia reflexiva que ya se habia realizado a nivel de la interioridad: al comprender el
sentido de la historia como historia del espiritu, la conciencia accede a su propio sentido; a su vez,

Y Ricoeur, P. Etudes sur les Méditation... pp. 108-109. Cfr. nota 30 cap. 4, Hermenéutica y Ciencias

humanas.

% |bidem., p. 108. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 31 cap. 4. p. 61-62.

Husserl, E., La crise des sciences européennes et la phénoménologie transcendentale, Trad. De Gérard
Granel, Paris, Gallimard, 1976. El anexo Il es la conferencia pronunciada en Viena 7-10 de mayo de 1935. La
Crise de I’humanité Européenne et la Philosophie, pp. 347-383. Citaremos Crisis y el paragrafo. Citado por
Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas.

% Husserl, E., Crisis, paragrafo 3-5. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 38 cap. 4.
Husserl, E., Crisis, paragrafo 73. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 36 cap. 4.
Husserl, E., Crisis, p. 302. Cfr. Ricoeur, P., “Husserl et le sens de L Histoire”, en: Revue de Métaphysique et
de Morale, p. 297. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 39 cap. 4.
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la reflexién da una "guia intencional" para interpretar la historia; se podria decir que la historia da la

"guia temporal" para reconocer en la historia la razén infinita que combate para humanizar al
223

hombre."

Por otro lado, se rescata de Husserl el concepto de mundo-de-la-vida (Lebenswelt) en su

1.22* La funcidn trascendental de la Lebenswelt

funcién fundadora del orden de lo trascendenta
lleva implicito el método de la meditacion regresiva sin dejar de lado que estamos “mas alla” de la
experiencia bruta. Lo sensible es el fundamento que en Husserl sera lo ante-predicativo: una pre-
sintesis que muestra que la experiencia siempre esta estructurada (o tiene una estructuracién
primera que puede ser designada por la palabra doxa). Consecuentemente, si la Lebenswelt es el
fundamento, entonces las ciencias no pueden fundamentar la realidad sobre la cual ellas trabajan.

En sentido positivo, el analisis rubiano recalca que la Lebenswelt es un potencial de estructuracion

y articulacion y, segun lo recuerda la frase de Husserl, “la vida finalmente operante”.

En resumen, con el estudio de la obra de Husserl se ha retomado el tema de las complejas
relaciones entre la fenomenologia y la hermenéutica. Fenomenologia descrita como una
explicitacion de los diversos niveles de sentido: psiquismo, sociedad, cultura, etc., “que responden
al esencial arraigo de todo mundo objetivo, en la subjetividad trascendental”?®’; esta es una
explicitacion que responde a las verdaderas exigencias de la subjetividad y hace “inteligible el

7226

mundo como sentido pues “La fenomenologia no hace otra cosa que “explicitar el sentido que

este mundo tiene para todos nosotros, antes de todo filosofar (...) un sentido que puede ser

n227

descubierto, pero jamas alterado por la filosofia”**’. La Fenomenologia es una evidencia que se

explicita y la explicacién de una evidencia.**®

2 Husserl, E., Crisis, paragrafo 73. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 66. Citado

por Rubio en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 43.

224 Cfr. Ricoeur, Paul. “Conclusiones de verité et vérification” (Coloquio Internacional de Fenomenologia —
1969), la Haya M. Nijhoff, 1974, pp. 190-207. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota
58 cap. 4.

223 Husserl, E., Meditaciones Cartesianas. Paragrafo 62. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias
Humanas, nota 59 cap. 4.

% Husserl, E., Meditaciones Cartesianas, pp. 225-226. Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias
Humanas, nota 60 cap. 4.

7 |bid., 226. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 61.

Afirma Rubio que el proyecto propiamente hermenéutico se articula cuando preguntamos en donde se
produce esta interpretacion del sentido del cual habla la fenomenologia? Hacia dénde se orienta esta
interpretacion? Un pensamiento de Pascal no podra ayudar: “Una villa, una campifia, de lejos es una villa, un
campifia; pero a medida que uno se acerca, son casas, arboles, tejas, hojas, hierba, hormigas, patas de
hormigas hasta el infinito. Todo esto es lo que se engloba bajo el nombre de campifia” (Pascal, B.,
Pensamiento (115), Paris, Ed. Nelson, 1934. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota
62). No sera la intuicién lo que se engloba bajo el nombre de campifia? Y el detalle, “las patas de hormiga
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Ahora bien, hasta esta parte hemos intentado recoger la reflexion y apropiacion de Rubio sobre
la hermenéutica. Se hace preciso ahora separar y distinguir un segundo momento en la obra que
efectlia una exposicion mas detallada de dos autores, Heidegger y Gadamer, que iluminan
profundamente el trabajo rubiano no sélo en el discurrir de la mencionada obra sino en todo su

peregrinar.

4.1.2. De Heidegger a Gadamer
El pensamiento de Heidegger parte de las reflexiones husserlianas y pretenderd formular de

manera mas radical la maxima fenomenoldgica ‘a las cosas mismas’ como ‘permitir ver lo que se
muestra tal como se muestra por si mismo, efectivamente por si mismo’. No obstante, se
distanciard del fundador de la fenomenologia en cuanto para Heidegger lo esencial de ésta es su
posibilidad: posibilidad que encuentra en las Investigaciones Ldgicas; se trata de saber “dénde y

cémo se determina eso que se debe expresa como la ‘cosa misma.””**

“Existe en estas Investigaciones Ldgicas alguna cosa que anticipa la pregunta heideggeriana:
“éCuadl es el sentido de la pregunta que interroga por el ser?” (Seinsfrage). ¢ Cual es esta cosa que
ha ejercido especial fascinacion sobre Heidegger?”?* La pista se halla en la diferencia establecida
entre intuicion sensible e intuicion categorial que manifestaba ante los ojos de Heidegger “su

capacidad para la determinacién de la ‘significacion multiple del ente.”?**

La diferencia entre intuicidn sensible e intuicién categorial plantea la pregunta inicial: ¢Como
debe entenderse el cumplimiento de los enunciados enteros, principalmente en lo que trasciende
de su “materia”, es decir, de los términos nominales en el presente caso?, iqué es lo que da y
puede dar cumplimiento a esos momentos de la significacién, que constituyen la forma de la
proposicién como tal -a los momentos de la forma categorial a los cuales pertenece por ejemplo,

la cépula?®*?

Se trata de investigar si todas las partes y formas de la significacién corresponden a partes y

formas de la percepcidén y para iniciar el analisis se toman casos de enunciados sencillos de

hasta el infinito” no serd la constitucién? Y no serd éste el campo de la hermenéutica mientras que la
intuicidn sigue siendo el campo de la fenomenologia?
2 Heidegger, M., Zur Sache des Denkes. Cfr. Jacques Taminiaux, “Le regard et L’excédent”, pp. 170. (la
negrita y el subrayado es nuestro). Citado por Rubio: en Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 77.
230 . . . . .

Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 76.
21 Zur Sache des Denkes, p. 82. Traduc. p., 166. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p.

77.

232 Ibidem., p. 693. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 11 cap. 5.
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percepcidn en lo que es de facil constatacién que entre el mentar significativo y el intuir impletivo

existe un paralelismo y se puede decir —propiamente- que el significado expresa.”*?

Ahora bien, como consecuencia necesaria de estos planteamientos, se tiene que si el
conocimiento es una sintesis de cumplimiento e identificacidon; entonces, la existencia de
expresiones articuladas (los actos complejos como los llama Husserl) denuncia la existencia de un
campo intuitivo no-sensible que permite que haya un cumplimiento; y bajo esta perspectiva
general se reflexiona -dice Rubio- sobre lo que puede ser cosa de la percepcién y cosa del

significar.

Se distinguen dos componentes en los enunciados (o frases estructuradas): La materia (o lo
elementos materiales) que harian referencia al cumplimiento directo en la intuicién; y la (s) forma

(s) que en cuanto formas significativas piden asi mismo cumplimiento y no hace referencia

inmediata a la percepcion, de lo que se colige que no hay pues algo conforme a ella”®*.

“Es notorio, dice Husserl, que asi como otro concepto cualquiera sélo puede surgir, esto es, sernos
dado el mismo, sobre la base de un acto que ponga delante de nuestros ojos, al menos
imaginativamente, alguna individualidad correspondiente a dicho concepto, asi también el
concepto del ser sdlo puede surgir cuando se nos pone delante de los ojos, real o
imaginativamente, algun ser. Si el ser vale para nosotros como el ser predicativo, ha de sernos dada
alguna situacion objetiva y, naturalmente, por medio de un acto que nos la dé --- acto que es
analogo a la intuicién sensible en sentido vulgar.”**

Ahora bien, las observaciones de Heidegger se ordenan en torno a dos ejes tematicos: el de la

“analogia” entre la intuicién sensible y la intuicion categorial; y “el uso metaférico del “ver” en el

233 . . . . . e .
En orden a esclarecer los planteamientos husserlianos Rubio precisa: que en el caso de la significacion

propia, la significacion que expresa el nombre propio, es cierto que la percepcion evoca y/o hace aparecer
“el objeto que mienta la intuicion significativa y tal como ella lo mienta”?*>. Y no obstante, en el caso de las
expresiones articuladas (en las que no hay una denominacién directa) sélo hay una coincidencia parcial
entre percepcién y denominacion (expresion). “Coincidencia parcial” quiere decir aqui que “la significacién
caza parcialmente con la vision del objeto aparentem; y dicha situacidn deja un segmento de la significacion
que no encuentra correspondencia con el fendmeno en que debe confirmarse”. Husserl, E., Investigaciones
Légicas, Madrid, Revista de Occidente, (s,f), pp. 695. Citado por Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias.
Humanas, nota 15 cap. 5.

234 Ibidem., p. 698. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 19 cap. 5. En este plano se analiza
el “es” alli donde se establecen enunciados de tipo: la ciudad es plana. Cuando decimos por dar un caso que
“la ciudad es plana” se entiende que las palabras “ciudad” y “plana” hacen referencia a lo intuido pero el
“es” tiene que ver con la forma y la intencién de significar. La derivacién necesaria en el pensamiento
husserliano —expone Rubio es que el “es” no es un predicado real en el mismo sentido que lo es la palabra
“ciudad” en la oracién “la ciudad es plana”. (En esto Husserl ha seguido a Kant, para quien, como se sabe, el
“ser no es un predicado real”. Ni es el “es o ser” algo dentro del objeto o fuera de él. Ni una idea que como
la idea de juicio tiene su cumplimiento en la intuicidn interna de un juicio actual.

235 Husserl, op. cit: 702. Citado por Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias. Humanas, nota 23 del capitulo 5.
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ejemplo “veo el papel blanco”. El punto estd en que Heidegger afirma que no es sdlo que el
concepto de ser surja cuando se nos pone delante (real o imaginativamente) algun ser sino que el

2% horque no es posible ver la substancialidad que en su in-

ser “‘excede’ las afecciones sensibles
apariencia permite ver lo que aparece. Que el ser exceda las afecciones sensible ilumina el
segundo tema heideggeriano, el de la doble significacidn del ver (I hecho de que cuando digo ‘veo
el papel blanco’ no veo la substancia de la misma manera que veo el blanco®®’. Y como no veo la

substancialidad y sin embargo digo que la veo cuando digo “Veo el papel blanco”, el ser no es

simplemente un concepto o abstraccién a partir de una deducciéon®®.

“La tradicién hermenéutica que hemos registrado anteriormente, se va a implantar en un
nuevo suelo, metafisico, gracias al trabajo de Heidegger.””*® Heidegger va a fundamentar la
constitucién ontolégica del comprender y esto representa una inversién radical frente a las
ciencias del espiritu heredadas del s. XIX en tanto en cuanto la pregunta que “interroga por el
sentido del ser” desplaza y subordina a la pregunta epistemoldgica.

Dice Heidegger que el ser estd hoy en el olvido y, no obstante, que nos movemos en cierta
comprension del ser cuando decimos -por ejemplo- que “el papel es blanco”. Si bien se muestra

|II

cierta comprensién, no se ve que hayamos fijado en conceptos lo que el “es” significa®®®. Ahora
bien, la pregunta que interroga por el sentido del ser indaga “sobre algo” (gefragtes), se hace

desde “un punto de vista” determinado (erfragtes) y, tiene un “quién” que la formula (befragtes).

Para Rubio, las caracteristicas del preguntar heideggeriano son ellas mismas “modos de ser de
un determinado ente (...) que somos en cada caso nosotros mismos, los que preguntamos”>**. El
ente que articula la pregunta que interroga por el ser es el Dasein (ahi-del-ser), el lugar de la
mostracion del ser. De modo que el yo implicado es un yo soy (y no un yo pienso); v,
paralelamente, la situacidn de la pregunta esta determinada (como modo de ser de un ente) por
aquello por lo que se pregunta en él por el ser”.”** En consecuencia, hay una cierta prioridad del
Dasein frente al ser, prioridad “dntica” mezclada con prioridad “ontolégica” y “La comprension del

ser es una determinacion del Dasein”.

26 Zur Sache des Denkens, p. 313. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 25 cap. 5.

Cfr. Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 82-83.

7 Con este uso metaférico del ver Heidegger ve que el ser se libera de su fijacién en el juicio.
Sur Zache des Denkes, p. 315-ss. Citado por Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p.27.
Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 84.

ST, p. 15. Citado por Rubio en Hermenéutica y Ciencias Humanas.

s ST, p. 17. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 33 cap. 5.

*? Ibidem

238
239
240
241

81



“Asi Heidegger recrea la distincién y la oposicion entre el “fundar” epistemoldgico y el
“ ” C . . - . . .
fundamentar” ontolégico: seria una cuestion epistemoldgica (y a esto dedica el paragrafo 3) si el
problema fuera aquel de los conceptos de base que regulan los objetos de “regiones”
particulares”. “Pero la tarea de la filosofia va “mas alla” —segun Heidegger. “La tarea de la filosofia
es determinar los conceptos fundacionales que determinan la comprensién previa de la region
ofreciendo asi la base de toda investigacién.” Cuando se dice conceptos fundamentales aqui se
estd haciendo referencia a las “determinaciones en las cuales se alcanza el dominio de cosas que

sirve de base a todos los objetos tematicos de una ciencia...”**.

Con esto, la fenomenologia lucha contra la pretensién de poner en primer lugar las cuestiones
de método antes de la investigacién sobre la “cosa misma”. Se trata de subordinar el método a la
“cosa”. Esto es lo que Heidegger retiene de la fenomenologia de Husserl: la famosa divisa de

Ill

Husserl “a las cosas mismas” es comprendida como una recusacién contra toda pretension de
someter las cosas a una metodologia que determinaria la investigaciéon. Por esta razon el
paragrafo 7 de Ser y Tiempo va a desarrollar de una manera no idealista y no trascendental (en

sentido neo-kantiano) la fenomenologia.

La razén de la fenomenologia entonces es manifestar que “El fendmeno es “lo que se muestra

en si mismo”, lo patente, y en ningin momento el objeto regulado por el método***; y el logos
’ ’ ’

deberd mostrar, hacer patente, permitir ver algo mostrandolo (apophansis). La vuelta de

Heidegger a Aristoteles aqui merece una mencién: es el concepto de discurso apofantico el que

refiere a un <hablar> que “permite ver”. “En el habla si es genuina, debe sacarse lo que se habla

de aquello de que se habla...”.**®

Heidegger nos ha dicho hasta aqui que la filosofia sélo es posible como fenomenologia; nos ha
dicho que “detras” de los fendmenos no hay nada pues fenédmeno es lo que esta oculto (y no lo

que oculta)... el ser de los entes*®; y, finalmente, nos ha dicho que esta fenomenologia es

243 ST, p. 20 Cfr. Martin Heidegger, “Epoca de la imagen del Mundo”, en: Sendas Perdidas, Bs. As., Losada

1969. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas.

% ST, pp. 37-49. En Heidegger la palabra fenémeno tiene tres sentidos: a). Lo que se muestra a si mismo; b).
Lo que parece ser, lo que parece; c). Lo que es manifestacién de algo que no se muestra a si mismo. Estos
sentidos distintos estan intimamente relacionados y fundados en primer sentido. Citado por Rubio, J., en:
Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 42 cap. 5.

97, p. 43. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 43 cap. 5.

246 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, cap. 5 p. 90.
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247 En este orden de ideas, esta hermenéutica no es una reflexién sobre las ciencias

hermenéutica.
del espiritu como en el siglo XIX, sino que es la explicitacidn, la mostracidn del suelo ontolégico

sobre el cual las ciencias del hombre se pueden edificar.

Tal es la primera inversion operada por Ser y Tiempo; inversién que reclama una segunda. En
Heidegger, antes de que el “yo” se constituya en “sujeto” para un “objeto”, existe un modo de ser
(un fenémeno global) que los abarca a ambos. Para Heidegger “Mundo” es el momento
constitutivo de un ser-ahi y la expresion “ser-en-el-mundo”, da a entender que el hombre no se
encuentra a si mismo como un ente factico ya dado en medio de los demds sino que mora,

siempre con anterioridad a cualquier relacién con lo ente...” %

Segun el analisis rubiano en Heidegger el problema del mundo toma el lugar del problema de Ia
comprension del otro en autores como Dilthey y aun Husserl. Es decir que Heidegger radicaliza la

separacion entre lo psicoldgico y lo fenomenolégico.

La des-psicologizacion: Heidegger desarrolla una segunda etapa del proceso de
“mundanizacién” del comprender en la que aborda la teoria del signo y la significacion dentro del
ambito de “mundaneidad del mundo”. Alli parte de nuestra orientacidon en el mundo y del hecho
de que lo que encontramos tenga el cardcter de “servir para” y de ser un “Ser a la mano”. “Esta es
la manera original de darse las cosas con las cuales tenemos que ver. El sentido del utensilio radica
en su ser “para” y no en su ser dado sin finalidad insertado dentro de coordenadas
matematicas.”** Dicho esto, Heidegger colige que el sentido primario de la percepcién sea
orientarse en el mundo, el conocimiento cientifico o pragmatico es sélo derivado en tanto las

relaciones légicas estan precedidas de referencias practicas.

En este marco (o estructura de la mundaneidad) se explicita la teoria del signo: “La sefal es un

250

atil...” afirma Heidegger™". El caracter de relacién de estas relaciones del referir lo consideramos

247 . . . .y
Comenta Ricoeur: “Entre dejar ver y de-velar, Heidegger, descubre una relacidon estrecha (...); el

fendmeno estd oculto por todo aquello que “lo recubre” y lo “disciplina”; y en tanto se debe ir mas alla de
las disimulaciones que oscurecen la mostracién del fendmeno la fenomenologia es hermenéutica. Ricoeur,
Paul, Cours sur I'herménéutique, p. 102. Citado por Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 46
cap. 5.

8 Gutiérrez, Carlos B., “El Neokantismo como punto de partida de la Filosofia de Heidegger”, citado por
Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, Op. Cit., nota 49 cap. 5.

249 Gutiérrez, Carlos B., art. Cit., p. 63. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 56 cap. 5.

ST, p. 90-103. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas p. 94, nota 57 cap. 5.
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251
d.

como un “significar”. El todo de relaciones de este significar lo lamamos significativida En este

horizonte se despliegan las categorias situacion, comprension, interpretaciéon dentro de Ser y

i72%2, Los caracteres del “ahi” salen a

Tiempo bajo el titulo de “La constitucidn existenciaria del ah
flote mediante un andlisis existenciario porque antes que cualquier otra cosa son modos

existenciarios del ser.

La situacidn: “situacién” dice “Encontrarse”, referencia el sentimiento de estar o “encontrarse”
(de algtin modo); “ahi” por su parte, refiere de manera ideal el Ser-en-el-mundo®?, esa existencia
de la situacién ontoldgica previa a todo acto de habla, texto, referencia linglistica; el hecho de
tener suelo®™” y/o ser victima de una situacion. La estructura del Dasein revela que no hay una
mirada de “sobre vuelo”, que siempre que conocemos lo hacemos “desde alguna parte” o desde

alguna tradicidn. Heidegger pone en lo ontolégico el fundamento de la misma objetividad.

La Comprension: En el paragrafo 31 de Ser y Tiempo se desarrolla (el tema de) la comprensién
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como “poder ser o rasgo en el que “reside existenciariamente la forma de ser del Dasein;

comprender es crear proyectos de orientacion en cuanto esencialmente determinados por el

IM

encontrarse ya sumergido en determinadas posibilidades. El “poder ser” en cuanto es el que él es,

ha dejado pasar de largo otras posibilidades y, sin embargo, se da a las posibilidades de su ser: lo

Ill

que quiere decir que el “ser-ahi” es posibilidad entregada a la responsabilidad de si misma:**° es

“la conjuncién de estar-situado y de proyectar-se forman el acto de la comprensién”.

Ahora bien, la primera funcién de la comprension es aprehender “una posibilidad de ser”*’ a

partir de un estar-situado y un proyectar-se. Se trata de una posibilidad “amarrada” y no de una

posibilidad soberana. “La proyeccién acentua la situacién como la significatividad el mundo.”?**®

1 ST, p. 101-102. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 59 cap. 5.

ST. P. 151-185. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 61 cap. 5.

Existe un empobrecimiento al traducir la expresién heideggeriana por el término situacidn: Sich-befinden
es encontrarse, sentirse a si mismo encontrandose en tal o cual situacidn existencial. Se trata de parametros
situados en el propio despliegue existenciario. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota
63 cap. 5.

2 ST, paragrafos 29-30. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas p. 96. Nota 64 cap. 5.

ST, p. 161. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 66 cap. 5.

ST, p. 162. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 67 cap. 5.

ST, p. 163. Paul Ricoeur, Cours sur..., p. 108. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 68 cap.
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Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas, p. 97
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La interpretacion: El desarrollo de la comprension o de las posibilidades proyectadas en el

259

comprender es aqui apropiacion o interpretacion™”. La comprensién funda la interpretacion que

para Heidegger es explicitacion (Auslegung) y/o desarrollo (de la comprension) que la hace devenir

7260

ella misma (sin transformarla en otra cosa)”“. En Heidegger, dado que la interpretacion de las

cosas precede la interpretacion de los “textos”, la interpretacién se analiza “sobre la base del

d 7261

comprender el mundo, pero en el modo de su genuinida Una interpretacién es una

7262,

aprehension de algo dado que se lleva a cabo con supuestos la referencia que la

IM

interpretacion hace explicita, el “en tanto que” que se afiade a la cosa que va a ser empleada en
tal o cual uso.
A partir de esta referencialidad natural de las cosas se estructura la enunciacion. La exégesis

|ll

del util permite encontrar la estructura del “previo” de la anticipacidon que después nos permitird
hablar del circulo hermenéutico. Sobre la referencia (o “destino”) como fondo se destaca la
comprension local o puntual que se apropia del fondo implicito que se convierte en “punto de

vista”; esto se verd en el anélisis del sentido.”®

Sentido: Cuando los entes intramundanos son descubiertos en un mismo momento con el ser
del ‘ser ahi’, han venido a ser comprendidos, adquieren ‘sentido’, pero lo comprendido no es,
tomadas las cosas con rigor, el sentido, sino los entes o el ser. Los cuatro elementos de la
estructura del sentido son: el aspecto de totalidad, el aspecto formal de la articulacién, un aspecto
de anticipacion (“aquello en lo que se apoya...”) y por ultimo el aspecto existencial: “Sentido sdlo
tiene el ‘ser ahi’, en tanto que ‘el estado de abierto’ del ‘ser en el mundo’ puede ‘llenarse’ con los

264,

entes que cabe descubrir en ese estado™”; también sdlo él puede carecer de sentido. Se llega al

aspecto circular propio del ser-en-el-mundo. El aspecto circular de la comprension y del sentido

>9 8T, p. paragrafo 32-33. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 73 cap. 5.

Paul Ricoeur, Cours sur..., p. 110. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 74 cap. 5.

Asi todo el primado de la teoria del conocimiento es definitivamente subvertido. Esta subversién se
manifiesta en la estructura del paragrafo 32 de Ser y Tiempo. ST, p. 166. Citado por Rubio en: Hermenéutica
y Ciencias Humanas, nota 75 cap. 5.

262 Vor es el prefijo “pre” y permite un juego de palabras en el aleman: Vorhabe, Vorsicht, Vorgriff:
literalmente se traduciria como lo que se tiene previamente como dato y proyecto; lo que se prevé el modo
como se proyecta encarar el tema o los conceptos desde los que se pretende acercarse a él. Cfr. Verdad y
Método, p. 332. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 77 cap. 5.

%397, p. 169. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas p. 100. Y también mirar nota 79.

ST, p. 170. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 81 cap. 5.
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resulta de esta mutua referencia entre la comprension del mundo y la comprensién de la

existencia.?®

Circulo hermenéutico: dado que toda interpretacién entrafia ya una comprension de lo que ha
de interpretar, hay un circulo vicioso que sdélo se podria eliminar si elimindramos ‘a priori’ del
circulo del comprender para entrar en el ambito del conocimiento riguroso®® pero, no obstante,
catalogar de vicioso este circulo y pretender evadirlo significa equivale a no entender que la raiz

1.7 Pues el “circulo” del

del comprender es entrar en el circulo del modo justo” y no salir de é
comprender es inherente a la estructura circular del ser ahi; es un existencial del Dasein.*®®

El lenguaje propiamente dicho: Aunque la filosofia de Heidegger no es una filosofia del lenguaje
se llega a este tema a partir de la triada “situacidon, comprension e interpretacion” en tanto el
sentido es expresable y puede llegar al discurso. El sentido, dice Rubio, tiene un aspecto formal y
este aspecto formal es lo articulable de la comprension. Esta nueva etapa (paragrafo 33) se inicia

con el estudio de la proposicidn y/o el enunciado. Aqui Heidegger retoma los problemas clasicos

del juicio como lugar de la verdad.

La Proposicion: A Heidegger le interesa mostrar la filiacion de la proposicién y analiza sus
sentidos arrancando de la nocion de apofansis: que revela la proposicion como mostracion o
indicacion. La mostracion pone el énfasis en el ente que se designa y la predicacién se piensa
como “limitacién” o “restriccion”: al descubrimiento sigue la determinacién. La predicacion se

vuelve asi como el segundo sentido de la proposicién.?*®

Finalmente, en Heidegger la comunicacién se articula haciendo notar el momento de referencia
“al otro”: se resalta que el hacer ver, es hacer ver en comun: es “co-permitir-ver” o “hacer comun

al otro ente indicando su determinacidon”. Lo cual quiere decir que el enunciado puede ser

263 Ibidem., p. 112-113. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 83 cap. 5.

ST, p., 171; 343. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 84 cap. 5.

ST, p. 171. Citado por: Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 85 y 86 cap. 5.

268 “Es entonces funcién de una ontologia fundamental hacer aparecer la estructura que aflora en el plano
metodoldgico bajo las apariencias del circulo; Heidegger llama a esta estructura pre-comprension; mas uno
se engafaria por completo si persistiese en describir la pre-comprensién en los términos de la teoria del
conocimiento, es decir, una vez mas, en las categorias del sujeto y del objeto; las relaciones de familiaridad
que es posible tener, por ejemplo, con un mundo de utiles pueden darnos una idea de lo que puede
significar lo adquirido previamente a partir del cual me oriento hacia las cosas; este caracter de anticipacion
pertenece a la manera de ser de todo ser que comprende histéricamente...”. Esta anotacion se corresponde
con la cita o nota 88 que aparece como la cita 85: Ricoeur Paul, The Task of Hermeneutics, p. 123.

997, p. 172. Citado por Rubio, J., en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 89 cap. 5.
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trasmitido. Hace notar Rubio Heidegger nos recuerda que la comunicacion tiene la posibilidad de

embozar, ocultar o distorsionar lo indicado en la proposicion.

Las discusiones a este respecto surgen a propdsito de la proposicién como predicacién o juicio;

y la filosofia del juicio se constituye en lugar del olvido del ser. Rubio es claro al mostrar que en

|ll

Heidegger “la proposicién como juicio” es un modo derivado y, por tanto, derivado es el “modo

hermenéutico-existenciario del modo apofantico de la proposicién.”?’® En palabras de Rubio:

“... el interpretar no es formalmente ni primordialmente un enunciar, a su vez la proposicién “tiene
necesariamente sus fundamentos existenciarios en el ‘tener’, el ‘ver’, y el ‘concebir’ previos” (Vor).
La proposicion no puede negar esta procedencia ontoldgica. Pero hay algunas modificaciones, que
Heidegger analiza, que promueven el paso de lo ontoldgico a lo Iégico-proposicional y que, a su vez,
reducen lo ontoldgico a lo meramente proposicional. Asi por ejemplo, el “tener previo” se convierte
en el “sobre qué” de la proposicion. El “ver previo” se restringe al “como” de la proposicion, que se
mueve en plano de la mera representacion. Esta reduccién del momento ontoldgico al légico marca
toda la historia del logos hasta llegar al calculo y a los formalismos. El “es” deviene “copula”. Pero
de lo que se trata es de enraizar una vez mas lo hermenéutico en lo apofantico como lo intenté
Aristoteles; la légica de la proposicién, en la comprensién del Dasein.”*’*

El Discurso (die Rede): Rubio llega finalmente al paragrafo 34 y el tema del discurso después de
haber preparado terreno con la triada situacién, comprension, interpretacion; y por esto decimos
que el tema del discurso es, de algin modo, terminal; pero, no obstante, es también un tema co-

|ll

originario porque “el discurso tiene sus raices en la estructura existenciaria del “estado de abierto”

del Dasein”: “El hecho de que ahora y no antes se haga tema del lenguaje pretende indicar que

III

este fendmeno tiene sus raices en la estructura existenciaria del “estado de abierto” del “Dasein”.

El fundamento ontolégico existenciario del Hablar es el Decir”.

Ahora bien, si el decir es tan original existenciariamente como el encontrarse y el
comprender,?’? el discurso no solamente esta derivado de la comprensién sino que es el medio en
el cual la comprensién se despliega: pues hablar es articular significativamente la comprension®”.
El discurso es tan primitivo como la situacién y la comprensién, mas la significacién légica de éste
depende de la constitucion existencial del Dasein (la situacion y la comprension). La relacién de
estos temas con la hermenéutica de los textos se encuentra en el andlisis estructural y el andlisis

de la pareja escuchar-callar.

270 ST, p. 177. Cfr. Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 90 cap. 5.

7 ST, p. 176-178. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, p., 105, notas 91-93 del capitulo
5.

2 ST, p. 180. “Aristételes fue el primero en hacer en la Retérica una “Hermenéutica” sistematica de la
cotidianidad del ser uno con otro”. Cfr. Gadamer, H-G., Heidegger et le langage de la Métaphysique, p. 7-ss.
Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 94 cap. 5.

3 Hermenéutica y Ciencias humanas, Cfr. P. 105.
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Del andlisis estructural o la articulacion del decir y el comprender: el decir engloba los
fendmenos del enunciar o hablar que siempre es un hablar “sobre”, que comunica mediante lo
hablado y que tiene el caracter del “expresarse”. “Lo expresado es justamente el modo de
encontrarse [...], la comunicacion de las posibilidades existenciarias del encontrarse, es decir, el
abrir la existencia”. El paso del decir al hablar estd marcado por el hecho de que el decir, denota la
constitucidn existencial y, el hablar, el aspecto mundano y/o empirico de esta constitucion.

La pareja escuchar-callar alude “la relacién del hablar con el comprender”, hace notar que “El
oir es constitutivo del hablar”, que comprender es escuchar y “mi primera relacién con el logos no

n274

es el producirlo sino el recibirlo. Pero, escuchar es también “dejar decir”, dice Rubio; a

propdsito, seiala que el verdadero silencio es aquel que ‘anda oyendo’ y que sdélo aquel que ya
comprende puede ‘estar pendiente’,”’”® “Quien calla... puede dar a entender”.
Escuchar-callar: la serie enunciar-hablar-decir depende de la triada situacidon-comprension-

278\ constituyen el tema del que Rubio se ocupa a continuacion; quiere mostrar

interpretacion
Rubio que la nocién de “situacidon” se complementa con la de “pertenencia” en cuanto arraigo o
pertenencia al ser cuya contrapartida es la privacion del sefiorio de la conciencia.”’”’ Esto quiere
decir que cuando la palabra habla, descubre no solamente el sentido de los seres sino el sentido
del ser en cuanto tal y alli somos enfrentados al acontecimiento de la palabra: “yo no dispongo de
nada, no me impongo, no soy mas el amo. En esta situacién de privacién del sefiorio es en donde
reside el origen simultaneo de la obediencia y la libertad. /.../ Esta “obediencia (correspondencia)”
implica una co-rrespondencia (zugehdéren).” 2’8

Y, anade Rubio que, esta pertenencia que es auténtica revelacién hecha patente en el silencio,
es obediencia que permite pensar en el origen mismo de la existencia (...) “Eros” fundamental que
engendra una serie de sentimientos que no admiten ninguna satisfaccion finita y que nos

manifiestan la infinitud de nuestra existencia. Rubio cree que Heidegger hace una importante

contribucidn a la tarea de construir una reflexion como apropiacién de nuestro deseo de ser y

7% ST, p. 183. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 96 cap. 5. También, Heidegger,

Martin. “Identité et Différence”, en Questions I. Paris, Gallimard, 1968, pp. 257-276, especialmente, p. 265.
Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 97 del capitulo 5.

5T, p. 182-185. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 98 del capitulo 5.

Ricoeur, Paul. Cours sur..., p. 118-ss. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas, nota 99 del
capitulo 5.

77 Ricoeur, Paul. Le conflit des interprétations, p. 441. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias
humanas, nota 101 del capitulo 5, p. 108.

7% Ricoeur, Paul. Le conflit des interprétations, p. 441. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias
Humanas nota 103 cap. 5.

276

88



esfuerzo por existir y que da sentido a la expresion “yo soy”. El Logos en la medida que hace
posible que el hombre surja como un ser que interroga por el ser es la fuente poética de la
libertad. La poesia remite a un habitar o estar primordial que se apropia como lo hace el poeta.?”®
La experiencia hermenéutica esta enraizada en la palabra que tiene algo que decir y se aleja de los
significados convencionales para aproximarse a las palabras con las que se puede comunicar al

otro 7280

La obra de Gadamer viene a coronar el estudio histérico de la hermenéutica de Rubio y es
importante porque reanuda la relaciéon entre Ontologia y Epistemologia. En Verdad y Método
Gadamer procede de la praxis concreta de las ciencias y la reflexién sobre el método (el
procedimiento controlable y la falsabilidad) para intentar ofrecer una aportacion mediadora entre

la filosofia y la ciencia.?®!

Gadamer parte de la problematica de la tradicion alemana de las Ciencias del Espiritu y de los
planteamientos heidegerianos para superar la orientacién unilateral hacia el factum de la ciencia y
"descubrir las implicaciones ontoldgicas que existen en el concepto técnico" de ciencia.?®® Tales
implicaciones revelan que la ciencia incorpora condiciones de verdad que no estan en la ldgica de
la investigacion sino que le preceden.”® Esto serd determinante para la teoria de la ciencia que

debera asumir la conciencia de sus limites.

La auto-comprension técnica de la ciencia referida comporta una distanciacion que rompe con
los vinculos de pertenencia del discurso cientifico y produce la alienacion que hace posible que se
sostenga la objetividad de las ciencias humanas. La hermenéutica viene entonces a aportar el
componente critico que le pondria limite a la fascinaciéon por el metodologismo técnico de la
ciencia al dar lugar a la pregunta: "éen qué medida es el método garante de verdad?".

Para Rubio, Gadamer desarrolla este debate entre distanciacidn alienante y pertenencia en tres

284

ambitos de la experiencia hermenéutica: el estético, el de la histérica y el del lenguaje.”" Pero,

7 |bidem., p. 456. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias Humanas nota 104 cap. 5.

Gadamer, H-G., Le probleme herménéutique..., p. 18. Citado por: Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias
Humanas, nota 107 cap. 5.

281 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y Método, p. 642. Citado por Rubio en Hermenéutica y ciencias humanas.
Con esto, pretende Gadamer lograr el reconocimiento tedrico de la experiencia hermenéutica.

Gadamer, Verdad y Método, p. 642. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas.

Ricoeur, Paul, Herménéutique et critique des idéologies, Roma, Instituto di studi Filosofici, 1973, p., 27-ss.
Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 114.
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serd la nocion de “juego” y el tema del “prejuicio” lo que justificara el interés de Rubio en la obra

gadameriana y, por tanto, nuestro recorrido por lo que antecede al juicio y el juicio mismo.

El discurso gadameriano tiene aspiraciones de universalidad pero un punto de partida
concreto; por tanto, la universalidad que inscribe no es abstracta sino que estad centrada en las
experiencias privilegiadas de un investigador. Gadamer toma el tema de la teoria de las Ciencias
del Espiritu para otorgarle un nuevo y mas amplio fundamento: la experiencia del arte; en este

contexto retoma de Dilthey la nocién de “conciencia histérica”.?*

El Prejuicio, que desde la llustracion significd “juicio falso”, se revela ahora en su caracter
primero y fundamental, como “juicio que se forma antes de la convalidacion definitiva de todos
los momentos que son objetivamente determinantes” y que en virtud de su anterioridad puede

2% Rubio cree que tanto el prejuicio como la razén

ser valorado positivamente o negativamente.
son fundamentales para una filosofia critica y del juicio; y, no obstante, dado que fue una filosofia
del juicio la que se alzé6 como modelo para la filosofia de la objetividad, elevando el juicio a clave
para entender las filosofias y haciendo del método la clave de la relacidn con los seres y con el

ser”, el prejuicio quedd relegado.”®’

La filosofia critica de Gadamer, que invita a reconstruir el sentido del prejuicio,?®® toma el
objetivo de la filosofia romdntica y se apoya en Heidegger pues: “Solamente una inversiéon
fundamental que subordine la teoria del conocimiento a la ontologia fundamental hace aparecer
el sentido de la pre-estructura del comprender que estd a la base como condicién de la

restauracion del prejuicio”. %

Gadamer retoma la nocidn de circulo hermenéutico de Heidegger (que en modo alguno es
circulo vicioso o permisible) como portador de una posibilidad positiva del conocimiento mas
originario en cuanto asegura la elaboracidn del tema cientifico desde la cosa misma no dejandose

imponer ni la posicion ni la previsién ni la anticipacion.”®® Esta posibilidad positiva del

%> Gadamer, H-G., Rhétorique, herménéutique et critique, p. 208-ss. Citado por Rubio en: Hermenéutica y

Ciencias humanas.

%88 Verdad y Método, p., 338-ss. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas.

Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 117.

Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 117.

Gadamer toma el objetivo de la filosofia romantica aunque reconoce que ésta sélo lograra invertir la
valoracién del Mythos y el Logos.

2% Heidegger, Ser y Tiempo, p., 171. Gadamer, Verdad y Método, p. 332-ss. Citados por Rubio en:
Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 14 del capitulo 6, p. 118.
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conocimiento, segin Gadamer, describe la forma de realizar la interpretacién comprensiva
orientando la mirada a la cosa misma que, en el caso del filélogo, es el texto con sentido (que trata

a su vez de las cosas).

El siguiente paso que dard Gadamer, es pasar al paragrafo 63 de Ser y Tiempo que desplaza el
problema de la interpretacidn al problema de la temporalidad: este giro considerard el poder-ser

integral del Dasein que se atestigua en los tres éxtasis temporales.”*

Ahora bien, en Gadamer se distinguen tres momentos en la reflexién hermenéutica: a) una
fenomenologia del prejuicio, la tradicién y la autoridad, b) una interpretaciéon ontoldgica de esta
secuencia apoyado en la categoria "conciencia histérica efectual (o conciencia expuesta a los
efectos de la historia) y, finalmente, c) la derivacidn de las consecuencias epistemolégicas "meta-
criticas": que es momento en que Gadamer explica por qué una critica exhaustiva de los prejuicios

es imposible.

A) Fenomenologia del prejuicio, tradicién y autoridad: Gadamer propone un analisis
fenomenoldgico para hacer notar que la esencia del prejuicio, la tradicién y la autoridad es ser
“componente esencial del comprender humano” por su caracter finito e histérico:

"Si se quiere hacer justicia al modo de ser finito e histérico del hombre es necesario llevar a cabo
una drastica rehabilitacion del concepto del prejuicio y reconocer que existen prejuicios legitimos.
Con ello se vuelve formulable la pregunta central de una hermenéutica que quiera ser

verdaderamente histdrica, su problema epistemoldgico clave: éen qué puede basarse la legitimidad
.. 292
de los prejuicios?”

Gadamer argumenta que el prejuicio contra el prejuicio procede de un resentimiento contra la
autoridad a la que se asocia histéricamente la violencia, la dominacidn, el uso de la razon, la
obediencia ciega y el “dogma” olvidando la posibilidad critica que de él se desprende.?*® Pero el
prejuico se funda propiamente en un acto de conocimiento y reconocimiento mediante el cual se
acepta el juicio de una autoridad reconocida. Este reconocimiento del prejuicio, la tradicién y la
autoridad puede estar amparado en la aceptacion de que el otro, la autoridad, esta por encima de

uno en juicio y perspectiva:

291 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 118.

Ricoeur, art. cit., citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 120.
Gadamer, Verdad y Método, p. 345. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas, nota 20 del
capitulo 5.
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“Este sentido rectamente entendido de la autoridad no tiene nada que ver con una obediencia
ciega de comando. En realidad no tiene nada que ver con la obediencia sino con conocimiento. La
autoridad reposa sobre el reconocimiento y en consecuencia es una accion de la razén misma que
se hace cargo de sus propios limites.”***

Enfatiza Rubio que si la autoridad puede dar érdenes y encontrar obediencia es porque lo que
dice se reconoce como cierto y, sin embargo, lo mas razonable serd siempre saber que todo
conocimiento (atisbo) es limitado; y reconocer que una autoridad sélo es capaz de un mejor

295

atisbo.”” En el contexto rubiano, es de capital importancia que la tradicion es propiamente el ente

anénimo que posee autoridad: por tanto, debe ser captada, asumida y sostenida; todos estos

procesos requieren un acto de la razén... “un acto tan libre como la innovacién.”**®

“Lo consagrado por la tradicién y por el pasado posee una autoridad que se ha hecho
anonima”; ciertamente la tradicién tiene una autoridad y en virtud de esto determina a los
individuos concretos a actuar como determina la educacién; pues “Las costumbres se adoptan
libremente, pero ni se crean por libre determinacion ni su validez se fundamenta en ésta”. En
consecuencia no se debe establecer una oposicidon tajante entre tradicion y razdén; se debe
entender, si, que la tradicion "es siempre un momento de la libertad y de la historia". Pero, no
solamente esto, sino que “la tradicion mds auténtica y venerable no se realiza, naturalmente, en
virtud de la capacidad de permanencia de lo que de algiun modo ya esta dado, sino que necesita
ser afirmada, asumida, cultivada". Hay que decir también que “la conservacién representa una

conducta tan libre como la transformacién y la innovacién".

A los ojos de Rubio, Gadamer reprocha la oposiciéon entre autoridad y razén sin repetir la
polémica entre el Romanticismo y las Luces; para él, claramente, recibir la autoridad es un

momento posterior a aquel en que se juzga el conocimiento y el reconocimiento de ésta.

B) Ontologia: "Conciencia expuesta a los efectos de la historia": La idea de
Wirkungsgeschichtliches Bewusstsein o de ‘la conciencia expuesta a la historia y a su accién de una

manera tal que no se puede objetivar esta accién de la historia sobre nosotros en la medida en

294 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 121.

%% |bid., p. 122.

2% Cfr. Paul Ricoeur, “Ethics and Culture”, en Philosophy Today, 1973, 2/4., 153-165, especialmente la pagina
155. Cfr. Hans-Georg Gadamer, “Le probleme herméneutique”, en Archives de Philosophie, 1970, 33, 3-27.
Cfr. Jean Ladriére. El reto de la racionalidad, Salamanca, Unesco-Sigueme, 1978. PP, 167-195. Citados por
Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 123.
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que esta eficacia hace parte del sentido en tanto que fenémeno histérico’, ’ contribuye también

en el pensar de Rubio y es desglosada por Gadamer en varios momentos: (1) La "conciencia de la
historia efectual": es la conciencia de la situacién hermenéutica o conciencia de la tensidn entre lo
extrafo y lo familiar que puede resultar la tradicidn: el ‘estar en situacién’, estar situado, que se
pertenece a una situacién que no podemos objetivar y, respecto a la cual, no podemos separarnos

totalmente:

“Todo saberse procede de una ‘predeterminacion histdrica que podemos llamar con Hegel
‘sustancia’ en la medida que limita toda posibilidad de comprender una tradicion en su alteridad
histdrica, asi la hermenéutica filosofica debe asumir las tareas de la "fenomenologia del espiritu” de
Hegel porque en toda subjetividad se muestra la sustancialidad que la determina."*® Gadamer se
enfrenta con esta distincién a “la distancia” o la ilusidon de “distancia historica” para recuperar la
"alteridad del pasado". Esta alteridad es desarrollada al abordar el tema de la experiencia
hermenéutica.”**

Gadamer recorre la historia de la categoria “experiencia” desde la concepcidn aristotélica hasta

300

la Ciencia moderna y subraya el concepto hegeliano de ésta®" en el horizonte dialéctico que la

hace una parte de la esencia histdrica del hombre. La dialecticidad de la experiencia destaca ante

todo que ésta es “aprender del padecer”*”: “Es experimentado en el auténtico sentido de las

palabras aquél que es consciente de esta limitacidn, aquel que sabe que no es sefior ni del tiempo
ni del futuro; el hombre experimentado reconoce los limites de toda prevision y la inseguridad de

todo plan.”*%

Ahora bien, a partir del analisis de la experiencia se relaciona la experiencia hermenéutica en

su vinculo con el lenguaje: “La experiencia hermenéutica estd unida a la tradicion y esta tradicién

es un lenguaje, esto es ‘habla por si misma como lo hace un ti’.”>®

297 . . . . . ez
En palabras del propio Gadamer: "conciencia determinada por un devenir histérico real, de tal manera

que no tiene libertad para situarse...”; y, también, conciencia de que debemos hacernos conscientes de la
accion que ejerce sobre nosotros el pasado. Por otra parte, conciencia de que el pasado nos obliga a tomarlo
en cuenta y a asumir de cualquier forma su verdad" (Gadamer, Kleine Schriften). Citado por Rubio, en:
Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 123-124, y nota 27 del capitulo 6.

2% Gadamer, Verdad y Método, p. 372. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 124.

Ibid., p. 421-439. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 124.

Rubio, Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 126.

Se pone el énfasis no sélo en que nos “hacemos sabios a través del dafio y del desengaio”, sino en que la
experiencia es, “experiencia de la finitud humana”. Gadamer, Verdad y Método, p. 432. Citado por Rubio en:
Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 124.

%92 Gadamer, Verdad y Método, p. 433. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 124.

Ibid., 434. Citado por Rubio, en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 126.
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El modelo de comunicacion entre el yo y el tu brinda a la hermenéutica la posibilidad de
retomar la alteridad del pasado: una alteridad que se me muestra como apertura (tal como el
Otro).

“Asi como la relacion entre el yo y el tu no es inmediata sino reflexiva, segun nos lo recuerda la
Fenomenologia del Espiritu de Hegel, la conciencia histérica tiene noticia de la alteridad del otro y

de la alteridad del pasado, igual que la comprensidn del tu tiene noticia del caracter personal de
7 304
éste.”

(2) La ‘situacién-pro-yecto’ hace patente que no hay un sobre-vuelo ni una panoramica sino,
un horizonte, que es la panordmica mds amplia que puede alcanzar el que comprende. Y,
consecuentemente, si hay horizonte hay una situaciéon que determina una posicién que limita las
posibilidades de ver. El pensamiento dialéctico, que rechaza tanto el objetivismo como el saber

absoluto, posibilita la nocion de “fusién de horizontes.”

La fusion de horizontes muestra al prejuicio como el horizonte del presente v,
consecuentemente, muestra la finitud de lo "cercano" invitdndonos a abrirnos a algo mas: lo
“lejano". Con esto el prejuicio lleva a que la conciencia histérica se desplace hacia horizontes
histéricos que forman del “gran horizonte de nuestra auto con-ciencia...”. Desde el punto de vista
gadameriano, cualquier encuentro con la tradicién realizado con conciencia histdrica comporta
una relacién entre el texto y el presente que la hermenéutica debe desarrollar de modo explicito y

consciente.>®

Finalmente hay que decir que, con esta argumentacion, no sélo es posible sino necesario que el
prejuicio sea constitutivo de la historicidad. Rubio remata con el aporte de Ricoeur que sefiala una
tensidn entre lo propio y lo extrafio, tensién que “anima la relacién de la conciencia post-critica en
el conjunto de las culturas”. Sentado esto, se disciernen “las implicaciones epistemoldgicas de este

concepto ontolégico”, un punto al que queria llegar Gadamer:

“La investigacion cientifica no escapa a la conciencia histérica de aquellos que la viven y la hacen. El
saber histérico no puede liberarse de su condicidon histérica. Si la investigacién histérica tiene
sentido, este es eficiente dentro de la tradicién que le permite articular sus preguntas significativas.
Asi la investigacion histérica no es sélo busqueda es también transmisién de la tradicion. La
pertenencia del hombre a la tradicidn antecede y engloba el tratamiento objetivo de los hechos del

306
pasado”.

304 Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 126.

Gadamer, Verdad y Método, p. 377.
Rubio, J., Hermenéutica y Ciencias humanas, p. 129.
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C) La universalidad de la hermenéutica: Ricoeur ha sefialado tres sentidos de este problema:
En primer lugar, si la hermenéutica viene a "sustraer de nuestro arbitrio lo que la técnica
somete a él" su tarea es meta-critica o universal: fundamenta la ciencia en una experiencia que
la precede y la engloba y/o viene a "restablecer los vinculos que unen al mundo de los objetos
a las leyes fundamentales de nuestro ser. No obstante, como sefiala Ricoeur, esta universalidad
puede parecer ficticia porque el proyecto hermenéutico se abre paso a partir de experiencias
privilegiadas que tienen una vocacion universal, dominios muy concretos, regionales, que se
deben des-regionalizar. Las experiencias privilegiadas son por excelencia experiencias de
"alienacion por distanciacidon”: “Esta lucha contra la ‘alienacién por distanciacion’ (...) nos lleva
a descubrir que existe un ‘consenso que posibilita la relacién estética, histérica y lingtistica’” >’
Se tiene entonces, que las experiencias de alienacidn por distanciacidon y los mal-entendidos
estan precedidos por un acuerdo previo que soporta y posibilita el malentendido, el
desacuerdo y la incomprension. Esta tesis meta-critica nos permite avanzar hacia otra idea de
de la universalidad de la hermenéutica. Gadamer explica que el yo y el tu aludidos en la
experiencia cotidiana demuestran un alto grado de abstraccidn porque, por ejemplo, cuando se
habla de los acuerdos y desacuerdos entre el yo y el tu se entiende que no hay “Yo” y “tU”, sino
que somos en cada caso individuos que dicen “yo” y “td”. El hecho de que tal cosa se entienda
denota un acuerdo profundo. Mas la descripcidon yo-tu “es una descripciéon parcial de un

fendmeno general de la vida que constituye el "nosotros". La comprensidn del nosotros ilumina

el tema de la constitucion lingiistica del mundo que se manifiesta como conciencia inserta en

el devenir histérico y esquematiza previamente nuestras posibilidades de conocimiento".*®

4.1.3. A modo de conclusion
El caracter universalmente lenguajico de la experiencia humana anuncia que mi pertenencia a una

situacidn y tradicion (o tradiciones) esta configurada por la interpretacién de los simbolos, las
obras, los textos y otras mediaciones moldeadas por herencias culturales que permanecen y se

ofrecen al desciframiento.

Como en la primera Investigacion Ldgica de Husserl, la indicacién segun la cual la expresién es
una indicacidn significativa, el logos va mds alld del punto de vista y permite "entender" lo

universal porque tiene esa doble caracteristica, ser pertenencia y distancia: estoy inmerso en el

%7 Gadamer, Le problema herménéutique. I. L’Universalité du probléme herménéutique, en Archives de

Philosophie, 33, 1970, pp. 4-8.
% |bid., p. 14.
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mundo pero no tanto al punto de no poder reflexionar. Con esto, el aqui-local se convierte en
lugar cualquiera relacionado con todos los demas. No hay pues ningln punto de vista superior. En
este punto, en el que "no hay sitios de "privilegios", la hermenéutica es comparable con la
experiencia de lo Bello, segin Gadamer. La relacién profunda entre lo bello (su concepto y
manifestacién), "la patencia" (aletheia) y la luz se da porque la belleza ilumina como la luz. Por
esta razén (o semejanza semantica) Aristételes dice que el nous es la luz del espiritu en la que se

articula lo visible y lo inteligible; la luz hace que lo que aparece sea, en si mismo, comprensible.

Segln Rubio, en este punto convergen Gadamer, Hegel y Husserl: sus anadlisis no son

meramente semanticos sino que perforan la metafisica de la sustancia. Esta es la innegable

dimension critica de la hermenéutica y el "trasfondo ontoldgico de la experiencia del mundo."®

Finalmente, (i) la manifestacién de lo bello, como la comprensién, tiene el "cardcter de
acontecimiento; y por otra parte, (ii) la experiencia hermenéutica como sentido que se trasmite

posee la inmediatez de la experiencia de lo bello y de la evidencia de la verdad.*™

309 Gadamer, Verdad y Método, p., 578. Citado por Rubio en: Hermenéutica y Ciencias humanas, p., 132.

319 Ihidem.
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CAPITULO QUINTO

5. INTERPRETANDO EL SiMBOLO QUE SOMOS: COMO FILOSOFAR HOY SEGUN JAIME E.
RUBIO ANGULO.

Esta quinta parte, escrita a manera de ensayo, esta referida al articulo “Como filosofar hoy”
qgue responde al desafio de hacer filosofia desde nuestra situacion, desde el ‘encontrarse’ vy se
ilumina y enriquece con otros trabajos en los que autor interpreta por medio de la hermenéutica

nuestro contexto.

El problema de como filosofar hoy plantea la pregunta por el sentido del tiempo en la
actualidad y, también, por el método de hacer filosofia desde un horizonte de comprensién
previo.®™ Es la pregunta por el tiempo ‘actual’, el método e, inevitablemente, el sujeto que
pregunta. En el articulo del mismo nombre, Rubio responde a este desafio en tres momentos, a
saber: (i) la reflexion sobre la actualidad y el vinculo entre la hermenéutica de los relatos y la
reflexion filosofica, (ii) la dimensidn especulativa de lo narrativo v, (iii) la relacion entre narracién y

liberacion.

La reflexion sobre la actualidad pone de relieve que el ‘hoy’ es el tiempo del desarrollo para los
pueblos que viven en una postmodernidad dependiente. El deseo de modernizacion y desarrollo
se configura como ideologia e incorpora a los individuos a un solo tiempo alegando una
universalidad a-cultural. Una observacion de Antropologia Filosdfica (1976) podria ayudar. En el
inicio de la mencionada obra Rubio sefiala que la situacién de Latinoamérica es Unica por cuanto
somos el Unico grupo de naciones del lamado tercer mundo que es subdesarrollado, dependiente,
en vias de liberacién, mestizo culturalmente (y en gran parte étnicamente también), que afronta

una situacion de posmodernidad similar a la que vive el mundo “desarrollado”.

En “Paul Ricoeur y la Filosofia Latinoamericana”**? Rubio afirma que América Latina es nuestro
simbolo y, como tal, “da qué pensar”. Cuando dice DA indica propiamente que el fildsofo no pone

su sentido sino que es nuestra América la que lo ofrece. No obstante, todo esta dicho en enigma'y,

3 Rubio, Jaime E., “Cémo filosofar hoy”, Universitas Philosophica, Vol. 10, no. 19 (Dic. 1992), p. 77-92.

Rubio Angulo, Jaime E., “Paul Ricoeur y la filosofia Latinoamericana”, Bogotd, Revista Javeriana Vol. 90,
no. 439 (oct. 1977), p. 73-79.
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por tanto, es preciso iniciar la reflexién, operar un ‘principio en el proceso de elucidacién’, como lo

recodara Ricoeur.’®®

Pero las raices de este problema ya se veian en la Historia de la filosofia Latinoamericana |
(1979): la opcion del hombre del siglo XIX que tiene ante si, por un lado, un pasado colonial y una
tradicién y por otro, la historia liberal, positivista, utilitarista, se realiza a favor de la segunda forma
de ver el mundo vy, entonces, el positivismo se convierte en la filosofia del orden y del ‘progreso’.

No obstante, el dilema retroceso/progreso se siente atn en la vida social de nuestros dias.

En esta misma linea, “Nueva Visidon del hombre colombiano” (1977) revela que en el siglo XIX
deseosos de liberarnos de las costumbres de la Colonia adoptamos el positivismo y las practicas de
hombres que hacian del progreso una meta siempre abierta. Es como si América viviera en un
permanente estar siendo que niega su pasado en lugar de interpretarlo, para situarse en un su

ahora y proyectar un futuro.

Ahora bien, nos interesa destacar que la actualidad que nos exige reflexionar es la que se
muestra en los multiples relatos y no la del tiempo relativamente homogéneo y neutral del
desarrollo. La policultura, el relativismo, el politeismo, la diversidad (desplegada en multiples
horizontes no reductibles) y el ocaso de los meta-relatos, marcan la época contemporanea que se
esquematiza en las narraciones o relatos; estos son, de hecho, los espacios de lo heterogéneo y las
bifurcaciones; de la mezcla, la confusién y la confluencia. Sefiala Rubio que, cuando se trata de
nuestra América el tiempo esquematizado habla de olvido, liberacidn, creacién... como revancha y

rebelidn contra el tiempo plano, a-cultural y discreto.

La tarea de la hermenéutica en nuestro contexto parece entreverse desde la reflexién anterior:
dado que el tiempo indiscreto se esquematiza en los relatos y narraciones, la filosofia debera
asumir la forma de una hermenéutica que se vuelque sobre las obras en las que hombres y

mujeres configuran su experiencia del tiempo.

La hermenéutica de los relatos en relacion con la reflexion filosdfica

Como lo hemos visto a través del recorrido por la historia de la hermenéutica que recogimos
en el capitulo cuatro, la hermenéutica tiene el potencial de revelar el modo de ser de un hombre

determinado en relacién con sus formas de objetivacion y de afirmacion histdrica. Para Rubio,

313 Ricoeur, Paul, Finitud y Culpabilidad, Salamanca, Taurus, 1969: 34.
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filosofar en América Latina es justamente leer de esa historia del acto de afirmacidon (que toma
distintas formas en la narrativa); y desarrollar la reflexion hermenéutica en su dimension
especulativa, por un lado, y critica por otro: la dimensidn critica por su funcién de denuncia vy, la

especulativa por cuanto puede recolectar “sentidos”.

Un elemento potencialmente revelador de la experiencia del tiempo en un individuo es el estilo
o la manera de hacer algo que se decanta y luego constituye un repertorio colectivo identificable
en la forma de usar el lenguaje, escribir y/o demarcar espacios (por dar algunos ejemplos). Los
procedimientos todos pueden cruzarse en las experiencias individuales como actores sin rostro en
la obra que puede llevar el nombre de un autor. Lo significativo de este espacio hermenéutico

recuerda el poema de Rilke:

En tanto no recojas sino lo que ti mismo arrojaste, / todo serd no mas que destreza y botin sin
importancia; / sélo cuando de pronto te vuelvas cazador de / baldn que te lanzé una compafiera
eterna / a tu mitad, en impulso / exactamente conocido, en uno de esos arcos / de la gran
arquitectura del puente de Dios: / sélo entonces serd el saber coger un poder, / no tuyo, de un
mundo. Y si poseyeras animo y fuerza para devolverlo, / no, mas milagro: si olvidaras danimo y
fuerza una vez lanzada... (cual lanza la estacidn a las aves migratorias, en que las mas viejas impelen
a las mas jovenes a pasar el mar) entonces tu juego participa de este riesgo. Ni se aligera ni se
agrava tu alcance. Sale de tus manos el meteoro y rapido avanza por sus espacios...”>"*

En este marco, la reflexidn es re-apropiacion mediante interpretacion de las obras en las que
se expresa el deseo de ser y existir del hombre. Asi, la reapropiacion esta mediatizada por las
obras, los signos y los textos. Aqui se hace patente el conflicto entre la proximidad y la distancia ya
aludido en capitulos anteriores: nuestra posicion es de apertura pero, también, de adhesién a un
centro de perspectiva. Concretamente, la tradicién adquiere en el individuo un sentido singular. La
adhesién al centro de perspectiva no acusa una vision totalitaria u omniabarcante sino mas bien el
encontrarse, la situacion del individuo; en este caso, la posibilidad de lo que hemos llamado
“filosofia latinoamericana”. Llega Rubio mediante esta formulacién a la afirmacion de que la
filosofia latinoamericana es un momento hermenéutico de la apropiacidn-aplicacion de la
tradicion y, mas propiamente, un efecto y una verdadera comprension de la generalidad que cada

texto y horizonte de comprension dado viene a ser para nosotros.

Dos grandes horizontes se abren entonces, el de narracion como relato especulativo que
representa la abertura hacia un espacio nuevo, rompe con la inmediatez de los fenédmenos y lo

comprendido en la experiencia cotidiana y nos revela "imagenes" y ejemplificaciones y, el de la

314 Dedicatoria para Nike, 31 de enero de 1922. Cfr. Antologia de Espasa Calpe, 1975, p. 197.
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potencialidad emancipatoria del relato que nos pone en situaciéon de juzgar nuestro saber

histérico.

La dimension especulativa del relato

Esta dimensidn se enfrenta a la concepcion de la historia de Hegel y, por tanto, a la Filosofia del
Espiritu hegeliana que identifica filosofia de la historia y sistema. Justamente, desde el enfoque de
los filésofos latinoamericanos como Zea y Dussel, el proyecto de totalizacion se presenta como un
modelo de compresién que no da lugar a la idea de relato y de intriga narrativa. En esta direccioén,
para Ricoeur la realizacidn de la libertad no dialectiza ni incorpora de ninglin modo las intrigas;
aun mas, la idea de sistema no acoge la produccion histdrica narrada en su caracter diverso y

plural.

Con todo, nuestro tiempo nos exige pensar después de Hegel, sobreponernos a él y asimilarlo
como un momento de ‘pasado’ justamente en sentido hegeliano en lugar de negarlo. Si se me
permite el juego de palabras, nos quedamos nos quedamos con Hegel porque como momento del
proceso determina inevitablemente nuestro ser y porque es necesario preservar los aciertos de su
pensamiento. La proposicidon especulativa como la palabra poética es mas decir que enunciar,
tiene su existencia en si misma, crea, inventa, y si bien, exige interpretacion, no existe reflexion

que la agote.

Es posible pensar entonces la importancia de la metdfora como predicacion impertinente,
creacién de sentido y “vehemencia ontoldgica” que reclama ser descubierta de algin modo vy
comunicada en el lenguaje. La metafora y la intriga narrativa, permiten al hombre expresar y
refigurar la experiencia confusa y, aun, muda por medio de la ficcion. Es necesario pensar la ficcion
no como engafio sino como reordenacion de las apariencias que nos enfrenta a otra posibilidad,
una nada que se realiza. En otras palabras, la ficcion al no desplegar inmediatamente ‘la realidad’

la realiza inevitablemente, la evoca, la llama, la hace aparecer.

En otro sentido, la dimensidn especulativa de la narracién nos puede enfrentar a la imaginacion
de un pasado que despliegue las potencialidades del presente. Justamente cree Rubio que el
interés que anima la narracién es el de liberar las potencialidades del presente. Contar y
contarnos, al ser interpretacion que retoma el pasado, permite darle un valor y significado al

presente que antes no tenia y proyectar un futuro segun unas posibilidades ‘mas adecuadas’. Asi,

100



la imaginacién del pasado que surge cuando intentamos interpretarlo se corresponde con una

memoria del futuro.

Heredamos nuestras posibilidades del pasado en el sentido de que reconocemos el poder ser
en el haber-sido; esto se puede dar tanto a nivel de un destino personal como de un destino
colectivo. En este sentido, si se heredan y/o reciben las posibilidades, hay una reanudacién de lo
gue podemos ser a partir de lo que fuimos. Esta repeticién liberadora, cuando es memorable,

podria corresponderse en la comunidad con lo que llamamos “tradiciones”.
La relacién entre narracién y liberacién

La narrativa latinoamericana y, con ella, la hermenéutica inherente a ésta, tiene una dimensién
liberadora en el sentido de que puede organizar las practicas de una sociedad mostrandole su Otro
que, como en el caso de Don Quijote, puede ser su inversién critica. Cuando habldbamos de
Ficcion hace un momento, subrayamos que ésta, al no evocar inmediatamente la realidad

justamente, la realiza.

Don Quijote se convierte en el lugar del mismo y del Otro, muestra en diversos niveles otra
posibilidad o un mundo que habria podido ser cuando se refiere, por ejemplo, a Aldonza Lorenzo
como ‘la dama de sus pensamientos’ y/o ‘la sefiora de todo el universo’: cuando el personaje dice
que la ama y que por eso ‘vale mas’ que “la mas alta princesa de la tierra”; o cuando dice,
‘imagino que todo lo que digo es asi’ se presenta en la escena un comportamiento que puede
orientar el comportamiento ético en una sociedad.” Por esto, dice Rubio, una teoria ética debe
articularse con una las practicas literarias; aln, la Identidad Narrativa, nos acerca a la experiencia
de encontrar modelos de la accidn en los personajes de ésta. Quisiera iluminar esta idea de Rubio

con la precision de las palabras del mismo:

“Practicar una ética politica es vivir en analogia con las figuras de la historia, mas que
conformarse con las normas que sdlo son abstracciones de esas practicas analogas. Vivir
en analogia con una figura narrada no es ni calco ni identificacién. Es la transposicion de
una o de muchas figuras ejemplares a la situacién en donde uno se encuentra.”*"

Don Quijote sugiere la posibilidad de convertirnos en ‘caballeros’ para realizar lo que es tal vez

un imposible: que los valores de la comunidad no sean turbados ni ofendidos los del favor y el

315 Rubio, J., “El Don del Ser. La Poética en la Obra de Paul Ricoeur”, en: Universitas Philosophica, 44-45, (pp.

105-123), Junio-Diciembre, Bogotd, Colombia.
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interés. Destaca Rubio que en Don Quijote el concepto de justicia de se encarna en el amor a

Aldonza.

Otro ejemplo pleno de sentido que Rubio nos regala remite a Cien afios de soledad,**® con la
tesis de que el verdadero protagonista temporal de la novela es el instante. Rubio ilumina su idea
con elaboraciones tanto de Nietzsche como de Kierkegaard y afirma que las tres ultimas paginas
de la novela regalan el instante de la revelacidn que, como punto de fuga, organiza toda la Obra

“bajo el resplandor deslumbrante del mediodia”.

Dice Rubio que el instante en esta obra no es propiamente algo medible, discreto, sino
“consagracion” del tiempo cdsmico; la luz del medio dia ardiente y radiante tantas veces aludida,
va mas alla de la metafora de la “Filosofia del amanecer”: cuando el sol se levanta y la claridad se
expande, se abre un horizonte que aparece como el horizonte de todos los horizontes: “El instante
se despliega y brilla: sol del tiempo, presencia anterior a toda presencia. (...)Todo comienza con la

luz del sol; cada dia es nuevo, el sol se levanta para mi, para cada uno de nosotros”.*

Ahora bien, varias posibilidades se abren: el mediodia como simbolo del deseo de justicia; el
mediodia como triunfo de una légica de la identidad que reduce lo que no encaja y organiza el
mundo como totalidad; el medio dia como despliegue del deseo de poder, de dominacién u otro
sentimiento similar; y, también, el mediodia como acercamiento a la naturaleza, placer de lo
originario que establece otra relacidn del hombre con el mundo, experimentacién del amor en el
acto sexual; todos los anteriores son instantes privilegiados en los que la presencia se hace plena.

Mediodia.

Cuando el ultimo de los Buendia comienza a descifrar el instante que estaba viviendo, el
instante de la lectura coincide con el instante de la identidad, alli Rubio articula la reflexidon acerca
de la fuerza del presente en la que Nietzsche consagra la “interrupcién” que opera el presente
frente a la abstracciéon del pasado como pasado. La fuerza suprema del presente es lo que

posibilita la interpretacion del pasado.

En relacidn con la pregunta del inicio “como filosofar hoy”, a propdsito de la cual rescatabamos

antes que la situacion de América Latina es Unica y da qué pensar, Rubio sefiala que la grandeza

3% Las citas de esta novela se haran directamente en el texto bajo la abreviatura CA y la pagina

correspondiente; han sido tomadas de: Garcia Marquez, Gabriel, Cien afios de soledad, Buenos Aires,
Editorial Suramericana, 1968. Citado por Rubio en: “Cémo filosofar hoy”.
317 Dufrenne, 1980: 105-110. Citado por Rubio en: Rubio, Jaime E., “Coémo filosofar hoy”.

102



del hoy nos da la opcion de refigurar el tiempo. “La verdadera historia, dice Nietzsche, es la que
permite transformar en una verdad completamente nueva lo que es conocido por todos, y de
expresarlo con tanta simplicidad y profundidad que la profundidad haga olvidar la simplicidad y la

simplicidad la profundidad”.**®

Pero, de Nietzsche, Rubio sélo quiere conservar aqui el caracter esperanzador, la “iniciativa” o
comienzo a nivel individual y colectivo lejos del deseo de venganza. A nivel individual, la
experiencia del comienzo significa inaugurar o dar un nuevo orden a las cosas mas alla del medio
dia y de la fuerza del presente. Ahora bien, en este nuevo orden de las cosas que marca el
comienzo debe tener prelacion lo que hacemos ocurrir mas que lo que sucede, la accion. Es el ‘yo’
puedo de la iniciativa en el presente vivo del cuerpo como mediador entre el mundo y la
intimidad, lo que abre la corporalidad a determinadas posibilidades (como veiamos a propésito de
la categoria de la Alteridad en Jolif) e inscribe la accidn en los proyectos y no en suefios que

inmovilizan ante la ausencia de un mafiana sin planes.

Para cerrar, Rubio destaca la iniciativa en el plano colectivo: la iniciativa es la responsabilidad
gue mediante la promesa que hago me obliga a realizar una intencion. La responsabilidad se dice
en el lenguaje y éste me ata. En el plano ético es fundamental: es intencion de hacer, obligacidn de
hacer y garantia de que el comienzo tendrd una continuacion. En resumen, hay cuatro
dimensiones en la iniciativa: yo puedo (porque soy potencia y capacidad), yo hago (identificacién
del ser con el acto), yo intervengo (porque inscribo mi accién en el proceso del mundo; y yo

mantengo mi promesa (porque puedo perseverar).”**?

Por otro lado, la iniciativa en el plano colectivo es politemporal y referida a un presente
histdrico en el que confluyen el horizonte de expectativa y el espacio de experiencia. El espacio
de experiencia: denota integracion de la experiencia acumulada y recorridos posibles segun
multiples itinerarios. El horizonte de expectativa circunscribe la esperanza, el calculo racional y
todo lo que nos impulsa a realizar el futuro en la actualidad. Estas dos nociones, valga decir, se

condicionan mutuamente.

Una ultima aclaracién. Para Rubio es claro que con la Filosofia de la llustracién, tanto el

horizonte de expectativa como el espacio de experiencia, son modificadas bajo la idea de que

318 Nietzsche, F., 1964: 205. Citado por Rubio en: Rubio, Jaime E., “Coémo filosofar hoy”.

319 Ricoeur, 1986: 332-345. Citado por Rubio en: Rubio, Jaime E., “Cémo filosofar hoy”.
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vivimos tiempos nuevos de aceleracion hacia lo mejor, y que hoy se opta por el desarrollo en
virtud de la idea de que somos amos de los acontecimientos y su sentido. Sin embargo, aunque el
dilema retroceso-progreso se plantea en una nueva forma, se sigue pensando que estamos
‘ ’ ‘ ’ H H

atrasados’ y somos ‘subdesarrollados’. Con todo, ya no creemos ingenuamente que siempre
avancemos hacia lo mejor. Hoy, dice Rubio, somos un poco mas conscientes de que la historia que
no hemos hecho nos afecta tanto como nuestros actos y en esta medida la dialéctica entre el

espacio de experiencia y el horizonte de expectativa se renueva.

Frente al discurso del ‘desarrollo” Rubio exhorta a abandonar las expectativas utépicas para
pensar proyectos que produzcan compromisos responsables. Este abandono de los suefos
utdpicos implica salir de la inmediatez, ver la diferencia y defender el derecho a ella: “el derecho a
la diferencia es uno de los que debemos defender frente a todos los intentos de hacer la “historia
universal” como realizacidn hegemodnica de una clase, de un grupo particular o de una sociedad

H » 320 . .
particular”.”” Paralelamente, Rubio vuelve a recalcar una consigna que ya hemos tratado bastante

en esta monografia: La necesidad de reabrir el pasado pero cuidandonos de dar la espalda al

futuro.

320 Rubio, Jaime E., “Cémo filosofar hoy”, p., 35.
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CONCLUSIONES

Al final de este recorrido podemos decir que el pensamiento de Rubio estda marcado por la
fuerte conviccidon de que no existe filosofia sin supuestos y que la filosofia hermenéutica debe
partir de lo que se formd previamente, para operar un metddico retroceso reflexivo hacia lo
oculto. Ahora bien, las dimensiones del filosofar latinoamericano deben tener una tarea definida
como recuperacion del sentido. La filosofia ha de ser también una arqueologia. Partir de los
simbolos es el primer quehacer de la reflexion que deberd elaborar conceptos para trasmitir la
riqueza del enigma que como pueblo somos. Esto define el nuevo horizonte del filosofar en
Ameérica Latina: reflexionar sobre las manifestaciones del hombre y la apropiacién de las obras en

las que el hombre expresa su deseo de ser y existir.

El modelo que asume la reflexion como método hermenéutico, debe apuntar hacia una teoria
acerca del relato que lo legitime tedricamente y lo reconozca como elemento indisociable de
cualquier teoria de las practicas sociales; éste debe volcarse a la interpretacion de la
esquematizacién del tiempo humano en los relatos por su doble funcidn de ‘sospecha’ (critica) y
‘especulativa’ (que debera ser recoleccidon de sentido). El texto es aquello de lo cual recibo un
horizonte de sentido que me arranca de mi narcisismo inmediatista en tanto el comprender me
hace comprenderme delante de él; es, asi mismo, una realidad abierta a la lectura plural para la

cual no hay ni habrd sentido unico.

Por otro lado, el pueblo Latinoamericano toma una conciencia cada vez mayor de su situacién
en el mundo como grupos y comunidades dependientes y por lo mismo subdesarrolladas; a esta
toma de conciencia le es connatural el deseo de liberacién y, justamente, América Latina -en la
medida en que ha sido la tierra de la opresidén- es la tierra en la que se produce la auténtica
liberacion del hombre. La experiencia de opresion nos hermana con otros pueblos negados,
silenciados y violentados en su historia; en esta medida, este discurso es también de ellos porque
es de todo aquel otro perdido para la autoconciencia. Se colige que el aporte rubiano tiene un

acento ético marcado.

El estudio de la historia de América Latina se inscribe como praxis liberadora que no se
conforma simplemente a aceptar ‘los hechos’ sino que intenta transformar la historia de una

injusticia que no puede seguir siendo. La liberacién supone una superacion del horizonte donde se
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ejercen las libertades y salir del circulo de la totalidad dominadora para aceptar la revelacién del
Otro. El hombre a liberar no es sélo el del Tercer Mundo sino el hombre concreto, incluyendo al

dominador, porque lo que debe desparecer es la especie opresor-oprimido, oprimido-opresor.

El discurso antropoldgico debe posibilitar la aparicion del hombre singular y concreto. Debe
prestar unas categorias que puedan aplicarse a todas las experiencias de lo humano; debe ser asi
mismo, un discurso abierto que acepte la negatividad del porvenir y, también, una estructura que

permita el descubrimiento de la otreidad, su irreductibilidad.

En la base de la antropologia, el hombre es un ser medianero o intermediario entre su
intimidad y el mundo, un individuo con pasado que debe ser comprendido a partir de sus
producciones. Estudiar las producciones humanas es interpretar las creaciones artisticas, las
artesanias, los monumentos, las practicas en que se objetivan los deseos, las acciones, las
instituciones, las tradiciones y todo lo que en suma es memoria viva y simbolo que sintetiza la
compresion que un grupo humano determinado tiene de si; asi también sus procesos de
adaptacion a la realidad, los otros grupos y la misma historia. En consecuencia, el estudio del
hombre, la politica y la educacién, deben tener un enfoque ideologizante pues no se puede seguir
predicando la neutralidad que enmascara la realidad. De lo contrario, renunciariamos a la
reconquista de las mediaciones tedricas y practicas que nos permitirian organizar y darle

institucion a la politica de la Alteridad.

Ahora bien, la Filosofia Latinoamericana que, como se dijo, es ética por vocacién, realiza una
critica de los saberes sin una dimensidn social. En esta linea, se inscribe el cuestionamiento de la
subjetividad moderna, el cogito cartesiano y el hombre captado en la inmediatez de la conciencia.
Esta nueva Etica debe incluir momentos correctivos en orden a interpretar la Palabra del pueblo

gue quiere liberarse y reencontrarse.
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