ENSAYO*/ 3

LA FILOSOFIA, HOY (XVI)

La hermenéutica
contemporanea, entre la
comprension y el
consentimiento

uiero examinar aqui la

oscilacién que, a mi en-

tender, experimenta la
hermenéutica (o, més precisa-
mente, la filosofia hermenéutica)
de nuestro tiempo respecto a dos
objetos privilegiados de refle-
xion: el texto, entendido como
configuracién compleja de signi-
ficaciones, y el ofro, en cuanto
alteridad reconocida como tal
desde un sujeto. O, lo que viene a
ser lo mismo, intento establecer
la diferenciacién (que implica
proceso mds que exclusién) entre
una filosofia hermenéutica del
sentido y unafilosofia hermenéu-
tica de la accion. Quisiera poder
mostrar, en suma, que uno de los
problemas entre los que se deba-
te la filosofia de nuestro tiempo
es el de c6mo pensar hermenéuti-
camente tanto el sentido del tex-
to como la alteridad del sujeto, a
través de dos actos, la compren-
sion y el consentimiento, perte-
necientes respectivamente a los
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ambitos del conocer y del hacer, aqui intrinsecamente implicados.

En el pensamiento actual, la denominacién de filosofia herme-
néutica del sentido designarfa el polo central en torno al cual gira y
se desarrolila la obra cumplida de Hans-Georg Gadamer. Una filoso-
fia hermenéutica de la accion caracterizaria, por su parte, las per-
plejidades e inquietudes que, soterrada o explicitamente, han movi-
do desde su inicio el pensamiento atin abierto de Paul Ricceur. En
ambos autores, sin embargo, el problema de la comprension del tex-
to se descubre siempre como una aplicacion ejemplar del problema
mayor del consentimiento, término con el que queremos aqui iden-
tificar el tema hermenéutico de la alteridad.

Gadamer, a partir de la teorfa de la literatura y del juego del ar-
te, que considera desde el principio como «el caso hermenéutico por
excelencia» (cf. Gadamer, 1977 y 1991), acomete la fundamenta-
cion del lenguaje en el didlogo, y la exploracion y el esclarecimien-
to del juego y comprensién hermenéuticas del sentido histérico del
espiritu humano, lo que le lleva a descubrir la dimensién de la her-
menéutica como «un m4ds allé de la autoconciencia; es decir, la con-
servacién y no supresion de la alteridad del otro en el acto com-
prensivo» (id., 1992, 13).

N
Lenguaje. Arte. Historia, Prensa. Biologia. Psicologia, Encrgia. Europa. Literatura. Cultura
en las Autonomias, Ciencia moderna: pioneros espafioles, Teatro espanol contemporineo, La
musica en Espafia, hoy. La lengua espafiola, hoy, y Cambios politicos y sociales en Europa.

‘La filosofra. hoy’ es el tema de la serie que se ofrece actualmente. En ndmeros anteriores
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Fernandez, catedritico de Légica de la Universidad de Granada (abril 1997); Filosofia de la
veligion, por José Gomez Caffarena, profesor emérito de Filosofia en la Universidad de
Cormillas, de Madrict (mayo 1997); La filosofia de la ciencia a finales del siglo XX por Javier
Echeverrfa, profesor de Investigacion en el Consejo Superior de Investigaciones Cientificas
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nes. por José Luis Villacanas Berlanga. catedratico de Historia de la Filosofia de la Univer-
sidad de Murcia (agosto-septiembre 1997). Un balance de la modernidad estérica, por Ralael
Argullol, catedritico de Humanidades en la Universidad Pompeu Fabra de Barcelona (octu-
bre 1997); El andalisis filosofico después de la filosofia analitica, por José Hierro Sdnchez-
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tica de Filosofia Moral y Politica de la Universidad Auténoma de Barcelona (marzo 1998);
Marxismos vy neomarxisnios en ¢l final del siglo XX, por Francisco Ferndndez Buey, catedra-
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tico de instituto y profesor titular de Etica de la Universidad de Granada (junto-julio 1998).

La Fundacién Juan March no se identifica necesariamente con las opiniones expresadas por
los autores de estos Ensayos.
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Riceeur, espoleado por el deseo de comprender fenomenolégica-
mente |os actos no cognoscitivos del sujeto humano (el proyecto, el
motivo, la mocién voluntaria, el habito, etc.) (cf. Ricceur, 1950),
descubre pronto la necesidad de «injertar la hermenéutica en la fe-
nomenologia» (cf. Riceeur, 1995) para poder as{ descifrar los sim-
bolos de doble sentido donde se esconde la conciencia del mal. Al
mismo tiempo se formula una antropologia de la desproporcion y de
la falibilidad (id., 1960) que, después de los segundos Ensayos de
hermenéutica de 1986 titulados significativamente Du texte a I’ ac-
tion, se traducird en la dltima gran obra de 1990, S mismo como
otro, en lo que Ricceur denomina las tres figuras de la alteridad (y
de la pasividad): el cuerpo, el otro y el fuero interno de la concien-
cia (for intérieur, Gewissen, conscience) (id., 1990, 367-410 y 1995,
107-108).

Los actos del comprender y del consentir remiten respectiva-
mente a dos problemas centrales del pensamiento contempordneo:
el sentido y la alteridad. Parece que las dos grandes figuras de la fi-
losoffa hermenéutica de! siglo XX que acabamos de evocar, al ofre-
cernos todos los recursos para, desde el mundo actual, pensar, como
dice Gadamer, «el arte de la comprensién» (1992, 29), estdn pro-
porciondndonos en el mismo movimiento caminos para enfrentar-
nos con las dificultades tedrico-practicas que suscita en nuestros
tiempos el grave problema de la alteridad.

Mi intencidn en esta breve reflexién, aunque sea de modo tenta-
tivo, es la de poner en préctica alguno de los recursos y recorrer por
mi cuenta alguno de los caminos que nos ofrece la filosoffa herme-
néutica de nuestros dias en beneficio de los temas del comprender
el sentido 'y del consentir con el otro, acentuando los elementos que
contextualizan una corriente filoséfica que puede ser considerada
como una de las mas significativas de este fin de siglo.

El sentido como fondo de las presencias en un mundo
sin fundamento

Como dice Heidegger, recordado por Vattimo (1991, 35), el pen-
sar no fundamentador solo es ya rememoracion (Andenken) o fabu-
la (Sage). He aqui dos salidas para el pensar, recordar y fabular, des-
pués de la pérdida del fundamento. La primera, una salida herme-
néutica: que el mundo pasado y otro se haga discurso presente y
nuestro. Y una salida post-hermenéutica: que el discurso presente y
nuestro componga otros mundos posibles. De un lado, rememorar:
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construir el devenir lenguaje del mundo otro. De otro, fabular: de-
construir el devenir mundo posible del lenguaje.

Parece cierto que la hermenéutica reaparece, como nos recuerda
Vattimo (1991), en la época de la crisis del fundamento. Ahora bien,
al buscar un nuevo apoyo para el pensary el hacer (la historia, la tra-
dicién, la razén comunicativa, la comunidad humana, etc.), el pen-
samiento hermenéutico encuentra no un fundamento propiamente
sino un fondo (utilizo aqui una fértil distincién ontolégica que debo
a Félix Duque —ver 1996, 34—, y que ha determinado muchas de las
reflexiones que siguen) sobre el que se destacan las figuras del apa-
recer. Ese fondo es el que determina el sentido del pensar y el valor
de la accion.

El sentido que se busca hermenéuticamente es ese contenido
pensable, lingiifsticamente expresable —«ese contenido global» co-
mo lo llama Riceeur—, que no es expresado ni explicita ni tacita-
mente por el hablante de un lenguaje y que sélo se revela cuando
ciertas secuencias o configuraciones complejas de elementos signi-
ficativos (frases, textos, obras, conductas, comportamientos, etc.)
son efectivamente leidas y comprendicas por un sujeto competente;
es decir, cuando son en primer lugar procesadas, esto es, traducidas
al cédigo propio del lector, y a continuacién articuladas (confronta-
das o integradas), gracias al acto mismo de la comprension, con
otras configuraciones o conjuntos significantes (entre ellos los aca-
rreados consciente 0 inconscientemente por el propio lector-intér-
prete). La nueva configuracién sobrevenida por la articulacién de
las dos primeras configuraciones significativas permite la emergen-
cia de un contenido nuevo que es el discurso de la comprension
donde se expresa el sentido de la secuencia primera (cf., M. Penal-
ver, 1978).

Se dice a veces que el sentido de una configuracion esta «es-
condido» tras el texto explicito. Pero con esta expresion no se debe-
ria querer decir que el sentido estd disimulado o disfrazado bajo
cualquier tipo de apariencia engafniadora. El sentido no estd encu-
bierto bajo la literalidad de las significaciones. No esta «debajo» de
lo obvio. La significacién primera no esconde un sentido agazapa-
do entre sus pliegues. El hermeneuta no es un detective que descu-
bre a través de las huellas del crimen al criminal esquivo que [o co-
metid. El sentido, en la hermenéutica contemporanea, no puede ser
propiamente ni buscado ni encontrado, si por ambos términos que-
remos designar la tarea de apresar lo que ya estaba ahi en el texto,
como un tesoro escondido entre sus pliegues. El sentido de un texto
no es propiamente el premio de la bisqueda de algo que se escon-
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de, sino la tarea constitutiva que se logra recorriendo los caminos e
itinerarios del texto mismo a través de sus virtualidades semdnticas
y sintacticas y segun el objetivo que se proponga la lectura (sentido
filosofico, literario, ético, lidico, etc.), (cf., Rastier, 1989) y del con-
texto (politico-social, lingiiistico, filos6fico, etc.) donde se sitde el
acontecimiento histdrico del acto de su comprension.

El sentido es entendido, pues, como lo que se atribuye a una se-
cuencia compleja significativa y que se constituye con ocasiéon de
una lectura de esa secuencia. La comprension del sentido se ejerce
siempre en situacion de interlocucion presente o diferida. Por eso la
hermenéutica se emparenta con la pragmatica lingiiistica mas que
con la semantica e incluso mas que con la lingiiistica textual.

La laboriosidad de la denominada bisqueda del sentido de un
texto califica el trabajo tenaz y dificil de un intérprete que posee mas
cualidades de «resonador» que de explorador. El lector-intérprete no
busca el sentido del texto como aquel que sabe lo que busca y que
persevera hasta encontrar lo que imagind. Este seria propiamente el
lector-exégeta que, como el lector de textos sagrados o como el psi-
coanalista, no cesa hasta desenterrar lo que esperaba encontrar (un
contenido de la creencia o una teoria explicativa).

El lector-intérprete, modelo para el filésofo hermeneuta, no bus-
ca lo que ya sabe, sino que se deja ilustrar por la lectura de la alteri-
dad de un texto que suscita y desencadena el acto complejo y labo-
rioso de la comprension. El lector-intérprete es el que sabe hacer re-
sonar (para usar una feliz expresion de Lledd) un texto y extraer de €l
todas las virtualidades significativas que su comprension hace reales.

Aunque no hay nada racionalmente cognoscible mds alla de los
limites de lo real, si hay, sin embargo, contenidos intencionables que
se «sitdan» mas alld de la pura presencia significativa. El sentido
hermenéutico, como contenido que no se da inmeditamente a la lec-
tura, es un contenido significativo que se sustrae a la lectura o la pri-
mera aprehension intencional. Hay que buscarlo tras la presencia in-
mediata de las significaciones (no en el mas alld del aparecer sino
del significar primero). Hay que buscarlo tras el presente vivido (no
en un mas alla intemporal sino en la virtualidad de presente que se
oculta en la memoria del pasado y en la espera de lo futuro). La
«presencia» diferida del sentido es la de una ausencia. El sentido se
aparece en suma como el fondo no presente (no como el fundamen-
to perdido) de las presencias significativas, y como el fondo virtual
(no intemporal) constituido por la urdimbre temporal de pasado-fu-
turo sobre la que se teje el proceso vivible e intencionable que lla-
mamos el presente (en proceso).
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El sentido es asi, en cierto modo, e/ fondo de toda presencia. No
es lo que la hace posible sino lo que la hace comprensible para otro.
No esta fuera de lo que es, ni es propiamente su fundamento (;qué
serfa ser fundamento de lo que ya es?), pero ocupa una cierta au-
sencia, se disimula bajo la penumbra del segundo plano, se escapa
bajo la secundariedad de lo implicito.

Ese fondo de las presencias espacio-temporales es enteramente
lenguaje: es decir, algo pensable que sélo es en tanto que dice el sen-
tido de las presencias. Pues bien, es en esa «secundariedad» del len-
guaje, en esa «clausura del lenguaje» segin algunos (cf., Hottois,
1979), donde «habita» la hermenéutica contempordnea y donde
busca «la lingiiisticidad del concepto». Pero como habia dicho re-
sueltamente Ricoeur, mucho antes de proferirse estas reservas, «mi
reino es el lenguaje y no me avergiienzo de ello».

Perdido el fundamento del ser, el lenguaje mismo, bajo todas sus
formas, fue en nuestro siglo explorado y recorrido desde todos los
puntos de vista y hasta parecié por un tiempo suplantarlo (filosofia
analitica y linglifstica, ontologia heideggeriana, estructuralismos,
semioticismos, post-estructuralismos, etc.). Ahora bien, habitado
hermenéuticamente, el lenguaje sélo sustituye al fundamento en tan-
10 en cuanto se experimenta como fondo de sentido sobre el que, una
vez comprendido-construido, se dibujan, como sombras, las signifi-
caciones y las diferencias de las presencias. El sentido como fondo
es el fruto recolectado de esa dispersa variedad de las presencias de
significacion (M. Pefialver, 1985).

El deseo de sentido repite de algtin modo el perdido deseo de
unidad del hombre que ha consentido con el fin irremediable del
fundamento. El sentido que, como todo objeto de deseo, se aparece
como aquello valioso que nos falta absolutamente, es esa unidad se-
mantica compuesta a partir de los fragmentos de lo dispar significa-
tivo: en efecto, en cada acto de comprension, cada configuracién
significativa es integrada en conjuntos semdnticos mas amplios y
comprensivos y lo que fue quizd le{do como pura diferencia sin-sen-
tido, encuentra ahora una unidad de significacién donde integrarse
como heterogeneidad con sentido.

Fondo y figuras, sentido y significaciones
El sentido es entendido, pues, como fondo; no como profundidad

fundante sino como fondo de las figuras (de las configuraciones sig-
nificativas) que se aparecen; como arriére-fond que equilibra, pro-
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tege y une entre si a las figuras que se ofrecen al presente vivo de la
comprensiéon o a las configuraciones virtualmente presentes que
pueden ser rememoradas o esperadas en el curso de una interpreta-
cién temporalizada (como en el caso de la comprensién de objetos
historicos).

Recordemos que en el mito de la caverna de Platon (Rep., VII,
514a, ss.) —que en su primera parte es el relato de como los hombres
1lusos «juzgan las sombras»— las cosas del mundo sensible (que es
lo dnico contemplable por los encadenados prisioneros) son los re-
flejos imprecisos y vacilantes de unos «objetos fabricados», los cua-
les, a su vez, no son sino imperfectas imitaciones («estatuas») de
aquellas Formas que Unicamente resplandecen, fuera ya de la ca-
verna oscura, en el mundo inteligible iluminado por la luz del Bien.
Aquellas sombras lo son no sé6lo gracias a la luz de la hoguera (que
imita a su vez la luz del ser) y a las imitaciones fabricadas de For-
mas cuya sombra dejan ver, sino también gracias al «fondo» mismo
de la caverna donde se dibujan. ;Qué representa ese fondo, un ele-
mento a menudo olvidado por los lectores de Platén, en la economia
general del relato platdnico?.

Ese fondo («telon» lo llama significativamente en mas de una
ocasion Emilio Lledé en su bella interpretacién del mito platénico)
(Lledd, 1984, 21 y 23) es un elemento que no se confunde, en efec-
to, ni con la luz de la hoguera ni con los objetos iluminados ni tam-
poco con sus sombras. El fondo es aquello que permite, en el relato
mitico, que cada imitacién de una Forma, cada objeto fabricado, se
nos aparezca con la apariencia de una sombra junto a otras sombras.

Para el pensamiento hermenéutico contemporineo, ese fondo
gracias al cual son comprendidas (globalizadas en una configura-
cién mas amplia) las cosas del mundo seria su sentido. Ese fondo de
sentido de las cosas no es en modo alguno su fundamento. El fondo
sobre el que se dibujan las «sombras de los objetos fabricados» (de
las imitaciones «culturales», diriamos hoy, de las Formas) determi-
na el modo del aparecer de las sombras aunque no constituya ni su
origen ni su causa tltima.

Siguiendo el relato, es presumible que la sombra jamas inmévil
de una misma figura se nos aparecerd de manera distinta segtin el
fondo (de sentido) sobre el que se refleje y segtin la posicién o el
momento temporal desde donde la contemple cada espectador. La
misma luz y la misma figura reflejaran una sombra (una apariencia)
distinta segin sea el fondo liso o rugoso, plano o curvo, cercano o
lejano, etc. El fondo de sentido (el «contenido semantico global»)
sobre el que se recorta cada sombra cambia nuestro modo de vivir-
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la: nuestro modo de pensarla y de actuar sobre ella.

El filésofo hermeneuta contemporaneo es aquel que no pudien-
do (o no queriendo) renunciar a su heredada creencia en la realidad
ontoldgica del fundamento consiente, sin embargo, explicitamente
en aceptar su alejamiento cognoscitivo y racional, renunciando a la
ilusion de la intuicidn cartesiana y «al suefio hegeliano de la media-
cién total» (Ricceur, 1986, 32). Su problema no es, de entrada, ni el
de la verdadera luz (el ser), ni el de las formas (las esencias), ni el
de los objetos fabricados por los hombres (el mundo de la cultura),
ni siquiera el del orden presunto en el desfile interminable y al pa-
recer cadtico de las sombras (el mundo de la naturaleza). El proble-
ma de la hermenéutica es el fondo de la caverna de Platén, el fondo
de sentido de lo significativo, el fondo de la figura, o, como escribe
Ricceur, la relacion en general entre el sentido y el signo (1995, vol.
20).

El hermeneuta contemporaneo de la caverna de Platén, es como
un prisionero licido que, encadenado «por las piernas», sabe que
no podrd escapar de su situacién para poder salir a la luz del Bien
que adivina y desea. Encadenado «por el cuello», «lo que le impide
volver la cabeza», es un prisionero paciente que consentird con no
volverse para ver qué es aquello que produce las sombras, aunque
abrigue la esperanza de que llegard el momento en que despren-
diéndose de sus cadenas se liberara de su antigua servidumbre.

Las figuras hermenéuticas de la alteridad

Una de las caracteristicas de lo que Vattimo [lamaba la «secula-
rizacién» de la filosofia, acontecida en el entorno de los afios 80 y
que ya se anunciaba desde las primeras ediciones alemanas (1960-
65) de Verdad y Método de Gadamer (la obra que, segiin Habermas,
«urbanizaba» la ontologia heideggeriana), era la que subrayaba el
lado préactico de la filosofia (Vattimo, 1991, 31). Desarrollos y ex-
ploraciones en este camino serfan, entre otros, los de Habermas con
su «teoria de la accién comunicativa», Apel con su «a priori de la
comunidad ilimitada de comunicacién» o las obras de Paul Ricceur
publicadas en aquellos afios, £I discurso de la accién (1977), Tiem-
po y narracién (1983-1985) y especialmente Du texte a ['action
(1986).

Gadamer valoraba positivamente el interés critico demostrado
por Habermas, en los dltimos afios de los 70, hacia la hermenéutica
expuesta en Verdad y Método, por haberle servido de estimulo en la
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prosecucién de sus investigaciones sobre filosofia practica. La criti-
ca de Habermas le habia iluminado sobre «la nueva dimension» en
que se habia internado «al traspasar el ambito del texto y de la in-
terpretacion en direccion de la lingiiisticidad de toda comprensién»
(Gadamer, 1992, 28). Gadamer recordaba en un texto de 1978 la
«dualidad y ambivalencia de la perspectiva tedrica y practica que
ofrece el tema de la hermenéutica». En ciertos autores alemanes de
finales del XVIII y principios del XIX la palabra «hermenéutica»,
que procedfade la teologia, «era de uso corriente y designaba tan s6-
lo la facultad practica de comprender, es decir, una perspicacia sutil
e intuitiva para conocer a los demds» (id., 1992, 293). La herme-
néutica es entendida, en efecto, en Gadamer como una prolongacién
y teorizacion de una capacidad natural prictica como es el arte de la
comprensién. Gadamer se pregunta si no hay un concepto quizds ol-
vidado de «ciencia» que se orienta en direccién de la capacidad na-
tural de la comprensién, propia de todo ser humano, mas que hacia
la direccién metodolégica adoptada por la ciencia moderna. Y que
quizds cabria preguntarse si esta prolongacion de la comprension
natural no seria vdlida, al menos, para el dmbito de las llamadas
ciencias del espirtu, que descubririan asi la profunda dimensién her-
menéutica que conllevan, lo que legitimarfa la denominacién que a
veces adoptan como «ciencias hermenéuticas» o «del espiritu»
(1992, 294 y 308).

El caricter propio del pensamiento de Gadamer le inclina, como
vemos, a interesarse por la dimension practica de la hermenéutica en
beneficio, una vez mas, del esclarecimiento del estatuto de las cien-
cias del espiritu 0, mas generalmente, como camino de fundamenta-
cién de un ideal de racionalidad aceptado por todos, previo a cual-
quier explicacion tedrica en el campo de la praxis vital (id., 315). El
ideal de racionalidad se cumple no sélo como «pasion del saber que
todo lo domina», pasidn movida por el hecho primigenio de la cu-
riosidad, sino también como «autorresponsabilidad racional» propia
de un ser finito que tiene conciencia de serlo. En los asuntos practi-
cos, inspirdndonos en Aristételes, el principio propio de la persona
«razonable» es, en suma, el de la facticidad: «hay que buscar, dice
Gadamer, en las condiciones de nuestra existencia finita el funda-
mento de lo que podemos querer, desear y realizar con nuestra pro-
pia accién» (id., 314).

Desde sus primeras obras es facil descubrir la inclinacion practi-
ca, comprometida e incluso militante del modo de reflexién de Paul
Riceeur. Atraido fuertemente por el socratismo cristiano de Gabriel
Marcel y por el existencialismo de las «situaciones limite» de Karl
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Jaspers (la falta, la soledad, la muerte, el fracaso), Ricoeur no se sen-
tia menos interesado por la fenomenologia de Husserl gracias a la
cual al fin se lograba romper con la identificacién cartesiana entre
conciencia y conciencia de si. En efecto, gractas a la nocién husser-
liana de intencionalidad, como nos dice el mismo Ricceur (1995,
17), «la conciencia se muestra ante todo como vuelta hacia afuera,
arrojada pues fuera de si, y definida mas por los objetos a los que
apunta que por la conciencia misma de apuntar hacia ellos». La re-
duccién, en la interpretacién adoptada por Ricceur y confirmada por
Max Scheler, Ingarden y otros fenomendlogos, frente a la concien-
cia destacaba el valor del «aparecer en cuanto tal de todo fenéme-
no», en lugar de la versién atribuida al mismo Husserl y apoyada
por Fink que entendfa la reduccién, segin Ricceur, como «la pro-
duccién quasi fichteana de la fenomenalidad por la conciencia pu-
ra» (id., 22). Aquella opcién fenomenoldgica «realista» indicaba ya
la preocupacién de nuestro filésofo por no transgredir los limites y
los poderes de un sujeto rodeado de mundos otros que no podia ni
debia confundir consigo mismo. La nocién de alteridad se anuncia-
ba ya revestida de un caracter polisémico que la hacia apropiada pa-
ra conceptualizar &mbitos no dnicamente limitados a la alteridad del
otro sujeto. La alteridad es un tema metafisico y es por eso por lo
que puede tener una traduccién antropoldgica y moral.

Con Le volontaire et I'involontaire, Ricceur emprendia la prime-
ra parte de una obra ambiciosa que denominaba Filosofia de la Vo-
luntad y que pretendia, en simetria con la admirada Fenomenologia
de la percepcion de Merleau-Ponty, elaborar una fenomenologia
que, en el orden de la practica, «extendiera el andlisis eidético hus-
serliano a la esfera de la voluntad y de la afectividad» (id., 24). Es
en este trabajo donde encontré un motivo aidn inexplotado en aque-
lla época y que cuarenta afios mas tarde €] mismo definiria como el
de «la dialéctica englobante de la actividad y de la pasividad», al
cual correspondia una ética «marcada por la dialéctica del poder y
del consentimiento» (id.). Este tema del sujeto al mismo tiempo
duerio de si y servidor de las necesidades, figuradas en aquella pri-
mera obra por el cardcter, el inconsciente y la vida, es el que ali-
mentard a lo largo de toda la obra de Ricceur lo que €I mismo deno-
mina «la ontologfa implicita del hacer y del padecer» (id.).

Es esta ontologia implicita en los meros motivos antropoldgicos
y morales de la alteridad la que sin cesar acompafia la meditacién de
Ricceur. Ya en Le volontaire et I'involontaire se sostenia que «la ne-
cesidad auténtica es la que experimentamos como un modo del Co-
gito» y que «el no-ser que conlleva toda necesidad sélo lo es porque
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afecta a una libertad» (Ricoeur, 1950, 419). El Cogito y su afeccio-
nes no agotan pues todo /o gue hay aunque nombren el inico dmbi-
to del ser donde el ser cobra sentido. La realidad de lo otro no es s6-
lo la del otro sujeto, sino toda exterioridad-pasividad respecto al Co-
gito. Asi, en el primer libro de Ricceur, la finitud y parcialidad del
cardcter, la indefinicién del inconsciente y el dolor, la finitud y Ia
contingencia de la vida (id., 417-438) son modos antropoldgicos de
la alteridad que, en su dltimo gran libro, Soi-méme comme un autre
(1990, 367-410), se reformulan y se completan con los términos de
otra trfada: la carne, el otro sujeto y el fuero interno de la concien-
cia (la conciencia moral, en el sentido de Gewissen, la voz de la con-
ciencia o la conciencia-atestacion, segin otras versiones del mismo
Riceeur sobre esta dificil nocién).

En estos tres términos, la alteridad se define siempre como exte-
rioridad-pasividad. Es lo que escapa a mi poder hacer, ¢s lo que me
ordena, lo que me prescribe algo, |0 que debo padecer. 1) La carne
es una nociéon mas amplia que la de cuerpo propio (que procede, en-
tre otros, de Maine de Biran, de Marcel, de Merleau-Ponty, etc.) y
que reasume desde otro registro la triada propuesta en Le voloniai-
re et I'involontaire. 2) El otro sujeto amplia la idea de «exterioridad
del otro sujeto manifestada en su rostro» de Lévinas, pero excluida
expresamente la ontologia de la totalidad que implica; porque, co-
mo dice Ricceur en la dltima pagina de S mismo como otro: «quizas
el filésofo en tanto que filésofo deba confesar que no sabe y no pue-
de decir si este Otro, fuente de la coercidn, es un otro que yo pueda
mirar 0 que pueda mirarme [...]. En esta aporia del Otro, el discur-
so filosdfico se detiene» (1990, 409). 3) La dltima figura de la alte-
rnidad, la conciencia moral o la voz de la conciencia, 1a mas elabo-
rada y la que mejor revela el estilo y la originalidad del pensamien-
to de Paul Ricceur es la que estd situada mds profundamente en el
seno de toda conciencia y la que probablemente mejor ilustra la pa-
radoja evocada en el titulo mismo de la obra: el otro y lo otro estdn
arraigados en el sf mismo de tal modo que la alteridad y la identidad
parecen ah{ indiscernibles.

De la comprension al consentimiento

(Cémo responder a esta triple coercion (injonction) del si mismo
por lo otro instalada en la estructura misma de la ipseidad? El com-
prender el sentido del discurso otro pertenecia como acto al puro
campo del pensar. Ese comprender se cambia ahora por un acto de
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nivel préctico que compromete ademds a la voluntad, a la afectivi-
dad, a la corporeidad toda. Se trata de pasar del discurso a la accién,
no ya de comprender la palabra del otro, sino de consentir con su
presencia, de consentir con otro cuerpo, con otro sujeto de deseo,
también con la alteridad de mi finitud y de mi muerte, como alteri-
dades «sin sentido» que cobija mi propia identidad.

Ante las determinaciones que la voluntad encontraba en el cami-
no de la accién (la finitud del carécter, la indefinicidén del incons-
ciente y la contingencia de la vida) y que se traducian en el primer
Ricceur como «la incompatibilidad practica de la necesidad y de la
libertad» (Ricceur, 1950, 417), no cabian entonces mas que dos ac-
titudes: la negacién o el consentimiento. Rechazada la pura nega-
cién, hay en el altimo Ricceur una tercera actitud, evocadora de al-
glin modo del consentimiento, que es la que designa como sabidu-
ria prdctica. En 1990, en efecto, después de una larga y compleja
elaboracioén en la que se muestra que el problema de la alteridad no
puede tener en lo prdctico sino una solucién ética, escribe que hay
elegir el camino de la sabiduria practica segin la phronesis aristoté-
lica (coincidiendo aqui con la opcion sostenida por Gadamer), pero
conciliada con la Moralitdr segin Kant y con la Sittlichkeit segin
Hegel, lo que se condensaria seglin Ricceur en esta férmula: «estoy
llamado a bien vivir con y para otros en instituciones justas y a es-
timarme a mi mismo en cuanto portador de este compromiso».
(Ricceur, 1990, 406).

La idea de consentimiento, quiza una nocioén prictica mas antro-
polégica que ético-moral, y que, a mi parecer, se vincula muy in-
tensamente con toda tarea hermenéutica, contiene la idea de acepta-
cién libre de la coercion o del poder de otro sobre mi, la de acepta-
ci6n de una pérdida de autonomfa y la de una autolimitaciéon con-
sentida. El consentimiento parte del reconocimiento ldicido de la
propia insuficiencia, de la propia finitud y contingencia, unido indi-
solublemente a la conciencia de la necesidad de o otro y de la dife-
rencia que instituye respecto a mi. Esta diferencia puede ser com-
prendida como signo de la riqueza del otro, es decir, del reconoci-
miento de lo que el otro posee, que yo no tengo y que necesito para
seguir siendo.

La solucién elegida por Ricceur fue en 1950 la de adoptar un ti-
po de consentimiento de la necesidad que no se dejara tentar ni por
el distanciamiento despreciativo e imperfecto de los estoicismos ni
por la afirmacién absoluta ¢ hiperbdlica de los orfismos. El estoi-
cismo consiente con la necesidad pero a fuerza de rechazarla y de
separarse de ella. El orfismo (el de Nietzsche, el de Rilke) dice un si
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absoluto al mundo otro que me niega pero en el que voluntariamen-
te me pierdo (id., 1950, 439-451).

El consentimiento ni estoico ni 6rfico de Ricceur (aligerado de
sus antiguas llamadas a la Trascendencia, que quizd hoy no se per-
mitirfa) evoca en otro registro la defensa por parte de Gadamer del
principio de facticidad que rige la filosofia practica aristotélica:
«hay que buscar en las condiciones de nuestra existencia finita el
fundamento de lo que podemos querer, desear y realizar con nuestra
propia accién. La férmula aristotélica para expresarlo es: el princi-
pio que rige en los asuntos practicos es el «hay tal», «se da», el ho-
ti» (Gadamer, 1992, 314).

La posicién de Riceeur se condensarfa, por su parte, en esta sen-
tencia: «Quien rechaza sus limites, rechaza su fundamento» (id.,
451). No puedo despreciar la necesidad del mundo porque en ella
me apoyo para construir otros mundos. No puedo afirmar infinita-
mente la infinitud del mundo en el que me disuelvo porque nada en
mi puede ir més alld de mi propia finitud. El consentimiento no es
un acto de afirmacion absoluta proferido en un instante eterno. El
consentimiento es, como todo acto del hombre, una tarea que se ha-
ce en el tiempo y la paciencia y que jamds podra pretender no en-
contrarse en su camino con el escdndalo del mal, que serd siempre
«lo que separa el consentimiento de la cruel necesidad» (id., 451).

Este consentir con lo otro que me limita, que me determina, que
me constriiie, es de alglin modo la traduccién en la dimensién de lo
practico del acto de la comprensién de un texto. El texto, siempre
(de) otro, se me presenta como una resistencia, como una opacidad
que parece contener algo que sélo me ofrece st lo interrogo, si me
enfrento con él, si lo escudrifio. El quién es con lo que me interrogo
sobre el otro sujeto inquietante o amenazador es aqui el gué quiere
decir que dirijo a todo texto hermético o impenetrable que suscita
mi perplejidad o mi curiosidad. Comprender un texto es as{ algo que
se emparenta con el enfrentarse a una alteridad. «Hermenéutica es
el empefio de entender de otra manera a aquél que es otro, y a aque-
llo que es otro» (Duque, 1996, 30).

Hay en todo acto comprensivo, decia Gadamer, una conserva-
cién y una no supresién del otro. La comprensién no es muchas ve-
ces, en efecto, sino una forma de consentimiento. Un pensamiento
nutrido en la comprensién de los discursos otros es un pensar capaz
de consentir con la multiplicidad y ambigiiedad del sentido de lo
otro, es decir, con la alteridad y polisemia de lo dicho. Cuando com-
prendo el sentido de un texto estoy consintiendo con lo que se apa-
rece como singularidad, como distancia, como diferencia.
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La hermenéutica es hoy un recurso contra las cesuras de lo que
hay, contra el silencio (el sin sentido) de las cosas, contra la incom-
prension de los discursos, contra la amenaza de la violencia del otro.
La hermenéutica nos ensefia cdmo salvarnos de la violencia del otro,
como respetar su alejamiento, su mirada, su espontaneidad, sin di-
solverlo en mi propio discurso, sin someter su diferencia a la inva-
sion de mi identidad.

Si la hermenéutica, como exégesis del texto sagrado, fue ese es-
fuerzo por salvar sin negarla la distancia entre la Palabra proferida
y laescucha de la criatura, hoy, después de la muerte de Dios, la her-
menéutica se ofrece como uno de los caminos para llenar el abismo
de la palabra del otro, finito y fragil como yo, y asif evitar caer en la
tentacion de su aniquilamiento o de su exclusién. Il
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