Agora
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como esperanza de la ética’

Jorge Davila

Resumen

Jean Grondin se ha propuesto or-
denar el campo filoséfico hermenéu-
tico para converger en la recupera-
cién de la ética. Busca comprender
que la vida vive de la esperanza. Tal
esperanza no es la de una vida en el
mis alld y es una “esperanza de vida”
diferente al deseo egoista e insaciable
de tener siempre mds afios de vida.
La esperanza de vida es lucha cons-
tante por el sentido de la vida como
buena vida de los semejantes. La éti-
ca de la esperanza es trinsito para la
recuperaciéon de nuestra falla ética
fundamental contemporinea: la au-
sencia de sentido de la vida.

Abstract

Jean Grondin has set for himself
the task of rearranging the field of
hermeneutics in order to propose an
“ethics of hope”. Life thrives on “ho-
pe”, not one based on life after death
nor in the endless selfish desire of li-
ving for ever, but one which seeks in
the endless struggle to make life me-
aning-ful -a way to the good life for
all people. The “ethics of hope” is a
path leading to the possibility of
overcoming the major risk of Western
Culture in the present, namely, the
absolute loss of the meaning of life.

Introduccion

Para la celebracién del centésimo cumpleanos de Hans-Georg
Gadamer, el mas influyente pensador en el trabajo filoséfico de Jean
Grondin, este tltimo publicé una biografia de su gran maestro?.

1 Una version previa de este texto se presentd como ponencia en las X1/
Jornadas Venezolanas de Estudios Canadienses organizadas por la Asociacion
Venezolana de Estudios Canadienses. Mérida, junio de 2005.

2 GRONDIN, J., Hans-Georg Gadamer. Una biografia, Herder, Barcelona,
2000. Edicion original en alemin: Hans- Georg Gadamer. Eine Biographie, Mohr
Siebeck, Tiibingen, 1999.
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Todavia Gadamer disfrutaria casi tres afios mas de vida aferrada a la
esperanza: muridé en 2002, ja los 102 anos! En el Gltimo parrafo de
esa biografia, por lo demas excepcional en el rango de las biografias
de filésofos, Grondin da cuenta de la inquietud del maestro en los
ultimos anos del siglo XX. Esa inquietud esti referida al estado alar-
mante creado por las consecuencias de la revolucion industrial. Es
un estado alarmante del que fue testigo buena parte del pensamien-
to del siglo XX, inquieto ante la dominacioén de la técnica y de la vo-
luntad de poder, y muy particularmente el pensamiento de Martin
Heidegger en el que se acrisol6 el pensar gadameriano. Esa alarma
frente a la dominacion de la técnica y de la voluntad de poder grita
al corazén de la supervivencia de nuestra especie. Frente a la cues-
tion de la supervivencia, especialmente en el llamado problema
ecologico, Gadamer parece deslizar un pesimismo sobrecargado con
su conviccién de que no es precisamente la sola reflexion del fildso-
fo la que aportard soluciones. No obstante, segiin nos relata
Grondin, “el pesimismo siempre le parecidé deshonesto y hasta inhu-
mano. El hombre no puede vivir sin esperanza, decia a menudo”. En
este punto del parrafo final de la Biografia, Grondin afade un pie
de pagina que remite al lector a una entrevista al filésofo alemin pu-
blicada en Die Zeit en marzo de 1993. Gadamer, con la honda fres-
cura de la sabiduria de sus noventa y tres anos, dice alli:

“Considero insincero a todo pesimismo. La vida vive de la
esperanza. Se podrian ver ante si problemas insolubles y ello
lo hara sufrir a uno. Pero poner eso bajo el denominador
comun de pesimismo me parece contener una callada insince-
ridad.”3 (énfasis afadido).

Quiero decir en este ensayo que el trabajo filosofico de Jean
Grondin ha estado encaminado al despliegue de la sabiduria expre-
sada en la sencilla frase del Gadamer de noventa y tres anos: la vida
vive de la esperanza. Me parece que es asunto serio ése de asociar la
sabiduria con la expresion sencilla. También me parece que es asun-
to serio la asociacion de la sabiduria con la vejez. Mas aln, creo dar-
me cuenta de que las raras excepciones de esta Ultima asociacion
nos conducen directamente a la admiracién de la genialidad. De ma-
nera que decir que el enorme esfuerzo de estudio filoséfico de
Grondin, vertido en una veintena de libros en igual cantidad de
anos, tan soélo despliega una frase de un viejo y sabio fil6sofo no ha
de tomarse como un desmin. Tampoco como un halago. Espero

3 ibid, p. 434.
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mostrar que es el exacto puesto que merece un trabajo filosofico
que cada dia se anuncia como mas esperanzador.

La hermenéutica como condicion de la ética de la esperanza

En 1991 apareci6é publicado lo que puede considerarse el primer
gran libro de Grondin. Al igual que la Biografia de Gadamer, apare-
ci6 originalmente en alemin y, dos anos mis tarde, de su propia
mano traductora, en francés. Se trata de la obra titulada: La universa-
lidad de la bermenéutica®. Su tesis se enuncia de manera sencilla:
“s6lo se puede comprender adecuadamente el discurso humano si
se tiene en cuenta el ‘verbo interior’ de donde procede y que, al
mismo tiempo, el discurso humano busca hacer escuchar”. En otras
palabras, lo que enunciamos, o mejor dicho, lo que decimos, provie-
ne de un “verbo interior” y pugna por hacer que escuchemos ese
“verbo interior”. Como arquedlogo de la hermenéutica, Grondin visi-
ta la tierra ancestral del esfuerzo humano por la comprensién y el
sentido para dar cuenta histérica de la universalidad de la tarea her-
menéutica. En los primeros capitulos de esa obra se expone la tem-
prana pretension de universalidad de la hermenéutica que se en-
cuentra en el esfuerzo de los antiguos en la conformacién de un
pensamiento para el que la comprensioén sobreviene mediante la ale-
goria. Alll estd la prehistoria de la hermenéutica. Es una época que
se caracteriza por la ausencia nominal del término mismo de her-
menéutica pero que, sin embargo, al rebasar luego los limites de la
alegoria, expande hacia la universalidad la intuicién acunada en el
término griego bermeneia que el latin conformd como interpretatio.
Como afirma Grondin, se trata de una “idea, banal puesto que es’
universal, segin la cual el lenguaje encarna, en el sentido pleno del
término, la transmisién o la traduccién de un contenido espiritual,
ajeno a él mismo pero inaprensible sin é1”> .

Esa prehistoria de la hermenéutica alcanza su ctspide, no sélo
para la época misma sino para las venideras, con la aportaciéon de
San Agustin. Fue éste, precisamente, el que postuld para la historia
universal de la hermenéutica la nocién de un “verbo interior” o de
un “didlogo interior”. Esa extraordinaria aportacién agustina solo al-

4 GroNDIN, J., L'universalité de I'herméneutique, PUF, Paris, 1993. Edicion
original: Einfilbrung in die philosophische Hermeneutik, Darmstadt,
Wissenschaftliche Buchgesellchaft, 1991.

5 ibid, pp. 51-52.
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canz6 celebridad en la obra cumbre de Gadamer, Verdad y método,
publicada en 1960. Nos encontramos aqui con el primer gran impac-
to gadameriano en el trabajo filosdfico de Grondin: su tesis en La
universalidad de la hermenéutica es enteramente dependiente de la
celebracion que hace Gadamer de la aportacidon agustina a la her-
menéutica. Pero serfa injusto decir que la reflexion de Grondin esta
marcada solo por el brillante despliegue que hace Gadamer en el se-
gundo capitulo de la tercera parte de Verdad y método, titulado: “La
historia del pensamiento occidental y su huella en el concepto de
‘lengua’. No seria justo, pero si seria exacto. No seria justo pues,
amén de la formacién filosofica general de Grondin, es notable su
especial esmero en expresar la deuda intelectual con la filosofia de
Heidegger y de Gadamer; especialmente ellos, pero también otros.
Mas si seria exacto en la medida en que el pasaje de fina hermenéu-
tica de Gadamer en torno a la distincién agustina de un “verbo inte-
rior” y un “verbo exterior”, marcard no sélo la comprensién por par-
te de Grondin de la universalidad de la hermenéutica, sino que
ademis serd esa misma distincion la base de su interrogaciéon mas
propia hasta hoy en su reflexion: la del sentido de la vida. Reflexion
que, como espero mostrar mas adelante, sostiene la idea que deno-
mino una “ética de la esperanza”.

Grondin establece la estrecha conexion entre aquella aportacion
de San Agustin y la universalidad de la hermenéutica. Es una cone-
xioén que va mads alld del papel que desempena la nocién de “verbo
interior” en algo asi como la evolucién o el progreso del método
hermenéutico. En verdad no tiene que ver con algin caricter pro-
gresivo de la hermenéutica. Se trata mais bien de la esencia misma
de la comprensiéon como tarea propia de la hermenéutica. Nadie me-
jor que el mismo Gadamer para decirnoslo. Gadamer escribio el pre-
facio de aquel libro temprano de Grondin sobre la universalidad de
la hermenéutica para su publicaciéon en version francesa. Alli afirma
lo siguiente:

“La comprension constituye la estructura fundamental de la
existencia humana (...), la comprensién no es un método, sino
una forma de vida en comtn de aquellos que se comprenden.
[La comprension, asi entendida,] abre una dimension que no
cumple un papel mis al lado de otros dominios del conoci-
miento, sino que constituye la prictica de la vida misma. (...)
La hermenéutica no se propone la objetivacion sino la escucha
mutua; saber poner atencion, por ejemplo, a quien sabe contar
algo. Es alli donde comienza lo inmensurable, lo que se quiere
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decir cuando los hombres se comprenden. Es el mérito insigne
de Grondin haber sacado a relucir como este didlogo ‘interior’
constituye el verdadero fundamento de la hermenéutica del
que yo mismo pude reclamarme, en Verdad y método, sobre
todo de Agustin.”®
¢Como se puede explicar, o mejor, como se puede ver, que el
“verbo interior” es constitutivo de la esencia de la hermenéutica y se
puede entender como su fundamento? Leamos un resumen exacto
(exactitud que justifica nuestra larga cita) de la excelente interpreta-
cion gadameriana de San Agustin que nos regala Grondin en uno de
sus mds recientes libros:

“Sabemos que Agustin mismo, para pensar el fenémeno de
la Encarnacion, se inspird en la distincion que hacian los estoi-
cos entre el verbo interior y el verbo exterior. Si, en el espiritu
de Gadamer, no se puede atn hablar de un pensamiento del
lenguaje en el caso de los estoicos, es porque ellos solo veian
en el lenguaje “exterior” la simple exteriorizacién de un pensa-
miento o de un Jogos que tendria existencia previa al orden de
las palabras. El orden esencial del pensamiento permanecia
siempre como previo al lenguaje; asi, el discurso de uno se
contenta con consignar o transmitir a otro los pensamientos
que se traman mds cerca de la fuente del lenguaje. Sabemos
que el cuarto Evangelio también presenta la Encarnacién co-
mo una exteriorizacion del logos’. Es eso precisamente lo que
lleva a Agustin a inspirarse en la distincion estoica entre los
dos ordenes del logos, interior y exterior. Es claro, sin embar-
go, que para el pensamiento cristiano el logos exterior no
podria ser pensado como una manifestacion secundaria e ine-
sencial de lo divino. Hay mis bien identidad de esencia (bo-
moousia) entre el verbo interior divino y el verbo exterior de
la Encarnacion. Es esta identidad de esencia la que en primer
lugar fasciné a Gadamer: ;acaso no vale para todo pensamien-
to humano esta identidad de esencia entre el Jogos interior y el
logos exterior, que es aquella del Padre y del Hijo en el miste-
rio de la Trinidad? ;Se puede verdaderamente distinguir el or-
den del pensamiento de su puesta en lenguaje? ;Pensar, no es
buscar palabras para todo cuanto quiere ser dicho? De alli la
tesis de la universalidad del lenguaje como elemento radical

6 ibid, Prefacio, p.vi-vii.
7 Jn 1,14: “Y el verbo se hizo carne”, [nota anadida, JD].
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para la hermenéutica de Gadamer: el pensamiento no puede
cumplirse sin lenguaje y el ser que es comprendido es com-
prendido s6lo en la medida en que busca articularse en len-
guaje. Esta tesis no dice, sin embargo, que todo puede ser
comprendido o que el lenguaje estd dispuesto para compren-
der todo lo que es. La tesis s6lo afirma que la bisqueda de
comprensioén es bisqueda de lenguaje. Es evidente que esta
bisqueda se encuentra confrontada con limites, ya que las pa-
labras nos faltan frecuentemente para decir todo lo que
querria poder ser dicho. Pero esta experiencia de los limites
del lenguaje confirma la universalidad del elemento relativo al
caracter del lenguaje: lo que no puede ser dicho, lo que exce-
de al orden del lenguaje, es aquello que deberia poder ser di-
cho mas no puede siempre setlo, (...) este elemento, inquie-
tante, desconcertante, perturbador del lenguaje, es condicion
de toda intencionalidad, de todo apuntar al sentido y de toda
conciencia. Se trata de un “elemento” dificil de captar, puesto
que él es condicion de toda captacion; vale decir, no se puede
pensar sino en el horizonte del lenguaje, pero no se puede
pensar el lenguaje mismo sino en su horizonte.”®
La universalidad de la hermenéutica estd asi asentada en la condi-
ciéon fundamental que tiene el lenguaje para la comprension. Mas
debe notarse que esta particular fijacién que logrd establecer la her-
menéutica se opone radicalmente a la concepcién dominante del
lenguaje tal como nos la entrega la ciencia lingtistica y la filosofia
analitica. El lenguaje, en resumidas cuentas, no es un datum que se
ofrece en su pura objetividad al anilisis. La raiz del lenguaje no pue-
de fijarse en las sentencias o proposiciones como bien lo ha querido
el logicismo desde los mismos tiempos de la antigiiedad. Pero si esta
radical oposicién al logicismo en torno al lenguaje permite caracteri-
zar a la hermenéutica o, mejor dicho, a la actitud hermenéutica o a
la actitud fenomenoldgica —o, todavia mis claro, a la actitud de la
comprension— frente a la tradicién metafisica, también es cierto que
esa oposicion concierne a la misma historia de la propia hermenéuti-
ca. En efecto, es solo ya entrado el siglo XX cuando la filosofia her-
menéutica se libera de su ingenua conviccién sobre el papel secun-
dario que desempena el lenguaje en la comprension, afanada como
siempre estuvo por conseguir tras del lenguaje la intencionalidad de

8 GRONDIN, J., Le tournant herméneutique de la phénoménologie, PUF, Paris,
2003, pp. 12-13.
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la significacion. El pequefio y radical desplazamiento que se operd
en la reflexién fenomenolbgica, a propoésito del giro hermenéutico
dado por el puesto otorgado al lenguaje en la comprension, signi-
ficd, ni mas ni menos, que tanto “lo dicho” como “lo no dicho” con-
forman la constitucién del sentido.

Esta es la forma mas radical que adquiri6 el postulado hermenéu-
tico segin el cual el trasfondo donde se ocultaria el significado del
signo visible (o sensible) interviene en el sentido, y de manera acti-
va, tanto como el mismo signo. Esta contribucién permiti6 la supera-
cion definitiva de la hermenéutica ilusionada con su propia funda-
ciébn epistemoldgica como una ciencia comprensiva. Grondin nos
muestra como Heidegger, en sus inicios, supo mostrar que “la com-
prensién no es en primer lugar un asunto epistemologico. Si ella es
un saber, es sobre todo un ‘saber aprehenderse a si misma’, en el
sentido de un poder, de una ‘capacidad’ que es la de la existencia
misma cuando busca orientarse en un mundo que jamas le sera to-
talmente familiar. Ciertamente, el mundo es vivido con suma fre-
cuencia en el modo de la familiaridad y del estar en el hogar, pero
la experiencia de la familiaridad presupone la ausencia de familiari-
dad y no a la inversa”. Heidegger afirma en Ser y tiempo (§40, 189)
que “el estar-en-el-mundo de modo tranquilo, seguro y familiar es
un modo de la no-familiaridad o desazén (Unbeimlichkeit) del
Dasein, y no a la inversa. El no-estar-en-casa debe ser concebido on-
tologica y existencialmente como el fendmeno mds originario”.
Grondin generaliza este razonamiento, en frase de alta inteligencia,
al senalar que “la bisqueda de sentido presupone, subterrineamen-
te, la experiencia del sinsentido™.

Ahora bien, cuando hace esta generalizacion, Grondin ya cuenta
en su haber con una historia de la hermenéutica que muestra las
condiciones que hicieron posible la concepcién radical de la com-
prensidon como la tarea orientada por el esfuerzo “de escuchar lo no
expresado en lo expresado”10, Esas condiciones de posibilidad remi-
ten, mas aca de la historia de la hermenéutica (y no podria ser de
otro modo), a la propia experiencia histoérica de nuestra existencia.
Pero, ¢c6mo hemos caido en cuenta de la radicalidad de nuestra
propia experiencia histérica constitutiva del sentido de nuestra exis-

9 ibid, p. 96-97.

10 GRroNDIN, J., Hans-Georg Gadamer.Una biografia, op.cit., p. 28. Grondin
aplica esta frase para referirse al modo como él trata en la biografia el abundan-
te material autobiografico de Gadamer (“autodescripciones, recuerdos y entre-
vistas™).

267



Jorge Divila

tencia? Es gracias a la historia de la hermenéutica que podemos com-
prender (podemos decir) que hemos sido constituidos histéricamen-
te por la busqueda de sentido. Y esa historia de la hermenéutica,
ella misma, se abre como la posibilidad de esa comprensién de la
comprensidén que es su mismo “objeto”. Por eso se puede decir que
la relacion entre ‘lo dicho’ y ‘lo no dicho’ se corresponde con la alti-
ma etapa de la comprension histérica de la relaciéon entre la ‘busque-
da de sentido’ y la ‘experiencia del sinsentido’. Pero se impone aqui
un alerta: no puede decirse, como lo quisiera cierto logicismo, que a
la experiencia del sinsentido corresponda lo no dicho. Es exacta-
mente lo contrario: desde lo no dicho emerge el sentido. La expe-
riencia del sinsentido es, por asi decirlo, la posibilidad de sentido
abierta cuando la bisqueda de sentido se mantiene sorda ante el
murmullo de lo no dicho. Y es que la experiencia de nuestra exis-
tencia es pura comprension. La tarea de la hermenéutica es la expe-
riencia de la comprensién; vale decir, la comprensiéon de la com-
prension.

Asi, por ejemplo, en Heidegger, la experiencia de nuestra com-
prension, de nuestra experiencia de existencia, estd marcada por el
juego de darse uno cuenta de las posibilidades abiertas de compren-
sion. La “autenticidad del Dasein”, nos recuerda Grondin, no consis-
te en “proponer al Daseirn un modelo particular de existencia, sino
en reconocer que toda inautenticidad presupone el horizonte de una
autenticidad al menos posible (...) La autenticidad es la utopia que
presupone necesariamente toda conciencia de la inautenticidad”. Es
decir que somos la comprension de lo que somos y podemos com-
prender lo que comprendemos haciendo el esfuerzo “de una apro-
piacién de nuestras posibilidades de comprension”!l. La tarea her-
menéutica se marca asi, para si misma, su propio afin. Este afin no
es, como ya hemos indicado, un afin epistemoldgico, ni metodico.
Es un afin vital, es un afin de experiencia, y por ello es un afin de
anticipacién de posibilidades de comprension para darle mas vitali-
dad a la misma experiencia.

El juego de la anticipaciébn no se remite Unicamente al presente,
ni mucho menos al sélo pasado como formando parte de cualquier
suerte de historiografia. El afin de comprensiéon de la comprension,
en el plano de la existencia filosofica, ha mostrado que toda su posi-
bilidad estd arraigada en la historia, a partir de la historia misma de
la hermenéutica. Y en cada gran aportacion de cada filésofo es pa-

11 GronDW, J., Le tournamt..., op. cit., p. 97-98.
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tente que es a la historia a lo que responde la anticipacion.
Recordemos, al efecto, tres grandes ejemplos de existencia filosofica:

1. ;Qué sentido se puede anticipar cuando se pone al des-cubier-
to la historia de la metafisica? Heidegger, con su respuesta so-
bre la dominacién de la esencia de la técnica planetaria y el
“salto” a un nuevo inicio que rememora el origen marcado por
el pensar presocratico.

2. (Qué sentido puede anticiparse en el afin hermenéutico al
des-cubirir los pre-juicios epistemoldgicos instrumentales de las
ciencias humanas? Gadamer, con su respuesta sobre el trabajo
de la historia —Wirkungsgeschichte- y del lenguaje en la com-
prension.

3. ¢Qué sentido puede anticiparse para nuestra identidad —qué
soy? ;qué somos?— al des-cubrirse histéricamente la antinomia
entre el dogmatismo del Yo (o del Nos-otros) y el escepticis-
mo frente a la “ilusién” de una realidad opaca y desconocida?
Ricoeur con su respuesta de la identidad narrativa, del contar-
S€ UNo a UNo MiSMO O NOSOLros a NOSOtros mismos12,

Son sin duda estos grandes jalones en la historia contemporanea
de la hermenéutica los que han abierto el horizonte de diagndstico
de nuestra época presente como aquella en la que la basqueda de
sentido se puede mirar en el rostro de la experiencia del sinsentido.
Es eso lo que queremos decir cuando decimos que vivimos una épo-
ca en la que entender y encontrar sentido se hace tarea imprescindi-
ble si caemos en la cuenta de que fundamentalmente ambas cosas
nos faltan. Se trata de la época en que nuestra existencia se vive in-
vertida; a saber: ya no habria experiencia subterranea del sinsentido
sirviendo de acicate frente al temor de vivirlo plenamente, sino que
el sinsentido se apropia de nuestra experiencia de manera que ésta
ya no depende de la busqueda de sentido. La expresidn subterrinea
del sinsentido, que es negativa s6lo en apariencia, es su expresion
verdaderamente positiva. La nueva experiencia del sinsentido en
nuestra época se expresa positivamente, es verdad, mas sélo en apa-
riencia. Pero, hay que reconocer que jse “vive” en esa positividad!
Por fortuna, atin no totalmente. A esta enorme confusién de la épo-
ca presente se puede responder con la ética de la esperanza.

12 Cf Présentation de l'auteur en RICOEUR, P., La lutte pour la reconnaissance
et l'écenemic du den, Journée de la philosophie a I'Unesco 2002, Livret 1,
Editions de I'Unesco, 2004.
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Frente a esta otra experiencia del sinsentido, la busqueda de senti-
do se propone el examen de nosotros mismos en las condiciones
histéricas y de lenguaje que hacen posible nuestro presente. Esta es
la leccion de la historia de la universalidad de la hermenéutica guiada
por el papel desempenado por el verbo o didlogo interior en la com-
prensién. Pero, como es facil notar, ese examen de nosotros mismos
no es otra cosa que una actitud, que un modo de ser: vale decir, una
ética. Ese es el caso en las tres existencias filoséficas que hemos cita-
do; v. gr., Gadamer sefnalando: la comprension es una forma de vida
en comun. También en el caso de Jean Grondin esta ética comienza
a hacerse explicita (como emergencia reflexiva del discurso compren-
sivo de esa radical comprension) siguiendo el hilo del papel que de-
sempefia en la comprension el “verbo interior” cuando se vuelca so-
bre nosotros mismos solicito de nuestra propia historia y lenguaje.
Grondin anuncia la importancia de la reflexiéon sobre el “didlogo con-
sigo mismo” (que devel6 la influencia agustiniana de la mano de
Gadamer) para su propia reflexion ética, del siguiente modo:

“el valiente redescubrimiento de la distinciéon agustiniana
entre el verbo interior (logos endiathetos) y el verbo exterior
(logos prophorikos) es precioso por permitir comprender tanto
el instrumentalismo de la concepcién platonica del lenguaje,
que habria dominado el pensamiento filosofico occidental, co-
mo su superaciéon hermenéutica. Al criticar, por una parte, la
concepcién instrumental o nominalista del lenguaje se cuestio-
na la autarquia del pensamiento en relacién con el lenguaje;
pero, por otra parte, al recordar que todo lenguaje (exterior)
remite a un otro lenguaje (“interior”), se hace manifiesto el li-
mite del lenguaje proposicional. A lo que se apunta en ese
lenguaje interior, que llega a ser asi el dato primero de la fe-
nomenologia y de su giro hermenéutico, es al didlogo interior
de la finitud consigo misma, la bisqueda del sentido de su ex-
periencia en el tiempo.”13

Afiade Grondin esta aclaratoria en pie de pagina: “Es a partir de
aqui que habria que plantear la pregunta del ‘sentido de la vida’. A
ello me refiero en el libro: Du sens de la vie’l4. En didlogo consigo

13 GroNDIN, ]., Le tournant..., op. cit., p.13-14, énfasis afiadido.

14 GRrONDIN, J., Du sens de la vie. Un essai pbilosophique, Bellarmin, Québec,
2003. Mi traduccidn al espanol: Del sentido de la vida. Un ensayo filoscfico,
Herder, Barcelona, 2005.
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mismo, y en una introduccion titulada: “Pequefno punto de partida
encarnado: El didlogo interior”, Grondin comienza este libro dicien-
do: “Hace ya cierto tiempo me dije que habria que hablar, uno de
estos dias, del didlogo interior que somos; hablar de eso, en cierta
medida desde el ‘exterior’, con todos los riesgos y las trampas que
conlleva”.

Del libro Del sentido de la vida podria decirse que es un pequeno
tratado sobre la esperanza. Eso no seria justo, aunque pareciera
exacto. Parece exacto, en primer lugar, puesto que el tema del libro
es ciertamente la esperanza. Eso parece decir el autor, sin ambages,
en las primeras paginas: “Toda filosofia, toda vida, se funda en la es-
peranza. La esperanza de este libro es la articular esa filosofia”.
Pareceria exacto, en segundo lugar, por el calificativo de pequeno;
quiero decir, si Jean Grondin ha mostrado su capacidad para escribir
una larga, erudita y comprensible introduccién a la hermenéutica
(que asi puede entenderse su libro sobre la universalidad de la her-
menéutical®) o para escribir una excelente, larga, erudita y com-
prensible introduccién al pensamiento de Gadamer16, pero también
capaz, més recientemente, de escribir una larga, erudita y compren-
sible introduccién a la metafisical”, bien podia esperarse (D) de él
una larga, erudita y comprensible introduccién a la nocién de espe-
ranza. Pero no es ese el caso con su librito sobre el sentido de la vi-
da. No se trata de un tratado, como bien lo sugiere el subtitulo: un
ensayo filosdfico. El asunto radical puesto en juego en este libro no
es otra cosa que la expresion ‘verbal externa’ de la ética de la espe-
ranza que el autor quiere hacer decir desde lo no dicho. Dos ele-
mentos vienen en mi ayuda para sostener lo que afirmo.

En primer lugar, he oido a Jean Grondin expresar que él queria
que al leerse el titulo del libro (Du sens de la vie) el lector oyera algo
de lo no dicho en lo dicho. Se trata de la escucha atenta de la con-
traccion du. Esa contraccion es la misma que en espanol “del”. Por
eso la traduccion forzosa del titulo es: Del sentido de la vida. Y ese

15 La edicion al espanol da a entender claramente eso con el titulo que se le
ha colocado: Introduccion a la hermenéutica filosofica, Herder, Barcelona,
1999. Literalmente, ese es el titulo original en alemin, pero que fue mejor pen-
sado en la lengua propia del autor (y “amada”, como él suele decin).

16 GRONDIN, J. Introduccion a Gadamer, Herder, Barcelona, 2003, aparecido
originalmente en alemin: Einfiibrung zu Gadamer, ].C.B. Mohr, Tibingen,
2000.

17 GronDIN, J. Introduction @ la metaphysique, Les Presses de |'Université de
Montréal, 2004.
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titulo sugiere de manera inmediata la nocién de un tratado. Grondin
queria que el lector escuchara tanto la contraccién como la expre-
sion di. Esta Gltima es el participio pasado del verbo devoir, “de-
ber”, por tanto, debido. Pero, en francés, dil es también sustantivo:
lo que es debido a alguien (como usamos en espaiiol “lo debido”, la
“debida manera”, etc.). De manera que el titulo (Del) sentido de la
vida puede escucharse asi: el debido sentido de la vida o atn el sen-
tido debido a la vida. Asi escuchado, el titulo ya no sugiere en pri-
mer lugar un tratado sino una posicion ética definida. Es una posi-
cion tan definida que se anuncia inmediatamente como asociacién
del sentido con una deuda a la vida y con un deber para con la vi-
da. Debemos el sentido a la vida, es decir, gracias a la vida hay sen-
tido, o mis simple pero profundamente: jhay! (hay lo que hay). Pero
también somos y estamos impelidos por el reclamo de que la vida
tenga el debido sentido. Lo que resultaria dicho atn por la expre-
sién du si se toma en la significacion del articulo partitivo; vale de-
cir, du sens es “sentido”, no “todo el sentido”. De manera que el sen-
tido, su bisqueda y esperar encontrarlo es faena inagotable; es faena
vital, por eso dice Grondin: “Una filosofia del sentido de la vida no
busca imponer un sentido, mas bien pretende trasegarlo de la vida
misma, en el sentido en que es ella la que nos conduce; es decir,
que es la vida misma la que tiene un sentido y es ese sentido el que
busca articularse en tal filosofia”18. Allf va a radicar la reflexion que
Grondin dejard reposar calmadamente en la nocién de esperanza.
Ella es la depositaria de aquel agradecimiento (a la vida) pero tam-
bién del horizonte del despliegue inagotable del debido sentido de
la vida. Al concluir el capitulo titulado “La esperanza de vida” dice
Grondin:

“La naturaleza humana sélo puede creer en el sentido de la
vida con la condicién de obliterar la nada de su porvenir. Es
esta elpis, esta esperanza —esta embriaguez, si se quiere— lo
que Prometeo ha aportado a los hombres. Esa esperanza que
permite a los hombres entenderse entre si, ir siempre mas alla,
hacer proyectos, pensar el porvenir y reconocerse en ideales.
Y es que no hay ideal sin esperanza, sin desbordamiento de
uno mismo. Esta embriaguez, esta euforia de primavera que
puede ser la vida, ¢no es esencial para la vida humana y lo
que la hace digna de ser vivida?”19

18 Del sentido de la vida. Un ensayo filosdfico, op. cit., p. 67.
19 ibid, p. 89.
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Todavia, y con mayor precision, aparece descrita la ética de la es-
peranza en la reflexién volcada en el capitulo titulado “El sentido
del Bien”. Alli se expone el principio que niega que la esperanza de
vida consista en el deseo egoista insaciable de tener siempre mas
afos de vida, como tanto pregona el simulacro de cuidado de si
mismo que representa el actual culto a la mercantilista técnica médi-
ca, cosmética, deportiva y securitaria. Ese mismo principio permite,
por el contrario, afirmar que se trata de la esperanza de vida que es
lucha constante por la buena vida de los semejantes. Ese principio,
expresado en términos de la felicidad, es el siguiente:

“La felicidad es siempre la de los otros puesto que estamos
efectivamente al servicio de hacerles menos infelices. Kant dijo
con razén que si no podemos apuntar a nuestra propia felici-
dad, podemos a lo sumo hacernos ‘dignos de ser felices’ si
buscamos justamente la felicidad del otro. Esta «&tica» del senti-
do de la vida es una ética de la felicidad al mismo tiempo que
una ética del deber, una ética de la obligacién y de la respon-
sabilidad (que los filésofos cometen el craso error de separar).
Esta moral no tiene que ser inventada; esta presupuesta en to-
das partes como la condicién del didlogo interior que nosotros
somos. Si yo no soy soélo el lugar donde se plantea la pregunta
por el sentido de la existencia sino que también tengo que
responderla aqui y ahora —después serd muy tarde—, es que
la vida tiende a alguna sobre-vida, a algin bien. No se puede
en absoluto buscar esa felicidad para uno mismo directamente
o, en todo caso, eficazmente. Pero lo podemos hacer para
otro, en la esperanza del otro.”20

Este principio que, de manera radical, coloca el diidlogo interior
como transfiguracién de nuestra esperanza en la esperanza del otro,
indica que la esperanza de vida se realiza como un compromiso ra-
dical con el Bien expresado como la solicitud que nos hacen los mis
infelices. Asi, dice Grondin, recordando la excelente reflexién ética
de Levinas:

“Se trata de un deber imperativo de responsabilidad, en el
sentido mas comprometedor del término: no puedo permane-
cer insensible frente al sufrimiento o ante el abandono del
otro a la desgracia. Es por eso que Emmanuel Levinas, hablan-
do sobre la responsabilidad con el préjimo, dijo justamente
que ese es el <nombre severo» de lo que llamamos el amor al

20 4bid, pp. 100-101.
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projimo?21, este altimo infinitamente mas suave. Hay mas felici-
dad en dar que en recibir, lo que también es verdad para el
amor, y hasta es eso lo que corresponde a la definicion del
amor (si acaso fuera definible).”22
De manera que, como proceso vital, la esperanza (de vida) asi
entendida es ética, ética de la esperanza, es modo de ser cuya com-
presioén es una y la misma con su vivencia practica.
¢Cudl es el segundo aspecto que me permite apoyar la tesis segiin
la cual el trabajo filoséfico de Grondin lo ha conducido al desplie-
gue de una ética de la esperanza? Se trata de algo que se puede oir
en el sub-titulo de la obra: un ensayo filoséfico. En si mismo, este
aspecto se refiere a la actitud propia de quien encuentra en el ensa-
yo la forma auténtica del ejercicio filoséfico. Yo no puedo dejar de
indicar que hay dos frases de Michel Foucault que marcaron para mi
todo el sentido que pueda caber en mi espiritu cuando me topo con
la nocién de ensayo filoséfico. No son frases retoricas de Foucault; se
encuentran en la célebre introduccién a los dos dltimos tomos publi-
cados de su Historia de la sexualidad que, como es muy conocido,
salieron a la luz en los dias de su muerte y a la que dedic6 (a esa in-
troduccién) una reflexién muy serena pues en ella daba cuenta, por
altima vez, de su trabajo filoséfico. Alli dice Foucault su ultima con-
viccién sobre la labor filosofica ligindola con el sentido del ensayo:
“cQué es la filosofia hoy —quiero decir la actividad filosofi-
ca~- si no el trabajo critico del pensamiento sobre si mismo?
(...) El ‘ensayo’ —que hay que entender como prueba modifica-
dora de si mismo en el juego de la verdad y no como apropia-
cion simplificadora del otro con fines de comunicacién— es el
cuerpo vivo de la filosofia, si por lo menos ésta es todavia hoy
lo que fue, es decir una ‘ascesis’, un ejercicio de si, en el pen-
samiento.”23

21 Cf E. LEVINAS, Entre nous. Essais sur le penser-a-l'autre, Paris, Grasset,
1991, p. 113 [trad. esp., Entre nosotros. Ensayos para pensar en otro, Valencia,
Pre-textos, 1993]. (Nota de J.G. en el texto citado).

22 GRONDIN, ]., Del sentido de la vida, op. cit., pp. 101-102.

23 Foucault, M., Introduccion a “L'usage des plaisirs” (Historia de la sexuali-
dad, tomo 1I), pp. 14-15, Gallimard, 1984. Aunque este libro (junto con Le souci
de soi —tercer tomo de la Historia de la sexualidad-) fue impreso dias antes de
la muerte de Foucault, la introduccién ya habia sido publicada en la revista Ze
Débat, N2 27, en Noviembre de 1983. Hubo, ademds, una versién desechada, y
conocida con posterioridad a la muernte de Foucault, que no incluia el fragmento
donde aparecen las dos frases citadas aunque si una idea semejante ligada a la
escritura de libros. Ese texto concluye asi: La pena y el placer del libro es la de
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Digo que Jean Grondin asume plenamente esta exigencia del en-
sayo filosofico. En fin de cuentas, porque esa es la exigencia propia
de la universalidad de la hermenéutica fundamentada en el didlogo
interior. Pero también, porque se trata, sin duda, de una afieja asce-
sis que se remonta, al menos, hasta Socrates. Conocedor en profun-
didad de ello, Grondin inicia su libro con este epigrafe platonico to-
mado de la Apologia:

Una vida sin examen de si mismo no merece ser vivida.

Ese epigrafe, tal como también lo queria Platén, pide al lector
una cierta postura en su encuentro con el texto. (Qué pide Grondin
al lector? Algo que parece muy sencillo: que se diga él mismo que
merece dejarse conducir por el didlogo interior para experimentar la
ética de la esperanza, por eso le dice como quien quiere dejar vacio
lo no dicho:

“Entendemos aqui por didlogo interior Gnicamente el he-
cho, muy crudo, muy brutal, pero verificable en cada cual, de
que somos el lugar en donde se plantea la pregunta por el
sentido de la existencia, de que esta pregunta se dirige a noso-
tros y de que somos nosotros quienes tenemos que responder-
la. El lector que no sepa de qué estoy hablando en este mo-
mento puede cerrar inmediatamente el libro, pues para él no
vendri al caso.”24

Franqueada esta puerta, ya el lector reconocera como suya la ati-
nada respuesta a quien de manera obstinada pregunta: jAcaso todo
no es sélo un inmenso circo? La respuesta es la siguiente:

“La filosofia espera que no, que la vida si puede tener un
sentido. Y esta espera no es mas que eso, una espera esperan-
zada; no se transformara nunca en certidumbre, no serd nun-
ca un dato, sélo una esperanza. Toda filosofia, toda vida, se
funda en la espera esperanzada.”2>

Yo creo que este es el inicio del sabor del saber de la esperanza
de la ética. Pero, ;qué quiere decir, entonces, la esperanza de la éti-
ca?

Recuerdo que en 2001, en un coloquio dedicado a la compren-
sién de la ascesis foucaultiana, guiada por las dltimas investigaciones
de Foucault sobre el sentido de la relacién de uno consigo mismo
en la antigiiedad griega (vertidas parcialmente en el libro

ser una experiencia. Cf. FOUCAULT, M., Préface a I’ “Histoire de la sexualité” en
Dits et écrits, IV, Gallimard, Paris, 1994, pp. 578-584.

24 Del sentido..., op. cit., pp. 18-19.

25 ibid, pp. 15-16.
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L’herméneutique du sujet?%), en dialogo con mi amigo Frédéric Gros,
decia él lo siguiente:

“La pregunta ‘squiénes somos? es una interrogacion cristia-
na. La pregunta griega despertada por Foucault es otra. Ya no
‘quiénes somos’, sino ‘jqué debemos hacer de nosotros
mismos? Es como si Foucault [tan inquieto siempre por la re-
sistencia posible al poder] guifidndonos el ojo en medio de
una carcajada nos sugiriese: he vuelto a leer los griegos, la re-
volucién sera ética.”2’

Por mi parte respondia: si, a condicion de que, como nos ensefia
el mismo Michel Foucault, sepamos tomar el sendero de la construc-
cion de la bistoria de nosotros mismos de manera que sea una y la
misma con la bistoria del pensamiento®8. Veo a Jean Grondin enca-
minado en este sendero llevando en la mano el hilo universal de la
hermenéutica como su propia historia.

Febrero de 2006
Jorge Davila
Universidad de Los Andes
Mérida (Venezuela)

26 Faucaint, M., L'herméneutique du sujet. Cours au Collége de France,
1981-1982, (edicion de F. Gros), Gallimard - Seuil, Paris, 2001.

27 Gros, F., Introduccion al libro: Foucault et la philosophie antigue, (compi-
lacién de Frédéric Gro y Curlos Lévy), Editions Kimé, Paris, 2003, p. 13.

28 Cf. Davia, J., Erbique de la parole et feu de la vérité, en Gros, F. - Lévy, C.,
op. cit., pp. 196-208.
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