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1
Fundamentos para un Modelo de Desarrollo
Humano Comunitario

Ricardo H. Serrano

largo de los 20 afios de existencia de Desarrollo de la Comunidad, A.C. (cDC),
mediante la hermenéutica filos6fica,? postura que comparte el equipo de tra-
bajo de esta institucion. Entendemos por conceptualizacion a la comprension de la
experiencia vivida mediante la busqueda y elaboracién de construcciones tedricas
que respondan a la peculiaridad de dicha experiencia.
Se conceptualizaran las dificultades principales presentadas a lo largo de la exis-
tencia del cDC, vinculandolas con el pensamiento de autores que nos ayudan a tener
una mayor comprension de la experiencia y nos ofrecen respuestas a los conflictos,

E n este escrito se practica una conceptualizacion' del trabajo realizado a lo

I Gadamer (1998) sostiene: “Segiin la hermenéutica, toda labor de conceptualizacién persigue en
principio el consenso posible, el acuerdo posible, e incluso debe basarse en un consenso si se ha de
lograr que las personas se entiendan entre sf [...] El consenso dialogal es imposible en principio si uno
de los interlocutores no se libera realmente para la conversacion” (pp. 116-117). Las presentes
conceptualizaciones son producto de un permanente didlogo con las personas involucradas en el trabajo
comunitario y directivos del cDC, asf como de discusiones tedricas con académicos de diversas especia-
lidades, buscando el consenso en la medida de lo posible.

2 De acuerdo con el Diccionario de Filosofia contempordnea de Quintanilla (1985), “Entendemos
hoy por hermenéutica filos6fica una teoria generalizada de la interpretacion, o més exactamente, una teoria
y praxis de la interpretacién critica [...] La hermenéutica, teorfa generalizada de la interpretacion, desem-
boca asf ineludiblemente en una teoria del sentido, por cuanto toda interpretacion lo es ultimamente del
sentido” (pp. 206, 207). En este escrito es particularmente importante la bisqueda del sentido: el sentido
del trabajo comunitario, asi como el sentido de vida de las personas involucradas en el quehacer comunitario.

29




MobEeLo pE DEsarroLLO HUMANO COMUNITARIO

tanto practicos como teéricos, que han surgido a lo largo de la intervencién comuni-
taria. El marco teérico que principalmente ha seguido el cDC es el Enfoque Centrado
en la Persona de Carl Rogers; a partir de esa postura y de otras de menor influencia,
se establece un didlogo con diversos pensadores, entre quienes destacan Heidegger,
Gadamer, Ricoeur y Rorty,? los cuales se basan en la hermenéutica filoséfica. Este
didlogo pretende ampliar y profundizar nuestro marco referencial con la finalidad de
oftecer fundamentos para un Modelo de Desarrollo Humano Comunitario que permi-
ta el estudio de los fendmenos especificamente humanos, diferente de los esquemas
rigidos que ofrece la investigacion tradicional, caracterizada por transplantar en for-
ma artificial los procedimientos propios de las ciencias naturales (eéspecialmente las
mateméticas) a las ciencias humanas, empresa que més que ayudar ha obstaculizado
el avance de estas Gltimas.* o _
Cuando se quiere exphcar y/o sistematizar una experiencia, especialmente si co-
rresponde a un tiempo prolongado (como en este caso que se pretende dar cuenta de
20 afios de trabajo), tienen que seleccionarse algunos temas que se consideran rele-
vantes para mantener una linea coherente en el discurso, ocasionando que muchos
elementos importantes forzosamente queden fuera de la explicacion, porque de inten-
tar incluirlos, el relato se dlspersana en una infinidad de topicos que serfa muy dificil
de integrar; para salvar ese obsticulo se hara un amplio uso de notas a ple de paglna 3
Este documento esta dividido en seis partes:

3 Aunque Rorty (1995) acepta que su pensamiento es claramente hennenéutlco prefiere definirse
como filésofo pragmatista.

4 Gadamer (1991) menciona que el procedimiénto que mejor se adecua para el estudio de las
-ciencias humanas, también conocidas como ciencias del espiritu, es el seguido por la hermenéutica
propia de la tradicién humanista y no el método extrafio de la ciencia moderna; “Tendremos que abrirnos
penosamente el camino hasta esta tradicién, mostrando en primer lugar las dificultades que ofrece a las
ciencias del espiritu la aplicacién del moderno concepto de método. Con vistas a este objetivo persegui-
remos la cuestion de cémo se llegd a atrofiar esta tradicion y c6mo las pretensiones de verdad del conoci-
miento espiritual-cientifico cayeron con éllo ba_]o el patrén del pensamiento metédico de la ciencia moderna,

un patrén que les era esencialmente extrafio” (Gadamer, 1991, p. 54).

5 Dentro de las ciencias humanas a la que Schwanitz (2005) denomina ciencias del texto: “Las
notas a pie de pagina se convirtieron en el equivalente del experimento, el instrumento de control de las
ciencias de la naturaleza [...] en ellas se citan fuentes y documentos; se apela o se refuta a las autorida-
des en la materia; hacen las veces de quien da un testimonio ante un tribunal y al mismo tiempo ofrecen
la posibilidad de un interrogatorio contradictorio. Y el fallo del texto sélo es posible tras la discusion de
las notas a pie de pagina” (Schwamtz 2005, pp. 360, 361)
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1. Momentos criticos de la intervencién comunitaria. En este apartado se men-
cionan los conflictos que se presentaron a lo largo del trabajo comunitario
desarrollado, cuya tensién y resolucion ha marcado el camino e identidad del
CDC.

2. Orientaciones teoricas de los programas. Se explicitan las diferentes teorias y
enfoques que se han venido utilizando en los programas comunitarios, asi
como la forma en que se abordaron las dificultades que se presentaron al tratar
de relacionarlas entre si.

3. Mapa filoséfico. Con la finalidad de establecer un puente entre las orientacio-
nes tedricas de los programas del punto 2 y los fundamentos filoséficos de las
orientaciones tedricas del punto 4, se presenta un croquis dentro del que se
ubica la region a la cual pertenece un fundamento filoséfico u otro. A este
aspecto se asigna mayor amplitud que los demas apartados debido a que, por
su alto grado de abstraccion, se requiere un analisis detallado.

4. Fundamentos filosoficos de las orientaciones tedricas. Con la intencion de
reflexionar a mayor profundidad sobre los presupuestos explicitos e implici-
tos de las teorias sobre las que se ha basado ¢l trabajo del cDC, se realiza una
discusién entre las principales posturas filoséficas que las fundamentan.

5. Contribuciones a los fundamentos tedricos y filosoficos de los programas. En
este apartado se mostrardn contribuciones de tedricos y filésofos que no fue-
ron tomados en cuenta en la fundamentacion de las teorias utilizadas en el
CDC, pero cuyas ideas permiten vislumbrar nuevos horizontes de sentido.

6. Conclusiones. Después de recorrer el trayecto constituido por los cinco apar-
tados anteriores, se indican las tareas por realizar con el objetivo de enrique-
cer el trabajo comunitario, asi como de fundamentar un Modelo de Desarrollo
Humano Comunitario.

El procedimiento que se sigue en la descripcién del proceso de intervencion y en ;
su conceptualizacién consiste en identificar las contradicciones que fueron apare-
ciendo a lo largo del tiempo, con la finalidad de “echar mano” de la poderosa herra-
mienta de la dialéctica hegeliana.® Es decir, partiendo de una tesis se confrontara con
una antitesis buscando la sintesis. Una caracteristica del pensamiento dialéctico es

¢ Como se mostrara en el apartado 3, Mapa filoséfico, la dialéctica hegeliana estd intimamente
relacionada con la hermenéutica filosofica y esta ultima es la postura filosofica en la que se inscribe este
escrito.
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que en la lucha de los contrarios, los polos en disputa no se anulan entre si, sino que
se crea una nueva cualidad con elementos de los dos polos.

1. Momentos criticos de la intervencion comunitaria

Los principales conflictos que surgieron a lo largo del tiempo y cuya tension ha mar-
cado el camino e identidad del cDC son los siguientes:

a) Formacidn universitaria vs. desarrollo comunitario.
b) Trabajo extensivo vs. intensivo.

¢) Solidaridad vs. creacién de si mismo.

d) Reconocimiento vs. poder.

¢) Comprension vs. explicacion.

A continuacién se desarrollarén los conflictos a), b), ¢) y d); el tltimo, ) com-
prension vs. explicacion, se mencionara después del apartado 4, debido a que para su
adecuada comprension se requiere haber leido los apartados anteriores.

a) Formacion universitaria vs. desarrollo comunitario

En 1985, al iniciar el trabajo comunitario con profesores y alumnos de la Universi-
dad Iberoamericana (UIA), surgié un primer conflicto: habia mucha desconfianza por
parte de algunos grupos de las colonias de Santa Fe. Se cuestionaban sobre nuestras
intenciones; se 1legd a pensar que queriamos utilizar a los miembros de las comuni-
dades como “conejillos de indias” para que los alumnos universitarios aptendieran,
partiendo de la premisa de que “echando a perder se aprende”. Esa reticencia hizo al
equipo de trabajo percatarse de la importancia de cuidar la calidad del servicio; ya
que, si bien nos interesaba la formacion profesional y valoral de los universitarios,
ésta tenia que subordinarse a las necesidades de la comunidad.

En 1988 se tomd una medida més radical para evitar conflictos de intereses entre
las actividades académicas y las necesidades comunitarias: se separé el trabajo en
dos ejes, el institucional y ¢l comunitario. En el eje institucional se concentraron las
actividades en las que participaban los profesores y alumnos universitarios, las cua-
les se desarrollaban con nifios y adolescentes de diversas instituciones educativas, a
través de programas educativos y preventivos relacionados con los contenidos de
materias que cursaban los alumnos universitarios. Por otra parte, en el eje comunita-
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rio se desarrollaron programas que no estaban relacionados con el curriculum uni-
versitario, sino que respondian especificamente a las necesidades sentidas por la po-
blacidn adulta de las comunidades.

La division del trabajo en los ejes institucional y comunitario nos permiti6 evitar
que los objetivos de formacion universitaria y de desarrollo comunitario entraran en
competencia y se obstaculizaran entre si; pero al pasar el tiempo caimos en la cuen-
ta de que dicha separacion, si bien nos permitia mayor control, evitaba el fructifero
encuentro entre los universitarios y los portadores de las urgentes demandas comu-
nitarias. A partir de 1990, luego de que ya conociamos la peculiaridad de cada uno
de los dos ejes, se inicid su integracion,” que cada vez ha sido mayor, aunque atin
seguimos cuidando que los criterios académicos no fuercen los objetivos de desarro-
llo comunitario. Con la finalidad de lograr una mayor precision en los componentes de
cada eje, al institucional ahora lo llamamos académico y se agregd un tercer eje
denominado interinstitucional, en el cual se incorporaron personas especializadas
de diversas instituciones publicas y privadas que, mediante convenio, desarrollan
programas comunitarios coordinados por el CDC. A través de la interaccion de los tres
ejes: a) comunitario, ) académico y c) interinstitucional, el cDC despliega su meto-
dologia de intervencién comunitaria. Ante la disyuntiva de formaci6én universitaria
vs. desarrollo comunitario cuidamos permanentemente cubrir los dos objetivos sin
detrimento de ninguno de ellos sino, por el contrario, promoviendo su comple-
mentariedad.

b) Trabajo extensivo vs. intensivo

Con el correr del tiempo las reticencias de los grupos comunitarios fueron disminu-
yendo y nos fuimos ganando la confianza de personas, grupos e instituciones educa-
tivas de la comunidad, lo que favorecio el incremento de las demandas de servicio. El
CDC respondi6 a esas demandas mediante diversos programas de corte educativo y
preventivo. A medida que pasaba el tiempo siguieron aumentando las demandas, lo

7 La integracién de los dos ejes se dio al responder a una solicitud de la delegacién politica Alvaro
Obregon para un programa de salud en la colonia La Presa, Seccion Hornos, que registraba un alto
indice de enfermedades en sus habitantes debido a que estaba en la ribera de un canal de aguas negras.
Ante esta solicitud recurrimos al apoyo de profesores y alumnos universitarios, nuestra principal fuente
de recursos humanos. La descripcion de dicha intervencion se encuentra en Setrano, Barba, Aguja y
Barreto (1991, pp. 68-81).
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que nos enfrenté a un segundo obstaculo: el cDC contaba con recursos humanos y
materiales limitados. En 1992 se nos present6 una disyuntiva: hacer un trabajo ex-
tensivo o intensivo, es decir, atender a muchos con un impacto dudoso o atender a
menos con un mayor impacto. Optamos por la segunda opcién: aumentar las horas
de trabajo con menos personas para garantizar el cumplimiento de los objetivos de
los programas.

Con la finalidad de responder con programas de calidad a la creciente demanda de
la comunidad, surgid entonces la necesidad de crear promotores comunitarios. Me-
diante un trabajo intensivo se inicié la formacién de miembros de la comunidad para
que estos, a su vez, desarrollaran programas con otras personas menos favorecidas.
De esa manera se han creado recursos humanos capacitados en la misma comunidad
que mejoran sus condiciones de vida por los ingresos econémicos que obtienen con
su trabajo. Al trabajar en forma intensiva en la formacién de promotores comunita-
rios podemos cubrir el aspecto extensivo con calidad por la multiplicacion de los
servicios que dichos promotores generan. Actualmente contamos con un Diplomado
en Formacién de Promotores Comunitarios y hemos logrado obtener financiamiento
‘permanente,® mediante el cual podemos seleccionar y retribuir econémicamente a los
egresados del Diplomado para realizar trabajo comunitario no sélo en la zona de
Santa Fe sino también en diversas delegaciones del Distrito Federal, lo que nos ha
permitido incrementar, cuantitativa y cualitativamente, el impacto social del cpc.

¢) Solidaridad vs. creacion de si mismo

En 1992, el trabajo intensivo nos permitié conocer més profundamente a los miem-
bros de la comunidad y contrastar nuestras ideas con su sentir y pensar. Nos percata-
mos de que algunos de los presupuestos de los que partimos para iniciar el trabajo
estaban muy alejados de la realidad. Un prejuicio ampliamente extendido en relacion
con la gente marginada es suponer que lo tmico importante es que dejen de ser po-
bres. Nos sorprendio descubrir que, si bien el aspecto econdmico es muy importante,
una gran mayoria no reportaba las carencias materiales como su mayor problema,
sino que mas les preocupaban aspectos ligados a sus relaciones afectivas y/o sobre el
sentido de sus vidas. Un alumno de 1a UiA, cuyo contacto con “los pobres” se limitaba

8 La empresa COMEX financia anualmente una de las generaciones del diplomado y la asociacién
Excelencia Bducativa proporciona recursos econdmicos para remunerar a los promotores comunitarios
que son seleccionados para desarrollar el programa Hijos y Padres. Este programa se lleva a cabo con-
juntamente por Excelencia Educativa y el cDC.
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al trato con la servidumbre de su casa, con quienes se relacionaba de forma educada,
pero distante, condensé el descubrimiento de muchos de sus compafieros cuando
expresd: “Me sorprendi6 que la sefiora muy pobre que visito cada semana tiene ex-
pectativas sobre la vida muy parecidas a las mias”. Se dio cuenta de que los pobres
también son personas.

Otro presupuesto muy generalizado, especialmente en los trabajadores comunita-
rios, es considerar que su tarea primordial es favorecer una actitud de solidaridad
permanente entre los miembros de las comunidades para que éstos puedan resolver
sus problemas comunes. Lo que descubrimos fue que efectivamente las personas se
organizan cuando hay una necesidad apremiante afectando a un grupo, pero una vez
que se resuelve ese problema, la solidaridad desaparece y cada quien regresa a sus
intereses particulares (se mantienen lazos afectivos entre dos o mas personas, pero el
grupo como tal desaparece). Pasamos mucho tiempo tratando de generar esa solidari-
dad permanente y, al no lograrla, sentiamos que estdbamos fracasando en nuestra
mision.

Posteriormente encontramos autores que confirmaron nuestra experiencia. Panzetta
(1989) habla de la comunidad como epifendémeno, es decir, la comunidad se genera
cuando hay una necesidad comtin y desaparece cuando esta necesidad se resuelve.
Newbrough (1991) menciona que existe un tipo de comunidad denominada orgénica
o Gemeinschaft, la cual se mantiene unida por valores comunes, afecto, dependencia
y lealtad, donde los intentos de autoafirmacion de los individuos son percibidos como
amenazantes para el grupo, y este se convierte en limitante y opresivo para las liber-
tades individuales, es decir, la solidaridad permanente se aproxima a un tipo de co-
munidad que difiere mucho de las comunidades urbanas y que, si se diera el caso
de producirse, no seria lo més conveniente, ya que limita la libertad y autodetermina-
cion de sus integrantes. - ~

Llama la atencion que muchos proyectos comunitarios actuales siguen buscando
esa idea romantica de la solidaridad permanente. Si bien es importante promover la
solidaridad entre los miembros de la comunidad, cuando se busca ese tipo de solida-
ridad en palabras de uno de los integrantes del CDC, “resulta mas que una realidad,
una melancoélica fantasia del citadino™.’

La dindmica que se establece entre la preocupacion por las relaciones afectivas y
el sentido de vida, asi como la bisqueda de solidaridad por parte de los miembros de
la comunidad y de los trabajadores comunitarios, encuentra un paralelismo con la

? Palabras de Ratl Barba, uno de los iniciadores del trabajo del cbc, en Serrano, Virseda y Osuna
(1993, p. 228).
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propuesta que oftece el filésofo norteamericano Richard Rorty (1991), quien propo-
ne una interrelacion entre los conceptos de solidaridad y creacién de si mismo. Rorty
menciona que existen dos tipos de escritores, unos interesados en favorecer relacio-
nes interpersonales mas armonicas (solidaridad) y otros empefiados en lograr el ma-
yor desarrollo personal posible (creacion de si mismo). En los autores interesados en
la solidaridad predomina el “deseo de una comunidad humana més justa” y tienden a
ver a las personas preocupadas en el desarrollo de si mismos como egoistas. Por otra
parte, los autores interesados en la perfeccion privada tienden a ver la solidaridad
como algo ajeno a los intereses propios. Rorty propone no elegir entre los dos tipos
de autores sino darles la misma importancia y utilizarlos para diferentes propositos.
Autores como Hegel, Kierkegaard, Nietzsche y Heidegger son muy buenos ejemplos
de como puede ser una vida auténoma que busca la perfeccion privada, que se crea a
si misma. Marx,!® Dewey y Habermas son personas ejemplares, comprometidas en
lograr “que nuestras instituciones y nuestras practwas sociales sean més justas y
menos crueles” (Rorty, 1991, p. 16).

Rorty considera que la clave de la solidaridad est4 en cambiar el “ellos” por el
“nosotros”, es decir, la solidaridad se crea al aumentar nuestra sensibilidad a la pecu-
liaridad del dolor y humillacion de personas distintas y desconocidas: poder ver a los
otros como “uno de nosotros” y no como “ellos”. Sobre los menos favorecidos dice:
“Debiéramos tener en la mira a los marginados: personas que instintivamente conce-
bimos atin como ‘ellos’ y no como ‘nosotros’” (Rorty, 1991, p. 14).

En Paz (2003) también podemos ver la tension entre los conceptos de solidaridad
y creacion de si mismo; por una parte dice: “El hombre es nostalgia y blisqueda de
comunion” (Paz, 2003, p. 341). Es decir, existe en el hombre una tendencia a romper
la coraza de la soledad y encontrar en los demds armonia, remanso y comunién. Por
otra parte sostiene: “Ser uno mismo es, siempre, llegar a ser ese otro que Somos y que
llevamos escondido en nuestro interior, mas que nada como promesa o posibilidad de
ser” (Paz, 2003, p. 341). Me parece muy importante esta idea de Paz, de que ser uno
mismo es llegar a ser alguien que no somos, pero que existe dentro de nosotros como
posibilidad Posteriormente veremos que la idea central de Heidegger es llegar a ser
si mismo, como posibilidad. ‘

Como se menciond, generalmente se descalifican entre si los autores que optan
por la solidaridad por una parte o por la creacién de si mismo por la otra. Un ejemplo
de esto es la critica que le hace el filésofo Martin Buber a Carl Rogers, en una discu-

10 Rorty se refiere a Marx como el ltcido pensador comprometido en la lucha contra las injusticias,
no a los experimentos socialistas que han devenido en totalitarismos.
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sion publica que mantuvieron en 1957. Buber reprocha a Rogers que cuando habla de
persona se estd refiriendo a individuo. De acuerdo con la concepcién de Buber un
individuo puede desarrollar su singularidad, pero no ser persona:

Puede llegar a ser cada vez mas un individuo sin ser cada vez mas humano [...] El indivi-
duo es justamente esta singularidad, capaz de desarrollarse progresivamente. Pero una
persona, dirfa, es un individuo que vive realmente con el mundo. Y con el mundo, no
pretendo significar en el mundo, sino en contacto real, en reciprocidad real con el mundo,
en todos aquellos puntos en que éste puede salir al encuentro del hombre [...] si se me
permite decir expresamente si y no a ciertos fenémenos, estoy en contra de los individuos
y a favor de las personas (Buber, citado en Gondra, 1981, p. 314).

En esta critica de Buber se nota claramente su preferencia por la solidaridad en
detrimento de la creacién de si mismo. Me parece que Rogers es un excelente ejem-
plo de un autor que ofrece un procedimiento viable para emprender el camino de la
creacion de si mismo. Aunque cabe la posibilidad de una busqueda de la “perfeccion
privada” sin solidaridad, no coincido con Buber en que la opcion por la solidaridad
invalide la creacién de si mismo, sino que una verdadera solidaridad requiere un
“cimiento” basado en el crecimiento personal. Heidegger confirma esta idea: para él,
después de un penoso proceso de desarrollo personal se llega a lo que denomina el
“estado de resuelto” y s6lo a partir de ese estadio “surge por primera vez el ‘uno con
otro’ propio, no de las ambiguas y celosas conversaciones” sino un genuino “‘ser
con’ los otros, procurando por ellos” (Heidegger, 1927/1993, p. 324).

Ante la disyuntiva entre solidaridad vs. creacion de si mismo, en el CDC optamos
por una creacién de si mismo que incluya la solidaridad con el préjimo no como una
obligacion dictada desde el exterior, como un “deber ser”, sino como una respuesta
auténtica y congruente, producto del crecimiento personal de los involucrados en el
trabajo comunitario. En este escrito se pondra particular énfasis en los procesos de
creacién de si mismo, los cuales constituyen un prerrequisito para la solidaridad.
Debido a que el largo y arduo trabajo de creacion de si mismo es una condicién
necesaria, mas no suficiente para generar la solidaridad, en el apartado 3, Mapa filo-
sofico, se desarrollara el concepto hegeliano de “formacion”,!! el cual nos permitira
afrontar la polaridad que Rorty sefiala entre la creacién de si mismo y la solidaridad.
La formacién generalmente se toma como equivalente a instruccion o educacion,

11 Gadamer (1991) menciona que la formacién es un concepto que “designa en primer lugar el modo
especificamente humano de dar forma a las disposiciones y capacidades naturales del hombre” (p. 39).
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pero es mucho mas compleja. Parafraseando a Hegel, la formacién es la capacidad
del ser humano de tomar distancia de sus intereses inmediatos y la apertura hacia
otros puntos de vista mds generales que le permitan una comprensién profunda e
imparcial de una situacién concreta. Se puede identificar que dentro de ese concepto
existe una tension entre dos fuerzas; una centripeta hacia la creacion de si mismo, y la
otra centrifuga hacia la solidaridad. Se entiende por formacion a un equilibrio creativo:
entre esas dos fuerzas, que no es estatico sino que se mantiene en permanente cam-
bio, con momentos de polarizacién asi como de indiferencia. En la biisqueda de favo-
recer los procesos de formacion mediante el equilibrio entre la creacion de si mismo
y la solidaridad hemos identificado un severo obstaculo relaclonado con altos niveles
de estrés que son propios del trabajo comunitario.

Cueli (1989) menciona que gran parte de las personas marginadas en México se
han visto obligadas a abandonar el campo y a refugiarse en cinturones de miseria
alrededor de las grandes ciudades, donde viven en condiciones de hacinamiento, in-
salubridad, desnutricion, abuso policiaco, eXplotacién y violencia, asf como con difi-
cultades de incorporarse al sistema productivo del pais al carecer de los codigos de
comunicacién urbanos y educativos. necesarios, lo que genera en ellos un “estrés
psicosocial”, y este se convierte en desencadenante de una serie de manifestaciones
como: cambios bruscos de estados de 4nimo, dificultades interpersonales, baja tole-
rancia a la frustracién, alcoholismo, fatiga, insomnio, irritabilidad, devaluacién, an-
gustia y depresién. Cueli menciona la importancia de “evaluar la intensidad del estrés
psicosocial, que puede ser calificado, como minimo, leve, moderado, intenso, extre-
moso y catastréfico” (Cueli, 1989, p. 30). En el cbC hemos constatado que gran parte
de las personas con las que trabajamos se encuentran en los niveles intenso y extre-
moso de estrés psicosocial. Eso pasa con muchos de los integrantes de las comumda—
des, pero, ;qué sucede con los trabajadores comunitarios?

Uno de los prerrequisitos fundamentales para que se dé el desarrollo humano
comunitario es que las personas involucradas en esa tarea estén genuinamente intere-
sadas en el desarrollo de todos los participantes. En el trabajo comunitario se parte
del principio de que “no se puede dar lo que no se tiene”, de tal manera que si el que
ofrece los servicios comunitarios tiene un bajo nivel de desarrollo personal, si no
dispone de recursos de aceptacion, empatia, y lo mas importante, de congruencia
(autenticidad), por mas experto que sea en su materia serd muy poco lo que logre
ofrecer, debido a que la carencia principal de las personas menos favorecidas son
necesidades afectivas, se requiere de un medio célido y congruente para transmitir
los nuevos conocimientos; de no ser asi, estos dificilmente Ilegaran a su destino.

El trabajo comunitario se caracteriza por un alto nivel de demanda. Muchas per-
sonas marginadas, al encontrar un lugar donde se interesan por sus dificultades, desa-
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rrollan expectativas “magicas”, mediante las cuales no s6lo desean sino que exigen
que sus carencias largamente postergadas sean saciadas lo antes posible. Por otra
parte, el trabajo comunitario se desarrolla generalmente mediante instituciones y és-
tas tienen una dinadmica propia que comparten entre si, entre las que destaca la jerar-
quia organizacional, objetivos por cumplir y limitaciones presupuestales. De tal
manera, el trabajador comunitario se ve sometido a diversas fuerzas: por una parte la
intensa demanda comunitaria, el desgaste por su contacto con el dolor y la carencia,
la jerarquia y las exigencias institucionales, asi como la necesidad de ser aceptante,
empatico y congruente en sus relaciones interpersonales. Lo que generalmente pro-
duce ese “coctel” de demandas es 1o que se ha denominado el burn out: la persona se
“quema”, se consume, se deteriora su capacidad laboral, interpersonal y pierde la
capacidad de goce de vida. Gémez del Campo (1999) ha puesto especial énfasis en la
importancia del autocuidado del trabajador comunitario para evitar el fendmeno del
burn out y se pregunta: ;quién ayuda a los que ayudan?, pues detecta una fuerte
necesidad de cuidado ante el desgaste al que se encuentra sometido el trabajador
comunitario; asi, establece una analogia entre personas sometidas a altos niveles de
estrés que se dedican al trabajo comunitario con los estudios de Mahoney sobre
psicoterapeutas en condiciones similares, y describe sus manifestaciones de la si-
guiente manera: “Cansancio y fatiga emocional, dificultades en las relaciones
interpersonales, sentimientos de aislamiento, desilusién profesional, ansiedad, de-
presidn, reacciones somaticas, abuso de sustancias e insomnio” (Gémez del Campo,
1999, p. 84). En el cDC hemos estado muy al pendiente de estos riesgos laborales, ya
que en diferentes momentos los integrantes del equipo de trabajo hemos desarrollado
algunos de ellos.

Por otra parte, Burns'? (1990) menciona que un creciente nimero de personas esta
sometida a “sobreestrés” por el estilo de vida de la sociedad moderna; sefiala que los
sintomas del “sobreestrés” son los siguientes: “fatiga, dolores generalizados, angus-
tia, insomnio, falta de placer en la vida y depresion” (Burns, 1990, p. 8), asi como
abuso de sustancias y somatizacion. Este autor estudia los aspectos bioquimicos liga-
dos al “sobreestrés” y atribuye su sintomatologia a una disfuncion en la quimica
cerebral, a un desequilibro en el “sistema biogenético de amino/endorfina”; es decir,
el “sobreestrés” rompe el delicado equilibrio de tres neurotransmisores fundamenta-
les para el funcionamiento cerebral: la serotonina, la noradrenalina y la dopamina. La
serotonina regula los ciclos de suefio, la noradrenalina controla los niveles de energia
y la dopamina regula la secrecidén de endorfinas, que son las responsables de reducir

12 Tomado de www.teachhealt.com/spdealwith.html.
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el dolor y producir placer. Cuando estos neurotransmisores fallan se ve comprometi-
do seriamente el funcionamiento de la persona al disminuir el suefio y la energia, al
aumentar el dolor y al desaparecer el placer ante la vida. A eso se agregan los sinto-
mas mencionados anteriormente.

Como se puede apreciar, las manifestaciones del ‘estrés psicosocial” al que se
encuentran sometidas las personas marginadas, el denominado burn out de los traba-
jadores comunitarios y el “sobreestrés” propio de un creciente nimero de habitantes
de la sociedad contemporanea son practicamente las mismas; Cueli, Gomez del Cam-
po y Burns coinciden en los siguientes sintomas: fatiga, insomnio, angustia, depre-
sion y abuso de sustancias. El “sobreestrés” (como término genérico de burn out y

“estrés psicosocial”) se presenta como uno de los aspectos mas importantes que debe
prevenirse y/o atenderse.

Uno de los recursos que contrlbuyen a la formacién y a reducir los niveles de
estrés es contar con espacios grupales de supervision emocional, donde el trabajador
comunitario pueda expresar sus sentimientos y pensamiento, y que, mediante la con-
tencion grupal y las intervenciones del supervisor profesional, pueda elaborar y su-
perar sus conflictos favoreciendo asi su crecimiento personal. E1 CDC contempla como
aspecto basico de sumetodologia la supervision psicoafectiva de los part1c1pantes en
los programas comunitarios, :

Gomez del Campo (1999), basado en los estudms de Mahoney, Costery Schwebel
ofrece una serie de recursos de autocuidado para prevenir y/o abordar el “sobreestrés
entre los que destacan: cultivar relaciones interpersonales intimas con amistades,
colegas y familiares; procesos de supervision del trabajo; psicoterapia personal;
equilibrio entre el trabajo y el descanso; educacion continua tanto autodidactica
como académica; ejercicio fisico y meditacion, entre otros (Gémez del Campo, 1999,
pp. 85-86). , -

Para atender esa amenaza permanente contra los procesos de formacién, actual-
mente en el CDC estamos trabajando en el disefio de una investigacion en colabora-
cion con el Departamento de Psicologia de la Universidad Iberoamericana, en la cual
se atendera el “sobreestrés” del trabajador comunitario y los miembros de las comu-
nidades mediante procesos de biofeedback."® Estos tltimos, ademdas de atender el

13 1.3 palabra inglesa biofeedback se traduce como biorretroalimentacién. El entrenamiento del
biofeedback es un proceso educativo para reconocer las respuestas neurofisiologicas y alterarlas en
favor de la persona atendida. Es un medio para aprender a modificar los procesos neurofisiolégicos del
cuerpo y desarrollar formas mas sanas de reaccion, mediante el conocimiento de ciertos indicadores.
Conectado con electrodos a un equipo electronico, se miden el ritmo de la respiracién de la persona, su
transpiracion, la temperatura de su cuerpo, la presién sanguinea, los latidos del corazén, la tension
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“sobreestrés” ofrecen mediciones neurofisioldgicas precisas sobre el nivel de estrés
de los “sujetos” de investigacion, lo que nos permitird comparar los resultados de los
participantes en la atencién mediante biofeedback con los que participen en procesos
de supervision emocional, psicoterapia personal, programas de desarrollo humano,
ejercicio fisico y meditacién. Algunos de los sujetos tomaran sélo una de las alterna-
tivas y otros en forma combinada, de tal manera que podremos conocer la mejor
forma de reducir los altos grados de estrés propios del trabajo comunitario.

d) Reconocimiento vs. poder

Un fendmeno que hemos observado a lo largo de los afios es la fuerte necesidad de
reconocimiento, aceptacion y aprecio por parte de los grupos de la comunidad, asi
como en quienes participamos como trabajadores comunitarios. Como esta necesi-
dad se manifiesta en todas las personas, encontramos mayor disposicion a ser reco-
nocidos que a reconocer a los demas creandose, asi, un déficit de reconocimiento.
Ante esa carencia, aumenta la avidez de reconocimiento entre los integrantes. Rogers
dio mucha importancia a esta cuestion, la llamé “condiciones de valor” y considera-
ba que muchas personas, con tal de lograr el aprecio de los demas, estan dispuestos a
sacrificar su self verdadero, su parte mas genuina. Ante esta situacion se puede optar
por renunciar a uno mismo y adecuarse a las expectativas de los demés con tal de
recibir migajas de reconocimiento, o asumir la méxima de Hegel,# quien dice que la
existencia humana es el escenario de la “lucha a muerte por el reconocimiento del
otro” (Kojeve, 1996, p. 95), es decir, demostrar a los demas que uno tiene mas habi-
lidades, simpatia, atractivo o conocimientos. En muchos casos esa competencia se
transforma en una franca lucha por el poder, si bien dicha lucha puede ser positiva, ya
que insta a la superacion de las personas, en otros casos se transforma en el sabotaje
y destruccién del trabajo de los demas. La expresion mexicana “grilla” se refiere a
esa dindmica tipica en las instituciones donde se procura minar, en forma permanen-
te, la estabilidad laboral y personal de alguien mediante el chisme, desprestigio, ata-

muscular, asi como las ondas cerebrales. Una vez que las sefiales del cuerpo de la persona se registran
con los instrumentos electrénicos, aparecen en el monitor de una computadora diversos graficos donde
la persona puede apreciar en qué medida se estd excediendo de los parametros normales y mediante un
entrenamiento guiado por un técnico en biofeedback puede aprender ejercicios fisicos y mentales para
lograr el control.

14 Para Hegel, la busqueda de prestigio y reconocimiento es el motor de la evolucién de la concien-
cia individual, asi como de la civilizacién (Kojeve,1996).
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que, o ridiculizacién. En el cpc hemos vivido ese conflicto!® en diferentes momentos
y con diversos grados de intensidad. Inicialmente la forma en que lo afrontamos fue
con experiencias de grupos operativos!® con la participacién de supervisores y perso-
nal directivo, en las cuales se elaboraba grupalmente el conflicto mediante su compren-
si6n. Gracias al aprendizaje de dichos procesos grupales actualmente abordamos ese
conflicto, cuando se presenta, mediante la confrontacion directa y honesta.

Si bien la necesidad de reconocimiento es universal, es importante conocer la
forma particular en que se manifiesta de acuerdo con nuestra cultura nacional.

Octavio Paz (2003), al dar cuenta de algunas de las caracteristicas del mexicano,
sefiala particularmente tres elementos: lo cerrado, el disimulo y el “ninguneo”. Con-
sidera que el mexicano participa en la dialéctica de lo cerrado y lo abierto, con un
énfasis'en lo cerrado; se encierra en si mismo, en su fortaleza interna; pueden humi-
llarlo, pero no se “raja”, no permite que los demas penetren en su intimidad; descon-
fia de la simpatia y de la ternura, pues no sabe si esos sentimientos son sinceros.
Cuando se abre generalmente lo hace en la “fiesta”, estimulado por el alcohol; enton-
ces se abre, en forma explosiva y se desgarra. Su integridad masculina corre peligro
tanto ante la benevolencia como ante la agresion; la abertura de su ser (como la
“rajada” de la mujer) atenta contra su hombria, es defensivo mas que ofensivo, apre-
cia la resignacién como una virtud mas que la victoria, valora la entereza ante la
adversidad. “Por obra del sufrimiento, las mujeres se vuelven como los hombres:
invulnerables, impasibles y estoicas” (Paz, 2003, p. 174).

En relacion con el disimulo, dice Paz (2003), el mexicano trata de pasar inadvertido.
Disimula sus pasiones y a s{ mismo. “Temeroso de la mirada ajena, se contrae, se
reduce, se vuelve sombra y fantasma, eco. No camina, se desliza; no propone, insintia;
no replica, rezonga; no se queja, sonrie” (p. 178). Considera que el disimulo naci6 en la
Colonia. Los indios y mestizos tenian que disimular la célera contra los espafioles
opresores. Ya no existe el mundo colonial, pero se mantiene el temor, la desconfianza y el
recelo. Actualmente no sélo disimulamos nuestra cdlera sino también nuestra ternura.

Paz (2003) muestra un fragmento de un poema de Samuel Ramos donde retrata la
peculiaridad del mexicano:

15 Bste aspecto fue sefialado en Serrano et al. 1993 (p. 357).

16 Grupos operativos son procesos grupales de corte psicoanalitico que estan enfocados a disolver
los obstaculos emocionales que impiden el cumplimiento de la tarea. El primer grupo operativo dirigido
al equipo directivo estuvo a cargo del doctor Ricardo Blanco Beledo de 1986 a 1987 y posteriormente se
" tuvieron cuatro experiencias grupales (con un promedio de duracion de un afio cada una) con la partici-
pacidn de directivos del cpC y académicos supervisores de los alumnos universitarios de la Universidad
Tberoamericana. ' :
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Y es tanta la tirania
de esta disimulacién
que aunque de raros anhelos
se me hincha el corazon,
tengo miradas de reto
y voz de resignacion
(Paz, 2003, p. 178).

Me parece que este pequefio fragmento logra captar con profundidad la tragedia
de gran parte de los mexicanos: la incapacidad de expresar sus sentimientos y pensa-
mientos, los cuales se agolpan en su interior generando mucho enojo, ante lo cual
muestra una “mascara” de impasibilidad y resignacion.

Muy ligado al disimulo aparece el “ninguneo”. Fl mexicano no sélo se disimula él
mismo sino que también disimula la existencia de los demas. No lo hace en un senti-
do grosero y soberbio, sino de manera mas radical: los “ningunea”. El “ninguneo”
consiste en hacer de “alguien”, “ninguno”. Por mas méritos o habilidades que tenga el
otro, no es merecedor de reconocimiento. “Es inutil que Ninguno hable, publique li-
bros, pinte cuadros, se ponga de cabeza. Ninguno es la ausencia de nuestras miradas, la
pausa de nuestra conversacion, la reticencia de nuestro silencio” (Paz, 2003, p. 181).

De acuerdo con la experiencia en el trabajo comunitario, me parece muy acertada
la propuesta de Paz sobre lo cerrado, el disimulo y el “ninguneo” como peculiarmen-
te mexicanos. Puedo apreciarlo en diversos grados tanto en las personas de la comu-
nidad como en los que promovemos el trabajo comunitario. Respecto al tema de este
apartado, me parece particularmente importante lo relacionado con el “ninguneo”.
Hay una gran necesidad de reconocimiento en las personas involucradas en el trabajo
comunitario y lo que se recibe es no ser tomados en cuenta. La forma en que el cDC ha
estado contrarrestando esa tendencia particularmente mexicana, es mediante progra-
mas de desarrollo humano que estan orientados al desarrollo de su potencial, es decir,
a la creacién de si mismos, de tal manera que ¢l reconocimiento que necesitan los
participantes de los programas lo obtengan por medio de una mayor valoracion de
ellos mismos, mas que por la valoracion de los demas. Considero que el asunto del
reconocimiento no se puede liquidar facilmente, es uno de los pilares de la propuesta
de Hegel: el Gltimo gran sistema filoséfice.!” O nos sometemos o “arrancamos” por

17 El gran mérito de Hegel es la construcciér del méas amplio y acabado sistema filoséfico; a partir
de €1, no ha habido otro filésofo que logre superarlo. En cambio, ha habido una tendencia opuesta: la
renuncia a intentar tratar de incluir en un sistema todo el saber humano. Kierkeegaard, formado en
la escuela hegeliana, inicia el movimiento existencialista con el lema: {Muera el sistema!, rebelandose a
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la fuerza el reconocimiento a los demds. ;Acaso sélo existen esas dos alternativas?
(Podemos lograr el reconocimiento sin renunciar a nosotros mismos y sin violentar a
los demas? Uno de los objetivos de este escrito es explorar esa tercera alternativa.
Rorty (1993), parafraseando a Heidegger, considera que la tradicion occidental, asi
como su filosofia (metafisica), se caracteriza por una creciente ansia de poder, y una
incapacidad de “dejar ser a los seres™: esta incapacidad de “dejar ser a los seres
aumenta en la medida en que aumenta el dominio técnico [...] el ser, no es el tipo de
cosas que uno puede dominar, o que domine a uno. No estd relac10nado con relacio-
nes de poder”® (Rorty, 1993, p. 63).

De acuerdo con Ricoeur (2003), Heidegger propone que gracias al logos del len-
guaje “el hombre emerge no sélo como una voluntad de poder, sino como un ser que
interroga al ser” (p. 417). Si podemos reconocer que la lucha por el poder y el recono-
cimiento forma parte de la existencia, y que se requiere de un gran esfuerzo para
lograr sustraernos de ella, podremos aproximarnos a la sintesis del reconocimiento y
el poder: el poder ser,'” que se da gracias al proceso de formacion. Parad6jicamente
para Hegel, la inica forma de obtener reconocimiento de los demds es cuando se deja
de luchar por él; cuando el ser hurhano, mediante el penoso proceso que le cuesta
“sangre, sudor y lagrimas”, se aplica a su “formacion préactica y teérica” y le tiene sin

la abstraceién conceptual del sistema hegeliano que tomaba distancia de la existencia real, concreta y
temporal de las personas de “carne y hueso” (May, Angel, Ellenberger, 1977). Gadamer (1994) sefiala
que después de Hegel 1a filosofia se ha convertido en una actividad académica: la ensefianza delo que
los otros dijeron, sin hacer apottaciones significativas al saberhumano. Y que s6lo autores de fuera de la
academia, autores que no se han dedicado a reproducir los pensamientos de los demés, como Heidegger,
“Schopenhauer y Kierkegaard, Marx y Nietzsche, junto con los grandes novelistas de los siglos XIX y
XX, han logrado ampliar la conciencia de la época y satisfacer la necesidad de una vision filosofica del
mundo” (Gadamer, 1994, p. 125).

18 Heidegger considera que la filosofia tradxclonal a 1a que denomina metafisica, se ha caracteriza-
do por establecer relaciones de poder: de dominador, dominado, y vefa a Nietzsche como el tltimo
metafisico, por el énfasis que ponia en la voluntad de poder. En la siguiente cita se puede apreciar la
forma en que el genio de Nietzsche capté la voluntad de poder como “esencia” de la filosofia: “La
filosoffa, en el fondo de la naturaleza y su contexto visible, no es mas que ese instinto tiranico: la voluntad
de poder en su aspecto mas intelectual, la voluntad de “crear el mundo’ e implantar en € la causa prima”
(Nietzsche, 1886/1976, p. 15). También se puede observar en la ciencia: méxima expresién del pensa-
miento occidental, ese impulso de dominio como lo sefiala Gadamer (1995): “El modelo del conocer es
el didlogo y no el encuentro entre un sujeto auténomo y un objeto dominado, que es el postulado de la
ciencia moderna” [...] “la agrésividad” de esta “siempre quiere dominar su objeto mediante un método,
excluyendo asi la participacion mutua entre objeto y sujeto” (p. 77).

19 La formacién como sintesis del reconocimiento y el poder se desarrollard al final del apartado 3,
Mapa filoséfico.
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cuidado lo que los otros piensen de él; entonces los demas generalmente lo recono-
cen por su vida y obra.

2. Orientaciones tedricas de los programas

El cDcC se ha caracterizado por su apertura ideologica a diversas aproximaciones
tedrico-practicas que permitan responder a las necesidades de los grupos desfavo-
recidos. A lo largo de sus 20 afios de existencia, destacan las intervenciones con las
siguientes orientaciones:

a) Enfoque Centrado en la Persona
b) Psicologia de la Comunidad

¢) Desarrollo de la Comunidad

d) Psicocomunidad

Estas cuatro orientaciones, dentro de un marco pragmatico del desarrollo comuni-
tario, han sido puestas en practica buscando desarrollar, conjuntamente con los colo-
nos, programas que les permitan vivir de una manera mas plena, asi como intentar
resolver problemas sociales concretos como violencia intrafamiliar, fracaso escolar y
desempleo, entre otros. Para conocer mas a fondo cada una de estas aproximaciones,
seran desarrolladas en los siguientes lugares:

* “El Enfoque Centrado en la Persona”, capitulo 2, por Araceli Monje.

» “La Psicologia de la Comunidad”, capitulo 3, por José Gémez del Campo.
e “Desarrollo de la Comunidad”, capitulo 4, por Mireya Zarate.

* “Psicocomunidad”, capitulo 5, por Teresa Lartigue.

La mayor parte del tiempo se desarrollaron las cuatro orientaciones en forma in-
dependiente unas de otras y, en algunos momentos, intentamos diversas combinacio-
nes con la intencién de aprovechar las ventajas de cada una de ellas, para tener un
mayor impacto en nuestro trabajo. Algunas combinaciones fueron adecuadas, pero
en otros casos quedabamos insatisfechos al encontrar elementos irreconciliables en-
tre ellas, lo que dificultaba la intervencién comunitaria. Particularmente Psicoco-
munidad presentaba dificultad en combinarse con las demds, debido a que se
fundamenta en el psicoandlisis y, por tanto, en los procesos inconscientes, lo que
requeria un entrenamiento mas complejo de los interventores y procesos mas largos
en los miembros de la comunidad.
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Al reflexionar sobre la particularidad de cada orientacion, nos dimos cuenta de
que cada una de ellas partia de presupuestos filoséficos y metodolégicos diferentes,
y que al tratar de combinarlas corriamos el riesgo de caer en un eclecticismo? contra-
dictorio. La combindcién que resulta mas dificil de lograr entre las orientaciones
arriba sefialadas es la del Enfoque Centrado en la Persona y el Psicoandlisis, debido
a que algunos de sus presupuestos son incompatibles:

» Para el psicoanalisis, el ser humano es el escenario de la lucha de Eros y Tanatos,
de la sexualidad, la vida y el amor contra la muerte y la destruccion. Para el
Enfoque Centrado en la Persona, la fuerza pnmord1al es positiva y busca el desa-
rrollo de las potencialidades.

* Para el psicoanalisis, la instancia psiquica primordial es el inconsciente y la
tarea del yo es tomar la mayor conciencia posible de ese territorio. Para el
Enfoque Centrado en la Persona hay que buscar la congruencia entre la con-
ciencia y la experiencia organismica, mediante la simbolizacion: hacer cons-
cientes los contenidos latentes que se encuentran no en el inconsciente freudiano
sino en un lugar equwalente al preconsciente psicoanalitico.

* Para el psicoan4lisis, el instrumento de intervencion fundamental es la interpreta-
cion, que tiene que ver con la habilidad y conocimientos del terapeuta (especial-
mente para €l psicoanélisis norteamericano).?! Para el Enfoque Centrado en la
Persona lo importante es que la persona encuentre las respuestas por si mismo,
con el apoyo del acompafiamiento empatico y el reflejo del terapeuta.

En cuanto a las otras dos orientaciones tedricas que ha seguido el cpc: Psicologia
de la Comunidad y Desarrollo de la Comunidad, estas disciplinas no tienen una sola
orientacion tedrica y filoséfica sino una diversidad, de tal manera que no presentan
problema para su combinacion, ya que se puede encontrar dentro de su diversidad
una que sea compartible con la orientacion que se quiera integrar, corriendo el riesgo
de que surja una aparente similitud tedrica, pero una contradiccion en la filosofia que
la sustenta.

20 Ricoeur declara: “El eclecticismo es siempre el enemigo de la dialéctica” (Ricoeut, 20034, p
112). Comparto esa postura debido a que el eclecticismo es la mezcla de ideas de diversa procedencia
sin tomar en cuenta las contradicciones subyacentes, mientras que la dialéctica aprovecha las contradic-
ciones de las ideas para que, mediante su confrontacién, se generen ideas originales.

21 Las diferencias entre las principales corrientes psicoanaliticas son desarrolladas en el apartado 5.
Contribuciones a los fundamentos tedricos y filosoficos de los programas, en el punto a), la critica al
psicoanélisis norteamericano.
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Biro (1981), en una busqueda de aproximaciones innovadoras, sostiene que
Psicocomunidad se puede utilizar con diferentes marcos tedricos, entre ellos el Enfo-
que Centrado en la Persona (p. 123). En el cDC hemos utilizado Psicocomunidad con
el enfoque psicoanalitico, pero cuando lo combinamos con el Enfoque Centrado en la
Persona, excluimos todos los elementos psicoanaliticos para evitar conflictos en la
intervencion. Los componentes que hemos conservado del método de Psicocomunidad,
independientemente de la aproximacion tedrica que utilicemos, son los siguientes:

 Tiempo. Cuidamos que el nimero de visitas ofrecidas a los miembros de la
comunidad se cumplan a cabalidad, tanto en frecuencia como en duracion.

» Lugar. Se acuerda un lugar para el encuentro y éste se mantiene a lo largo de la
intervencion.

* Persona. El investigador o interventor que establece el compromiso con la comu-
nidad no es intercambiable; la persona que inicia las visitas debe concluirlas.

* Intimidad. La mejor manera de ayudar a los miembros de las comunidades a
superar sus carencias emocionales es que el interventor se ponga en contacto
con sus propias carencias, de tal manera que se establezca una relacion hori-
zontal. Cueli (1980) sefiala que cuando se trata del aspecto emocional la dife-
rencia entre los marginados y el investigador s6lo es cuantitativa, ya que ambos
han sufrido pérdidas y abandonos, que el sufrimiento humano es el punto en
comun y que a parir de ahi hay que trabajar. En la medida en que el investigador
ayuda al marginado también repara sus propias carencias emocionales.

Si bien es posible realizar combinaciones entre diversas posturas tedricas mien-
tras se eviten ciertos elementos irreconciliables, en el afan de integrar teorias se corre
el riesgo de excluir lo més valioso de alguna de ellas. Consideramos que la reflexién
sobre los fundamentos filos6ficos de las teorias nos ayudan a identificar los elemen-
tos que debemos conservar a toda costa. A partir de esa preocupacion surgen los
siguientes cuestionamientos:

a) (Con qué opciones de fundamentos filoséficos se cuenta?
b) (Cual es la postura filoséfica que se adecua mejor al trabajo comunitario que
realizamos?

Para iniciar la respuesta a estas preguntas, en el apartado siguiente se presenta un

croquis dentro del cual se pueda ubicar la “region” a la cual pertenece un fundamento
filosofico u otro.
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3. Mapa filosdfico

La filosofia es vista generalmente como una actividad de especialistas y se cree que
las personas comunes no tenemos nada que ver con ella; se descuida el hecho de que
gran parte de las reflexiones que tenemos sobre el sentido de nuestro quehacer coti-
diano, de nuestra existencia, asf como de nuestra muerte inexorable, tienen que ver
con las diversas posturas filosoficas a lo largo de la historia. Un riesgo que acecha
cuando uno se introduce al “mundo” filoséfico consiste en la frustracion que nos
puede invadir al enfrentarnos a la “torre de Babel” de diversos tedricos que se contra-
(dicen entre si. ;Cudl es el “bueno”? ;Quién tiene la razén? Considero que el camino
por seguir es identificar la postura filos6fica que coincide con nuestra propia posi-
cién, lo cual nos puede ayudar a profundizarla, asi como a confrontarla con los
cuestionamientos de esas ideas por parte de otros filésofos, lo que puede ponernos en
la disyuntiva de seguir manteniendo nuestra posicién o cambiarla por otra, convenci-
dos por la fuerza de los argumentos del contendiente. Es importante sefialar una limi-
tacioén personal al abordar el aspecto filoséfico, el cual es un terreno inagotable, ya
que reconocidos pensadores?? han sefialado sus dificultades en dar cuenta de él. Lo
que ofrezco son algunos atisbos de la corriente del rio filoséfico, que me han ayuda-
do a comprender y dar sentido a inquietudes personales, asi como al quehacer comu-
nitario. Justamente por la complejidad del tema, procuraré presentar un mapa para
poder orientarnos; es decir, en forma un tanto esquematica se presentardn las caracte-
risticas de las corrientes ﬁlosoﬁcas que de alguna manera han influido en el trabajo
realizado en el cpc.

Una tentacién que procuraré evitar es caer en una posicién maniquea de la filoso-
fia: considerar que hay una postura buena y una mala (aunque si manifestaré mis
preferencias). El pensamiento filosofico, a diferencia del cientifico, no mantiene una
progresion lineal del conocimiento, sino circular;?® por ejemplo, se puede afirmar
que la medicina actual es mejor que la que se practicaba el siglo pasado, ya que los

22 Gadamer (1994), considerado uno de los mas importantes representantes de la filosofia alemana
contemporanéa, menciona que ha estudiado durante decenios el pensamiento de Hegel: “para introducir
claridad en la productiva oscuridad del pensamiento dialéctico” [...] “a pesar de estos decenios de
esfuerzos, el resultado fue sélo discreto” (p. 10). Por otra parte, Beaufret (1984), el representante fran-
.cés del pensamiento de Heidegger después de la Segunda Guerra Mundial, confiesa que tard6 20 afios
en comprender su pensamiento (p. 14).

23 Algunos autores, en lugar de utilizar el término circular prefieren el término espiral, ya que
seflalan que en cada circunvalacion no se llega al punto de partida sino a un nivel superior (Kojeve,
1996).
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adelantos cientificos se producen al resolver problemas que la aproximacion anterior
no lograba. A diferencia de esta progresion lineal, los avances filosoficos se dan por
un dialogo permanente entre los grandes fildsofos de todos los tiempos. Cada cons-
truccidn filos6fica pretende dar cuenta del “todo”, de tal manera que aun en la filoso-
fia de pensadores presocraticos hay profundas intuiciones que no han sido agotadas,
por lo que se requiere volver a ellos para alimentar la reflexion filosofica.

Paz (2003), en una larga busqueda de la identidad del mexicano, considera que en
México no existe una tradicién de pensamiento propio, que la mayoria de las corrien-
tes de pensamiento de la historia universal nos han llegado como “modas”, sin que
nos hayamos apropiado de ellas mediante una seria reflexion. Movimientos como la
contrarreforma, el racionalismo, el positivismo y el socialismo representaron una
verdadera revolucion sociocultural en los paises europeos de origen; en contraste, en
Meéxico fueron ideas impuestas y asumidas en forma acritica. Si tomamos como ejem-
plo al positivismo, se puede apreciar como en Europa representaba un movimiento
ilustrado mediante el cual la razon humana se emancipaba de la metafisica y la reli-
gidn, ya que eran consideradas como lastres del pensamiento, y proponia a cambio la
ciencia como la maxima expresion del conocimiento. En México fue adoptado como
filosofia oficial por parte del gobierno de Porfirio Diaz, pretendiendo dar un caracter
“cientifico” a su régimen. Esa filosofia fue aprovechada por los nuevos ricos benefi-
ciados por el porfiriato, para justificar su jerarquia e imponer una nueva forma de
opresion, de tal manera que utilizaron hipdcritamente la filosofia que representaba la
modernidad en los paises de origen. Paz (2003) considera que los mexicanos, para
evitar seguir siendo “reproductores” de pensamientos ajenos, requerimos pensar por
nosotros mismos e integrarnos a la discusion filoséfica “universal” y asi poder dar un
“sentido a nuestra presencia en la tierra”; de esta manera, “la reflexion filoséfica se
vuelve una tarea salvadora y urgente” (p. 315).

(Como relacionar la necesidad de reflexion filosofica de la que habla Paz, con el
quehacer comunitario? En el trabajo comunitario se requiere responder en forma
permanente a necesidades apremiantes de los grupos desfavorecidos; por consiguiente,
reflexionar sobre los fundamentos filoséficos de la intervencion puede parecer una
actividad secundaria. Asimismo, en el trabajo de investigacion, de creacion de teo-
rias y en su aplicacion, generalmente no se toma en cuenta el aspecto filoséfico por
considerarse que tiene muy poco que aportar al quehacer concreto. No obstante, quién
mejor que el filésofo y matematico Withehead para rebatir este punto de vista, cuan-
do afirma: “Ninguna ciencia puede ofrecer mayor seguridad que la metafisica in-
consciente que tacitamente presupone” (Withehead, citado por Martinez, 1982, p.
85); el fundamento filoséfico de cada disciplina cientifica es el que le da su fortaleza
o debilidad.
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(Qué tipo de presupuestos filoséficos o metafisicos pueden influir en un trabajo
de investigacion, en la construccion de teorias, asi como en su aplicacién practica?

El objetivo principal de este escrito-es ofrecer los fundamentos para un modelo de
desarrollo humano comunitario, de tal manera que es inevitable la discusion de los
conceptos filoséficos que subyacen a la investigacion y la teorizacion, asi como al
quehacer comunitario, para lo cual realizaremos la revisidn de diversas posturas filo-
soficas. En algunos momentos el abordaje serd didéctico para poder presentar las
caracteristicas.de las posturas en pugna y en otros la discusioén tomara un tono abs-
tracto al tratar de mostrar la peculiaridad de cada una de ellas; asi, este apartado se
puede tornar pesado o aburrido.. Justamente por no ser de facil acceso el aspecto
filosofico, generalmente los que nos dedicamos a las profesiones o actividades
humanisticas le hemos “sacado la vuelta”, lo que ha obstaculizado la construccién de
una genuina ciencia humana.

La 51gmente exposwlon esta dividida en los siguientes puntos

* Clasificacién de Radnitzky

» Clasificacion de Rorty -

+ La ontologia fundamental de Heidegger
+ Epistemologia vs. hermenéutica

* Sentido comunitario

* El concepto hegeliano de formacion

Clasificacion de Radnitzky

Martinez M. (1996) sefiala que el Instituto Interdisciplinario para el Estudio de la Teo-
ria de la Ciencia de la Universidad de Goteborg de Suecia publicé un estudio en 1970
a cargo de Radnitzky, en el cual se clasifican en dos grandes apartados las corrientes
filosoficas que fundamentan la investigacion. Por una parte, las escuelas anglosajonas
de metaciencia, y por la otra las escuelas continentales de metaciencia.?* Las prime-

24 Una clasificacion con cierto parecido fue propuesta por unos de los precursores de la psicologia
humanista: Gordon Allport, quien menciona que la psicologia norteamericana y britanica han seguido la
tradicion de Locke (del empirismo inglés), en la que se dice que la mente es una tabula rasa, una pagina
en blanco, en la cual se va escribiendo la experiencia, mientras que la tradicion continental ha seguido
las ideas de Leibnitz que “afirma que la mente est4 dotada de un germen propio potencialmente activo”,
es decir, que, ademas de la experiencia, la mente tiene la capacidad de realizar descubrimientos y produ-
cir pensamientos significativos en forma auténoma (Allport, citado por May et al., 1977, p. 26). Schwanitz
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ras favorecen el “empirismo 16gico”,?’ cuya 4rea de mayor influencia son los paises
de habla inglesa, especialmente Estados Unidos, mientras que las segundas cultivan
la orientacion “hermenéutica-dialéctica” que se ha desarrollado en los paises del con-
tinente europeo.

A continuacion se desarrollaran las caracteristicas del empirismo logico y la
hermenéutica-dialéctica basandonos principalmente en el Diccionario de Filosofia
Herder de Martinez y Cortés (1996) y articulandolas con lo comprendido en diversos
textos.

El empirismo légico es més conocido actualmente con el término positivismo
l6gico (también se le denomina positivismo a secas), el cual estd compuesto por tres
elementos: a) el empirismo, ) el positivismo y ¢) la reformulacion que dieron a esos
dos elementos los filésofos pertenecientes al Circulo de Viena.

a) Laraiz etimoldgica griega de empirismo es empeiria, que significa “experien-
cia de”. El empirismo es una corriente filoséfica que, de acuerdo con Kant, se
inici6 con Aristoteles y fue retomada por los ingleses: Locke, Berkeley y Hume,
quienes afirman que el conocimiento se forma a partir de la experiencia, mas
precisamente a partir de las sensaciones que provienen de nuestros drganos de
los sentidos. ,

b) El positivismo es una postura tedrica que sostiene que el auténtico saber es el
conocimiento cientifico, niega las aportaciones de la filosofia tradicional, par-
ticularmente la metafisica, y propone el desarrollo de una filosofia cientifica.
Considera que la realidad se manifiesta en los fendmenos y rechaza la creen-
cia de que exista alguna esencia oculta mas alla de los fendmenos; renuncia a
los juicios de valor por considerarlos carentes de sentido cognoscitivo, y pro-
pone la unidad del método en la ciencia, preferentemente la fisica. El princi-
pal representante del positivismo es Augusto Comte (1830/2002) quien propuso
la ley de los tres estados, que corresponden a las etapas en la evolucion de la

(2005) menciona que Leibnitz “completa la frase de Locke: ‘no hay nada en el intelecto que no haya
estado primero en los sentidos’ afiadiendo: ‘excepto el intelecto mismo’” (Schwanitz, 2005, p. 333).

25 Radnitzky utiliza la categoria Empirismo Logico. Martinez, cuando habla de dicha categoria, no
respeta la clasificacion de Radnitzky y la cambia por la categoria empirico-experimental. Considero que
la razén de dicho cambio es que la propuesta de Martinez es una combinacién del empirismo 16gico y de
la aproximacion hermenéutica-dialéctica. Lo que hace Martinez al acuiiar la categorfa empirico-experi-
mental es trasladar a ese concepto los aspectos del empirismo 16gico con los que no estd de acuerdo. La
clasificacién de Radnitzky se tomé de Citations Contemporary schools of metascience, Raddnitzky
eBizSearch HTML Document.
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humanidad; la mente del individuo y la humanidad en general, seglin este
pensador, pasan por tres fases diferentes, que se excluyen mutuamente: 1) El
estado teologico o ficticio, donde se busca la explicacion de las cosas recu-
rriendo a fuerzas sobrenaturales, corresponde a lo mitico y religioso. 2) El
estado metafisico o abstracto, donde todo se explica por entidades verbales
. abstractas, las cuales son consideradas como reales, que corresponde a la filo-
soffa tradicional. 3) El estado positivo o cientifico, donde se reconoce la im-
posibilidad de-un saber absoluto y se renuncia a conocer el origen y destino
del universo, conformandose con conocer las leyes de los fenémenos y las
relaciones que guardan entre si. En esta tercera fase, se renuncia a toda creen-
cia religiosa y a toda reflexion filoséfica, salvo una filosofia positiva que ten-
ga que ver con la ciencia, derivada de la fisica y las matematicas.
c¢) El Circulo de Viena fue un grupo de fildsofos, cientificos y matematicos pro-
motores del positivismo légico que se retinen en Viena, entre los afios 1920 y
1940, inspirados principalmente en las ideas de Wittgenstein, quien integré en
su propuesta filoséfica el positivismo, el empirismo y las ideas de Russell y
- Frege. Algunos de los principales representantes son Carnap y Godel. Con la
invasién de Austria por Hitler se produce una didspora de los integrantes del
Circulo hacia Inglaterra y Estados Unidos. A diferencia del positivismo
- comtiano que centraba su estudio en los hechos de las ciencias naturales, el
positivismo 16gico se centra en el andlisis 16gico del lenguaje, aunque mantie-
ne junto con el positivismo comtiano la importancia del principio de verifica-
cion, es decir, que sélo tienen significado y producen conocimiento los
enunciados que son susceptibles de verificacién, que se puede comprobar si
son verdaderos o falsos, lo que permite, a su vez, distinguir entre las discipli-
nas que son cientificas y las que no lo son. Carnap es considerado el principal
representante del positivismo 16gico; sostenia que se requeria de un lenguaje
univoco, es decir, que los términos tuvieran un solo significado, basado en la
observacion. Las definiciones operacionales utilizadas en la investigacion tra-
dicional se basan en este principio univoco del lenguaje.

El positivismo 16gico se baso fundamentalmente en las ideas de Wittgenstein,
quien decia que el lenguaje es como un espejo que puede representar la realidad del
mundo. Sostenia que mediante las palabras reproducimos lo que esta sucediendo en
el mundo, y que la razén por la cual existe esa analogia entre lenguaje y realidad es
porque comparten una estructura comun. Asimismo, consideraba que sélo las propo-
siciones tienen sentido cuando describen los hechos de la realidad, por tanto las cien-
cias naturales tienen sentido, pero las proposiciones sobre ética, metafisica o sentido
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del mundo, carecen de sentido debido a que no dan cuenta de los hechos de la reali-
dad y, por tanto, quedan fuera del mundo. Estas ideas corresponden a lo que se ha
denominado el primer Wittgenstein, es decir, a su libro Tratactus Logico-
Philosophicus. Pero el segundo Wittgenstein, que corresponde a su libro Investiga-
ciones filosoficas y otros escritos posteriores, contradice gran parte de las ideas
expresadas en su primera etapa. Para decirlo brevemente, renuncia a su concepcion
especular del lenguaje; el lenguaje no refleja el mundo, ni su principal objetivo es
describir el mundo. “El significado de una palabra es el uso que de la misma se hace
en el lenguaje” (Wittgenstein, citado en Martinez y Cortés, 1996, CD-ROM), es de-
cir, lo que da sentido a las palabras es el contexto. De ahi que cuando se saca del
contexto lo que dijo una persona, puede significar lo opuesto de lo que quiso decir;
por tanto, no hay que buscar el significado de una palabra en la verificabilidad de lo
que se dice, sino en el uso que se hace de ésta. Lo que importa es el sentido, no el
“hecho”. No importa tanto si dijiste o no dijiste tal palabra, lo que importa es con qué
sentido la dijiste, qué quisiste decir con ella.

El positivismo 16gico ha tenido hasta la fecha una fuerte influencia en las ciencias
sociales norteamericanas y mexicanas; en ambos paises las investigaciones de las
ciencias sociales, y en particular de la psicologia, para ser tomadas en serio tienen
que basarse en principios del positivismo 16gico. Paraddjicamente Wittgenstein, el
principal inspirador del positivismo 16gico, abandoné dichos principios, los cuales,
64 afios después, siguen rigiendo la “ciencia” psicologica en México y en Estados
Unidos. Esta situacion es un buen ejemplo de la importancia que tiene la reflexion
sobre los fundamentos filosoficos de las disciplinas.

Por otro lado, la aproximacién hermenéutica-dialéctica forma parte de la denomi-
nada filosofia continental. Generalmente aparecen la hermenéutica y la dialéctica
como dos orientaciones independientes una de otra, pero tiene sentido que Radnitzky
las presente como una unidad, ya que forman parte de la misma tradicion y tienen
muchos elementos en comtin, como se mostrard a continuacion.

a) Dialéctica, del griego dialektiké, significa conversar, discutir. En un principio
Plat6n llamo dialéctica al método seguido por Sdcrates de busqueda del cono-
cimiento mediante preguntas y respuestas, y finalmente Platon identifica su
propia filosofia con la dialéctica, entendida como la vision de conjunto que
obtiene quien logra avanzar por las diversas etapas del conocimiento. Para
Aristoteles la dialéctica es el arte de discutir y conversar con el objetivo de
dominar al adversario, mediante demostraciones que obtienen conclusiones
verdaderas. Para Kant la dialéctica no es adecuada para producir conocimien-
to debido a que identificé en ella una constante produccion de ideas contra-
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dictorias. Justamente las contradicciones que Kant identifico en la dialéctica
son el punto de partida de Hegel, para quien la razon es esencialmente contra-
dictoria, al igual que la realidad misma. Para Hegel, la evolucion de la con-
ciencia avanza de un nivel primitivo a un nivel cada vez mas complejo, lo que
es producto de la lucha de ideas contradictorias que producen una sintesis, y
esta sintesis se convierte en una tesis que es confrontada con una antitesis que
a su vez produce una nueva sintesis, y asi sucesivamente, hasta llegar a lo que
denominé espiritu absoluto. Hegel hablaba del “instinto 16gico del lenguaje”
(Gadamer, 1994, p. 98) para referirse al proceso evolutivo de la conciencia
que, gracias a las exigencias de coherencia 16gica que impone el uso correcto
del lenguaje, “obliga” al pensamiento a detectar sus contradicciones y some-
terlas a un “duelo” dialéctico. Para Hegel la conciencia es espiritu, y distingue
tres fases en el desarrollo del espiritu: espiritu subjetivo, espiritu objetivo y
espiritu absoluto. Marx toma el método dialéctico de Hegel para desarrollar
su materialismo dialéctico.e histérico; se dice que “voltea de cabeza” la dialé-
ctica hegeliana debido a que; en lugar de concebir la dialéctica en la idealidad
dela conciencia, la ubica en la materialidad del mundo. Las fases evolutivas
" del Espiritu las cambia por las fases de la historia y las contradicciones de la
conciencia y la realidad las trasmuta por la lucha de clases, producto del con-
flicto entre las relaciones de produccién y los modos de produccién. La dialé-
ctica hegeliana es considerada como el ultimo gran sistema filos6fico.?6
Practicamente toda la filosofia que se ha escrito posteriormente a Hegel, lo toma
como punto de referencia, ya sea estando a favor?’ o en contra. Kierkegaard,
conocedor profundo del pensamiento de Hegel, se reveld al saber absoluto al
que éste aspiraba, y propuso como unidad de andlisis la existencia peculiar e
irrepetible del individuo, por lo cual es considerado el padre del existencialismo.
Marx, como se menciond, “voltea de cabeza” su filosofia, pero en algunos
aspectos la deja intacta. El movimiento del positivismo légico y la filosofia
analitica constituyen una reaccion al pensamiento especulativo de Hegel en lo
particular, y a la filosofia tradicional en general; una de sus premisas es evitar

%Gadamer (1994) declara: “Demasiado claramente queda escrito en el lenguaje de los hechos his-
téricos que la tradicion de dos mil afios que conformo la filosofia occidental llego a su fin con el sistema
de Hegel y con su repentino colapso a mitad del siglo x1x” (p. 125). Después de haber caido casi en el
olvido por alrededor de un siglo, el pensamiento de Hegel resurgié a mediados del siglo XX con fuerza

27 Gadamer (1995) sefiala que “la Logica de Hegel es como una cantera de la que extrae material
toda la filosofia posterior” (p. 29).
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toda especulacion metafisica. Por ultimo, Gadamer (1994) sostiene que “el
pensamiento de Heidegger gira en torno al de Hegel [...] buscando nuevas
formas de delimitar su propio pensamiento respecto del hegeliano” (p. 130).

b) La raiz griega de hermenéutica es Hermeneia, que significa “traduccion [...]
o interpretacion que permite la comprension” (Martinez y Cortés, 1996, CD-
ROM). Generalmente es conocida como “el arte de la interpretacion”. La ac-
tividad hermenéutica se inicia en Grecia. Para Platon significa la interpretacion
de los oraculos y los signos sagrados ocultos, y para Aristoteles la relacion
entre el lenguaje y los pensamientos, asi como la relacién de los pensamientos
con las cosas. Posteriormente, en la tradicion judeocristiana, se utilizo la her-
menéutica como un método de interpretacion de los textos biblicos. En los
siglos XvI y xvII, ademés de la hermenéutica teoldgica, aparecen distintas
hermenéuticas: una filologica dirigida a la interpretacion de los textos latinos
y griegos, una juridica y una histérica. En 1900 la hermenéutica es retomada
por Dilthey, quien apoyandose en Schleiermacher la propone como el método
para las ciencias del espiritu o humanas, en oposicion al positivismo, que
proponia a las matematicas y el método de la fisica como el modelo por seguir
para las ciencias de la naturaleza, asi como para las ciencias del espiritu. Dilthey
opuso el concepto de explicacion, propio de las ciencias de la naturaleza, al de
comprension, adecuada a las ciencias humanas. La explicacion se basa en el
analisis y la division buscando las causas de los fendmenos. La comprension,
mediante la penetracion de la intimidad del fendmeno, capta sus relaciones
internas y profundas. Dilthey se basa en el espiritu objetivo de Hegel para
fundar las ciencias del espiritu, las cuales corresponden a las objetivaciones
del espiritu humano. Heidegger? es el filosofo que mas influencia ha tenido
en la hermenéutica moderna y algunas de las figuras contempordneas mdas
importantes de esta son Ricoeur en Francia y Gadamer en Alemania. Fl pre-
sente escrito estd basado principalmente en el pensamiento de estos tres
hermeneutas.

Ahora sf podemos comprender por qué Radnitzky integro en un solo apartado la
hermenéutica y la dialéctica. En el siglo xX los dos filésofos principales que integra-
ron la hermenéutica como eje de la reflexioén filosofica fueron Dilthey, que toma

28 De acuerdo con el Diccionario de Filosofia contempordnea de Quintanilla (1976), “Heidegger es
sin duda el filésofo del siglo de mayor influencia y repercusion. Hasta tanto que es posible afirmar que
la gran mayoria de los autores de las tltimas décadas estdn de alguna manera relacionados con é1”.
Heidegger “hace irrumpir de nuevo la pregunta tan filosofica: ;qué significa pensar?” (pp. 203 a 205).
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como referencia el espiritu objetivo de Hegel, y Heidegger, que mantiene un didlogo
con el pensamiento dialéctico de Hegel. Por lo anterior podemos sostener, junto con
Radnitzky, que la hermenéutica contemporanea estd intimamente relacionada con la
dialéctica hegeliana. :

Para finalizar con la clasificacion de Radnltzky es importante contestar a-la si-
guiente pregunta: ;cudl es la diferencia fundamental entre el positivismo légico y la -
hermenéutica-dialéctica? Como se menciond, Carnap, representante del positivismo
l6gico, proponia desarrollar un lenguaje univoco que tuviera un solo significado, de
tal manera que los cientificos pudieran usarlo sabiendo lo que significa cada palabra.
Ricoeur, a partir de la hermenéutica-dialéctica, no estd de acuerdo con Carnap: plan-
tea que el lenguaje por naturaleza es polisémico, tiene muchos significados y conver-
tirlo en univoco lo empobrece y cercena el proceso natural del pensamiento. En lugar
de acotar el lenguaje, propone a la hermenéutica como la disciplina de la interpreta-
cién de los diversos significados. :

Como se menciond, el inspirador del p051t1v1smo l6gico-es Wlttgensteln (aunque
se distanci6 de sus ideas iniciales), y el padre de la hermenéutica moderna es Heidegger.
En términos generales, el mundo filoséfico y cientifico se encuentra dividido alrede-
dor de cada una de estas dos concepciones del mundo. Paraddjicamente diversos
filésofos, entre los que destacan Ricoeur (2003a), Apel (1967) y Rorty (1993), consi-
deran que. los pensamientos de Wittgenstein y Heidegger tienen muchos elementos
en comun.?? Probablemente los seguidores de estas dos posturas han puesto mayor
énfasis en las diferencias y desconocen las semejanzas, sitnacion que justifica la
importancia de profundizar en los fundamentos filoséficos de las teorias en pugna.

Clasificacion de Rorty

Para tener una vision general, me parece adecuada la primera clasificacion de la
filosofia en positivismo 1égico, por una parte, y hermenéutica dialéctica, por otra,
pero en la actualidad los limites de estas dos posturas no estan totalmente demarca-
- dos. Con la finalidad de aproximarnos de manera més fina a la relacion entre las
diversas posturas filoséficas, apelaremos a una segunda clasificacién que, considero,

2 Apel (1967) considera que lograr la correlacion sistematica del pensamiento de Wittgenstein y
Heidegger, “figuras clave en la constelacion filoséfica de este siglo [...] Ha adquirido desde hace mucho
un excitante tono heuristico: como si en cierto modo fuera una llave para la comprensién mas profunda
de la estructura espiritual de nuestra época” (p. 11).
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es util para los fines de este escrito. Rorty (1993) propone que en el siglo XX se han
ofrecido tres respuestas a la tradicion filoséfica occidental:30

a) La respuesta husserliana y positivista
b) La respuesta heideggeriana
c) La respuesta pragmatista

Algo que llama la atencion es que Rorty ubica en una misma clasificacién a Husserl
y al positivismo, lo cual contradice la clasificacion que realiza Radnitzky en filosofia
continental y angloamericana. Rorty incluye en una misma categoria el positivismo
que ha sido adoptado por los angloamericanos y la fenomenologia de Husserl que es
eminentemente continental. Me parece adecuada la clasificacion de Rorty, ya que
tanto el positivismo como la fenomenologia de Husserl tienen una aspiracion comin:
que la filosofia sea cientifica.

A pesar de que Husserl se opuso encarnizadamente al positivismo por considerar
que en su buisqueda de la objetividad y la prosperidad exclufa por principio “las
candentes cuestiones acerca del sentido o del sinsentido de toda existencia humana”,
lo que significaba “un alejamiento indiferente de los problemas que son decisivos
para un auténtico humanismo” (Husserl, 1936/1984, pp. 11, 12), si compartia con el
positivismo su interés en desarrollar una filosofia cientifica. Heidegger (1930/1995)
sefiala que Husserl expreso en varias ocasiones que “la fenomenologia representa al
empirismo y positivismo puros rectamente comprendidos” (p. 37).

Martinez (2002) llama a la propuesta positivista, el “paradigma newtoniano-car-
tesiano”, que “valora, privilegia y propugna la objetividad del conocimiento, el
determinismo de los fenomenos, la experiencia sensible, la cuantificacion aleatoria
de las medidas, la 16gica formal y la ‘verificacién empirica’ (p. 35) y sostiene que el
paradigma positivista ha venido formando a la sociedad occidental moderna durante
varios siglos y ha concebido al mundo material y humano como si fuera un sistema
mecénico, y que la mejor forma de comprenderlo es a través de las matemaéticas.

Mientras que el positivismo pretendia, por medio de su principal representante,
Comte, trasplantar los métodos de la fisica de Newton al resto de las ciencias, inclui-
das las sociales, la aspiracién de Husserl era mucho més ambiciosa: ofrecer los fun-
damentos para toda ciencia posible mediante la fenomenologia trascendental. En

30 Rorty (1993) no incluye al marxismo dentro de las tres respuestas, debido a su conviccién de que
en la aplicacion del marxismo este “constituye una incongruente sintesis del pragmatismo de las “Tesis
sobre Feuerbach’ y el cientificismo comun al marxismo y al positivismo” (p. 26).
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palabras de Husserl: “Fenomenologia designa un nuevo método descriptivo [...] y
una ciencia apridrica que se desprende de ¢l y que estd destinado a suministrar el
érgano fundamental para una filosofia rigurosamente cientifica y a posibilitar, en un
desarrollo consecuente, una reforma metddica de todas las ciencias” (Husserl, 1925/
1992, p. 35).

A continuacidn se tomaran principalmente las tres respuestas a latradicion filoso-
fica occidental que Rorty (1993) propone: él considera que tanto el positivismo como
Husserl siguen el modelo de la ciencia y que las respuestas heideggeriana y pragmatista
se revelan a esa concepcidn “cientificista” de concebir la filosofia. Heidegger sostie-
ne que la tarea de la filosofia es la busqueda del sentido del ser mediante el desarrollo
de una ontologia hermenéutica, que, ante la falta de un lenguaje disponible para esa
tarea, se requiere una actividad del pensamiento diferente del utilizado por la filoso-
fia tradicional. Heidegger sefiala que la filosofia tradicional, que también denomina
metafisica, se ha dedicado a estudiar los entes, las cosas, consiguientemente la meta-
fisica ha desembocado en las ciencias naturales. Ha olvidado al ser, el sentido del ser.
De este modo, el tipo de pensanuento que se requiere para el estudio del ser difiere
del cientifico.

Las respuestas heideggeriana y pragmausta constituyen reacciones a la respuesta
“cientificista” de la fenomenologia y del positivismo. Rorty (1993) menciona que los
pragmatistas como Dewey “se separan de los cientificos tedricos para unirse a los
ingenieros y a los tecnologos sociales; a las personas que intentan hacer que la gente
esté mas confortable y segura, y utilizar la ciencia y la filosofia como instrumentos
para ese fin” (p. 25). El pragmatista considera que la herencia filos6fica y cientifica
ha de utilizarse igual que una caja de herramientas, es decir, debe tener una aplica-
cion practica. Un interés que anima este escrito es que, al igual que los pragmatistas,
se puedan extraer de las reflexiones filosdficas consecuencias practicas que puedan
enriquecer el trabajo comunitario.
~ Husserl fue maestro de Heidegger, su relacion fue muy estrecha; Husserl solia
decir en los primeros afios de la década de 1920: “La fenomenologia somos yo y
Heidegger, y nadie mas” (Vattimo, 1993, p. 17). Posteriormente tuvieron fuertes dife-
rencias tedricas. Rorty (1993) menciona las siguientes diferencias fundamentales:
Husserl veia en su filosofia la posibilidad del conocimiento universal, mantenia la
esperanza de Platén y Descartes de “ascender hasta un punto de vista desde el que
pudieran verse las interconexiones entre todo” (p. 28). Para ¢él, el objetivo de la filo-
sofia es desarrollar un esquema formal en el cual poder dar cuenta de todos los aspec-
tos de la cultura. A esa captacion de tipo omnisapiente, Putnam la denomina “la
perspectiva del ojo de dios”(Putnam, citado por Rorty, 1993, p. 28), una visién que lo
ve todo. Para Heidegger esa aspiracion inalcanzable es una errénea comprension
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cientificista que denomina “lo matematico”: “la busqueda de lo matemético, de un
esquema formal ahistérico, era, para Heidegger, el vinculo oculto entre la
fenomenologia husserliana, el positivismo carnapiano y la tradicién objetivista” (Rorty,
1993, p. 28). Por su parte, Gadamer (1994) dice: “La irrupcion de Heidegger vino a
significar que habia que despertar por fin del suefio husserliano de la filosofia como
ciencia estricta” (p.128).

Es importante mencionar que, si bien Heidegger se opuso a las aspiraciones
cientificistas de Husserl, utilizé la fenomenologia de éste para desarrollar su herme-
néutica de la existencia que denomind ontofenomenologia (con el paso del tiempo
utiliz6 diferentes términos para referirse a ese quehacer).

Xolocotzi (2004) sefiala la diferencia fundamental entre la fenomenologia de
Husserl y la de Heidegger: mientras al primero le interesa principalmente la percep-
cién y la reflexion tedrica con la intencién de fundamentar cientificamente la expe-
riencia, para el segundo la vivencia comprensora ateérica es lo primordial; “la
comprension de lo significativo es lo primario”, en palabras de Heidegger, cuando se
reflexiona tedricamente la experiencia: “lo vivenciado [...] es sacado por completo
de la ritmica del caracter minimo mismo del vivenciar” (Heidegger, citado en
Xolocotzi, 2004, p.105); es decir, cuando se est teniendo una experiencia, si se quie-
re reflexionar tedricamente sobre ella como lo hace Husserl se rompe el fragil ritmo
intrinseco de la vivencia misma; esta ultima en si misma tiene gran riqueza intuitiva
que no requiere de su teorizacion cientifica para cobrar valor. La “sabiduria
organismica” de la que habla Rogers,*! (considerar que el ser humano cuando funcio-
na con apertura y en forma no defensiva es capaz de captar en forma preldgica e
intuitiva la realidad oculta y dar sentido a fendmenos desconectados, (Rogers, citado
en Gondra, 1981, pp. 331, 334), esta intimamente ligada con la fenomenologia de
Heidegger.

La ontologia hermenéutica de Heidegger

Heidegger sostiene que el pensamiento moderno estd basado en el concepto de ver-
dad como adecuacion, es decir, que la idea corresponda con la cosa a la que hace
referencia; ese pensamiento esta enfocado a los objetos y aborda al hombre y a la
naturaleza como cosas, buscando su prediccion y control, lo que corresponde al len-

31 En el apartado 4, Fundamentos filos6ficos de las orientaciones tedricas, se sefiala la influencia del
pensamiento de Heidegger en Rogers a través de Goldstein.
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guaje matematico’? de nuestra era, la ciencia. Algo que caracteriza a ese pensamiento
es el olvido del ser, es decir, el descuido en indagar sobre el sentido del ser; lo que
interesa es saber cada vez mas pensando cada vez menos, como €l mismo lo dice:

La voluntad de sabet y la avidez de explicaciones [...] jamas nos llevan a una pregunta
pensante. Querer saber es ya constantemente la solapada arrogancia de una autoconciencia
que apela a una razén, inventada por ella misma, y a la razonabilidad de ésta. El querer
saber no quiere aguardar a lo dlgno de ser pensado (Heidegger, citado en Poggeler,
1986, p. 15).

Ante este interés del pensamiento moderno por saber en lugar de reflexionar,
propone un tipo de pensamiento diferente basado en la filosofia presocratica, de don-
de recupera el concepto de verdad como alétheia, es decir, como desocultamiento, en
el cual el ser se oculta y se muestra en forma alternada. La tarea del pensador es,
mediante un aprendizaje del pensar, poder tener acceso al fugitivo desocultamiento
del ser y llevarlo a la palabra. Heidegger muestra, en forma que suena poética, su

“camino del pensar”,3® que no pretende obtener la certeza sobre las cosas como la
ciencia, sino su busqueda sobre el sentldo de la existencia:

Nunca he hecho otra cosa que seguir un rastro 1impreciso del camino; pero he sido fiel a.€l.
Elrastro era una promesa, casi imperceptible, que anunciaba una liberacién hacia lo libre;

32 Ante la critica de Heidegger sobre la errénea utilizacién del modelo matematico como blsqueda
del conocimiento objetivo sobre el ser humano, Rorty (1995) menciona que comparte esa postura con €l
y que “queda reflejado mas graficamente en Sartre, quien concibe el intento de adquirit un conocimiento
objetivo del mundo y, por tanto, de uno mismo, como un intento de evitar la responsabilidad de elegir el
propio proyecto” (p. 326). Efectivamente, tratar al ser humano como objeto elude la candente cuestién
de asumir postura sobre el sentido de la unicidad y finitud de la existencia humana.

33 Antonio Machado acepta la influencia que tuvo Heidegger en su pensamiento y reconoce que
alguno de sus poemas podrian tener “una inequivoca interpretacion heideggeriana” (Machado, citado en
Ardiles, 1977, p. 21); en un fragmento de uno de sus poemas podemos apreciarlo:

Caminante: son tus huellas

el camino y nada més;

caminante: no hay camino,

se hace camino al andar,

Al andar se hace camino

y al volver la vista atras

se ve la senda que nunca v

se ha de volver a pisar (Machado, citado en Ardiles, 1977, p. 21).
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tan pronto oscuro y confuso, tan pronto fulminante como un stibito atisbo que luego se
volvia a hurtar, durante largo tiempo, a toda tentativa de decirlo (Heidegger, citado en
Poggeler, 1986, p. 18).

Para nuestro pensamiento moderno, que deifica el lenguaje cientifico, puede pa-
recer una blasfemia pretender cuestionar a la ciencia como verdad ultima, pero la
labor de grandes pensadores como Hegel, Heidegger y el recién fallecido Derrida,
entre otros, muestran el extravio del pensamiento occidental al limitar el concepto de
verdad a s6lo una de las posibilidades del espiritu humano, muy valiosa por cierto,
pero no unica. Ya desde 1937 Jaspers capto ese desvio cuando declard que a finales
del siglo xvIIL:

Las ciencias fueron consideradas como si en ellas residiera la verdadera filosofia, como si
debiera dar lo que se habia buscado en vano en la filosofia, y asi fueron posibles errores
tipicos: se deseaba una ciencia que dijera cudl era la meta de la vida, una ciencia valorativa;
se deseaba deducir de la ciencia la norma de la accion [...] Quien habia buscado en la
ciencia larazén de su vida, la guia de sus actos, el ser mismo, debi6 de quedar desengafia-
do. Se trataba de volver a encontrar el camino hacia la filosofia (Jaspers, 1937/ 1994, pp.
12, 16).

Ni Jaspers ni Heidegger intentan negar el valioso discurso de la ciencia, sino
ubicarlo en el lugar que le corresponde: como una rama del saber. Para Heidegger la
pregunta sobre el ser, sobre el sentido de la existencia, no s6lo pone las bases para las
ciencias, sino que fundamenta a las ontologias (a los diversos estudios sobre el ser),
y estas ultimas fundan a las ciencias. Con sus propias palabras: “La pregunta que
interroga por el ser apunta no sélo a una condicion aprioristica de posibilidad de las
ciencias que escudrifian los entes en cuanto tales o cuales entes, moviéndose en cada
caso ya en cierta comprension del ser, sino a la condicién de posibilidad de las
ontologias mismas que son anteriores a las ciencias onticas** y las fundan” (Heidegger,
1927/1993, p. 21).

Heidegger sostiene que el lenguaje que se utiliza en la ciencia no es el adecuado
para la busqueda del sentido del ser. Gran parte de las reflexiones de Heidegger giran
alrededor del pensamiento griego, y en particular de los presocraticos, es decir, del

34 Los términos 6ntico y ontolégico son centrales en el pensamiento de Heidegger; a continuacién
se presenta la definicién que hace de ellos Vattimo: “Ontica es toda consideracién, tedrica o practica, del
ente que se atiene a los caracteres del ente como tal, sin poner en tela de juicio su ser; ontologica es en
cambio la consideracion del ente que apunta al ser del ente. La ‘descripcion del ente intramundano’ es
ontica; la interpretacion del ser de ese ente es ontologica” (Vattimo, 1993, p. 19).
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inicio de la filesofia occidental. ;Por qué esa insistencia en regresar a los origenes?
Principalmente por dos razones: la primera es que Heidegger considera que después
de Platon, la filosofia se caracteriza por un olvido de la pregunta que interroga sobre
el sentido del ser (de la existencia), por lo que se requiere regresar al momento en que
se desvio la tradicion del pensamiento occidental para retomar la indagacién sobre
esa pregunta fundamental. La segunda razén es que la caracteristica del “modo” de
pensar griego es la més adecuada para responder a dicha pregunta. Gadamer (1997)
nos ayuda a entender el estilo peculiar del pensar griego cuando dice que Heidegger
sefialaba que gran parte de la filosofia tradicional (la metafisica) era una traduccién
al latin del pensamiento griego, y del latin una traduccién a las diversas lenguas
modernas (aleman, francés, inglés, espafiol, etc.); en todas esas traducciones y
retraducciones, los conceptos habian adquirido tal densidad que se volvian casi im-
penetrables un lenguaje académico que sdlo los especialistas podian utilizar. Se des-
conocia que el pensamiento griego orlgmal era un pensamiento basado en la lengua
materna, en el lenguaje natural que se usaba cotidianamente: “el pensar acontece
ante todo en la propia lengua materna” (Gadamer, 1997, p. 114). En esos tiempos no
usaban conceptos que requirieran una definicion. Grac1as a una profunda reflexion
mediante el uso coloquial de su lenguaje, los griegos “se habian aventurado en el alta
mar del pensamiento” (Gadamer, 1997, p. 115). El pensamiento moderno esta muy
lejos de esa libertad; cuando se piensa filoséficamente, gran parte de las palabras que
se usan son conceptos, “cargados” de una larga historia, de tal manera que el pensa-
miento no puede moverse con “agilidad”, es demasiado “pesado”; permanentemente
se tiene que detener el proceso natural de pensamiento para explicar qué sentido se
estd dando a determinado concepto. Gadamer (1997) dice que un prerrequisito para
aprender a pensar es “fluidificar el anquilosado lenguaje conceptual” (p. 116), hacer
fluido al pensamiento y al lenguaje, que corran como un rio, para lo cual debemos
aprender a pensar en nuestra lengua materna, en el lenguaje liso y llano que utiliza-
mos coloquialmente.>S-Se ha considerado que pensar es una tarea dificil y fastidiosa;
efectivamente, cuando pensamos con conceptos densos y pesados como “ladrillos”
el proceso de pensamiento se asemeja a la fatigosa labor de albafileria.

Contrariamente a esa postura, Gadamer define al “pensamiento que piensa” de la
siguiente manera: : ‘ ‘

35 Nietzsche también puso particular énfasis en la relevancia de aprender a desarrollar un pensa-
miento propio, como lo muestra la siguiente cita: “El ‘yo’ interior, ese ‘yo’ en cierto modo oculto y mudo
de oir constantemente el otro ‘yo’ y leer, no es otra cosa sino eso, se desperto lentamente, vacilante y
timido primero, y concluyé por hablar nuevamente” (Nietzsche, 1989/1974, pp. 98-99).
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Cuando nos dejamos llevar por nuestras propias preguntas, cuando nos perdemos en nues-
tros pensamientos y cuando, poco a poco, emergen de nuevo de esas razones, configura-
ciones de sentido. Es como una actividad vital acrecentada. A ese respecto, le viene a uno
alas mientes>6 la definicion aristotélica del placer, de 1a hedoné. Aristoteles la define como
actividad libre sin trabas (Gadamer, 1997, pp. 199-200).

Me parece fascinante la propuesta de Gadamer de aprender a desarrollar un estilo
de pensar que resulta placentero, es decir, que podemos gozar el proceso de pensa-
miento. Heidegger dedica su vida al desarrollo de ese tipo de pensamiento; en sus
palabras:

Llegaremos a aquello que quiere decir pensar si nosotros, por nuestra parte, pensamos.
Para que este intento tenga éxito tenemos que estar preparados para aprender a pensar. Asi
que nos ponemos a aprender, ya estamos admitiendo que atin no somos capaces de pensar
[...] pero nosotros tnicamente somos capaces de aquello que nos gusta, de aquello a lo que
estamos afectos en tanto que lo dejamos venir. [...] A pensar aprendemos cuando atende-
mos a aquello que da que pensar ( Heidegger, 1954/1994, p. 113).

Heidegger menciona que no podemos pensar cuando nosotros queramos, sino que

debemos saber aguardar, estar a la espera, ser sensibles para identificar el momento
en que aparece aquello que da que pensar; cuando atendemos el sentido del ser que se
hace patente mediante el “habla”, la tarea que nos toca es “iniciar un giro de la dispo-
sicion de animo fundamental” (Heidegger, citado en Poggeler, 1986, p. 10). Somos
capaces de pensar en la medida en que nos gusta, que lo dejamos venir, que da que
pensar; lo que nos gusta es placentero. De acuerdo con Heidegger, para acceder a ese
tipo de pensamiento fluido y gratificante se tiene que partir del estado de 4nimo y
pagar un precio: la angustia. Este tema se desarrollara en el apartado 5, Contribucio-
nes a los fundamentos tedricos y filoséficos de los programas.

Mientras que la hermenéutica favorece el pensamiento “libre sin trabas”, la meta-
fisica o filosofia tradicional que se ha caracterizado por una forma “pesada” de pen-
samiento, de acuerdo con Heidegger, ha seguido el modelo de las matematicas, la
construccion de sistemas, la postura cientificista intimamente ligada a las ciencias
naturales que comparten tanto la fenomenologia husserliana como el positivismo
légico carnapiano.

36 Bl término “mientes” que utiliza Gadamer, de acuerdo con el Gran Diccionario de la Lengua
Espa#iola Larousse (1996), significa: “Pensamiento, facultad de pensar” (p. 1114).
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Epistemologia vs. hermenéutica

Rorty (1995), inspirado principalmente en el pensamiento de Heidegger, “el segun-
do” Wittgenstein, Dewey y Khun, establece una diferencia fundamental entre el len-
guaje pesado de la ciencia tradicional y de la metafisica, al que identifica con la
epistemologia,” y la hermenéutica, a la que propone como el tipo de pensamiento
requerido para la construceién de nuevos significados.

Para Rorty (1995), la epistemologia corresponde a la teoria y metodologla que
comparten sobre un objeto de estudio determinado un grupo amplio de investigado-
res; de tal manera, cuando aparece un nuevo dato de investigacién tratan de “tradu-
cirlo” al lenguaje que comparte dicho grupo, mientras que la hermenéutica es una
aproximacion que en lugar de traducir un nuevo dato al lenguaje comin de un grupo de
investigadores, desarrolla un nuevo lenguaje que se adecue de mejor forma al objeto
de estudio. De la misma manera, cuando surge una discusién entre dos bandos de
cientificos que comparten posturas epistemoldgicas opuestas, en lugar de tratar de dar
cuenta de la postura del grupo rival a través del propio lenguaje, como lo hace la
epistemologia (ya que parte del principio de que posee la verdad y que todo es cues-
tién de hacer explicito en el propio lenguaje lo que estd implicito en el discurso del
otro), la aproximacion hermenéutica requiere “estar dispuesto a adquirir la jerga del

37Enla tradicion filosofica el tema del conocimiento ha sido una de sus principales preocupaciones.
El estudio de ese tema se ha denominado teorfa del conocimiento o epistemologia, que se podria definir
como el estudio de la constitucién de los conocimientos validos. La epistemologia pretende dar cuenta
de la pregunta: {c6mo son posibles las ciencias? J. Piaget, epistemélogo por excelencia, afirma;

La epistemologia constituyé por mucho tiempo una de las ramas esenciales de la filosofia, en la
época en que los grandes filésofos eran simultdneamente creadores cientificos y también tedricos
del conocimiento, como Descartes o Leibnitz; o bien cuando, sin haber creado nuevas ciencias,
habian aprendido a reflexionar en funcién de las ciencias mismas, como Platén a partir de la mate-
miatica, o Kant a partir de Newton. Pero en el estado actual de la diferenciacién progresiva del saber,
encontramos que las principales novedades epistemolégicas niacieron de la reflexion de los espiritus
_ cientificos acerca de las condiciones. del conocimiento en sus propias disciplinas, sobre todo en
ocasién de las crisis que obligaban a una elaboracion de principios y métodos (Piaget, 1992, p. 18).

Si bien Piaget como cientifico atrae la epistemologia a la labor del cientifico (postura que compar-
t0), en la filosofia se sigue cultivando esa diseiplina, como es el caso de los seguidores de la fenomenologia
husserliana, del positivismo légico y gran parte de los filésofos analiticos britdnicos, quienes se procla-
man como representantes del “tribunal de la razén” para determinar la validez de todo conocimiento que
aspire a ser considerado como cientifico.
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interlocutor en vez de traducirla a la suya propia” (Rorty, 1995, p. 290). Como se
puede apreciar, en contraste a la rigidez de la epistemologia la hermenéutica esta
intimamente ligada con el didlogo, con la conversacion fructifera, con una bsqueda
permanente de ideas novedosas sin importar si éstas contradicen la propia postura.

Rorty (1995) considera que las categorias de ciencia “normal” y ciencia “revolu-
cionaria” que ofrece el filosofo analitico Thomas Kuhn permiten comprender la rela-
cién entre epistemologia y hermenéutica:

La ciencia “normal” es la practica de resolver los problemas teniendo el trasfondo de un
consenso sobre lo que se tiene por una buena explicacién de los fendmenos y sobre lo que
haria falta para que un problema estuviera resuelto. La ciencia “revolucionaria” es la intro-
duccién de un nuevo “paradigma’® de explicacién y, por tanto, de un nuevo conjunto de
problemas (Rorty, 1995, p. 291).

Es decir, un paradigma es un sistema de ideas (teoria y metodologiay que dan
cuenta de las ciencias conocidas (normales) y las revoluciones cientificas son los
nuevos paradigmas que tienden a desplazar a los anteriores. De esa manera, la episte-
mologia esta ligada a la ciencia normal y la hermenéutica pretende dar cuenta de los
nuevos discursos que pueden llegar a convertirse en un nuevo paradigma, y en caso
de lograrlo, se convertiria en ciencia revolucionaria que desplazaria a la ciencia nor-
mal al proponer un paradigma mas adecuado que ofrece soluciones a los nuevos
problemas que han surgido.*

38 Por su parte, Kuhn (1996) menciona que considera a los paradigmas como realizaciones cientifi-
cas universalmente reconocidas que, durante cierto tiempo, proporcionan modelos de problemas y solu-
ciones a una comunidad cientifica [...] Y las revoluciones cientificas son los complementos que rompen
la tradicion a la que est4 ligada la actividad de la ciencia normal (Kuhn, 1996, p. 27).

39 Generalmente la ciencia normal y la epistemologia juzgan a la ciencia revolucionaria y a la
hermenéutica como subjetivas. De acuerdo con Rorty (1995), tradicionalmente se entiende por objetivo
lo que esta “ahf afuera” y por subjetivo lo que hay “ahi adentro™: en la imaginacién, en el corazén o en
esa parte de la mente que no refleja exactamente lo que hay afuera. Se parte de la idea de que el corazén
y la imaginacion son inexactos, mientras que nuestro entendimiento es un “espejo idéntico de los obje-
tos externos mismos” (Rorty, 1995, p. 307). A partir de Kuhn ha quedado muy claro que en el terreno
cientifico lo que se entiende por objetividad estd relacionado con el acuerdo y no con una facultad
especial de la mente, es decir, cuando un grupo de investigadores, después de discutir ampliamente un
tema, eligen por consenso una teoria, ésta adquiere un carcter de objetividad. Por otra parte, se consi-
dera subjetiva una idea sobre la cual no hay acuerdo o que es poco conocida. De ahi que los nuevos
paradigmas que tienden a desplazar a los anteriores son considerados por los guardianes del paradigma
anterior como subjetivos.
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Rorty no comparte con Kuhn la idea de que la hermenéutica se convierta en cien- 4
cia revolucionaria, porque al hacerlo pasarfa a ser una nueva ciencia normal con su
epistemologia propia. Para él, en el momento en que la hermenéutica se convierte
en epistemologia corre el riesgo de quedar atrapada en ella y que en lugar de seguir
construyendo nuevos s1gn1ﬁcados se dedlque a defender el terreno conquistado. Para
Rorty (1995) la hermenéutica es

el intento de dar cierto sentido a lo que est4 pasando en un momento en que todavia no
estamos seguros sobre ello como para hacer una descripcion y, por tanto, para comenzar su
explicacion epistemoldgica. [...] la hermenéutica es, a grandes rasgos, una descripcién de
nuestro estudio de lo poco conocido, y la epistemologia es, a grandes‘ rasgos, la deserip-
.cién de nuestro estudio de lo que nos resulta familiar (pp. 292’y 319).

Como se puede apreciar, Rorty, al igual que Heidegger, renuncian a toda aproxi-
macion de la hermenéutica con el discurso cientifico: epistemoldgico, ya que consi-
deran que el lenguaje cientifico estd contaminado por la cosificacién propia de las
ciencias naturales (con su modelo matematico) y que al convertir a la hermenéutica
en epistemologia correria el riesgo de perder su caricter propio: la apertura al dilo-
go en el caso de Rorty y la busqueda del sentido de la existencia por parte de Heidegger.
Justamente la hermenéutica abre la posibilidad a que 1a filosofia escape del encierro
en el que ha venido tratando de mantenerlo la epistemologia.

Si bien en el terreno netamente filosofico se justifica esa precaucion, cuando se
pretende relacionar la hermenéutica filoso6fica con la sistematizacion de la experien-
cia y con diversas posturas tedricas (cada una de estas parte de una epistemologia),
como es el caso de nuestra empresa, resulta muy interesante la propuesta de Kuhn de
apostarle a la ciencia revolucionaria, de buscar la interrelacion de la hermendutica
con la epistemologia. Esa opcién serd explorada en el momento critico de la interven-
cién comunitaria que falta por desarrollar, el punto ¢), Comprension vs. explicacion,
que se encuentra al terminar el apartado 4, Fundamentos filos6ficos de las orientacio-
nes téoricas. ‘

Sentido comunitario

(Cémo surgid el dominio de la epistemologia sobre la filosofia? De acuerdo con el
Diccionario de Filosofia Herder, “La epistemologia aparece como tema central de la
filosofia moderna a partir de 1637 con la publicacién de Descartes de su libro Dis-
curso del Método”. Descartes es considerado el padre de 1a filosofia moderna, quien
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desarrolla todo su pensamiento a partir de la duda. Parte del principio de que no
podemos confiar en las percepciones de nuestros sentidos porque muchas veces nos
engafian; ademads, al ser humano le sucede en algunas ocasiones que no sabe si lo que
le paso ocurri6 en un suefio o estando despierto. Dentro de esta desconfianza sobre la
informacioén que nos proporcionan los sentidos y la invasion de las fantasias de los
suefios, Descartes propone una certeza de la cual ni en suefios se puede dudar: las
verdades matemaéticas; no podemos dudar que 2 mas 2 son 4. Tomando como punto
de apoyo a las matematicas propone un método que aporte certeza al ser humano.
Rorty (1995) considera que a partir de Descartes la filosofia dejo de buscar la sabidu-
ria y se conformo con la certeza, y abri6 el camino para que los filésofos pretendieran
el rigor del matematico o del fisico en lugar de comprender al ser humano; “La filosofia
se ocupo de la ciencia, mas que de la vida, y su centro fue la epistemologia” (p. 64).

Gadamer (1991) menciona que antes de Descartes existia una sélida tradicion
humanista que daba sustento al estudio del ser humano. Y que a partir de Descartes*
la filosofia y las ciencias humanas se han extraviado de la tradicion que le es propia
y se han dejado dominar por un modelo ajeno y artificial: el método de las ciencias
naturales. Ante ello propone el concepto de “formacién” como més adecuado para
fundamentar a las ciencias humanas en lugar del modelo metddico de las matemati-
cas, y menciona que el concepto de formacién “designa en primer lugar el modo
especificamente humano de dar forma a las disposiciones y capacidades naturales del
hombre” (Gadamer, 1991, p. 39). Gadamer propone indagar los antecedentes del con-
cepto de formacion en la tradicién humanista e identificar el momento en que este
perdid su autonomia, lo que nos permitird rescatarlo para poder fundamentar las cien-
cias humanas (o del espiritu).

Gadamer identifica un momento crucial en este choque de la postura humanista y
la metoédica matematica: la oposicion a Descartes por parte de Vico, quien se inspira
en la pedagogia jesuitica, oposicion que

tiene su fundamento en viejas verdades; se remite por ello al sensus communis, al senti-
do comunitario, y al ideal humanistico de la eloquentia, momentos que aparecen ya en el
concepto clasico del sabio. El “hablar bien” ha sido siempre una férmula de dos caras y
no meramente un ideal retdrico. Significa también decir lo correcto, esto es, lo verdade-
ro, y no solo el arte de hablar o el arte de decir algo bien [...] sensus communis no
significa en este caso evidentemente sélo cierta capacidad general en todos los hombres,

40 La critica a Descartes es respecto a la utilizacién del modelo matemético, mas no a la filosofia de
éste en su totalidad, ya que es considerado el padre de la filosofia moderna, la cual no se puede entender
sin la invaluable aportacion cartesiana.
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sino al mismo tiempo el sentido que funda la comunidad. Lo que orienta la voluntad huma-
na no es, en opinién de Vico, la generalidad abstracta de la razén, sino la generalidad
concreta que representa la comunidad de un grupo, de un pueblo, de una nacién o del
género humano en su conjunto. La formacién detal sentido comun seria, pues, de impor-
tancia decisiva para la vida. [...] se-advierte en ello un motivo positivo, ético, que entra
~ también en la teoria estoico-romana del sensus communis. Acoger y dominar éticamente
una situacién concreta requiere subsumir lo dado bajo lo general, esto e, bajo el objetivo
"que se persigue: que se produzca lo correcto. Presupone por tanto una orientacion de la
voluntad, y esto quiere decir un ser ético. [...] el sensus communis es el sentido de lo justo
y del bien comtin que vive en todos los hombres, més atin, un sentido que se adquiere a
traves de la comunidad de vida y que es determinado por las ordenaciones y objetivos de
esta (pp. 49 a 52)

Para el estudio del ser humano se requiere incorporar el sentido comunitario. Lo
importante es cuidar el bienestar del grupo, decir lo correcto, la verdad, ser fiel a si
mismo y no sélo decir las cosas en forma adecuada siguiendo el manual de un méto-
do. La situacién actual de la ciencia al servicio de la tecnologia y esta al servicio de la
ganancia sin importar la devastacién del planeta y la explotacién de los desposeidos
nos hablan de una ciencia humana desconectada de 1a tradicion humanista, del senti-
do comunitario. Las ciencias humanas contaminadas por la metodologia de las cien-
cias naturales no tienen calidad moral para detener a la tecnologla desbocada porque
son sus complices.

(Qué sucedié con el valioso concepto de sensus communis que Vico opuso a Des~
cartes? ;Cuédl ha sido su trayectorla hasta llegar a la época técnica actual? Gadamer
(1991) continta con su pesqulsa y dice que aparentemente fue derrotada por la con-
tundente metodologia de las ciencias naturales, pero que ha sobrevivido en forma un
tanto disimulada a través del siguiente itinerario:

En el siglo XVIII casi no se aprecia la influencia del pensamiento de Vico, pero el
concepto de sensus communis es retomado por Shaftesbury y este lo transmite al
empirismo inglés a través de Hume y de él lo retoma Kant, quien, como veremos,
practicamente le da el “tiro de gracia”. Kant ubica el sensus communis, entendido
como sentido comin, en el juicio estético del gusto. “Por lo tanto el verdadero senti-
do comun es para Kant el gusto” (Gadamer, 1991, pp. 65-66), dequando al sensus
communis de su componente etico y moral,

hasta apartarlo del centro de la filosofia. Esto reviste una importancia que conviene no
subestimar, pues lo que se vio desplazado de este modo es justamente ¢l elemento en que
vivian los estudios filolégicos-histéricos y del que Gnicamente hubieran podido ganar su
plena autocomprension cuando quisieron fundamentarse metodolégicamente bajo el nom-
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bre de “ciencias del espiritu” junto a las ciencias naturales. Ahora, en virtud del plantea-
miento trascendental de Kant, quedd cerrado el camino que hubiera permitido reconocer a
la tradicion, de cuyo cultivo y estudio se ocupaban estas ciencias en su pretension especi-
fica de verdad (Gadamer, 1991, p. 73).

La razén por la cual tuvo fuertes repercusiones la marginacion que realizé Kant
del concepto de sensus communis es debido a que la filosofia de Kant es la piedra de
toque en la filosofia posterior, particularmente en la epistemologia propia del positi-
vismo logico y la filosofia analitica britanica. Después de Kant, quien si rescatd el
sensus communis fue Herder, quien lo incorpor6 dentro del concepto de formacion.*!
Pero “es Hegel el que con mas agudeza ha desarrollado lo que es la formacién”
(Gadamer, 1991, p. 40).

El concepto hegeliano de formacion

Lo que Hegel entiende por formacion es lo que denomina el “ascenso a la generali-
dad”: la capacidad del ser humano de tomar distancia de sus intereses inmediatos y la
apertura hacia otros puntos de vista mas generales que le permitan una comprension
profunda e imparcial de una situacién concreta; para llegar a este estadio se requiri6
toda una evolucion en la civilizacién, asi como una evolucidn en el desarrollo de la
conciencia del individuo. Para Hegel, el motor de este desarrollo es la necesidad de
reconocimiento del ser humano y ubica su arranque en los inicios de su historia; los
hombres en blisqueda de reconocimiento, poder, gloria y riqueza se lanzaban a la
guerra y si lograban la victoria era arriesgando su propia vida; junto con todos los
beneficios de su triunfo se hacian de prisioneros, sobre quienes ejercian un dominio
absoluto, estableciéndose asi la denominada “dialéctica del amo y el siervo”, tam-
bién conocida como “la dialéctica del amo y el esclavo™,*? que consistia en que el

41 Gadamer (1991) sefiala que el término alemén para formacién es Bildung, el cual se refiere “tanto
al proceso por el que se adquiere cultura, como esa cultura misma en cuanto patrimonio personal del
hombre culto” (p. 38) y que fue Herder quien acufi6 ¢l término en el sentido en que se conoce actual-
mente, y Humboldt el que establecio la diferencia entre cultura y formacién: “Pero cuando en nuestra
lengua decimos ‘formacién’ nos referimos a algo més elevado y més interior, al modo de percibir que
procede del conocimiento y del sentimiento de toda la vida espiritual y ética y se derrama armoniosa-
mente sobre la sensibilidad y el cardcter” (Humboldt, citado por Gadamer, 1991, p. 39).

42 D’Hondt (2002) sefiala que tradicionalmente se ha traducido del idioma alemén al francés (y del
francés al espafiol) como la dialéctica del amo y el esclavo, pero que la forma correcta es la dialéctica del
amo y el siervo.
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amo exigia el reconocimiento del siervo, pero al lograrlo no se sentia satisfecho,
porque el reconocimiento de alguien “inferior” no lo satisfacfa; necesitaba el recono-
cimiento de un igual y un igual era otro amo, quien no estaba dispuesto a hacerlo, ya
que andaba en la misma busqueda de reconocimiento. Al amo sélo le quedaban dos
alternativas: una, gozar de sus posesiones y riquezas, pero no lo satisfacia plenamen-
te porque lo que mas ansiaba era el reconocimiento; la otra posibilidad era la-lucha a
muerte por el reconocimiento de otro amo; si en esta lucha mataba al otro amo no
podia obtener el reconocimiento de un muerto; si el vencido lograba vivir se conver-
tia en siervo y se reiniciaba el circulo vicioso. El que si podia escapar de ese conflicto
era el siervo, debido a que mediante el trabajo (y una serie de mediaciones ligadas a
la evolucién histérica) podia favorecer la evolucion en su conciencia logrando el
reconocimiento de si mismo anhelado. Por razones de espacio y para los fines de este
escrito no nos detendremos en la evolucion histdrica ni en la compleja fenomenologia
hegeliana,*® sino que solamente se mencionar4 brevemente la evolucion de la con-
ciencia individual mediante la cual Hegel sostiene que se puede acceder a la forma-
cién. El contrapone a la “generalidad” requerida para la formacién, la particularidad:

El que se abandona a la particularidad es “inculto”; por ejemplo, el que cede a una ira ciega
sin consideracion ni medida. Hegel muestra que a quien asi acta lo que le falta en el fondo
es capacidad de abstraccion: no es capaz de apartar su atencién de sf mismo y dirigirla a
una generalidad desde la cual determinar su particularidad con consideracién y medida
(Gadamer, 1991, p. 41). ‘

La formacion como ascenso a la generalidad pasa por dos momentos: la forma-
cién practica y la formacién tedrica. En la formacion practica se requiere un sacrifi-
cio de la persona, hacer a un lado la satisfaccion de sus deseos inmediatos; 1a forma

~ de lograrlo es mediante el trabajo, debido a que el trabajo no consume a la cosa, sino

que la forma, la conciencia al formar la cosa se forma a si misma:

Formando al objeto, y en la medida en que actlla ignorandose y dando lugar a una genera-
lidad, la conciencia que trabaja se eleva por encima de 1a inmediatez de su estar ahi hacia
la generalidad; o como dice Hegel, formando a la cosa se forma a s{ misma. [...] en cuanto
que el hombre adquiere un “poder”, una habilidad, gana con ello un sentido de si mismo
(Gadamer, 1991, p. 41).

43 Hegel era apodado en su época el oscuro por lo complejo de su pensamiento (D’Hondt, 2002);
esa es la razén por la cual muchas personas ni intentan hacer el esfuerze por comprenderlo, aunque su
filosofia sea considerada como la més completa por autores como Gadamer y Ricoeur, entre otros.
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Mientras que el siervo esta sometido depende de un sentido ajeno a si mismo,
pero gracias al trabajo, siendo una conciencia que trabaja, “se encuentra a si misma
dentro de un sentido propio, y es completamente correcto afirmar que el trabajo for-
ma” (Gadamer, 1991, p. 42). Por otra parte, la formacion teérica es de particular
importancia porque complementa la formacion préctica en la tarea del ser humano de
salir de la estrechez del interés privado:

La formacion teérica lleva mas alla de lo que el hombre sabe y experimenta directamente,
Consiste en aprender a aceptar la validez de otras cosas también, y en encontrar puntos de
vista generales para aprender la cosa, “lo objetivo en su libertad”, sin interés ni provecho
propio. Precisamente por eso toda adquisicién de formacion pasa por la constitucién de
intereses tedricos (Gadamer, 1991, pp. 42-43).

Para lograr “el ascenso a la generalidad” se requiere de la formacion practica y
de la formacién teorica. “Reconocer en lo extrafio lo propio, y hacerlo familiar, es
el movimiento fundamental del espiritu, cuyo ser no es sino retorno a si mismo desde el
ser otro” (Gadamer, 1991, p. 43). Hegel menciona que en la formacion tedrica se da
una fase de enajenacion porque el sujeto se aleja de si mismo, se pierde en lo otro,
pero en una segunda fase se recupera a si mismo enriquecido por la comprension de
otras visiones del mundo. La realidad es que muchas personas, cuando estudian
diversas teorias, se quedan en la fase de enajenacion, se alejan de si mismos y
asumen una actitud dogmatica sobre lo supuestamente comprendido dejando de
pensar por ellos mismos, y son atrapados nuevamente en la dialéctica del amo y el
siervo; ellos son los amos y desprecian a los que no conocen 0 no comparten su
“verdad”. Fl lema de la fenomenologia de Husserl (jA las cosas mismas!) se referia
a que después de comprender la teoria debemos abandonarla y aproximarnos a los
fendmenos de la vida sin prejuicios para poder captarlos en forma mas fiel. Estos
sefialamientos de Husserl hacen referencia a lo que Hegel entiende por formacién
tedrica.

La dialéctica del amo y el siervo desarrollada por Hegel es claramente contempo-
ranea si actualizamos los términos por la dialéctica del patrén y el empleado, con la
salvedad de que en este caso el patron también trabaja al igual que el empleado, lo
que permite que en ambos se abra la posibilidad de la evolucién de su conciencia.

Tomando la dialéctica del patrén y el empleado en las primeras fases de la evolu-
cion de su conciencia, podemos decir que a un patrén no le satisface el reconocimien-
to del empleado porque éste no “tiene su nivel”, pero dificilmente obtendra
reconocimiento de otro patrén porque éste anda en la misma busqueda; de ahi la
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encarnizada lucha por el reconocimiento, poder y riqueza en el mundo empresarial y
social. Donde puede adquirir mayor dramatismo esta dialéctica es entre la “sefiora” y
la “sirvienta”, debido a que la relacion entre ellas no esta mediada por las reglas
propias de las instituciones laborales, de tal manera que su relacion adquiere un fuer-
te tono emocional. Pero si cambiamos los términos de patrén y empleado por lo que
se puede llamar un “nivel mayor de lo que sea” (jerarquia, dinero, capacidad, atracti-
vo, etc.) en relacion con alguien que tiene un “nivel menor de lo que sea”, podemos
apreciar la misma dindmica: en el 4mbito laboral, entre el que tiene un puesto de
mayor rango en relacion con el que tiene menos rango generalmente se dan situa-
ciones de abuso de poder; asimismo, en las comunidades marginadas “hay nive-
les”. En ese ambito es impresionante apreciar las actitudes despdticas de algunos
miembros de esas comunidades con sus vecinos si éstos son considerados “inferio-

s”. También se observa esa dinamica en el calificativo despectivo de “naco”: el
que es diferente y generalmente es considerado de un nivel inferior (cultura, dine-
0, etc.); paradéjicamente, el que ve como naco a alguien es visto como naco por
otro que se considera superior y lo mismo sucede con este ultimo, y asi sucesiva-
mente. Hegel propone el concepto de formacion para lograr la resolucién de la dialé-
ctica del amo y el siervo.

Si, como dice Gadamer, el concepto de formacion es el mas adecuado para funda-
mentar las ciencias del espiritu, y si la “formacién quiere decir que no se trata de
cuestiones de procedimiento o de comportamiento, sino del ser en cuanto devenido”
(Gadamer, 1991, p. 46), se nos presenta una gran dificultad: si queremos comprender
los fendmenos especificamente humanos no se trata de seguir un manual de procedi-
mientos como lo hace la metodologia positivista, sino de recorrer el largo, penoso y
fructifero camino de la formacion: el poder ser si mismo.

Como se menciond en el punto d), Reconocimiento vs. poder, del apartado 1,
Momentos criticos de la intervencion comunitaria, si podemos reconocer que la lu-
cha por el poder y el reconocimiento forma parte de la existencia, y que se requiere
de un gran esfuerzo para lograr sustraernos de ella, podremos aproximarnos a la
sintesis del reconocimiento y el poder: el poder ser, la formacién se nos presenta
como el “camino real” para poder ser. Por su parte, Heidegger ofrece un andlisis
existenciario (fenomenoldgico-hermenéutico) de la posibilidad de poder ser si mis-
mo en el punto ¢ del apartado 5, Contribuciones a los fundamentos tedricos y filosé-
ficos de los programas. Para finalizar, en las conclusiones de este escrito se vera que
el concepto de formacion ofrece respuestas interesantes a los cinco momentos criti-
cos de la intervencion comunitaria mencionados en el primer apartado.
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4. Fundamentos filosoficos de las orientaciones tedricas

Con la finalidad de explicitar los fundamentos implicitos de las orientaciones teori-
cas que el cDC ha venido aplicando a lo largo de su existencia, el anélisis se centrard
en ¢l Enfoque Centrado en la Persona por tres razones: en primer lugar, porque es la
orientacion tedrico-practica que mas influencia ha tenido en nuestro trabajo; segun-
do, porque Carl Rogers, su creador, incorpora a lo largo de la evolucion de su pensa-
miento las tres respuestas a la tradicion filosofica occidental que sefiala Rorty. Las
respuestas husserliana y positivistas las incorpora en forma explicita, la heideggeriana
y pragmatista implicitamente, como se mostrara mas adelante; en tercer lugar, toma
elementos de diversas corrientes psicoldgicas, de tal manera que practicamente todas
las orientaciones tedricas y filoséficas que ha seguido el cDC de alguna manera estan
relacionadas con el “camino del pensar” de Rogers. Lafarga refuerza esa linea de
pensamiento cuando declara: “Desde mi punto de vista, Rogers proporcioné a la
psicologia un paradigma cientifico globalizador, en el que estan incluidas todas las
corrientes tedricas” (Lafarga, 1994, p. 61).

Para conocer la evolucion teérico-practica de Rogers tomaré como referencia,
principalmente, el exhaustivo e imparcial analisis que realiza J. Gondra en su libro
La psicoterapia de Carl Rogers (1981). Resulta muy interesante revisar la evolucion
que se dio en ¢l pensamiento de Rogers, ya que a lo largo de su vida fue fiel a sus
intuiciones y s6lo se aproximo a diversas teorias psicoldgicas y corrientes filoséficas
para tomar elementos que le ayudaran a explicar lo que ¢l estaba descubriendo a partir
de su préctica clinica. Como €l mismo lo sefiala: “Aunque en Kierkegaard hay muchas
cosas con las cuales no simpatizo en absoluto, hay a veces penetraciones y conviccio-
nes profundas que expresan maravillosamente pensamientos que he tenido, pero que
no he sido nunca capaz de formular” (Rogers, citado en Gondra,1981, pp. 199-200).

Cuando Rogers inici6 su préctica profesional estaba insatisfecho con la orientacién
clinica de su época, que ponia un fuerte énfasis tanto en el diagndstico psicopatoldgico
de los pacientes como en la interpretacion psicoanalitica en la cual se daba por senta-
do que el “saber” estaba del lado del psicoterapeuta y no se tomaba en cuenta el
potencial curativo que existe en el paciente. En 1942 Rogers inicia el desarrollo de
una psicoterapia que denominé “no directiva” bajo tres influencias principales: la
Terapia de Relacion del psicoanalista Otto Rank, el Pragmatismo humanista de John
Dewey (Gondra, 1981, p. 21) y el positivismo 1dgico caracteristico del Teachers
College, donde se formé profesionalmente.

No se hara una exposicion exhaustiva de las ideas de Rogers; s6lo se tomaran las
referentes a los fundamentos filoséficos. Para fines de explicacion se dividira la evo-
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lucién del pensamiento de Rogers en seis etapas,** aunque algunas de estas conflu-
yen en forma simultanea.

a) Rankiana

b) Positivismo 16gico

c¢) Fenomenolodgica

d) Organismica

e) Existencial

) Filosofia de la ciencia

Maés adelante se podré apreciar cdmo el pensamiento de Rogers procede de un
modo dialéctico: el paso de una etapa a otra no descalifica la anterior etapa, sino que
la integra de forma sintética. Asimismo, a lo largo de las seis etapas mantiene sus
intereses cientificos con modificaciones cualitativas que permiten una mejor adecua-
cion del método a las peculiaridades de su objeto de estudio: los procesos interper-
sonales e intrapsiquicos. : :

) Etapa rankiana

Otto Rank fue discipulo de Freud; después de afios de relacién se produjo una ruptura
entre ellos, principalmente porque Freud no acepto, entre otras ideas, la importancia
que tiene la voluntad, en particular la voluntad de salud del paciente. Para Rank, “la
voluntad del paciente no debe romperse sino reforzarse” (Rank, citado en Quitmann,
1985, p. 149). Por otra parte, Rank da prioridad a la comprension y toma de concien-
cia vivencial sobre la comprension intelectual; veia el “volverse consciente como un
proceso que se desarrolla en el mismo individuo, que se produce a través de la
verbalizacién” (Rank, citado en Quitmann, 1985, p. 34). Posteriormente veremos la
importancia que asigna Rogers a la verbalizacion de la experiencia interna como
clave del proceso de construccién de si mismo. Rogers declara: “Entre 1937 y 1941
llegué a contagiarme de las ideas rankianas y comencé a reconocer la posibilidad de
que el individuo fuese autodirectivo [...] Realmente quedé fascinado por las ideas de
Rank [...] creo que el énfasis en responder a los sentimientos del cliente naci6 de esa
corriente de pensamiento” (Rogers, citado en Gondra, 1981, p. 26).

44 No se incluye el pragmatismo humanista de Dewey debido a que Rogers no lo tematiza, aunque
sf se encuentra implicito en su pensamiento: al insisir en su confianza en el ser humano y en la creacion
de un ambiente propicio para su desarrollo.
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Algo que caracteriza a Rogers es su independencia de pensamiento; veremos como
al pasar de una influencia de pensamiento a otra mantendrd ciertas ideas, aunque
vayan contra los representantes o “vacas sagradas” de la postura que adopte. La tera-
pia de relacioén subestima la importancia del insight, debido a que se le daba una
connotaciéon meramente intelectual. Rogers recupera el concepto de insight en el
sentido en que Rank toma el “volverse consciente”, es decir, no intelectual sino
vivencial. Rogers declara: “el insight auténtico incluye la eleccién positiva de metas
mas satisfactorias [...] el insight debe ser adquirido y conseguido por ¢l cliente, y no
lo puede recibir mediante medios educativos o un tipo de enfoque directivo” (Rogers,
citado en Gondra, 1981, p. 50). Esta postura de hacer conscientes los afectos e ideas
subyacentes a la vivencia, a través de un “trabajo” personal y no “otorgado”, median-
te la interpretacion por parte del terapeuta, la mantiene a lo largo del tiempo. Y como
se vera en el apartado 5, Contribuciones a los fundamentos tedricos y filoséficos de
los programas, es uno de los ingredientes indispensables para un proceso de creci-
miento personal.

b) Etapa del positivismo logico

La terapia de relacion pone énfasis en que esta es un arte basado en las actitudes del
psicoterapeuta. Rogers, formado en una rigurosa tradicién del positivismo 16gico,
difiere de esa vision y desde un principio busca dar una fundamentacion cientifica a
su trabajo. Para ello desarrolla la terapia no directiva, en la cual combina la confianza
en el potencial del individuo y la busqueda de una psicoterapia cientifica, poniendo
énfasis en el desarrollo de técnicas. Rogers declara: “Se ha demostrado mas alla de
toda cuestion que la psicoterapia puede ser una ciencia aplicada con arte, mas que un
arte con pretensiones de ciencia” (Rogers, citado en Gondra, 1981, p. 65). Lo que en
esta etapa entiende por cientifico es la verificacion empirica de sus hipdtesis, auxilia-
do por metodologias estadisticas. Mantiene esta postura a lo largo de su practica
profesional y no es hasta la ultima etapa, cuando se dedica a la filosofia de la ciencia,
que cuestiona radicalmente esa aproximacion.

c¢) Etapa fenomenologica

En las etapas anteriores, Rogers veia el insight verbal como centro del proceso tera-
péutico; a partir de su etapa fenomenologica funda el proceso en el “concepto de si
mismo”. Su definicidn es la siguiente: “La estructura del si mismo es una configura-
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cién organizada de las percepciones del si mismo que son admisibles a la conciencia”
(Rogers, citado en Gondra, 1981, p. 124). La definicién del concepto de si mismo se
mantiene a lo largo de las fases de su pensamiento. La relacién empatica de esta etapa
es impersonal; el terapeuta procura no involucrarse con el paciente, aporta compren-
sién y aceptacién esperando que el cliente aporte lo demas, el terapeuta aun esta
ligado a su rol técnico.

Una dificultad del abordaje fenomenologlco es que por definicion sélo aborda el
aspecto consciente del cliente y no tiene acceso a los elementos inconscientes. Rogers
no estaba de acuerdo con Freud en que el inconsciente fuera una instancia diferencia-
da del consciente, ni que tuviera una dinimica propia; no acepta tampoco su irracio-
nalidad ni su caracter alégico'y atemporal, Para Rogers el inconsciente era equivalente
(en el lenguaje freudiano) al preconsciente, es decir, estaba regldo por las leyes de la
conciencia excepto porque no estd “11um1nado por la luz de la simbolizacién” (Gondra,

- 1981, p. 134). La simbolizacién® es el proceso de hacer conscientes contenidos la-
tentes. Rogers no abandonaria esta profunda intuicién a lo largo de su vida.

Su postura fenomenoldgica lo coloca.en una situacién de tensién con los compro-
isos tedricos que mantenia con el positivismo 16gico;* para decirlo en forma breve,
el positivismo 16gico es una ciencia de la medicién y la verificacion de los datos
observables, “lo que vemos con los ojos”, mientras que la fenomenologfa es una |
disciplina de Ia descripcién de los procesos intrapsiquicos concientes, no observa-
bles ni medibles ni verificables, es decir, son dos lenguajes diferentes. A pesar de
dicha tension, Ro gers aln se mantiene fiel a los procedimientos positivistas y formu—
la sus observaciones en forma de hipotesis, buscando su conﬁrmacmn empirica.

d) Etapa organismica

La etapa organismica confluye con la fenomenold gica; aqui las separamos para fines
de claridad. El término organismo se refiere a la totalidad del individuo, tanto al
aspecto fisico como al psiquico. Declara Rogers: “El organismo tiene una tendencia
basica y un impulso a mantener y desarrollar el organismo experienciante” (Rogers,

45 Para el maestro Alberto Segrera Miranda, la simbolizacién en Rogers “es una comprension empética
holista, donde se integran los aspectos afectivos y cognitivos” (comunicacién personal, noviembre de
2004). _

46 Como se puede apreciar en el apartado 3, Mapa filosofico, Husserl, creador de la fenomenologfa,
rechazaba los principios positivistas debido a que no tomaba en cuenta el “auténtico humanismo™.
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citado por Gondra, 1981, p. 139), es decir, la tendencia a la “autoactualizacion”. Aqui
aparece la hipotesis fundamental de su terapia: la confianza en que el individuo cuen-
ta con una fuerza comprometida con su desarrollo. Rogers se baso principalmente
para sus formulaciones en Goldstein, a través de los tedricos Snyggs y Combs (Gondra,
1981, p. 137). Me parece particularmente importante la influencia de Goldstein debi-
do a que este estaba fuertemente influenciado por el pensamiento de Heidegger. De
acuerdo con Quitmann (1989) el énfasis que asigna Goldstein al “elegir” y “decidir”,
asi como al “ser en el mundo” y al “ser en el tiempo” son claramente heideggerianos
(p. 82). Considero que el paso de Rogers de la etapa fenomenoldgica a la siguiente, la
existencial, fue facilitada por las ideas que tomd de Goldstein, las cuales ya trajan el
“germen” existencial (mas precisamente existenciario)*’ de Heidegger.

e) Etapa existencial

La dificultad de medir el concepto de la experiencia sera uno de los factores que
impulsardn a Rogers a la etapa existencial. Por su interés en la verificacion empirica
de sus hipdtesis se enfrenta con un problema para dar cuenta de la congruencia entre
la experiencia organismica y el “si mismo”: cémo podia verificar esa congruencia si la
experiencia organismica era inaccesible a la conciencia. La fenomenologia que se
ocupa sélo de los procesos conscientes no podia dar cuenta de los elementos incons-
cientes de la experiencia organismica. Ni la fenomenologia ni el positivismo 16gico
le eran de utilidad para aproximarse a los fendémenos no conscientes. Ante esta difi-
cultad, Rogers se plantea la siguiente reflexion:

En nuestro grupo existe el sentimiento extendido de que el positivismo légico, en el cual
fuimos formados profesionalmente, no es necesariamente la tltima palabra filoséfica en
un area en la cual desempefia una parte tan vital y central el fenémeno de la subjetividad.
(Hemos desarrollado el modo 6ptimo de aproximacion a la verdad en esta area? ;Existe
alguna opinidn, a ser posible nacida de la orientacidn existencialista, que pueda preservar
los valores del positivismo l6gico y los avances cientificos a los que éste ha dado lugar, v,
sin embargo, conceda m4s sitio a la persona subjetiva existente, 1a cual estd en el nticleo y
en la base de nuestro sistema cientifico? (Rogers, citado en Gondra, 1981, p. 270).

47 El movimiento existencial iniciado por Kierkegaard, continuado por Jaspers y Sartre, entre otros,
habia realizado un estudio existencial, mas no existenciario. Por existencial se entiende el andlisis de la
existencia tal y como ésta se presenta en el vivir cotidiano, mientras que el abordaje existenciario plantedo
por Heidegger da cuenta de las estructuras constitutivas de la existencia.
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Gendlin, un discipulo de Rogers con formacién filoséfica, ofrece respuestas a
estos cuestionamientos al elaborar una teoria existencial que integra al positivismo
légico con el existencialismo. El concepto clave de su teoria es el experiencing o
flujo de experiencia de naturaleza existencial, el cual pertenece a un orden distinto de
la 1égica, es preldgico, previo a la logica, por tanto fuente de significados. Gendlin
propone solucionar el problema de la medicién de la congruencia afirmando que no
s trata de equiparar los contenidos del organismo con los contenidos de la concien-
cia, sino que, por medio de lo que denominé “referencia dlrecta se tiene la capaci-
dad de experienciarse a si mismo en forma real e inmediata, lo que equivale a la
congruencia y a lo que Rogers posteriormente denominé autenticidad.

Gendlin considera que el positivismo 16gico sostiene que el significado se en-
cuentra en la 16gica y que los sentimientos son cadticos, por tanto, hay que evitarlos,
mientras que el existencialismo asume que el significado se encuentra en el flujo de
experiencia (que incluye componentes emocionales) y que la légica tiende a
distorsionarlo. Gendlin no estd de acuerdo con esas posturas; para €l, el significado
se da por la interaccién del experiencing con los procesos 16gicos. Para. Gendlin lo
fundamental es la vivencia plena del experiencing, sin bloqueos; da méas importancia
a lavivencia que a susimbolizacién consciente. Rogers sostiene la importancia de la
toma de conciencia de los contenidos latentes y que la exphc1tac1on de los mismos es
lo que permite “llevar hacia delante” el experiencing y el proceso de crecimiento.
Esta profunda intuicién de Rogers es uno de los elementos principales que mantiene

vigente su pensamiento dentro de la psicoterapia (asi como de la filosofia) actual de
vanguardia. Sobre este punto Rogers declara:

El experiencing se refiere al sentimiento fluido de fener experiencias, a esa corriente parcial-

mente informe de sentimientos que tenemos en todo momento. Es preconceptual, contiene

significados implicitos; es algo basicamente previoala simbolizacion o conceptualizacion.

[...]1El significado se forma de la interaccidn entre el experiencing y los s1mbolos (Rogers
. citado en Gondra, 1981, p. 275).

Me parece muy importante esta idea: ;qué son los simbolos que en interaccion
con el experiencing forman significados? Son fundamentalmente procesos cognitivos,
que permiten dar significado a los procesos latentes emocionales y se articulan gra-
cias al lenguaje. Gran parte de las filosofias actuales giran alrededor del lenguaje;
antes se crefa que el lenguaje era s6lo un instrumento de comunicacién, pero diversos
pensadores han caido en cuenta que el lenguaje nos constituye. Heidegger decia “el
lenguaje es la casa del ser”; a través del lenguaje podemos tener acceso al ser. No
sélo utilizamos el lenguaje sino que el lenguaje nos “habla”. Este aspecto sera abor-
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dado en el apartado 5, Contribuciones a los fundamentos tedricos y filoséficos de los
programas.

f) Etapa filosofia de la ciencia

Al asumir Rogers el existencialismo, la ciencia se convierte en tema dominante de
sus escritos. Trata de desarrollar una ciencia que aborde la subjetividad humana. En
todas las etapas anteriores, Rogers se mantuvo fiel a su formacion del positivismo
16gico, pero en ésta acepta sus limitaciones; en los tiltimos afios de su vida se conven-
ci6 de que esa aproximacion no era la adecuada para conocer el mundo interno de las
personas. Se dedicé al estudio de la filosofia de la ciencia con el objeto de buscar los
fundamentos adecuados para elaborar una metodologia cientifica que respondiera a
la complejidad y sutileza de los procesos intrapsiquicos.

Al referirse a la aproximacién que pretende construir, dice: “Creo que nuestros
intentos empiricos en el campo psicolégico son realmente tan primitivos que estan
condenados a la inutilidad [...] y quiz4 serian mds preferibles las intuiciones profun-
das procedentes de la inmersion en los fendmenos” (Rogers, citado en Gondra, 1981,
p. 292). Rogers abandona la investigacion y se dedica a la reflexion sobre 1a filosofia
de la ciencia, poniendo énfasis en los aspectos creativos e intuitivos y dandole mucho
menos importancia a la verificacion de los datos. En sus reflexiones intenta ir a la
raiz del problema al tratar de modificar la ciencia misma y buscar la conformacioén de
una ciencia de la persona. Sus reflexiones se mueven sobre la siguiente orientacion:

Todo conocimiento, incluido el cientifico, es una vasta pirdmide invertida que descansa
sobre su pequefia base personal y subjetiva. [...] toda ciencia se basa en un reconocimiento
ordinariamente preldgico, intuitivo, que abarca todas las capacidades del organismo de
una configuracién profundamente sentida, de una realidad oculta. Esta configuracién o
pauta parece dar significado a fenémenos desconectados. [...] Asimismo sera tanto mas
adecuada cuanto mas se fundamente en todas las vias sensoriales, en las direcciones in-
conscientes y en las intuiciones cognitivas. Considero que este sentimiento de la configu-
racion quiza es el niicleo de toda ciencia verdadera (Rogers, citado en Gondra, 1981, pp.
331y 334).

En esta reflexion sobre la ciencia (epistemoldgica), Rogers se orienta a una postu-
ra claramente hermenéutica. Mientras que la epistemologia parte de la certeza de sus
aseveraciones a las que presenta como “hechos” inamovibles, la hemenéutica es la
busqueda del sentido ante situaciones desconcertantes.
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Aqui concluye el apartado 4, Fundamentos filosoficos de las orientaciones tedri-
cas. Como se mencioné al principio de este escrito, el Gltimo momento critico de la
intervencion comunitaria, el conflicto ¢) Comprensién vs. explicacién, se va a pre-
sentar en este lugar debido a que, para su adecuada comprension, se requ1r1o haber
leido los apartados anteriores.

e) Comprension vs. explicacion

Una aspiracién que hemos mantenido a lo largo del tiempo en el cDC es poder cono-
cer a profundidad la peculiaridad de las personas y comunidades con las que trabaja-
mos. Nos hemos dado cuenta de que los instrumentos tradicionales de investigacién
disponibles, como las aproximaciones basadas en el positivismo l6gico (empiricas,
experimentales y estadisticas), son muy adecuadas para conocer las semejanzas y-
diferencias entre diversos grupos de personas, pero no arrojan informacién sobre la
particularidad de cada una de ellas, sobre su-“mundo interno”, aspecto que nos inte-
resa especialmente. Las conclusiones a las que llegé Rogers despues detoda una vida
de tratar de dar cuenta de los procesos internos mediante el positivismo logico confir-
man nuesira postura. Este problema fue abordado en 1900 por Dilthey; quien opuso
el concepto de explicacion propio de las ciencias de la naturaleza al de comprensién
adecuado a las ciencias humanas. La explicacién se basa en el analisis y la division,
busca las causas de los fendmenos. La comprensién, mediante la penetracién de la
intimidad del fenémeno, capta sus relaciones internas y profundas. Sobre esta linea
de pensamiento Rogers en 1951 declara que la tarea de la psicologia no deberia enfo-
carse tanto en la prediccion y control de la conducta sino en la comprension de la
subjetividad (Gondra, 1981, p. 128).

La técnica bésica sugerida por Dilthey para abordar las ciencias humanas es el
circulo hermenéutico, que es un “movimiento del pensamiento que va del todo a las
partes y de las partes al todo”, de modo que en cada movimiento aumenta el nivel de
comprensién: las partes reciben significado del todo y el todo adquiere sentido de las
partes. De acuerdo con Martinez (1996):

Kockelmans (1975) considera que la hermendutica moderna no es.un proceso especial
sino un métode interpretativo que sigue el curso natural del modo humano de compren-
der, el proceso en que las personas normales buscan el sentido de los fenémenos del
mundo que las rodea [...] y considera que el circulo hermenéutico es esencialmente un
modo muy general de desarrollo de todo conocimiento humano (Martinez, 1996, pp.
136, 137, 138). ‘
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En la investigacion tradicional (positivismo 16gico) siempre se ha utilizado la
hermenéutica en un capitulo final, generalmente titulado “interpretacion de los re-
sultados” o “discusion de los resultados” en donde el investigador se pregunta qué
significan en realidad esos resultados. En la investigacién hermenéutica no se parte
de un método definido sino que se va construyendo dependiendo de las caracteristi-
cas del fenomeno por investigar, de tal manera que la hermenéutica atraviesa todas
las fases del proceso de investigacion. En lugar de anteponer un método rigido ante el
cual “acomodar” los datos de la investigacion, como si fuese un “lecho de Procusto”,*
igual que los procedimientos de investigacion basados en el positivismo 1dgico, la
hermenéutica, mediante una serie de principios rigurosos, apela al “movimiento”
natural del pensamiento, al procedimiento espontdneo que permite al ser humano la
comprension e interpretacion de los hechos y las situaciones que se le presentan en su
ser en el mundo.

Ricoeur (20035) a diferencia de Dilthey, considera que la comprension y la expli-
cacién no se contraponen, sino que son “dos diferentes etapas de un nico arco
hermenéutico” (p. 99). La explicacién opera de modo analitico, descompone el feno-
meno en sus partes y establece la relacién que tienen entre si, mientras que la com-
prension opera de modo sintético: capta como una totalidad los diferentes elementos
que componen el fendmeno. Sostiene que entre la explicacion y la comprension se
establece una dialéctica formada por dos etapas. La primera consiste en un paso de la
comprension a la explicacion, en la cual la comprensién es de tipo intuitivo, no es
muy clara y al tratar de explicarla se notara que faltan elementos para poder transmi-
tir la idea en forma completa. La segunda etapa es un paso de la explicacion a la
comprension, esta comprension serd mas compleja debido a que estd apoyada por
procedimientos explicativos. “Entonces, la explicacién aparecerd como la mediacion
entre dos estadios de la comprension” (Ricoeur, 20035, p. 86). Me parece muy inte-
resante la forma en que presenta Ricoeur el proceso de comprension hermenéutico,
en donde primero comprendemos en forma tentativa, luego, en el momento en que
tratamos de explicar nuestra comprension, caemos en cuenta de que nuestra capta-
cion es insuficiente. Al hacer el recorrido analitico de la explicacion, vamos juntando

48 Schwanitz (2005) menciona que en la antigiiedad griega, cuando se implant6 la democracia en
Atenas, se encarg6 a Procusto, quien era miembro de la Academia, que investigara la desigualdad entre
los atenienses: “Procusto puso manos a la obra y construy6 como instrumento de medida su famoso
lecho. Tras adaptar a todos los sujetos de investigacién a este lecho estirando o cortando sus cuerpos,
elevo ala Academia de las Ciencias de Atenas el siguiente comunicado: todos los atenienses son igual de
grandes” (Schwanitz, 2005, p. 477). De la misma manera opera el positivismo ldgico: los datos de
investigacion que no se adecuan al método, son “cortados” o ignorados.
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las “piezas del rompecabezas” y cuando lo completamos, pasamos a otro nivel de
comprension totalizador; comprendemos y podemos separar en sus partes todos los
elementos que componen dicha comprension, “podemos desarmar el rompecabezas y
volverlo a armar”; si puedes explicarme lo que dzces que comprendiste, entonces
realmente lo comprendzste

Como se puede aprecmr el proceso hermenéutico requiere de rigor en el proceso
de pensamiento para lograr que la comprension cobre consistencia, rigor que no ne-
cesita recurrir a procedimientos rigidos, como lo hace el positivismo l6gico y que en
muchos casos “ahoga” los procesos creativos. ’ ‘
~ Alo largo del escrito se han venido manejando dos conceptos centrales: por una

parte, la hermenéutica, y por la otra, la formacion; la definicion que ofrece Ey sobre

la conciencia (1976) nos ayuda (sin él pretenderlo) a entender la intima relacién que
guardan esos dos conceptos: “Ser consciente es vivir la particularidad de su propia
experiencia, transponiéndola en la universalidad de su saber” (Ey, 1976, p. 11). En
esta definicién podemos apreciar el circulo hermenéutico; “cuando nosotros tratamos
de comprender algo, relacionamos la particularidad de esa experiencia con.todo lo
que sabemos y hemos vivido, y como resultado de ese proceso damos una interpreta-
ci6n al fenémeno concreto que estamos tratando de comprender. Hay una gran dife-
rencia entre la interpretacién que ofrece una persona poco cultivada, que casi no ha
leido (formacion tedrica) y que casi no ha trabajado, ni ha desarrollado sus capacida-
des (formaci6n préctica), de la interpretacion de alguien que si se ha dedicado a su
proceso de formacién. Este ultimo tiene que ver con un abordaje tedrico, préctico,
afectivo y ético mediante el cual lo que importa no es la verificacién de los datos sino
la honestidad en la apertura al didlogo consigo mismo y con los demds, que permita :
desarrollar consenso con los interlocutores y construir la objetividad de sentido.*

Para finalizar relacionaremos hermenéutica, formacion y eplstemologm con el
esfuerzo de hacer ciencia.

La comprension corresponde a la hermeneutlca ala penetracmn enla intimidad
del fenémeno, mientras que la explicacién esta vinculada con la epistemologia, con

49 Como se mencioné en el apartado 3, Mapa filos6fico, lo objetivo vs. subjetivo no tiene que ver
con que el fenémeno se encuentre “ahi afuera” y que sea observable, medible y verificable, sino con que
un grupo de personas calificadas coincida en que determinada aseveracion es razonable, ya que explica
de mejor manera una cuestion, lo que lo eleva al rango de “objetivo”. Es pertinente mencionar que la
objetividad siempre estd amenazada por una nueva aseveracién con un mayor grado explicativo que
contradiga a la anteriory que logre generar consenso en ese u otro grupo de investigadores. Esta idea ha
sido subrayada por el maestro Alberto Segrera Tapia (comunicacion personal, enero de 2005).
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el anélisis de las partes que lo componen, asi como de las causas que lo producen.
En el apartado 3, Mapa filoso6fico, vimos que tanto Heidegger como Rorty se oponen
a que se dé una integracion de la hermenéutica con la ciencia (epistemologia), porque
desconfian de que esta ultima, con su creencia de poseer la “verdad”, favorezca que
se cierren los ojos a los nuevos significados que contradigan su “dogma de fe”’. Con-
sidero que si bien en ¢l terreno netamente filosofico se justifica esa precaucion, cuan-
do se pretende relacionar la hermenéutica filosofica con la sistematizacion de la
experiencia y con diversas posturas tedricas (cada una de estas parte de una episte-
mologia), como es el caso de nuestra empresa, resulta muy atractiva la propuesta de
Ricoeur de integrar procesos comprensivos y explicativos, lo que pone las bases para
la construccion de una epistemologia hermenéutica:*® una ciencia del sentido y la
comprension.

5. Contribuciones a los fundamentos tedricos
y filosoficos de los programas

La reflexion filosofica es incesante, es un permanente didlogo entre diversos pensa-
dores. ;Qué discusiones se han generado en relacién con los fundamentos de las
teorias utilizadas en el cDC? ;Nos pueden servir estas discusiones para mejorar el
trabajo que se esta realizando?

Como se mencion6 anteriormente, el Enfoque Centrado en la Persona de Rogers
es la teorfa que principalmente ha seguido el cbc. Comparto con Lafarga (1994) su
postura cuando declara: “Para mi la aportacioén genial de Rogers fue precisamente no
haber creado otro sistema ni otro dogma, sino haber contribuido a que cada indivi-
duo, cada grupo, cada escuela, descubriera, no como la verdad estética sino como
hipétesis en el proceso de su aplicacion y evaluacion, lo que le es genuinamente
propio, individual y diferente” (Lafarga, 1994, p. 61).

Rogers siempre se resistio a la formacion de una corriente psicologica rogeriana
porque consideraba que eso podia inhibir las facultades creativas de sus seguidores.
Siguiendo ese espiritu, se tomardn como referencia algunas de sus ideas centrales
con la finalidad de establecer un didlogo con otras aportaciones:

30 Las aportaciones de Kuhn sobre la relacién entre ciencia normal y ciencia revolucionaria desarro-
llada en el punto epistemologia vs. hermenéutica del apartado 3, Mapa filos6fico, nos ofrecen lineas de
estudio muy interesantes que pueden ayudarnos a entender como podria construirse una epistemologia
hermenéutica.
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a) La critica al psicoanalisis norteamericano

b) La limitacion de la fenomenologia

¢) La importancia de la autenticidad y la sunbohzacmn
d) La tendencia autoactualizante

a) La critica al psicoandlisis norteamericano

Cuando se habla de psicoanalisis generalmente se piensa que sélo existe un psicoa-
nélisis, pero en realidad existen muchos tedricos con esa orientacion que difieren en
diversos grados del psicoanalisis original propuesto por Freud. Actualmente se po-
dria clasificar el psicoanélisis en tres grandes corrientes, aunque cada una de ellas
tenga diversas ramificaciones. Una es el psicoanalisis norteamericano, que se deno-
mina “psicologia del yo”, representado principalmente por Hartmann; otra, el psicoa-
nalisis kleiniano britdnico; y finalmente el psicoanalisis lacaniano francés (Bleichmar
y Leiberman, 1989, p. 37). La psicologia del yo se centré en las funciones yoicas
desarrolladas por Freud en EI yo y el ello (1923); Klein puso énfasis en los objetos
internalizados abordados por Freud en Duelo y melancolia (1917); Lacan, por su
parte, destacé la funcion de la palabra, analizada por Freud en La interpretacion de
los suefios (1900) (Bleichmar y Leiberman, 1989, p. 35). Para fines de orientacion, se
presentardn en forma somera algunas de sus caracteristicas. La psicologia del yo del
psicoanalisis norteamericano trato de integrar el psicoanalisis a la psicologia norte-
americana influenciada por el positivismo 16gico (Bleichmar y Leiberman, 1989, p.
72). Esta orientacion pone énfasis en el aspecto adaptativo de la persona, en la cual se
evita el conflicto y se busca la armonfa del sujeto consigo mismo y con los demas,

eludiendo generalmente los aspectos més arcaicos, asi como las tendencias ¢ inclina-
ciones peculiares de la persona, en aras de la adaptacién. El psicoanalisis britanico,
basado en la postura de Klein, aborda los aspectos mas primitivos del ser humano;
mediante el anlisis de los aspectos envidiosos y destructivos de la persona se preten-
de modificar las fantasias inconscientes orientandolas a vinculos amorosos y de gra-
titud. La fantasia inconsciente consiste en una especie de suefio diurno, es decir, de la
misma manera que cuando dormimos sofiamos, cuando estamos despiertos genera-
mos fantasias de las que no nos percatamos, pero-€l guién de dichas fantasias modela
la forma en que percibimos y nos vinculamos con ¢l mundo humano y material. De
acuerdo con esta postura, si se modifica la fantasia inconsciente se modifica la es-
tructura psiquica, y por tanto la personalidad en su totalidad. Una limitacién de esta
orientacién es que estd basada en una interpretacién activa y constante del analista,
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en la que el analizando puede “aprender a hablar” con el lenguaje interpretativo del
analista sin que se produzcan cambios significativos en la fantasia inconsciente. Por
ultimo, el psicoandlisis francés estd basado en el pensamiento de Lacan, quien inte-
gr6 al psicoanalisis dentro de la tradicion filoséfica continental, particularmente al
pensamiento hegeliano. Esta orientacion tiene la ventaja de desarrollarse a partir del
conocimiento y critica de la psicologia del yo norteamericana y del psicoanalisis
kleiniano. Un aspecto que me parece particularmente importante es el concepto de
“Sujeto Supuesto Saber” (sss) el cual consiste en que el analizando generalmente
piensa que el que sabe a profundidad cudl es su problema y cémo resolverlo es el
analista. La tarea del analista lacaniano es no asumir la posicion en la que lo quiere
situar el analizando, sino que, mediante la escucha atenta de los significantes (pala-
bras clave) que proporciona el analizando, “devolvérselas”, demostrandole que el
que realmente sabe cual es su problema y la forma de resolverlo es el analizando
mismo. Una critica que se hace al psicoanalisis lacaniano es la practica de la
“escansién”, que consiste en que el analista puede interrumpir la sesion en el momen-
to en que juzgue conveniente, de acuerdo con los significantes verbalizados por el
analizando, lo que se puede prestar a manejos deshonestos por parte del analista, ya
que al tener sesiones mds cortas puede atender a mas pacientes o utilizar su tiempo en
lo que le convenga. La gran diferencia con el psicoanélisis norteamericano y kleiniano
es que estos si se asumen como SSS; consideran que ellos tienen la interpretacion
adecuada para el analizando. Llama la atencidén el parecido que tiene el manejo
lacaniano del sss y el reflejo rogeriano, con la diferencia de que éste trabaja a nivel
consciente y preconsciente y el lacaniano incluye la dimension inconsciente.

Ricoeur (1965) considera que la tarea del psicoandlisis es que el analizando des-
cubra su “discurso verdadero”, no la verdad en general, sino lo que es verdadero para
él, lo que tenga un profundo sentido para su existencia. Critica los intentos de los
psicologos del yo norteamericano, como Hartmann y Rapapport, de buscar la adapta-
cién de los analizandos; considera que trataron de domesticar el potencial liberador
del psicoanalisis, y se cuestiona:

Todas las técnicas originadas en la psicologia de observacion del comportamiento son, en
ultima instancia, técnicas de adaptacion con vistas a la dominacién. Aquello que se pone
en juego en el anélisis es el acceso al discurso verdadero: cosa muy diferente de la adapta-
cidén, término mediante el cual muchos se apresuran a invalidar el escandalo del psicoana-
lisis y hacerlo socialmente aceptable. Pues, ;quién sabe adénde puede conducir un solo
discurso verdadero, a los ojos del orden establecido, es decir, del discurso idealizado del
desorden establecido? (Ricoeur, 2003q, p. 174).
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En realidad, si las personas comienzan a descubrir su discurso verdadero seria
muy amenazante para el orden establecido, o como dice Ricoeur, més que orden
establecido es un desorden establecido que se idealiza como orden. El psicoanalisis
norteamericano opt6 por la adaptacién en lugar de la liberacién.

Rogers se rebeld justamente contra ese psicoanalisis, por la desconfianza que
mantenia en relacion con el potencial curativo de las personas, asi como por el mane-
jo abusivo que los analistas hacian de la interpretacion orientdndola hacia lo que
ellos consideraban que era conveniente para el analizando, postura que comparte con
Rogers, Lacan y Ricoeur, qulenes profundlzan lo que Rogers solo sefial6.

b) La limitacion de la fenomenblogi’a

Como se mencion6 en el apartado 4, Fundamentos filoséficos de las orientaciones
tedricas, Rogers toma distancia de la fenomenologla debido ala dificultad que se le
presento al tratar de medir la congruen01a entre la experiencia organismica y el

- mismo”, debido a que la experiencia organisiica era inconsciente, inaccesible a l.a
con'cienc‘ia, y la fenomenologia sélo aborda los procesos conscientes. Ante esa situa-
cién, Rogers “echa mano” del concepto de experiencing o flujo de experiencia pro-
puesto por Gendlin, el cual es prelogico, fuente de significados. Gendlin plantea que
dar cuenta de la congruencia entre la conciencia y la experiencia organismica no
consiste en equiparar los “contenidos de uno con otro”, sino que mediante lo que
denominé “referencia dlrecta se tiene la capamdad de experienciarse a sf mismo en
forma real e inmediata, lo que equivale a la congruencia y a lo que Rogers posterior-
mente denominé autenticidad. Gendlin da mds importancia a la vivencia plena, sin
bloqueos, mientras que Rogers mantiene la primacia de la toma de conciencia de los
contenidos latentes de la expetiencia organismica; para él la simbolizacién de éstos
permite “llevar hacia delante” el proceso de crecimiento. El experiencing propuesto
por Gendlin no satisface plenamente a Rogers, quien sigue sosteniendo, a lo largo de
su vida, su intuicion inicial acerca de la 1mp01“can01a de la simbolizacién de la expe-
riencia mconscwnte, que se asemeja a la maxima de Freud de “hacer consciente lo
inconsciente”, con la salvedad mencmnada de que el inconsciente rogeriano difiere
del freudiano.’

Ricoeur (1987), formado dentro de la escuela fenomenologlca considera que la
filosofia que mas se acerca al inconsciente freudiano es la fenomenologla. Se acerca,
pero no lo alcanza, nos da una comprensién en el limite de sf misma: donde termina
la fenomenologia de la conciencia, comienza el psicoanalisis del inconsciente. La
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propuesta de Gendlin del experiencing no representa una adecuada respuesta para el
problema de la experiencia organismica inconsciente, debido a que Gendlin se sigue
manteniendo dentro de los limites impuestos por la fenomenologia, es decir, de la
conciencia, ya que el método del existencialismo es la fenomenologia.

Ricoeur (2003a) considera que después de Nietzsche y Freud no podemos seguir
siendo ingenuos en relacién con la conciencia, ya que las “astucias” de ésta nos
vuelven su victima:

No es la conciencia lo que primero se da, sino la falsa conciencia, el prejuicio, lailusion [...]
Un problema nuevo ha nacido: el del engafio de la conciencia, de la conciencia como engafio
[...]1a conciencia inmediata es certeza, pero no es verdad. La conciencia no es fuente, sino
tarea, la tarea de llegar a ser mas consciente. (Ricoeur, 20034, pp. 300, 112, 294).

Ricoeur (1987) declara: “Se pasa de la fenomenologia al psicoanalisis al com-
prender que la barrera principal separa al inconsciente del preconsciente, y no al
preconsciente del consciente” (pp. 342-343). A lo que se refiere es que en la barrera
que existe entre el preconsciente y el consciente, estd la negacion; la persona niega,
algo que puede ser evidente para los demas; por ejemplo, puede decir que no estd
celoso de su pareja, pero todas sus conductas indican lo contrario. La tarea del orien-
tador es que la persona pueda tomar conciencia de sus sentimientos latentes, que
niega, y responsabilizarse de ellos, promoviendo asf su proceso de crecimiento, mien-
tras que la barrera que separa al inconsciente del preconsciente es la represion. Las
leyes que rigen al consciente y al preconsciente son las mismas, pero son diferentes
de las del inconsciente. Sino conocemos el “lenguaje” del inconsciente no podemos
acceder a él. Es importante sefialar que ni aun con el psicoanalisis se puede trabajar
directamente con el inconsciente; el “area de operacién” se da en el preconsciente;
ahi se encuentra el obstaculo principal: la barrera de la represion.>! En el punto ¢, La

51 El concepto de inconsciente y el de represion son correlativos; el inconsciente existe porque hay
represion debido a que ésta no permite que ciertos contenidos mentales se hagan conscientes. Para
Freud la represion es el concepto fundamental del psicoanalisis. Generalmente se piensa que el incons-
ciente y la represién son invencion exclusiva de Freud; se desconoce que estos conceptos tienen una
historia que el mismo Freud (1915a/1975) acepta a regafiadientes: “En cuanto a la doctrina de la repre-
sion, es seguro que la concebi yo independientemente; no sé de ninguna influencia que me haya aproxi-
mado a ella, y durante mucho tiempo tuve a esta idea como original, hasta que Otto Rank (19105) nos
exhibi6 aquel pasaje de El mundo como voluntad 'y representacion, de Schopenhauer, donde el filésofo
se esfuerza por explicar la locura. Lo que ahi se dice acerca de la renuencia a aceptar un fragmento
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importancia de la autenticidad y la simbolizacidn, se desarrollar4 el concepto de re-
presion 'y su relacion con la angustia: raiz de la psicopatologia, asi como posibilidad
de creacion de si mismo.

En un principio Freud crey6 que si la persona tomaba conciencia del inconsciente
gracias a las interpretaciones del analista, se podia curar de los problemas que lo
aquejaban; posteriormente cay6 en cuenta de que esa actividad podia servirle para
“aumentar su cultura general”, pero no era de utilidad para el proceso de cura. De lo
que se trataba era de “vencer las resistencias”, lo que importaba era que mediante un
penoso y “trabajoso” proceso, el paciente aprendiera a dejar de defenderse para po-
der tener acceso a la riqueza de su mundo interior. En palabras de Freud: .

Si comunicamos a un paciente una representacion que él reprimi6 en su tiempo y hemos
logrado colegir, ello al principio en nada modifica su estado psiquico. Sobre todo, no
cancela la represion ni, como quizd podria esperarse, hace que sus consecuencias cedan
por el hecho de que la representacion antes inconsciente ahora devenga consciente, [...]
En realidad, la cancelacién de la represién no sobreviene hasta que la representacién cons-
ciente, tras vencer las resistencias, entra en conexmn con la huella mnémica insconciente.
(Freud, 19150/1975, . 171).

Aunque Freud logré ese gran descubrimiento, siempre mantuvo una posicion
ambigua en relacién con la interpretacién de los contenidos inconscientes. Gran par-
te de los psicoanalistas actuales contintian con esa tarea infructuosa de interpretar los

penoso de la realidad coincide acabadamente con el contenido de mi concepto de represion, tanto, que
otra vez puedo dar gracias a mi falta de erudicién libresca, que me posibilit hacer un descubrimiento.
No obstante, otros han leido ese pasaje y lo pasaron por alto sin hacer ese-descubrimiento, y quiza lo
propio me hubiera ocurrido si en los afios mozos hallara més gusto en la lectura de autores filos6ficos.
En una época posterior me rehusé el elevado goce de las obras de Nietzsche con esa motivacién cons-
ciente: no quise que representacion-expectativa de ninguna clase viniese a estorbarme en la elaboracién
de las impresiones psicoanaliticas. Por ello, debia estar dispuesto —y lo estoy de buena gana— a resignar
cualquier pretensién de prioridad en aquellos frecuentes casos en que la laboriosa investigacion
psicoanalitica no puede mas que corroborar las intelecciones obtenidas por los filésofos intuitivamente.

La doctrina de 1a represion es ahora el pilar fundamental sobre el que descansa el edificio del psxcoana—
lisis, su pieza mas esencial” (Freud, 19154/1975, p. 15).

Gadamer (1997) rastrea el origen de las ideas sobre el inconsciente. antes de Schopenhauer; dice:
“Partiendo de Schelling, Schopenhauer.y partiendo de Schopenhauer, Freud, pusieron en juego la di-
mension del inconsciente frente a la certeza de la autoconciencia” (p. 71). Gadamer se “brinca” a Nietzsche,
pero este tuvo mayor cercania temporal con Freud, y las ideas de Nietzsche formaban parte del ambiente
cultural en el cual se formé Freud, como él mismo reconoce.
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contenidos latentes,*? privando al “paciente” (que por cierto debe tener mucha pa-
ciencia) de hacer uso de su potencial para apropiarse de si mismo.

¢) La importancia de la autenticidad y la simbolizacion

Para Rogers la autenticidad y la simbolizacion son dos conceptos muy importantes.
Al sefialar las condiciones necesarias y suficientes para favorecer un “clima” promo-
tor del crecimiento, inicialmente plante6 tres: empatia, aceptacion y autenticidad;
posteriormente, después de su trabajo con psicéticos en Wisconsin, propuso una cuarta
condicién: que el cliente®? percibiera que las tres condiciones estén presentes, debido
a que generalmente los psicoticos interpretaban las tres condiciones como indiferen-
cia por parte del orientador o psicoterapeuta. Rogers se pregunté cudl de las tres
condiciones era la mas importante para favorecer el crecimiento; después de un cui-
dadoso estudio concluy6 que la autenticidad, debido a que la mejor forma de mostrar
los diversos caminos que podria seguir el cliente o paciente era “predicando con el
ejemplo”. La autenticidad del orientador generalmente es percibida por el cliente; lo
opuesto de autenticidad es el mecanismo de defensa de negacidn, asi como la hipo-
cresia, y esta ultima dificilmente pasa desapercibida.

Por otra parte, la simbolizacion (toma de conciencia mediante la integracion de
procesos cognitivos y afectivos, articulados por el lenguaje), es fundamental para
apropiarse de los contenidos latentes de la experiencia organismica. El énfasis de
Rogers en la simbolizacion tiene cierto paralelismo con lo que dice Paz (2003) en
relacién con que estamos habitados por un extrafio, por “alguien” que no conocemos
y que requerimos dejar hablar para poder apropiarnos de €l

También para Heidegger son ejes de su pensamiento tanto la autenticidad como la
simbolizacion, esta vista como lenguaje, y en particular un tipo de lenguaje al que
denominé el “habla”. Heidegger es una especie de fantasma en ¢l pensamiento de

32 Viorst (1993), formada dentro de la psicologia del yo norteamericana, presenta lo que considera
un buen psicoanalisis al citar a Buchwald: “es cuando cinco afios més tarde te sucede algo y de pronto te
dices: jAh, si!, eso es lo que queria decir mi psicoanalista”. A mi eso me parece un mal psicoandlisis;
(que caso tiene darte cuenta cinco afios después lo que significo la interpretacion del “sabelotodo”? Lo
importante es que el analizando descubra en el aqui y en el ahora (con sus propios recursos y con las
interpretaciones adecuadas) lo que es significativo para su existencia.

33 Rogers preferfa el término cliente al de paciente, debido a que paciente tenia una connotacién
pasiva ante el “experto”, mientras que cliente situaba en una relacion horizontal al profesionista y a la
persona que solicita el servicio.
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Rogers; no se conoce que lo haya leido directamente, pero de alguna manera siempre
estd presente. Los tedricos existencialistas a los que hace referencia Rogers son
Kierkegaard y Buber. Heidegger rescat6 del olvido el pensamiento de Kierkegaard y
“lo puso en circulacion”.** Y el pensamiento de Buber’ est4 fuertemente influido por
Heidegger. Por otra parte, como se menciono en el apartado 4, Rogers tomo de
Goldstein un concepto fundamental para su teoria: la tendencia actualizante, y el
pensamiento de este wiltimo incorpora elementos de Heidegger.

A continuacién veremos la relacion que establece Heidegger entre autenticidad,
simbolizacién y un nuevo elemento que atin no se ha explorado en el presente escrito:
la angustia. Heidegger ofrece una hermenéutica de la existencia del ser humano.
Mediante un profundo anélisis afirma que la existencia del ser humano est4 constitui-
da principalmente por cinco elementos, que denomin existenciarios. El “encontrar-

” (estado de &nimo), el * comprender” la “caida” y el ‘habla”. Estos cuatro son
comprendidos por el existenciario “cura”, que sera desarrollado en el ultimo punto:
d) La tendencia autoactualizante.

En nuestra cultura se han visto los sentimientos como superﬂuos y faltos de logica
y sentido. Heidegger dice lo contrario. Los afectos son nuestra mejor guia a fin de
saber lo que es realmente importante para nosotros; denomina al estado de dnimo el
encontrarse, porque gracias a ¢l podemos saber dénde estamos: nos podemos encon-
trar a nosotros mismos, ya que la mayoria del tiempo estamos “perdidos”. Los afec-
tos abren al ser humano a la comprension del mundo y de si mismo. Toda comprension
parte de un estado de animo. Propone que se puede existir de dos modos posibles, en
forma auténtica o en forma inauténtica. La existencia inauténtica consiste en vivir en
forma impersonal, perdidos en la convivencia trivial con los demads, en la charla
superficial y en la busqueda permanente de novedades, a lo que denomina la “caida”.

'Elindicador de que una persona esta ante la posibilidad de vivir una existencia autén-
tica es el estado de 4nimo de angustia. Esto es debido a que la angustia singulariza,
saca a la persona de la “caida”, de su existencia indiferenciada, perdida en el grupo
social, y la confronta ante su posibilidad de ser si mismo. Los afectos nos abren a la

54 En realidad, quien resacat6 del olvido el pensamiento.de Kierkegaard fue Jaspers, pero Heidegger,
a partir de Jaspers, lo “puso en cnrculacmn debido a la mayor influencia de su pensamiento en la
filosofia contempor4nea. : ‘ '

35 Se puede apreciar la influencia de Heidegger en Buber en la relacion que este establece entre la
culpa y la existencia inauténtica, en palabras de Buber: “La.existencia es culpable —deficiente, deudora—
en el fondo de su ser. Y la existencia es culpable, debe, porque no se logra, no cumple corsigo misma,
porque permanece estancada [...] Tiene razén Heidegger al decir que para comprender cualquier rela-
ci6n de culpa hay que acudir a una culpabilidad primordial. (Buber, 1985, pp. 89-90).

’
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comprension en forma intuitiva, y por medio del lenguaje, particularmente del habla,
articulamos esa comprensién. La comprension de los significados se articula gracias
al “habla”. Heidegger (1927/1993) declara: “A las significaciones les brotan pala-
bras, lejos de que a esas cosas que se les llaman palabras se las provea de significa-
ciones” (p. 179), es decir, las palabras surgen de una fuente interior que devela
significados y no primero pensamos la palabra, y luego buscamos qué significado
darle. Heidegger propone que el lenguaje no sélo tiene la funcién de comunicacion
entre las personas sino que tiene otra caracteristica fundamental: el lenguaje le habla
al hombre. Le habla a través de la voz de la conciencia, la cual “habla en el modo del
callar”, porque la conciencia no vocifera sino que s6lo “voca”, sefiala, llama a ser si
mismo. La conciencia llama al si mismo a salir de su indiferenciacion. La conciencia
le habla a través de la angustia. La existencia se angustia por su poder ser. Para
Heidegger la tranquilidad de conciencia, tan valorada por muchas personas, es el no
experimentar la Ilamada a la propia vocacién: el ser si mismo.>¢

Rogers no menciono que la angustia fuese importante para el desarrollo. La expli-
cacion que ofrece Quitmann (1989) y Gondra (1981), y que comparto, es que dentro
de la tradicién de pensamiento norteamericano al que pertenece Rogers, se mantiene
una posicion optimista, pragmatica y progresista de la vida y generalmente no aborda
los aspectos “agodnicos de la existencia”. Una de las causas, entre otras, es que no han
vivido en carne propia, en su territorio, la experiencia desgarrante de la guerra, salvo
la guerra civil que, por lejana, parece olvidada.

Para varios autores la angustia es fundamental, como se muestra a continuacion.
Kierkegaard (1844-1940), quien es considerado el padre del existencialismo, decia
que “cuanto menos espiritu (tiene una persona), menos angustia” (p. 140); el que ha
aprendido a estar adecuadamente angustiado, ha aprendido lo mas importante,
Kierkegaard define “la angustia como el vértigo de la libertad” (p. 65), el vértigo que
nos provoca vislumbrar las profundidades de nuestras posibilidades. Rollo May con-
sidera que la angustia neurdtica es producto de la angustia existencial no enfrentada
(May, Angel, Ellenberger, 1977), es decir, si no asumimos que la angustia es una
parte esencial de la existencia y la evitamos, entonces podemos enfermar de angustia
neurética o de otro sintoma psicopatologico.

56 Fs importante mencionar que a lo largo del escrito se ha utilizado el concepto si mismo en forma
genérica, pero es momento de marcar una diferencia: cuando se usa el si mismo en sentido psicolégico,
asi como de acuerdo con la filosofia tradicional, la traduccion al aleman es selbst y al inglés es self, pero
en sentido heideggeriano si mismo es entendido como Dasein, es decir, como existencia (Poggeler,
1986, p. 59).
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Para el antropdlogo Jeorge Devereux (1977) si se sabe utilizar la angustia se con-
vierte en un excelente instrumento de investigacién social. Cuando el investigador se
enfrenta con datos que le generan angustia, esto es un indicador de que dichos datos
contienen informacion muy valiosa sobre el objeto de estudio debido a que de alguna
manera, esos contenidos le afectan, y generalmente contradicen sus hipétesis. El ser
humano capta la realidad, primero a un nivel inconsciente que, posteriormente, si el
contenido no es demasiado amenazante, se hace consciente. De ahi la importancia de
aprender a tolerar y enfrentar la angustia, para poder hacer conscientes esos conteni-
dos amenazantes, pero a la vez valiosos. Devereux (1977) considera que en muchos
casos la metodologia tradicional funciona como defensa contra la angustia del inves-

‘tigador, lo que lo priva de obtener intuiciones profundas en su trabajo. Declara: “La
angustia entendida es una fuente de serenidad y creatividad psicolégica y por tanto
de buena ciencia” (p. 133). No se trata de desgarramos en la angustia, sino que al
afrontarla, “al tomar el toro por los cuernos”, al aprender a modularla, adquirimos
seguridad y claridad sobre la situacién. Es 1nteresante apreciar que la angustia puede
conducirnos a los dos extremos: a enfermarnos sino la afrontamos adecuadamente o
acceder al conommwnto y ‘@ crecer como seres humanos si sabemos utlhzarla en
nuestro beneficio.

Para Freud la angustia es un concepto cap1ta1 El sostenfa que el “aparato psiqui-
” tiene la capacidad de reprimir las representaciones, mas no los afectos. Es decir,
cuando una persona tiene una vivencia dolorosa trata de reprimirla, de “olvidarla”,
de sepultarla “debajo” de la conciencia para poder restaurar el equilibrio psiquico. Al
tratar de hacerlo, puede reprlmlr las representaciones (las imégenes del evento), pero
los afectos se resisten a ser “comprimidos” en el inconsciente. Capella (1996), si-
guiendo a Freud, sefiala que el proceso de represion se logra mediante tres vias de
derivacién de los afectos: a) la somatica, b) la motora y c) la psiquica (p. 102) que se
dan en dos momentos.

Primer momento:

Al tener una experiencia penosa, la persona puede derivar el afecto en forma somatica
llorande; en forma motora, golpeando o haciendo ejercicio, y psiquica, verbalizando
la experiencia y comprendiendo la situacion vivida; una vez que la experiencia dolo-
rosa fue “descargada” de su componente afectivo, entonces sf se puede dar el proceso
de represion. La persona puede reprimir la representacién, la cual es parecida al
“recuerdo”, con la salvedad de que es un recuerdo al que no se tiene acceso porque
queda “clausurado” mediante la barrera de la represion. Esa representacion reprimi-
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da, junto con muchas otras que sufrieron el mismo destino, no son conscientes, pero
determinan gran parte de la conducta, sentimientos y pensamientos de la persona.

Segundo momento

Una vez que la representacion fue reprimida, esta se mantiene en el inconsciente y
puede ser “investida” por las pulsiones,’’ Cuando la representacion se “carga” con
las pulsiones, adquiere un cardcter afectivo y se da un mecanismo parecido al primer
momento: el aparato psiquico trata de descargar los afectos mediante las tres vias de
derivacion, la motora, la somatica y la psiquica. En este segundo momento ¢l proceso
es mas complejo debido a que las representaciones “afectivizadas™ son “percibidas”
como amenazantes tanto para el “yo” como para el “supery6”,*® ya que por una parte
“resucita recuerdos” que se reprimieron por dolorosos y, por la otra, las representa-
ciones que tratan de hacerse conscientes incluyen contenidos que contradicen la ima-
gen idealizada que la persona tiene de si misma. Ante esta situacion de amenaza,
aparece lo que se denomina la “angustia sefial” que no es percibida por el sujeto, pero
que “echa a andar” el mecanismo de defensa, de represion; si éste falla, entonces
recurre al mecanismo de defensa que le resulte mas util del “arsenal” con el que
cuenta. | De qué se defiende el aparato psiquico?: de la angustia, la que le provoca el
“ataque” que viene del interior. Si fallan todos los mecanismos de defensa, entonces
hace su aparicion la angustia desgarradora, a la que actualmente se denomina “ataque
de panico”, una experiencia devastadora que hunde al individuo en la total indefen-
sién. Dice Carlos Biro que la neurosis de angustia (equivalente a los ataques de pani-
co) es “la neurosis mas honesta” (comunicacién personal, 1987), debido a que todas
las neurosis (fobia, obsesion, histeria, etc.) son “soluciones de compromiso” de la
angustia, formas de evitar que la angustia nos invada, pagando el precio de los sinto-

7 Las pulsiones son el equivalente humano a los instintos de los animales, con la diferencia de que
en éstos los instintos son fijos y se despliegan en forma uniforme y predecible, mientras que las pulsiones
son “plasticas”, pueden tener diversas transformaciones; por ejemplo, la pulsién sexual puede manifes-
tarse en un comer compulsivo. Para Freud las dos pulsiones bésicas son la sexualidad y la agresion, y
son constitutivos del inconsciente.

38 De acuerdo con el psicoanalisis, el supery6 es la instancia psiquica depositaria de las normas
sociales y prohibiciones, de tal manera que cuando un elemento inconsciente trata de emerger a la
conciencia el supery? lo evita mediante la generacién de angustia. Es importante sefialar que el supery6
“hunde sus raices en el inconsciente”, de donde toma su fuerza, asi como su légica aparentemente
absurda, ya que al evitar la toma de consciencia, favorece la aparicién de sintomas psicopatolégicos.
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mas neurdticos. La neurosis de angustia es la mas honesta, debido a que el yo “no se

anda con rodeos”, es invadido directamente por el afecto que modela a todas. las

neurosis.”® Ahora bien, ;c6mo operan en este segundo momento las tres vias de deri-
~ vacion de los afectos, motora, somética y psiquica? Capella dice:

Mediante 1a via motora, la persona puede tener “pasajes al acto”, es decir, en
lugar de hacer consciente el contenido inconsciente, la persona lo “actia”; por
ejemplo, si una persona tiene mucho coraje o resentimiento hacia un amigo, en
lugar de hacer consciente ese afecto, derrama ‘accidentalmente” el café calien—
te sobre él. - : : ‘

* En la via somética la persona se enferma fi s1camente somatiza o utiliza el
mecanismo de conversion.50

* Laviapsiquica es la més importante, ya que abre la pos1b111dad de que, medlan—
te el “trabajo” doloroso-de toma de conciencia, la persona se apropie de los
contenidos inconscientes y descubra que la angustia que la aterrorizaba estaba
constituida por monstruos de papel, coloreados por la potente fuerza de las
puls1ones mconscwntes. Cuando no es p051b1e esta toma de conciencia, enton-
ces mediante la via psiquica la persona desarrolla algin trastorno mental.

Después de ver la gran importancia que tiene la angustia en Heidegger, Freud,
Kierkegaard, May y Devereux (por mencionar s6lo a los més representativos), no
podemos dejarla fuera de los esfuerzos en la comprension del ser humano. La angus-
tia aparece como un componente fundamental para lograr tanto la s1mbohzac1on como
‘la autenticidad de la persona.

d) La tendencia autoactualizante

Como se menciono antes, la tendencia actualizante es considerada el concepto funda-
mental en Rogers; para él, esta tendencia no sélo se da en los seres humanos, sino en
todos los seres vivos; en sus palabras: “Es el impulso que se aprecia en todas las

59 Para Freud el término neurdtico no tiene un cardcter peyorativo; el aparato psiquico, para funcio-
nar, requiere de una estructura neurética. Toda persona, en mayor o menor grado, desarrolla sintomas y/o
rasgos neurdticos,

% En la conversién, el organo “afectado” no tiene dafio ﬁswloglco tal es el caso de la ceguera histé-
rica, en la cual el enfermo recupera la vision una vez resuelto-el problema psiquico, mientras que en la
somatizacion el problema emocional si genera dafio en el érgano, por ejemplo, la colitis nerviosa.
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formas de vida orgénica y humana: expandirse, extenderse, adquirir autonomia, de-
sarrollarse, madurar; y es la tendencia a expresar y activar todas las capacidades del
organismo, en la medida en que enriquezca al organismo o al self” (Rogers, citado en
Fadiman y Frager, 2001, p. 420). También sostiene que, en el proceso de autoactuali-
zacién, todo ser humano se plantea dos preguntas: “;Quién soy?” y “;Cémo puedo
convertirme en mi mismo?” Para contestar esas preguntas la persona tiene que atra-
vesar por una serie de mascaras y defensas, lo que le permitira “descubrir al extrafio
que ha vivido tras ellas, al extrafio: €l mismo” (Quitmann, 1989, p. 133).

A continuacién se presentara la relacion que se encuentra entre la tendencia
actualizante y el concepto de “cura” en Heidegger.

Como ya se menciono, Heidegger (1927/1993) integra en el existenciario “cura” a
todos los existenciarios® que conforman la existencia humana. En el apartado ante-
rior se indicé que la voz de la conciencia voca (llama) a la existencia a ser vivida en
forma auténtica; la forma en que llama la conciencia es por medio de la angustia, ya
que la angustia singulariza, saca a la persona de la existencia inauténtica, de la “cai-
da”, de la convivencia trivial del chismorreo, al que denomina “habladurias” y de la
busqueda de diversiones y excitacion a la que denomina “avidez de novedades”. La
angustia llama a la persona a ser si misma. ;Y qué sustenta a la conciencia en esa
tarea de “brujula” de la existencia? La razon por la que la conciencia tiene la capaci-
dad de orientar el destino de la existencia es porque en el “fondo de su ser” (p. 302)
la existencia es “cura”,®? y la conciencia es la vocacion (el llamado) que proviene
precisamente de la “cura”.

61 Para Heidegger (1927/1993) los existenciarios son los elementos constitutivos de la existencia
humana; ¢l se resiste a presentarlos en forma esquematica, ya que ésta favorece una explicacion teérica,
sin permitir una profunda comprensioén. Contrario a los deseos de Heidegger se enumerardn los 20
existenciarios sacados entre lineas de Ser y el tiempo: 1)“ser en el mundo” (p. 66), 2) “curarse de” (p.
69), 3) “mundanidad” (p. 77), 4) “desalejamiento” (p. 120), 5)“espaciar” (p. 127), 6) el “ser ahi con”
(p. 140), 7) el “uno” (p. 146), 8) el “encontrarse” (p. 157), 9) el “comprender” (p. 160), 10) la “posibi-
lidad” (p. 161), 11) la “proyeccion” (p. 163), 12) el “sentido” (p. 170), 13) el “habla” (p. 179), 14) el “oir
a” (p. 182), 15) la “caida” (p. 193), 16) la “cura” (p. 202), 17) “estado de abierto” (p. 246), 18) “ser
relativamente a la muerte” (p. 256), 19) “estado de resuelto” (p. 294), 20) la “verdad” (p. 323). La
pagina de la numeracion corresponde al primer momento en que los menciona como existenciarios,
aunque en diversos lugares habla de ellos.

62 Heidegger (1927/1993) sefiala que la existencia como cura se encuentra sedimentada en un anti-
guo mito:

Una vez llegd Cura a un rio y vio terrones de arcilla. Cavilando, cogié un trozo y empezd a
modelarlo. Mientras piensa para si qué habia hecho, se acerca Japiter. Cura le pide que infunda
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La forma cotidiana en que la existencia se despliega en la “caida” es el “uno”.
Cuando se dice: “uno piensa”, “uno cree”, “uno hace”, se esta haciendo referencia a
todos y-a nadie; es una forma de hablar en la que el hablante no se responsbiliza de su

decir. En el uno,

Todo lo conquistado ardientemente se vuelve vulgar. Todo misterio pierde su fuerza; es el
aplanamiento de todas las posibilidades de ser [...] El “uno” puede darse el gusto, por
decitlo asi, de que “uno” apele constantemente a él. Puede responder de todo con suma
facilidad, porque no es nadie que haya de hacer frente a nada. El “uno” “fue” siempre, y sin
embargo puede decirse que no ha sido nadie (Heidegger, 1927/1993, p. 144).

El “uno? es el prototipo de la existencia inauténtica, es una forma de existir en la
cual no se es\Heidegger se pregunta: ;de qué se “cura” la existencia?; y responde: la

espiritu al modelado trozo de arcilla. Japiter se lo concede con gusto. Pero al querer Cura poner
su nombre a su obra, Jupiter se lo prohibié, diciendo que debia dérsele el suyo. Mientras Cura y
Tapiter litigaban sobre el nombre, se levanto6 la Tierra (Tellus) y pidié que se le pusiera a la obra
su nombre, puesto que ella era quien habfa dado para la misma un trozo de su cuerpo, Los

‘litigantes escogieron por juez a Saturno. Y Saturno les dio la siguiente sentencia evidentemente
justa: “Tu, Japiter, por haber puesto el espiritu, lo recibiras a su muerte; t0, Tierra, por haber
ofrecido el cuerpo, recibiras el cuerpo. Pero por haber sido Cura quien primero dio forma a este
ser, que mientras viva lo posea Cura. Y en cuanto al litigio sobre el nombre, que se llame ‘homo’,
puesto que estd hecho de humus (tierra)” (Heidegger, 1927/1993, p. 218).

Gadamer (1993) menciona que Platén veia en el mito una fuente de revelacion y que “en los diélo-
gos platénicos el mito se coloca junto al logos y muchas veces es su culminacion” (p. 27), mientras que
en Aristételes el mito “se encuentra para él en una oposicién natural a lo que es verdadero” (p. 26). Por
su parte, el positivismo deseché el mito como falso y carente de sentido, mientras que el romanticismo
rescata al mito del olvido al considerar que “el mito se convierte en portador de una verdad propia,
inalcanzable para la explicacién racional del mundo™ (pp. 15-16). Para Hegel, el mito “es un primer
estadio sensible hacia la reconciliacién especulativa entre representacion y concepto” (p. 43), es decir,
para Hegel el mito tiene un valor en si mismo, es un estadio preparatorio que permite, a través de una
serie compleja de mediaciones, llegar a la conciencia absoluta, méxima aspiracién del pensamiento. Por
ultimo, Nietzsche “vio en el mito la condicién vital de cualquier cultura. Una cultura solo podria florecer
en un horizonte rodeado de mito” (p. 16). Por su parte, Ricoeur (20034) dice: .

Algo se descubre, se devela, algo que sin ¢l mito habria permanecido cubierto, velado [...] hoy
en dia, para nosotros, los mitos ya no constituyen explicaciones de la realidad; pero, precisamen-
te porque perdieron su pretension explicativa, revelan una significacién exploratoria. Manifies-
tan una funcion simbdlica, es decir, una manera de decir indirectamente el vinculo del hombre
con lo que considera su Sagrado. (pp. 258 y 384).
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existencia se “cura” del “uno”, de no ser si mismo. “La perfectio del hombre, ¢l llegar
a ser lo que puede ser en su ser libre para sus mas peculiares posibilidades (en la
‘proyeccion’), es una ‘obra de la cura’” (Heidegger, 1927/1993, p. 219).

El poder ser si mismo es obra de la cura. Cuando Heidegger habla de proyeccion
hace referencia a lo que denomina los éxtasis de la temporalidad. A diferencia de la
forma en que estamos acostumbrados a ver el tiempo, el tiempo lineal, el tiempo del
reloj, en el que hay un pasado, un presente fugaz que se nos escapa “de las manos” y
un futuro, a lo que Heidegger denominé la concepcion vulgar del tiempo que es el
adecuado para las cosas, para lo 6ntico”, para las ciencias de la naturaleza, propone
en cambio que la comprension de la existencia humana se “mueve” dentro de otro
tipo de temporalidad, en la que los tres momentos del tiempo no se presentan en
forma secuencial sino simultdnea. Este tipo de comprension ontologica (no dntica, de
las cosas) parte de un conocimiento previo, que es proyectado a la nueva situacion
como pro-yecto, lo que le permite dar continuidad al ser de la persona y comprender
lo nuevo a partir de un “sido”,% es decir, a partir de lo que ha sido, lo previo. Deno-
mina a esto el éxtasis de la temporalidad. Dicho brevemente, lo previo es el “sido”, el
futuro es el proyecto (la proyeccion) del sido, y el presente® es el momento de la
comprension; los tres momentos de la temporalidad: pasado, presente y futuro se
presentan en forma simultdnea en el fendmeno de la comprensidn, de tal manera que
el ser si mismo, es (utilizando un término rogeriano) una “actualizacion”, hacer ac-
tual algo que somos, pero que al parecer hemos perdido. Mediante la proyeccion del
“sido” se genera el proyecto, se le da continuidad, no precisamente al pasado, sino a
lo que hemos venido siendo y que nos constituye como existencia.

Como se puede apreciar, hay gran similitud entre la tendencia autoactualizante de
Rogers y el existenciario “cura” de Heidegger, aunque este tltimo hace una aclara-
cion: “‘cura’ [...] pide que se lo deslinde de fenémenos que al pronto pudieran iden-
tificarse con €l. Tales fendmenos son la voluntad, el deseo, la inclinacién y el impulso.

63 Bl “sido” tiene un componente fundamentalmente afectivo, de tal manera que lo que se proyecta
en el pro-yecto es el mundo afectivo en el que se encuentran sedimentadas todas nuestras vivencias con
una fuerte “carga” emocional. El sido que proyecta el mundo afectivo en la situacién actual tiene mucho
parecido con el concepto freudiano de inconsciente, en el cual permanentemente proyectamos en el
presente nuestras vivencias que se encuentran reprimidas en nuestro inconsciente. El referente comitin
tanto para Heidegger como para Freud es Nietzsche, quien rescatd las ideas filosoficas sobre el insconsciente
por la via de Schelling a Schopenhauer y puso las bases para el desarrollo del psicoanalisis.

64 El presente se da en la “caida”, 1a cual no tiene una connotacién negativa, debido a que la “caida”
es la forma cotidiana en la cual desplegamos nuestra existencia. A partir de la “caida” se da la posibilidad
del ser sf mismo auténtico.
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La cura no puede derivarse de ellos, porque ellos mismos estan fundados en ella”
(Heidegger,1927/1993, p. 202).

Rogers pone mucha unportanc1a a la tendencia autoactulizante y la da por senta—
da, por lo que dedica sélo algunas paginas para tematizarla. En el caso de Heidegger,
la “cura” es la base de su edificio conceptual y su obra principal, Ser y tiempo, gira
alrededor de ese existenciario. Por consiguiente la “cura” se nos muestra como un
concepto mas adecuado, si se quiere llevar a la tendencia autoactualizante a sus 1ilti-
mas consecuencms

6. Conclusiones

Después del largo recorrido teérico/filosofico es conveniente regresar a la practica, a
la experiencia vivida y buscar su relacion y mutuo enriquecimiento. ‘

En el primer apartado de este escrito: “Momentos criticos de la intervencion co-
munitaria”, se mostraron los siguientes conflictos que surgieron a lo largo del tiempo
y cuya tension y resolucién han marcado el camino e identidad del cpc:.

a) Formacion un1ver51tar1a vs. desarrollo comumtarlo
b) Trabajo extensivo vs. intensivo
¢) Solidaridad vs. creacion de si mismo

~ d) Reconocimiento vs. poder -

~ ) Comprensién vs. explicacién

(Qué elementos nos ofrece la interrelacion de la »experiencia vivida con la re-
flexion tedrico/filoséfica para enriquecer el trabajo comunitario?

Considero que el concepto de formacién puede ayudarnos a integrar en un todo
comprensivo la experiencia y la reflexion. El término formacion se usa frecuente-
mente en nuestro lenguaje cotidiano de tal manera que se ha desgastado, ha perdido
el significado original tal como lo definié6 Humboldt: “Pero cuando en nuestra lengua
decimos ‘formacién’ nos referimos a algo més elevado y mas interior, al modo de
percibir que procede del conocimiento y del sentimiento de toda la vida espiritual y
ética y se derrama armoniosamente sobre la sensibilidad y el cardcter”. (Humboldt
citado, por Gadamer, 1991, p. 39).

La definicién de Humboldt hace referencia a la formacién no como un mero apren-
dizaje de habilidades, conocimientos y a ciertos cambios de actitud como general-
mente se entiende, sino a una modificacion en los sentimientos, conocimientos, vida
espiritual y ética que se manifiesta en la sensibilidad y el caracter, es decir, a un
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profundo cambio interior. Es interesante observar que en el concepto de formacion se
incluya lo afectivo, lo cognitivo y lo axioldgico (valores) que generalmente son abor-
dados en nuestra cultura como disciplinas independientes. Como sefiala Gadamer,
quien desarrollé mas acabadamente el concepto de formacion es Hegel; ligo la for-
macion al concepto de espiritu, y este Gltimo lo concibié como el movimiento evolu-
tivo de la conciencia hacia niveles superiores.

Ahora bien, ;cémo se relaciona la formacion con la experiencia vivida en el CDC?

En el conflicto c), Solidaridad vs. creacién de si mismo, vimos que de acuerdo con
Rorty (1991) los autores se podian dividir entre los que buscan mayor desarrollo de
sus potencialidades (creacién de si mismo) y los que pretenden una sociedad mas
justa (solidaridad) y si bien traté de evitar esa dicotomia al proponer que un genuino
proceso de creacion de si mismo deviene en solidaridad con el préjimo, existen mu-
chos casos, como lo sefiala Rorty, que muestran lo contrario; generalmente quienes
se han abocado a la creacién de si mismo han descuidado la solidaridad. Lo anterior
nos hace pensar que al proceso de creacion de si mismo le falta “algo” para favorecer
la solidaridad. Ese algo que le falta a la creacion de si mismo lo podemos encontrar
en los origenes del concepto de formacion que rastrea Gadamer: el sensus communis; el
sentido comunitario que opuso Vico a la propuesta metddica de Descartes basada en
las matematicas y que actualmente rige a las ciencias humanas; el sentido comunita-
rio incluye el componente ético que “funda la comunidad”, que cuida el bienestar de
“la comunidad de un grupo, de un pueblo, de una nacién o del género humano en su
conjunto” (Gadamer, 1991 pp. 49, 50, 51 y 52).

En el conflicto d), Reconocimiento vs. poder, se abordé la permanente bisqueda
del ser humano de obtener reconocimiento apelando en muchas ocasiones a la lucha de
poder y como 1iltimo recurso a la violencia para obtenerlo, y como se requiere de un
gran esfuerzo para poder sustraerse a esa imperiosa necesidad. Paraddjicamente, la
unica forma de obtener reconocimiento de los demas es cuando se deja de luchar por
él; cuando el ser humano, mediante el penoso proceso que le cuesta “sangre sudor y
lagrimas”, se aplica a su “formacién préctica y tedrica” y le tiene sin cuidado lo que los
otros piensen de €l, entonces los demés generalmente lo reconocen por su vida y obra.

En el conflicto e), Comprension vs. explicacion, vimos la imposibilidad de abor-
dar los fenémenos especificamente humanos mediante la metodologia del positivis-
mo 16gico y propusimos la hermenéutica como el abordaje mds adecuado. La dificultad
que se nos presenta con la hermenéutica es que no existe un manual metodolégico
para su aplicacion para llegar al objetivo deseado, sino que se requiere desarrollar
una disciplinada forma de comprension de los fenémenos; es decir, se requiere de la
formacién, desarrollar un abordaje tedrico, practico, afectivo y ético, mediante el
cual lo que cuenta no es la verificacion de los datos sino la honestidad en la apertura
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al didlogo consigo mismo y con los demds que permita desarrollar consenso con los
interlocutores v construir la obietividad del sentid

21000 J WYLl vyjhulviuau uvl 5

Por ultimo, en los conflictos @), Formacion umversrcarla vs. desarrollo comunita-
rio, y b), Trabajo extensivo vs. intensivo, se hablé de formacion; en el primero se
mencioné la importancia de la formacion de los universitarios y en el segundo se
sefiald que al trabajar en forma intensiva en la formacién de promotores comunita-
rios se pudo cubrir el aspecto extensivo con calidad por la multiplicacién de los
servicios que dichos promotores generan. Algo que hay que tomar en cuenta es que lo
que venfamos entendiendo por formacién era un aprendizaje de habilidades y cono-
cimientos, y a ciertos cambios de actitud y no tanto a la profunda revolucién interior
que ésta implica; tampoco la habiamos visualizado como un fundamento para una
genuina ciencia humana. Esta postura fue posible gracias a los descubrimientos ge-
nerados por el proceso de conceptualizacién a lo largo de la construccién del presen-
te Modelo de Desarrollo Humano Comunitario.

- Un obstaculo casi impenetrable al que nos hemos enfrentado es el aspecto ético;
en diferentes momentos se han presentado situaciones de mentiras y pequefios robos
~ tanto en algunos miembros de la comunidad como en algunos trabajadores comunita-
rios, y la conclusion a la que habiamos llegado es que en relacién con el aspecto
moral y ético, o se contaba 0 no con esa dimension, y si no se contaba con ella,
préacticamente no podiamos hacer nada al respecto. Si se toma en serio el concepto de
formacion, el cual incorpora la dimensién cognitiva, afectiva y valoral, se nos pre-
senta un atractivo reto de evolucion de la conciencia, tanto para el personal del cpc
como para los miembros de la comunidad con quienes desarrollamos los programas.
Es muy ficil decitlo, pero, (qué dificulta incorporar la formacién a nuestra vida?
(Como podemos abordar esos obstaculos?

Creo que para la primera pregunta, Ortega y Gasset, el mas importante filosofo en
lengua castellana, nos da una pista:

Obsetvad a los que os rodean [...] los oiréis hablar en férmulas taxativas sobre s mismos
y sobre su contorno, lo cual indicaria que poseen ideas sobre todo ello. Pero si analizais
someramente esas ideas notaréis que no reflejan mucho ni poco la realidad a que parecen
referirse, y si ahondais mas en el analisis, hallaréis que ni siquiera pretenden ajustarse a tal
realidad. Todo lo contrario: el individuo trata con ellas de interceptar su propia vision de lo
real, de su vida misma. Porque la vida es por lo pronto un caos donde uno esta perdido. El
hombre lo sospecha; pero le aterra encontrarse cara a cara con esa terrible realidad, y procura
ocultarla con un telén fantasmagorico, donde todo estd muy claro. Le tiene sin cuidado que
sus “ideas” no sean verdaderas; las emplea como trincheras para defenderse de su vida, como
aspavientos para ahuyentar la realidad (Ortega y Gasset, citado en Becker, 1977, p. 82).
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Me parece terrible y certera esa aseveracion: nos aterra aceptar que estamos per-
didos en la vida y utilizamos nuestras ideas como trincheras para “interceptar” nues-
tra “propia vision de lo real”. Si incorporamos la formacién a nuestra vida tendriamos
que dejar de utilizar nuestras ideas “como aspavientos para ahuyentar la realidad”; en
lugar de defendernos de la realidad podriamos comprenderla.

Ya vimos una aproximacién al qué, a lo que dificulta incorporar la formacién a
nuestra vida; ahora pasaremos a una aproximacién al cémo (la més dificil), al cémo
podemos abordar los obstdculos que se presentan en esa tarea.

Goldmann (1990) nos da una pista en sus estudios sobre la conciencia real y la
conciencia posible. El anélisis de Goldmann se refiere a los grupos sociales; se reali-
zara una adecuacion de su propuesta para poder utilizarla para los fines de este escri-
to. Por conciencia real se entiende lo que es consciente una persona en un momento
determinado, y por conciencia posible los cambios que se pueden producir en su
conciencia mediante los procesos de formacién.%> En el espacio que separa la con-
ciencia real de la conciencia posible se presenta una serie de obsticulos; cuando un
" sujeto emite un mensaje, el receptor filtra la informacion: niega una parte, distorsiona
otra y capta so6lo lo que puede asimilar.

Para abordar los obstaculos de la conciencia se mostraran cinco niveles de analisis,
los tres primeros basados en el pensamiento de Goldmann (1990), el cuarto nivel en
Heidegger (1927/1993) y el quinto en Gadamer (1991), lo que nos permite conformar
la totalidad l6gica y de sentido de estas conclusiones: los procesos de creacion de si
mismo y su relacion con la solidaridad con los demas, es decir, la formacidn.

a) Pedagoégico.

b) Psicolégico.

¢) Epistemolégico.

d) Ontologico. 4
¢) Comunitario.

65 Goldmann, inspirado en el marxismo, entiende por conciencia posible el “limite” en los cambios
que se pueden producir en un grupo social, determinado por el modo de produccion y sus relaciones de
produccién en un momento histérico particular. Como se menciond, en este escrito no se sigue esa
vertiente sociologica sino que su clasificacion se utiliza para sefialar los obstaculos que se presentan en
el proceso de formacion. Considero que, paralelamente a la dinamica de los grupos sociales, se pueden
dar cambios en la conciencia individual que trasciendan a su época y que a su vez puede inspirar mejores
formas de relacion, asi como futuros cambios sociales, postura que al parecer comparte Goldmann, pero
que no es su objeto de estudio.
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Se presentan los cinco niveles por separado con fines didacticos, pero estan
interrelacionados dentro del proceso de formacion.

a) Pea’ago’gicbzo66

En este nivel, determinada informacién no se capta por carecer de ciertos conocimien-
tos basicos, o prerrequisitos necesarios en los cuales poder anclar un conocimiento
nuevo, para lo que se requiere dosificar los nuevos contenidos mediante procedi-
mientos didacticos adecuados. En proyectos de desarrollo comunitario este nivel es
fundamental debido a que gran parte de los programas comunitarios son de caracter
educativo, de manera que mediante diversos recursos pedagoégicos se puede favore-
cer el desarrollo individual y grupal, asi como prevenir diversos problemas psico-
sociales. :

Z;) Psicolégico

Corresponde a los obstaculos y defensas que la:mente del individuo antepone ante
ciertas ideas que contradicen la imagen que tiene sobre si mismo. La insistencia de
Rogers en hacer conscientes los contenidos latentes de la experiencia organismica
tiene que ver con este nivel, y la tarea psicoanalitica de vencer resistencias permite
abordar la barrera de la represion, el Gltimo reducto defensivo (en el nivel psicologi-
co) del proceso de creacion de si mismo. |
Una de las caracteristicas fundamentales que diferencian al cDC del resto de los
organismos de la sociedad civil es el énfasis que se ha puesto en el desarrollo psico-
légico tanto en los beneficiarios de los programas como en los interventores
comuntarios: alumnos universitarios y promotores comunitarios. La razén de ese
énfasis es que el CDC surgi6 por iniciativa de académicos, alumnos y ex alumnos de
los departamentos de Psicologia y Desarrollo Humano de la Universidad Iberoameri-
.cana, lo que ha orientado el trabajo hacia el desarrollo de potencial humano de los
individuos y grupos. En el desarrollo de los programas se ha partido del principio de
que “no se puede dar lo que no se tiene”, de tal manera que para poder favorecer el

66 Se ytiliza el término pedagdgico en un sentido estrecho: como didéctica, como los pasos adecua-
dos para ensefiar un determinado contenido tedrico. La pedagogia es un concepto mucho mas amplio,
que bien entendido podria abarcar el proceso de formacion.
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desarrollo de los integrantes de la comunidad hay que trabajar paralelamente en los
procesos de crecimiento personal de los inteventores comunitarios. La forma en que
se ha aplicado dicho principio es mediante la supervision, que esté dividida en dos:
técnica y afectiva. En la supervision técnica, mediante procedimientos que corres-
ponden al nivel pedagogico se ensefia a los interventores las caracteristicas y los
contenidos del programa particular en el que se va a desarollar el trabajo; por ejem-
plo, el programa de desatrollo psicoafectivo infantil o el de prevencion de la violen-
cia intrafamiliar. Asimismo se resuelven las dudas y dificultades que se presentan a
lo largo de su desarrollo, mientras que en la supervision afectiva se abordan las emo-
ciones, sentimientos y pensamientos que surgen en el interventor comunitario ante el
contacto e interaccion con los miembros de la comunidad. Este aspecto es particular-
mente importante porque permite facilitar la comprension del significado de las
reaciones psicoafectivas, asi como disolver los obstaculos que se presentan en quie-
nes participan en el trabajo comunitario. En un anélisis profundo y honesto por parte
del equipo de trabajo del cDC sobre los principales conflictos interpersonales que han
surgido a lo largo del tiempo (y que han repercutido en el quehacer comunitario),
llegamos a la conclusion de que han tenido que ver con los rasgos de caracter de cada
uno de nosotros, lo que confirma la importancia de trabajar permanentemente en el
nivel psicoldgico para aprender a modular las reacciones automaticas del caracter
que tienden a manifestarse en forma imperiosa sin tomar en cuenta las necesidades y
sensibilidad de 1a demas personas.

¢) Epistemologico

En este nivel Godmann (1981) sefiala: “Podemos imaginar que investigadores perte-
necientes a una escuela cientifica, atados a una tesis que han defendido, se nieguen a
tomar en consideracion tal o cual teoria nueva que cuestionaria todos sus trabajos
anteriores” (p. 14). Este aspecto lo hemos vivido intensamente en el CDC, ya que éste
se ha caracterizado por su apertura ideoldgica a diversas aproximaciones tedrico-
practicas que permitan responder a las necesidades de los grupos desfavorecidos. A
lo largo de sus 20 afios de existencia, como se menciono, destacan las intervenciones
con las siguientes orientaciones: Enfoque Centrado en la Persona, Psicologia de la
Comunidad, Desarrollo de la Comunidad y Psicocomunidad. Si bien en el equipo de
trabajo del cDC se ha realizado un esfuerzo por establecer un didlogo entre estas
diferentes orientaciones, en el caso de los académicos que se encargan de supervisar
el trabajo de los alumnos universitarios la mayoria se ha caracterizado por su espe-
cializacion en un area y/o corriente psicoldgica determinada, y hemos encontrado
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una resistencia a aceptar conceptos de otras orientaciones que explican de mejor
manera algunos fenémenos comunitarios. Estamos en negociaciones con autoridades
universitarias para financiar un espacio de discusion con los académicos para poder
superar este obstdculo, ya que es més comodo seguir con el “propio librito” a cuestio-
narlo y hacer las rectificaciones necesarias. Este aspecto esta intimamente ligado a lo
que Hegel denomina formacion teérica, como se menciond; Hegel sefiala que en la
formacion tedrica se da una fase de enajenacion porque el sujeto se aleja de si mismo,
se pierde en lo otro, pero en una segunda fase se recupera a si mismo enriquecido por
la comprensioén de otras visiones del mundo. La realidad es que muchas personas,
cuando estudian diversas teorias se quedan en la fase de enajenacién, se alejan de si
mismos y asumen una actitud dogmética sobre lo supuestamente comprendido dejan-
do de pensar por ellos mismos y son atrapados en la dialéctica del amo y el siervo;
ellos se consideran los amos y desprecian a los que no conocen o no comparten su
“verdad”. Es importante mencionar que si bien algunos académicos se resisten al
didlogo, en otros hemos encontrado a verdaderos maestros que nos han ayudado a
comprender y resolver los obstaculos y conflictos que se nos han presentado. Consi-
deramos que el abordaje hermenéutico es el méds adecuado para resolver los obsticu-
los epistemolégicos; como se menciond, Rorty sostiene que cuando surge una discusion
entre dos bandos de cientificos que comparten posturas epistemoldgicas opuestas, en
lugar de tratar de dar cuenta de la postura del grupo rival a través del propio lenguaje,
como lo hace la epistemologia (ya que parte del principio de que posee la verdad y
que todo es cuestion de hacer explicito en el propio lenguaje lo que estd implicito en
el discurso del otro), para la aproximacién hermenéutica se requiere “estar dispuesto
a adquirir la jerga del interlocutor en vez de traducirla a la suya propia” (Rorty,1995,
p. 290). Como se puede apreciar, en contraste con la rigidez de la epistemologia (las
teorias estdn basadas en una determinada epistemologia), la hermenéutica esta inti-
mamente ligada con el didlogo, con la conversacion fructifera; con una blisqueda
permanente de ideas novedosas sin importar si éstas contradicen la propia postura,
con el objeto de alcanzar una mayor comprensién del mundo y de s{ mismo.

d) Ontologico

No tengo conocimiento de alguna experiencia comunitaria en la cual se haya aborda-
do el aspecto ontoldgico en general ni la “ontologia fundamental” heideggeriana en
particular, que es la que nos interesa en este estudio. Considero que incluir este nivel
daria mayor profundidad al trabajo comunitario y pondria una base firme para los
procesos de formacion. Heidegger llam¢ a su planteamiento de diferentes maneras:
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“ontologia fundamental”, “hermenéutica de la facticidad”, “ontofenomenologia” y
“analitica existenciaria”, la idea que queria dejar en claro con estos diversos términos
es que la ontologia tradicional (la ontologia como parte de la metafisica o filosofia
tradicional) habia estudiado principalmente el ser de las cosas, mientras que su anali-
tica existenciaria planteaba una hermenéutica ontologica que daba cuenta del sentido
de la existencia humana. Uno de los aspectos mas atractivos e interesantes de abordar
el aspecto ontoldgico tal como lo propone Heidegger es la posibilidad de aprender a
pensar: poder desarrollar un tipo de pensamiento “libre sin trabas”, como una “activi-
dad vital acrecentada” que permita develar el sentido de la existencia.

Como se menciond en los puntos ¢ y d del apartado 5, el existenciario denomina-
do “cura” es particularmente importante, ya que integra dentro de si al resto de los
existenciarios. Debido a que nos interesa en este nivel mostrar como abordar los
obstaculos ontologicos que se presentan en el proceso de formacion, se apelara a un
existenciario que se presta para ello: el “habla”; en el trabajo comunitario se ha pues-
to énfasis en la importancia que tiene la comunicacion y la participacion de los
involucrados en el proceso para favorecer el desarrollo comunitario; las palabras co-
municacion y participacion se usan con tanta frecuencia que han perdido su fuerza; son
“lugares comunes” que en muchas ocasiones se dan por sentado. El “habla” no se
refiere a la comunicacion de una idea cualquiera sino al “decir” de la voz de la concien-
cia que mediante la angustia saca a la existencia de su inautenticidad y la confronta
ante la posibilidad de ser si mismo, de asumir una existencia auténtica. De tal manera,
si estamos atentos, no a las “habladurias” y a la “avidez de novedades”, que es hacia
donde converge gran parte de las conversaciones y la comunicacion, sino al “habla”,
entendida como la articulacion de la comprension del “ser en el mundo”, las palabras
utilizadas en el trabajo comunitario adquiririan mayor profundidad, fuerza y sentido.

e) Comunitario

Este nivel es el mas complejo, ya que tiene que ver con un desprendimiento de los
intereses personales, del narcisismo, del egoismo; se podria decir que mas que un
puerto de llegada es una meta en la vida, una aspiracién, porque indica un alto nivel
en la evolucién de la conciencia.

(Por qué algunas personas son solidarias con los demés?

Sin pretender hacer un andlisis exhaustivo se presentaran algunas mot1vac1ones
que denotan la evolucion de la conciencia, que se podrian ordenar de menor a mayor,
aunque éstas no se den en forma pura, y la mayoria de las veces es una combinacién
de algunas de ellas:
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* Para utilizar a la comunidad con fines personales, aqui podemos ver a los lide-
res comunitarios corruptos y a muchos politicos que hablan de su preocupacién
por los pobres, pero lo que buscan es su voto, y una vez que lo obtlenen se

“olvidan” de todas las promesas que les ofrecieron.

» Personas que tienen una muy buena imagen de ellas mismas; que se con51deran
solidarios y desinteresados, pero que por contar con un nivel muy bajo de desa-
rrollo personal no tienen acceso a su experiencia orgamsmlca y mucho menos a

‘sus motivaciones inconscientes, de tal manera que niegan y reprimen sus intere-
ses personales que subyacen a su “generosa” fachada. Aqui también se pueden
incluir los fanaticos politicos o religiosos que abrazan un ideal en forma acritica.

 Para presentar una imagen positiva de si mismo a los demas, que vean que son
buenas personas, “para quedar bien”, aunque ellos son concientes de algunas
de sus falsas intenciones. Aqui también podrian inscribirse los que por motivos
religiosos y por conveniencia quieren obedecer los mandamientos de Dios y
obtener la’ gloria eterna, sin contar con una genuina compasion. En este estadio
se nota un mayor nivel de evolucién de la conciencia que en el anterior, pues
aunque obran de mala fe son conseientes de €s0, y €so abre la posibilidad de
superar su incongruencia.

* Quienes ante una situacion de catastrofe o de fuerte nece51dad se sienten vulne-
rables y ven reflejados en los demas su propia indefension, ante esta situacién
muchos de ellos se vuelcan en el apoyo a los demas; esta motivacion general-
mente es de corta duracién y corresponde a lo que se menciond en el primer

- apartado con el término de “comunidad como epifenémeno™: en el momento
que desaparece la necesidad apremiante desaparece el sentido comunitario. -

+ Personas que fueron educadas con principios relacionados con el servicio a los
demas y que sin mayor reflexion reproducen su programacion familiar y/o social.

« Para aliviar la culpa que les genera percatarse de que otros carecen de lo que a
ellos les sobra. Aqui también puede existir un motivo religioso al sentirse cul-
pables por no seguir los mandamientos de Dios. A diferencia del nivel anterior,
aqui la persona se percata de ciertos procesos internos, lo que puede abrir la
posibilidad de su crecimiento personal.

* Por lastima: yo tengo lo que t no tienes, y comparto algo de lo que me pertene-
ce. Esta motivacion, como se podra ver, es cualitativamente diferente de las
demds, ya que existe una preocupacion por el otro, pero atin comparte elemen-
tos de la dialéctica del amo y el siervo, no se esta al mismo nivel: yo poderoso
me acerco a ti desvalido; es muy desagradable que alguien sienta lastima por
uno, si bien puede ser de gran ayuda, “soy objeto de la lastima del otro; no soy
un sujeto en condiciones de igualdad con el otro”.
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» Personas que han tenido una adecuada educacién y/o un relativo desarrollo
armoénico a lo largo de su vida y que sin mayor conocimiento de si mismos, de
su experiencia organismica y/o contenidos inconscientes reprimidos, son bue-
nas personas y estan dispuestas a ayudar a los necesitados, sin gran entrega,
pero con buena disposicion. Este nivel se diferencia de los anteriores en que
aqui estd incluida la importante cualidad de la bondad, aunque es una bondad
que aun no ha pasado la prueba de fuego de los niveles psicoldgico, ontologico
y comunitario.

* Quienes han vivido una historia marcada por el abandono, la pérdida y el dolor,
y que a pesar de eso logran trascender su resentimiento; asimismo quienes cuen-
tan con una sensibilidad especial, que logran contactar las experiencias de pér-
dida y dolor que al igual que todo ser humano han vivido, pero ellos pueden
hacerlos conscientes y lo superan; en los dos casos anteriores, logran empatizar
con el dolor ajeno de tal manera que en la medida en que se trabaja con las
pérdidas del otro reparan las propias, permitiendo un desatrollo de igual a igual. !
Este aspecto es trabajado en el nivel psicologico. !

* Personas que mediante una seria reflexién vivencial sobre su existencia y finitud |
logran mantener una comprension de su “ser en el mundo” y ven en los demas
un destino comun, mostrandose solidarios con ellos. Este aspecto es abordado |
en el nivel ontologico.

 Personas que mediante un largo y penoso proceso de formacion practica y ted-
rica (que incluye la seria reflexion vivencial sobre su existencia del nivel ante-
rior) logran trascender el egoismo y se reencuentran a si mismos en el otro. A
diferencia del nivel anterior, estas personas no s6lo adquieren comprension de
su destino comtin v son solidarios con las personas con las que tienen relacion,
sino que dedican su vida a la construccién de una sociedad mas justa. Este
aspecto equivale al concepto de formacién y corresponde al nivel comunitario.

 Por ultimo, aparecen los grandes maestros de la humanidad, los que han sido
considerados en el lenguaje mistico como santos o iluminados y cuyo modelo
maximo dentro del cristianismo es Jesucristo, y Buda en gran parte de Oriente
(no se mencionan otros por desconocer su cualidad espiritual), quienes han
vivido apasionadamente su entrega a los demas. ‘

Debido a que el cDC se ha caracterizado p 1 una posicion incluyente, no confesional,
consideramos que el modelo por seguir ¢s el de la formacion. El aspecto religioso es
una opcién personal, en caso de asumirla, la formacion proporciona el mejor cimiento.

El objetivo principal que animé este escrito fue ofrecer los fundamentos para un
modelo de desarrollo humano comunitario ante la incapacidad de la metodologia
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tradicional del positivismo l6gico de dar respuesta a los conflictos que se nos pre-
sentaron a lo largo del tiempo, ya que al estar basado en el modelo matematico de las
ciencias naturales deja de lado los aspectos éticos y de sentido, que constituyen la
existencia humana auténtica. Fue una sorpresa descubrir, mediante el analisis histori-
co del concepto de formacioén que realizé Gadamer (1991), que sus origenes se re-
montan a la tradicién humanista representada por Vico, en el siglo XVIL,-quien inspirado
en la pedagogia jesuitica, opuso a la certeza matematica de Descartes el sensus
communis, €l sentido comunitario, en el que, como se mencioné anteriormente, lo
importante es cuidar el bienestar del grupo, decir lo correcto, la verdad, ser fiel a si
mismo y no s6lo decir las cosas en forma adecuada siguiendo €l manual de un méto-
do. Digo fue una sorpresa porque nuestra bisqueda de un fundamento para las cien-
cias humanas encuentran su atecedente en el sentido comunitario®’ y este iltimo es el
Jobjetivo fundamehtal del cDC. A diferencia de la metodologia del positivismo 16gico
que parte de una hipétesis que somete a su posible verificacion, en la aproximacion
hermenéutica (que fue la que se utilizé en este escrito), se trabaja en la busqueda del
sentido y no se sabe qué sorpresas serdn develadas en el camino.
En estas conclusiones hicimos un esfuerzo por cerrar la discusién teérico-filoséfica
y su relacion con la experiencia vivida para buscar una aplicacion practica que es uno
de los objetivos principales de este estudio. Pero creo que el anélisis realizado nos
ofrece mds preguntas, lineas de investigacion y estudio, que respuestas concretas;
por ello creo conveniente que en lugar de cerrar la discusién la mantengamos abierta
para seguir alimentando la actividad tedrico-practica del quehacer comunitario.

- Por ultimo, podemos decir que es un buen‘momento de recuperar el concepto de
formacién como fundamento de una genuina ciencia humana y a su vez de un modelo
de desarrollo humano comunitario, lo que pone las bases para la construccién de una
epistemologia hermenéutica: una ciencia del sentido y la comprension.
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