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La filosofia de Dilthey responde a un proposito reflexivo, al intento de au-
mentar el conocimiento de nosotros mismos'. Pero esa reflexion no se cumple
como una meditacion en torno a un yo trascendental sino como un intento de
comprender la vida por si misma. Por eso, su pensamiento pudo ser caracterizado
por él mismo como una filosofia de la vida.

Ahora bien, lo caracteristico del pensamiento de Dilthey es la adopcién de la
historia como punto de vista privilegiado para comprender la vida. Comprensién
de la vida y conciencia histérica estan inextricablemente trabadas. Como ha sefia-
lado Calabro, «la autocomprension del hombre no puede ser mds que una auto-
comprension que se funda en la historia y que reconoce en ella su 6rgano especifi-
co»?. Una manifestacion de la vida s6lo es comprensible como resultado de un
desarrollo histérico® y, a la inversa, s6lo comprendemos la historia en cuanto que
somos capaces de revivirla®.

Pero si toda manifestacion de la vida ha de ser comprendida como un produc-
to historico, el saber en general, y el saber de si sobre la historia, en cuanto mani-
festacion de la vida, también ha de ser comprendido como un producto historico.
La conciencia que tenemos acerca de nosotros mismos es histérica. La autocon-
ciencia se distiende en la historia. Como el propio Dilthey resume en una frase que
ha llegado a ser célebre «somos seres historicos antes que contempladores de la
historia, y s6lo porque somos lo primero podemos ser lo segundo»®. Todo saber,
incluido nuestro saber acerca de nosostro mismos y de la historia, es intrinseca-
mente histérico.

En cuanto que todo saber es historico, hay que plantear la posibilidad misma
de alcanzar un saber objetivo de la historia, €l problema de cémo es posible un
conocimiento del pasado. Una vez tomada conciencia de que el saber es histérico,
lo que hay que fundar es la historia como saber. Diithey realiza asi tanto una
critica historica de la razén, como una critica de la razén historica.

Dilthey establece como fundamento de nuestro saber acerca de la historia la
comprension y caracteriza ésta como un modo de revivir. La vivencia legitima asi
la comprension de la historia al tiempo que la autognosis solo es posible desde la
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historia. Se cierra asi el primer gran circulo del pensamiento hermenéutico de
Dilthey: comprendemos la vida desde la historia y la historia desde la vida.

Dilthey mismo ha explicado con gran claridad este pensamiento circular. En
el prélogo que en 1911, afio de su muerte, escribiera para El mundo espiritual.
Introduccion a la filosofia de la vida afirma:

«Yo habia crecido con un afin insaciable por encontrar en €l mundo histéri-
co la expresion de esta vida nuestra en su diversidad multiforme y en su
hondura (...)»

Y tras referirse a la insatisfaccion que le producian a la hora de comprender
ese mundo historico el naturalismo cientificista y el teleologismo, afiade:

«De esta situacion surgié el impulso que domina mi pensamiento filosofico,
que pretende comprender la vida por si misma. Este impulso me empujaba
a penetrar cada vez mas en el mundo historico con el propésito de escuchar
las palpitaciones de su alma; y el rasgo filos6fico consistente en el afin de
buscar el acceso a esta realidad, de fundar su validez, de asegurar su conoci-
miento objetivo, no era sino el otro aspecto de mi anhelo por penetrar cada
vez mas profundamente en el mundo histérico. Eran como las dos vertientes
del trabajo de mi vida, nacido de tales circunstancias»®.

En esta reflexion autobiografica, Dilthey, tan amigo de exponer evolutiva y
biograficamente, en su expansion, el pensamiento de los autores, especifica con
claridad el punto de partida de su tarea intelectual. Se trata de encontrar en la
historia la multiforme expresion de la vida. Como en otros autores posthegelianos,
la vida, la vida vivida, se constituye en el centro de su pensamiento. Pero ese
analisis del vivir, ese intento de esclarecer qué es la vida, se va a llevar a cabo no
tanto en un andlisis interiorista, en una pura introspeccion psicologica, como aten-
diendo a la historia. Asi, en Ideas para una psicologia descriptiva y analitica escri-
be: «Lo que el hombre es no se conoce mediante la cavilacién sobre uno mismo
ni tampoco mediante experimentos psicologicos, sino mediante la historia»’.

En efecto, tomar conciencia de la historia no es saber solo que existe un
pasado, y que ese pasado condiciona el presente, sino mas bien advertir la plurali-
dad irreductible de las situaciones y los estados de vida. Tomar conciencia de la
historia es advertir la diversidad humana.

Por eso, en el punto de partida de un proceso de autoconocimiento, de un
intento de comprender la vida humana, estd la toma de conciencia de su diversi-
dad. «Si la naturaleza humana quisiera poseerse a si misma en su realidad y poder,
en la plenitud de posibilidades vivas de la existencia humana, sélo podra hacerlo
dentro de la conciencia historica»®. «La totalidad de la naturaleza humana sdlo se
halla en la historia»®.

Para conocer la naturaleza humana no basta una reflexion intemporal y solip-
sista sobre si mismo. Para alcanzar la verdadera naturaleza humana es preciso
dirigir la atencidn a la diversidad manifestada en la historia. Como todo producto
historico es finito!?, la esencia o la naturaleza humana no encuentra una expresion
plena en ninguna situacion historica, a la vez que se expresa en todas. Por esq
precisamente hay historia. Como ha advertido Gadamer, el presupuesto comiin a
todos los representantes de la concepcion histérica es que la esencia o la libertad
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no encuentran una expresion completa y adecuada en la realidad histérica. Este es
el principio constitutivo de la historia misma. Hay historia porque ninguna situa-
cion historica és capaz de agotar las virtualidades humanas!'. Por ello, €l verdadero
conocimiento de si se consigue no al cavilar solipsisticamente sobre si sino me-
diante la atencién a la diversidad contenida en la historia.

Asi afirma Dilthey, «sélo la conciencia histérica puede mostrarnos lo que es
el espiritu humano en aquello que ha vivido y producido y sélo esta autoconcien-
cia historica del espiritu puede permitirnos elaborar poco a poco un pensamiento
cientifico y sistematico acerca del hombre». A renglén seguido, critica Dilthey la
posicién nietzscheana. Nietzsche, al volver la espalda a la historia, y reconcentrarse
en una cavilacion sobre si mismo, encontré sélo lo que carcteriza la situaciéon
historica actual, pues en el superhombre hablan los impetus mas fuertes de su
tiempo. Pero Nietzsche, al encontrar en-si mismo los rasgos de su tiempo, los
convierte en un esquema abstracto del hombre. «Sélo la historia nos dice lo que
el hombre es»'2. Cuando la autoconciencia se entiende como una reflexién solip-
sista, se termina por confundir la esencia humana con un producto histérico con-
creto. Tomar conciencia de si, supone tomar conciencia de la variedad humana,
es decir, de la historia.

Segiin el texto autobiogrifico antes citado, la otra cara de ese impulso de
busqueda en el mundo histérico de la expresion de la vida humana es el intento
de encontrar la fundamentacién del conocimiento objetivo de la historia. Si el
saber acerca de si, de la vida humana, remite a la conciencia historica, el conoci-
miento de la historia debe ser fundado gnoseoldgicamente. Aparece asi una unién
inextricable entre filosofia de la vida y critica de la razén histdrica. En efecto, en
este punto Dilthey se entiende a si mismo como un decidido kantiano. La filosofia
es fundamentalmente teoria del conocimiento.

Como es sabido, Dilthey es uno de los primeros posthegelianos que adoptan
el lema «vuelta a Kant». Ya en su leccion inaugural en la Universidad de Basilea
en 1867, que presenta todo un programa de trabajo, se refiere a esa «vuelta a
Kant». Pero como afirma E. Imaz, «Dilthey se anticipa en pocos afios a la historia
del neokantismo que, con Windelband y Rickert, sobre todo, acaba reconociendo
la necesidad de completar el analisis de las condiciones del conocimiento tedrico,
moral y estético, con una filosofia de la cultura, la necesidad de tomar también en
cuenta, ademas del aspecto critico de Kant, su aspecto positivo de concepcién del
mundo, es decir, de completar en cierto modo a Kant con Hegel, reproduciendo asi
el proceso que ya el Kantismo conocié una vez con el idealismo trascendentab»!3.

Dithey trata de completar ta obra Kantiana a la vez que modifica su punto de
partida. En primer lugar, es preciso realizar la fundacion gnoseolégica de nuestro
conocimiento de la historia y del mundo histérico. Es decir, se trata de realizar la
fundacion critica de las ciencias del espiritu. Pero, en segundo lugar, Dilthey modi-
fica el punto de vista kantiano sustituyendo el rigido a priori de las facultades
cognoscitivas por un analisis de la naturaleza enteriza del hombre!*. Como escribe
en un manuscrito de 1880, «el a priori kantiano es rigido y muerto; pero las
condiciones rectas y los supuestos de la conciencia, tal como yo los concibo, son
proceso histérico vivo, son desarrollo, tienen su historia, y su curso lo constituye
su adaptacion a la diversidad de los contenidos sensitivos, conocida inductivamen-
te de modo cada vez mds exacto. La vida de la historia abarca también las condi-
ciones rigidas y muertas»'’.
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De este modo, la critica de la razén histérica lleva a una critica historica de
la razén. Asi por ejemplo, Dilthey se va a esforzar a lo largo de toda su obra en
considerar a la metafisica como un producto de toda la vida humana, y no sélo
de la razon especulativa.

De este modo, la critica de la razén histérica que se convierte en una critica
histérica de la razon culmina en una filosofia de la vida. La vida s6lo es comprensi-
ble desde la historia, pero el conocimiento de la historia solo es justificable desde
un andlisis de la vida humana. Este es el primer movimiento circular del pensa-
miento de Dilthey. Ahora bien, la primera tarea por realizar es la bisqueda de una
fundamentacion de nuestro conocimiento de la vida y de la historia, es decir, se
trata de fundamentar las ciencias del espiritu.

Por ello se expondra en primer lugar la fundamentacion de las ciencias carac-
terizando su objeto. Depués se expondra como ese objeto funda la peculiaridad de
la historia de esas ciencias, y como el intento de hacer una critica histérica de la’
razén termina en una critica de la razén histérica.

A continuacidn en el epigrafe segundo, se abordara la fundamentacion psico-
logica, en el andlisis de la vivencia, de las ciencias del espiritu y en segundo lugar,
se explicara el desplazamiento de esta fundamentacion psicoldgica hacia una fun-
damentacion hermenéutica al introducir la nocién de espiritu objetivo, y hacer
pivotar la peculiaridad de las ciencias humanas sobre la articulacién entre viven-
cia, expresion y comprensién. Se verd también como la vida adquiere una estruc-
tura reflexiva, hermenéutica.

En tercer lugar se expondrd el peculiar relativismo de Dilthey, la nocion de
conciencia histérica y su tipologia de las concepciones del mundo.

1. La fundamentacion de las ciencias del espiritu

a) Diferenciacion entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espiritu

La diferenciacién entre las Geisteswissenchafien y las Naturwissenchafien, ter-
minologia que acufia en 1883, es su tarea primordial's. Si a partir del siglo XVI
las ciencias naturales se constituyen como tales, y los métodos cientificos-naturales
parecen ya finalmente desarrollados, es tarea del siglo XIX fundar una ciencia
experimental del mundo del espiritu. Este proyecto aparece ya en 1868. Y en 1875
en Acerca del estudio de la historia de las ciencias del hombre, de la sociedad y el
estado Dilthey mantiene ya que el objeto de las ciencias de la naturaleza y el de
las ciencias del espiritu es distinto, que son falsas las fundamentaciones tanto de
la metafisica como de la filosofia de la historia, que no basta ¢l positivismo de
Comte o Stuart Mill y que el individuo no es una particula sino un elemento
activo en la creacion de esas ciencias.

Pero como es sabido, su primera obra fundamental es la Introduccion a las
ciencias del espiritu de 1883. En esa obra, pretende Dilthey tanto ofrecer una
vision de conjunto de las ciencias particulares como mostrar la insuficiencia de la
fundamentacion metafisica de las ciencias del espiritu. Se traba, pues, el método
histérico con el sistematico. «El método historico sigue la marcha del desarrollo
en el cual la filosofia ha pugnado hasta ahora por lograr semejantes fundamentos;
busca el lugar histérico de cada una de las teorias dentro de este desarrollo y trata
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de orientar acerca del valor, condicionado por la trama histérica, de esas teorias;
adentrandose en esta conexion del desarrollo quiere lograr también un juicio sobre
el impulso mds intimo del actual movimiento cientificon'’. Se trata, pues, a tenor
de estas palabras del prologo, de encontrar el fundamento de las ciencias del espiri- -
tu, considerando el desarrollo y la génesis historica de esas ciencias.

Para establecer la distincion entre las ciencias de la naturaleza y las ciencias
del espiritu, Dilthey comienza en la Introduccion por seiialar la diferencia en su ob-
jeto.

La razén por la que se suele separar esos dos tipos de ciencias tiene sus raices
en la autoconciencia humana. El hombre descubre en su autoconciencia un mun-
do espiritual en el que es auténomo y libre. Lo que caracteriza, pues, inicialmente
al objeto de las ciencias del espiritu frente al de 1a naturaleza es la libertad. Ahora
bien, esta oposicién no ha de ser entendida como una dualidad de sustancias, sino
como una oposicién entre el mundo exterior, el mundo de lo dado por la percep-
cién externa a través de los sentidos y el mundo interior que se nos ofrece prima-
riamente por la captacién interna. El problema pasa asi de ser metafisico a ser
empirico: es una dualidad en los tipos de experiencia. La fundamentacion de la

autonomia de las ciencias del espiritu se lleva pues a cabo al verificar el anahsls de
la vivencia del mundo espiritual en su cardcter incomparable con la experiencia
sensible acerca de la naturaleza'®.

Pero, llegados a este punto, es importante resaltar, como el propio Dilthey se
encarga de advertir, que la distincion entre hechos naturales y espirituales no se
funda en la diversidad de la procedencia de la experiencia de esos hechos, porque
‘también en ese sentido un color no es un sonido. La diferencia no consiste en la
indeducibilidad de un-hecho espmtual de un hecho natural —que sélo.expresa los
limites inmanentes de todo conocimiento empirico—-, porque eso no impide la
acomodacién de los primeros en el sistema de los segundos. Lo que funda la
diferencia es que «las relaciones entre los hechos del mundo espiritual se: mues-
entre los hechos de la autoconciencia, de la unidad de la conc1enc1a en relacion

con ellos, de la libertad y de la vida moral que se le vinculan, son ureductlbles a
la articulacién y divisibilidad espacial de la materia y a la nece31dad mccamca que
gobierna el comportamlehto de sus partes?. . ST

Hay asi una especifica relacion que guarda la inteligencia con el objeto de las
ciencias del espiritu que no permite ampliar a ellos el método de las ciencias de la
naturaleza. Esa especial relacion viene dada por la espontaneidad de la voluntad.
Este hecho explica muchas cosas. De entrada el orden de las causas: eficientes
queda sustituido por el de los motivos, orden que es intrinsecamente teleologlco
Y se llega asi al punto fundamental. Las conexiones entre los fenomenos p51qulcos
los nexos o articulaciones psiquicas se nos presentan como vividas frente al cardc-
ter construido de las conexiones que establecen las ciencias de la naturaleza. Los
hechos psiquicos son estructurales. Los nexos psiquicos aparecen: como vividos
frente a las conexiones mentales legales de los fenomenos naturales. En efecto, la
conexion accion-motivo es, COmo se recoge en algunos planteamientos del analisis
del lenguaje contemporaneo, irreductible a la conexion causa efecto. Causa y efec-
to no se articulan mas que a través de una ley general, mientras que la conexién
accién-motivo es inmediata. La primera es nomologica, la segunda intencional. La
primera se apoya en una ley general que correlaciona una causa a un efecto, pero
la enunciacion de esa ley no es necesaria en la conexion entre una accién y su
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motivo. Asi, como ha explicado Habermas, mientras que a los fenémenos de la
naturaleza objetivada tenemos que afiadirles algo pensado por nosotros, y entonces
los fenémenos aparecen unificados por las hipotesis que construimos al atribuir a
la naturaleza modelos de conexion posibles, las ciencias del espiritu tienden a una
trasposicion de las objetivaciones mentales a vivencias reproductivas?'. Las cone-
xiones no dependen de una hipétesis construida y verificada experimentalmente,
sino que son vividas.

Ahora bien, la autonomia de las ciencias del espiritu es sélo relativa porque
en su objeto no estan separados los hechos de la vida espiritual de la unidad
psicofisica de la vida que es la naturaleza humana. «Una teoria —dice Dilthey~ que
pretenda describir y analizar los hechos histérico-sociales no puede prescindir de
esa totalidad de la naturaleza humana y limitarse a lo espiritual»?%. Las ciencias
del espiritu no son ciencias espirituales puras. «Un individuo nace, se desarrolla y
conserva sobre la base de las funciones de un organismo animal» y «asi resulta que
la vida espiritual de un hombre no es sino una parte de la unidad psicofisica de la
vida, parte que separamos por abstraccion»??, Asi, los hechos del espiritu constitu-
yen el limite supremo de los hechos de la naturaleza, y los hechos de la naturaleza
constituyen las condiciones infimas de la vida espiritual»®. .

Es posible, en efecto, una doble consideracion de la realidad. Si se analiza la
experiencia interna, la vida aparece como una trama de hechos espirituales, y si se
analiza la captacion sensible, aparece como un todo corporal. Pero como la pers-
pectiva interna y la captacion externa no tienen lugar en el mismo acto, no se nos
da nunca a la vez el hecho de nuestra vida espiritual y el hecho de nuestro cuerpo.
De aqui resultan dos puntos de vista que no pueden conciliarse mutuamente. Si
se parte de la experiencia interna, todo el mundo exterior se da en la conciencia;
si se parte de la captacién de la naturaleza se puede descubrir la incardinacion y
el condicionamiento natural de los hechos psiquicos. Ahora bien, una vez que se
ha correlacionado un hecho natural con un hecho espiritual, no es posible introdu-
cir entre ellos la relacion causa-efecto. Asi, la unidad psicofisica estd condicionada
por el curso natural, pero los fines son capaces de hacer nacer acciones que pueden
utilizar la urdimbre de las leyes naturales. Todos los fines se hallan para el hombre
exclusivamente dentro del proceso espiritual, pero el fin busca sus medios en la
conexion de la naturaleza. Asi, cabria concluir, si es verdad que lo natural condi-
ciona los hechos espirituales, también lo es que desde los fines se utilizan en
provecho propio las leyes naturales®. «La primera relacion no muestra mds que la
dependencia del hombre respecto de la naturaleza, mientras que la segunda contie-
ne esta dependencia solamente como el otro aspecto de la historia de su sefiorio
creciente sobre la tierran?,

Sin embargo, la capacidad del hombre de utilizar la naturaleza de la que
depende para sus propios fines no resuelve el problema de las relaciones entre los
hechos naturales y los psiquicos. Para ello, seria necesario resolver la oposicion
entre el punto de vista de la experiencia interna que lleva a ver la naturaleza bajo
las condiciones de la conciencia y el de la experiencia externa segun el cual el
espiritu se encuentra bajo las condiciones de la naturaleza. La solucion diltheyana
es metafisicamente agnostica. Sea la naturaleza en si misma lo que sea, puede ser
considerada desde el punto de vista de las ciencias del espiritu como un contenido
de la conciencia ¥. Desde esta perspectiva, el problema que Dilthey plantea e
intenta resolver es la demostracién de la legitimidad de nuestra creencia en la
realidad del mundo exterior.
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En las ciencias del espiritu, la relacion entre fendmenos que toda ciencia
supone no es impuesta a los fendmenos, ni construida, sino vivida. Por ello, la
relacion entre la inteligencia y su objeto es especifica en las ciencias del espiritu.
Las conexiones nos-son inmediatamente accesibles y las comprendemos en la me-
dida en que las revivimos. Las conexiones son vividas, y por ello, son comprendi-
das por la inteligencia en cuanto que revividas.

Si se considera la peculiar relacion de la inteligencia con su objeto en las
ciencias del espiritu se puede advertir otra diferencia entre las ciencias de la natura-
leza y las del espiritu. Dilthey sefiala, como ha subrayado Habermas?, que las
ciencias del espiritu se rigen por un interés practico, se vinculan a la praxis y los
fines humanos, a los valores que los hombres ponen en juego en la realidad histéri-
ca efectiva. Las ciencias del espiritu se han desrrollado a partir de las necesidades
de la vida humana. El sujeto que las ha creado es el mismo que actua en la realidad
historico-social, no un sujeto puramente intelectual. En las ciencias del espiritu la
aprehension intelectual no esta separada de la formulaciéon de valoraciones y del
establecimiento de fines. Por ello, en las ciencias del espiritu se dan las tres clases
de enunciados®.

Si las ciencias del espiritu résponden a una necesidad de la vida social y estan
regidas por un interés practico, se entiende bien que conformen su objeto. Las
ciencias del espiritu van constituyendo historicamente su objeto®. El mundo natu-
ral al que se enfrentaba Tales era el mismo que el nuestro, pero su mundo histérico
social no era el mismo que el actual®'. Las ciencias del espiritu se van constituyen-
do y diversificando progresviamente a medida que un sector de la vida social se
ha mostrado con el relieve suficiente para atraer una atencion particular sobre €1°2.
Desde este punto de vista, las ciencias del espiritu interactian sobre su objeto. Sélo
hay economia si los procesos econdmicos se-autonomizan respecto de los demas
hechos sociales, y un hecho sélo puede ser considerado y vivido en su dimensién
econémica como auténomo en la medida en que existe la economia. Asi, la diver-
sificacion de las ciencias del espiritu responden a una necesidad social al tiempo
que incide sobre esa vida social. Las ciencias del espiritu enraizan, por tanto, en
un interés practico vital que se distingue del interés técnico por cuanto no se dirige
a aprehender una realidad objetivada sino a salvaguardar la intersubjetividad de
una comprension®,

b) La conexidn logica de las ciencias del espiritu y su historia

La dltima observacion acerca de la peculiar relacién entre las ciencias del
espiritu y su objeto, permite encarar una segunda tesis de Dilthey que habia sido
ya formulada por Comte*. La conexion logica entre las ciencias del espiritu apare-
ce en su mismo desarrollo histérico, que es distinto al seguido por las ciencias de
la naturaleza. En la medida en que la conexion légica de las ciencias del espiritu
se constituye a través de un proceso histdrico, las relaciones entre ellas son enun-
ciables no desde una metafisica, sino en la propia andadura histérica de ‘esas cien-
cias. Su recorrido historico se convierte en una auténtica fenomenologia. El reco-
rrido histérico de la formacion de las ciencias del espiritu pone de manifiesto,
mejor que cualquier discurso tedrico, la necesidad de abandonar la fundamenta-
cion metafisica y naturalista de esas ciencias. Hay asi una interaccion entre lo
légico y lo histérico. La l6gica se constituye en la historia.

De ese modo, no se trata tanto de hacer un analisis metafisico o trascendental
para ver como son posibles las ciencias humanas y cudl es su articulaciéon, como
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de considerar historicamente de qué modo el hombre ha tomado conciencia de si
y de sus productos. Como ha subrayado Aron, no se trata tanto de hacer una
critica de la razén histérica como una critica histérica de la razén*. Lo que Dilt-
hey considera es la génesis efectiva e historica de Ias ciencias humanas. Se trata de
trazar la historia de la autoconciencia humana. La reflexion sobre si no es una
propiedad de una inteligencia intemporal, sino un caracter singular de la existencia
humana, una paulatina toma de conciencia de la vida de si misma. Se trata, en
resumen, de considerar la autoconciencia como un producto histérico.

Asi, la critica a la fundamentacion metafisica de las ciencias del espiritu que
Dilthey plantea no esta basada en un analisis intemporal de las posibilidades cog-
noscitivas de la razon, sino que es una critica histérica. Se trata de mostrar desde
la historia la insuficiencia de la fundamentacion metafisica. Ya en su leccion inau-
gural de Basilea habia mantenido, corrigiendo a Kant, que el estudio histérico
ofrece un punto de vista desde el cual juzgar los sistemas®. No se trata pues de
refutar abstractamente la fundamentacion metafisica de las ciencias del espiritu,
sino de comprenderla como una etapa histérica y superada del desarrollo intelec-
tua137humano, como un resultado de una peculiar situacién de las ciencias huma-
nas¥’,

De este modo, la autoconciencia humana, el saber que el hombre tiene de si
y de sus productos, ha de ser considerada desde el proceso mediante el que esa
autoconciencia se ha constituido. Hay un proceso histérico mediante el cual el
hombre toma conciencia de si. La autoconciencia se distiende en la historia. Si
Dilthey define la conciencia histérica como la consideracion de cualquier manifes-
tacion de la vida como resultado de un proceso de desarrollo histérico,.Ja autocon-
ciencia, como manifestacion de la vida, debe también ser considerada como un
producto histérico. Asi, en iltimo término, adquirir conciencia histérica quiere
decir advertir la distension histérica de la autoconciencia. Tener conciencia histé-
rica es adquirir conciencia de la historia de la autoconciencia. Y en el estudio de
esa génesis se disuelve la cuestion de la verdad. La autoconciencia no se estudia en
términos de verdad, sino en términos genéticos. En Dilthey el historiador toma las
ambiciones del filésofo porque no se comprende la vida mas que en sus obras, y
porque la totalidad no se realiza, sin culminar nunca, mas que en el devenir3.
Como ha senalado Ortega¥®, cuando se descubre que todos los saberes que preten-
den ser absolutos se anulan mutuamente, lo que queda es el hecho histérico de
que se ha pensado de ese modo. No interesa la verdad de lo pensado, sino el hecho
de haberse pensado®. El saber se reduce a hecho historico.

Como ha escrito el propio Dilthey en la Estructuracion del mundo historico,
«somos en primer lugar seres histéricos antes que seres contempladores de la histo-
ria, y s6lo porque somos lo primero podemos ser lo segundo»*'. Podemos com-
prender la historia porque hasta la toma de conciencia de nuestra propia historia
es historica. Como escribe en un reciente articulo Goémez-Heras, «la mutabilidad
de la comprensién de si mismo viene impuesta por la condicidn histérica del
individuo mismo»*2, Hay una homogeneidad entre sujeto y objeto del mundo
histérico que se encuentra en la base de las ciencias del espiritu. De ahi que el
soporte sobre el que éstas se construyen no sea el mero dato sino la historicidad
interna de la experiencia de la historia.

Ahora bien, si hay un proceso historico de constituciéon de la autoconciencia,
y esa historia, como ya se ha sefialado, no es la historia de la razén pura, porque
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en los sistemas de pensamiento se expresa el hombre entero, entonces lo problema-
tico es el acceso mismo, cognoscitivo al pasado. Como afirma Gadamer, si la
historia no es un puro desarrollo de la razén, sino que es necesario un recurso a
la experiencia, entonces lo problematico es como es posible el conocimiento histo-
rico, cdmo -puede convertirse en ciencia la experiencia historica. Si la historia no
es racional en el sentido de que su sujeto no es la razon, sino la unidad psicofisica
de la vida, la naturaleza humana completa, entonces lo que hay que legitimar es
el conocimiento mismo del pasado*?. La conciencia histérica entendida como criti-
ca histdrica de la razon obliga a justificar la cognoscibilidad de la historia. Si la
razén es historica, ;como se justifica el conocimiento historico? o dicho de otro
modo, tal como lo formula Nicol, ;como es posible un conocimiento racional
cientifico de la vida si su caracter fundamental es la historicidad?* Una vez enun-
ciada la nocién de conciencia histérica, Dilthey tiene que justificar la posibilidad
de la historia como ciencia. La historia del desarrollo de las ciencias humanas,
muestra asi la necesidad de una nueva fundamentacion de esas ciencias.

2. De la vivencia al espiritu objetivo, fundamentacién psicoldgica y hermenéutica
de las ciencias del éspiritu

a) La fundamentacion psicolégica. El percatarse interior

Una vez vista la diferencia de objeto entre las ciencias de la naturaleza y las
del espiritu, y como esa peculiar relacion entre la inteligencia y el objeto de las
ciencias del espiritu determina su desarrollo histérico, y una vez visto como la
~ historia de las ciencias del espiritu muestra la necesidad de establecer una nueva
fundamentacién, conviene ver la primera propuesta sistematica de Dilthey, que es
abordada en su obra Ideas para una psicologia descriptiva y analitica.

Ya en la Introduccion habia sefialado que esa tnica fundamentacion de las
ciencias del espiritu habia de hacerse en la teoria del conocimiento y la psicologia.
La escuela histérica, habia escrito Dilthey en esa obra, habia llevado a cabo la
emancipacion de la conciencia y del saber historico, pero a su estudio de los
fenémenos historicos les faltaba la conexién con el andlisis de los hechos de con-
ciencia. «No existia una relacién sana con la teoria del conocimiento y con la
psicologia»®. Por eso, afiade Dilthey, la escuela histérica no consiguiéestablecerla
autonomia de las ciencias del espiritu. También los intentos de Comte y Stuart
Mill habian resultado fallidos porque mutilaron la realidad histérica al trasladar
los métodos de la ciencia natural al mundo histérico.

La propuesta positiva de Dilthey estriba en ofrecer una fundamentacion gno-
seoldgica y psicologica de las ciencias del espiritu. Si, como ya se ha dicho, el sujeto
del saber no es la razén pura, sino la naturaleza humana enteriza, entonces hay
que justificar la posibilidad misma del saber en el ambito de las ciencias del espiri-
tu, el saber en torno al mundo social humano. Pero esa justificacién gnoseologica
adquiere en Dilthey un claro aspecto psicologista.

La psicologia se convierte en Dilthey en el fundamento de las ciencias del
espiritu por varias razones. En primer lugar, porque Dilthey entiende por «espiri-
tu»‘en su primera época, como ha sefialado Plantinga, el aspecto mental de la vida
humana, la experiencia interna psicologica, los fendmenos mentales como distin-
tos de los fisicos*. Ya se ha senalado que el objeto de la filosofia diltheyana es la
vida, pero entendida no como vida bioldgica sino como vida mental especifica-
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mente humana. Por «vida» entiende Dilthey, «conciencia»*’. Por tanto, la funda-
mentacién de las ciencias del espiritu es la fundamentacion de nuestro saber acerca
-de la vida mental. Como ha escrito Carlos Moya, Dilthey adopta una perspectiva
cartesiana*®. Como los hechos psiquicos y psicofisicos son la base de la teoria no
sélo de los individuos sino también de los sistemas culturales y como esos hechos
subyacen a la intuicién histérica, solo la investigacion acerca de esos hechos puede
fundamentar las ciencias del espiritu*>. Fundamentar las ciencias del espiritu es
fundamentarlas en el analisis de los hechos de conciencia. «Sélo en la experiencia
interna, en los hechos de conciencia encontré un punto seguro donde anclar mi
pensamiento»’, Fundamentar gnoseologicamente las ciencias del espiritu consiste
en justificar nuestro acceso cognoscitivo a los propios estados de conciencia. Esta
perspectiva gnoseoldgica termina por remitir a la psicologia.

En segundo lugar, la fundamentacion de las ciencias del espiritu debe correr

a cargo de la psicologia porque, como dice el propio Dilthey, si el individuo, la
unidad psicofisica de vida, es el elemento, y sus interacciones constituyen todo el
entramado de la vida historico-social humana, cabe pensar que el estudio de esas
unidades, la psicologia, nos pone en camino de la conexion entre si de las ciencias
del espiritu®'. Cada una de las ciencias del espiritu tiene necesidad de conocimien-
tos psicologicos. Como los sistemas culturales, la economia, el derecho, el-arte, la
religion, la ciencia, etc., se han originado a partir de la conexion viva del alma
humana, tampoco pueden explicarse mas que en base a ésta. Y del mismo modo
que el desarrollo de las ciencias del espiritu va vinculado al desenvolvimiento de
la psicologia, no es posible conseguir el enlace de las diversas ciencias del espiritu
en un todo sin comprender antes la conexion psiquica en que se hallan trabadas.
«Sin referencia alguna a la conexion psiquica en que se fundan sus relaciones, las
ciencias del espiritu no son mas que un agregado, un haz disperso, pero no un
sistema»2. Dicho brevemente, el inico modo de sistematizar los diversos hechos
de los sistemas socioculturales es en base a su conexion en la vida humana de la
que han surgido. Ahora bien, en la fundamentacion gnoseolégica de las ciencias
del espiritu, a la hora de mostrar como es posible el acceso cognoscitivo a los
- propios estados de conciencia, Dilthey se desliza hacia el sicologismo. Ya al finali-
zar el libro Il de la Introduccion a las ciencias del espiritu habia escrito que «se
trata de resolver el problema del conocimiento, no partiéndo de la abstraccion de
una inteligencia aislada, sino de la totalidad de los hechos de conciencia»’, La
gnoseologia es aqui entendida de modo psicolégico. Como escribe en Ideas para
una psicologia descriptiva y analitica, «es evidente que los hechos espirituales que
constituyen el material de la teoria del conocimiento no pueden ser entrelazados
sin contar con el trasfondo de alguna idea de la conexién psiquica. No hay ningiin
arte de magia del método trascendental que haga posible esta posibilidad. Ningun
sortilegio de la escuela kantiana puede servir a este proposito»>. La conexion
psiquica actia como transfondo de toda teoria del conocimiento, y la teoria de la
estructura psiquica se convierte en fundamento de las ciencias del espiritu®. Como
ha explicado certeramente Ortega y Gasset, no se trata como en Kant de analizar
las condiciones trascendentales de posibilidad de la experiencia en un- anilisis a
priori de la conciencia humana. La actitud de Dilthey es la de un empirismo
radical. No busca las condiciones trascendentales de la experiencia, sino que pre-
tende analizar la facticidad de la experiencia tal como empiricamente sucede. «El
paso decisivo de Dilthey —escribe Ortega- consiste en advertir que no hay sino
tomar los hechos de conciencia segiin ellos se presentan y son, ya que no tiene
sentido querer buscar fuera de nuestra conciencia. No hay otra realidad con que
podemos mediatizarla y no es posible perforarla para ver lo que «en realidad» pasa
tras ella»’. Como afirma el propio Dilthey, «la conciencia no puede salir de si
misma»®’. Asi, para él, la ciencia que pregunta por el principio de las ciencias, es
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1a ciencia que pregunta por los hechos de la conciencia y su conexion, es decir, la
psicologia. De lo que se trata es de estudiar cual es de hecho la conciencia del hom-
brest.

La tarea de fundar psicologicamente las ciencias del espiritu es emprendida
en 1894 en Ideas para una psicologia descriptiva y analitica. Formula nuevamente
la distincién entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espiritu. «Las ciencias
del espiritu se diferencian de las ciencias de la naturaleza, en primer lugar, porque
éstas tienen como objeto suyo hechos que se presentan en la conciencia dispersos,
procedentes de fuera, como fenémenos, mientras que en las ciencias del espiritu
se presentan desde dentro, como realidad, y originalmente como una conexién
viva. Asi resulta que en las ciencias de la naturaleza se nos ofrece la conexién
natural sélo a través de conclusiones suplementarias, por medio de un haz de
hipétesis. Por el contrario, en las ciencias del espiritu tenemos como base la cone-
xi6n de la vida animica como algo originalmente dado. La naturaleza la ’explica-
mos’, la vida animica la ’comprendemos’»®.

A la psicologia explicativa, entendida como ciencia de la naturaleza, que pre-
tende mediante el uso de hipotesis sobordinar los fendmenos de la vida psiquica a
una conexion causal, teniendo, por tanto, un caracter constructivo®, Dilthey opo-
ne una nueva psicologia analitica y descriptiva que pretende describir la conexién
viva entre los fenémenos en la vida psiquica desarrollada®!.

La naturaleza nos-es dada por medio de la experiencia externa, la vida psiqui-
ca por medio de la interna. «En constraste con la percepcién externa, la percepcion
interna descansa en una percatacion intima, en un vivir: se nos da inmediatamen-
te»®2, La captacion de los estados psiquicos surge de la vivencia, y se mantiene
vinculada a ella®.

Al analizar esta percatacion interna de los estados de la propia conciencia,
Dilthey aborda el problema de la justificacién del acceso cognoscitivo a tales esta-
dos de conciencia.

Dilthey comienza en esta obra afirmando la realidad de tal conocimiento. La
demostracion efectivade que podemos percibir nuestros estados internos radicaen
el conocimiendo indudable que poseemos de ellos. Nadie corre el riesgo de con-
fundirlos. Si existe tal conocimiento, debe ser posible. Por tanto, el problema para
Dilthey no estriba en plantear la posibilidad del conocimiento de los estados de la
propia conciencia, sino en describir la realidad de la percataciéon interna de esos
estados®. Esa percatacion es, para Dilthey, absolutamente evidente e inefable. Hay
aqui sin duda un cartesianismo. Cada uno tiene un acceso infalible a sus propios
estados de conciencia.

En la percepcion interna no cabe error, puesto que no hay distincion, como
en la percepcion exterior, entre sujeto y objeto. La percatacion interna no es mds
que la conciencia interna de un estado o de un proceso®, el darse cuenta de ellos.
La existencia de un acto psiquico y su conocimiento no son cosas distintas. El acto
psiquico es porque es experimentado. No cabe aqui establecer una diferencia entre
el ser o la realidad y el aparecer®. Los estados de conciencia son como aparecen.

En esa percataciéon interna de los estados de conciencia, o de los procesos
psiquicos, «el sujeto que se percata no esta separado en absoluto de aquello de lo
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que se percata»®’ «Este es el hecho primario del ser- para-si que, como la vida
misma, no encierra en absoluto una distincién sujeto- objeto»®®. La conciencia en
este caso no pone delante de si un contenido como distinto de si, es decir, como
objeto, sino que en la percatacion interna el contenido no es distinto de la concien-
cia. Se trata, mds que de objetivar un contenido, de un aclararse de la conciencia.
Como dice el propio Dilthey -y esto es importante para ina confrontacién con los
criticos analiticos a la tesis del acceso privilegiado a los estados de la propia con-
ciencia- «la percatacidon interna no es una observacion, sino que mas bien la
atencién produce una elevacion del grado de conciencia»®. La percepcion se dis-
tingue, pues, con nitidez de la representacion de objetos, en la que estos son pues-
tos en la conciencia como algo distinto de ella.

Esta percepcion interna de los propios estados de conciencia puede venir inte-
grada, como ha escrito Bianco, en la aprehension de los estados internos de otras
personas, aunque Dilthey no esconde que tal oeperacion se funda a su vez en la
posibilidad de *trasposiciéon del propio psiquismo’y que por tanto tiene limites
muy precisos™. Sin embargo, ya en las Ideas menciona Dilthey la idea del espiritu
objetivo, los productos objetivos de la vida psiquica, como uno de los medios para
acceder a la vida psiquica de otras personas’'.

De este modo, Dilthey justifica el conocimiento de la vida mental propia y
ajena mediante la nocién de percatacién interna, descansando asi sobre ¢l peso de
la fundamentacién gnosoledgica de las ciencias del espiritu. La justificacion del
saber sobre el mundo social e histérico descansa en esta primera formulacion del
planteamiento diltheyano en la evidencia de la experiencia de la experiencia inter-
na. Comprender el mundo histérico no es aqui mas que revivirlo. «S6lo es com-
prendido, escribe Dilthey en la Introduccion, 1o que de entre las facticidades de la
historia, es revivido en la riqueza del 4nimo»’2.

b) La fundamentacién hermeneiitica. La nocién de espiritu objetivo

¥
A partir de 1900 Dilthey modifica considerablemente su planteamiento. Si no
se trata de una ruptura, -hay en el pensamiento de Dilthey una clara continui-
dad-, si aparece un claro punto de inflexién. La fundamentacion psicoldgica de
las ciencias del espiritu es sustituida por una fundamentacién hermenéutica.

Dilthey ya no entiende en su dltimo periodo el «espiritu», Geist, meramente
como el aspecto mental de la experiencia sino que, como ha sefialado Plantiga,
durante los afios posteriores a 1900, Dilthey concibe el espiritu como «el piiblico
y comun mundo de objetos que son considerados como expresiones y objetivacio-
nes de la vida y del espiritu». Espiritu ya no designa tanto la vida mental como lo
que se ha venido en llamar ’espiritu objetivo’.”®> Tampoco la comprension puede
ser entendida ya como un mero revivir psicologico.

Dilthey caracteriza ahora el objeto de las ciencias del espiritu como «las mani-
festaciones de la vida». Las ciencias del espiritu tienen como objeto las objetivacio-
nes de la vida que deben ser comprendidas’. El proceso, escribe Dilthey, por el
cual partiendo de signos que se nos dan por fuera sensiblemente, conocemos una
interioridad, lo denominamos comprension»’s.

Frente al planteamiento anterior, Dilthey subraya ahora algo que siempre
habia estado presente en su pensamiento™: «el hombre s6lo se conoce a si mismo
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en la historia y no a través de la introspeccion». El conocimiento que el hombre
tiene de si mismo s6lo se obtiene a través del rodeo de la comprensién’’. Sélo se
accede a la vivencia al comprender su expresion. Solo la expresion desentraiia la
vivencia. De este modo, la vivencia, la expresion y la comprension son la triada
permanente del método, del movimiento en que se tejen las ciencias del espiritu.

Una ciencia, pertenece a las ciencias del espiritu sélo si su objeto nos es
accesible mediante la actitud que se funda en la conexién de vida, expresion y
comprensién’®,

En Dilthey, hay asi un patenté desplazamiento desde una fundamentacién
psicolégica de las ciencias del espiritu hacia una hermenéutica en la medida en que
se considera que la vivencia sélo no es accesible mediante el rodeo de la expresion.
De ese modo, Von Wright ha podido acercar la tltima posicion de Dilthey a la de
un antipsicologista como Wittgenstein™.

Como ha subrayado Habermas, ya no se entiende la comprension como un
-mero sentir el estado psiquico de otro. Ahora la comprensién apunta a un conjun-
to de simbolos y no directamente a conjuntos psiquicos. La reconstruccién viven-
cial, en que se basa ahora la comprension.de los simbolos, es una poiesis de
sentido, es decir, la reconstruccion del proceso a través del cual el espiritu se
objetiva a si mismo. La articulacién de vivencia, expresion y comprension sustitu-
ye asi el proceso ingenuo de la empatia®, La comprension no es ya un mero revivir
un estado psiquico sino que es comprensioén de una expresion en la que la vida se
ha objetivado. «Comprender es ahora aprehender el significado de una expresion
vital, que sobrepasa el dmbito de los estados psiquicos de su creador y puede
incluso -debe- rebasar el significado que tenia para ¢él. Una expresion posee signifi-
cado no por su referencia a un nexo psiquico, sino por su lugar en un contexto
hlstonco social, por sus relaciones con otras objetivaciones vitales»®!.

Sin embargo, ese desplazamiento de la psicologia a la hermenéutica no acaba
de consumarse, quedando en el pensamiento diltheyano resabios psicologistas.
Todavia en su ultimo pensamiento, para comprender algo debemos revivirlo. La
comprension se garantiza en el revivir. La vivencia sigue siendo el ultimo funda-
mento de la comprension porque lo especifico y privilegiado del conocimiento
espiritual se-debe a la condicion de la viviencia segun la cual el objeto y el sujeto
son una misma cosa, y porque la interpretacion encuentra su control definitivo en
ella. Asi, escribe Dilthey, «la comprension presupone un vivin®2, Esta no consu-

macién del paso de la psicologia a la hermenéutica supone, como ha sefialado

. Habermas, una recaida en el positivismo®?.

Ahora bien, en este planteamiento de Dilthey la vida se hace reflexiva. Hay
una tendencia a la reflexion. La vida ha de expresarse para comprenderse a si
misma. Y esa comprension estd asegurada por la vida misma, por ser un revivir.
La vida misma se autointerpreta. Tiene, como sefiala Gadamer, estructura her-
menéutica. Es de ese modo como la vida constituye la verdadera base de las cien-
cias del espiritu®4. Asi para Dilthey el saber histdrico se funda en la vida porque la
vida misma es saber, tiene indole reflexiva, se autointerpreta. El proceso epistemo-
logico de las ciencias del espiritu esta incardinado asi en una experiencia precienti-
fica. Como ha sefialado Gémez-Heras®, el hombre se encuentra en un mundo ya
interpretado y que emerge de la experiencia de la vida, que se decanta en la com-
prension de la propia vida. La experiencia de la vida constituye asi la precompren-
sion de la que'parte la hermenéutica.

.
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En esta reflexividad de la vida, Dilthey se acerca mucho a Hegel. La vida es
pensada como espiritu®. La diferencia con él estriba en que mientras que para €ste
la autoconciencia se cumple totalmente en el concepto filoséfico, para Dilthey esa
conciencia absoluta es sustituida por la conciencia histdrica, y esa vuelta sobre si
de la vida no se cumple absolutamente, sino que parece quedar siempre abierta.
La historia, segin Dilthey, no culmina y por tanto tampoco lo hace la autognosis
que en ella se realiza.

Pero también en Dilthey la vida misma esta referida a la reflexion. Ya la mera
interiorizaciéon —continua diciendo Gadamer- que caracteriza a la vivencia contie-
ne una especie de vuelta de la vida sobre si misma. Esta misma reflexividad inma-
nente determina el modo como el significado se explica por el nexo vital. El signifi-
cado s6lo se conoce cuando se sale a «la caza de objetivos». Antes que toda
objetivacion cientifica, hay una concepcion natural de la vida sobre si misma®’.

3. Relativismo, concepciones del mundo y conciencia histérica

Una vez que se ha subrayado como la autoconciencia depende de la compren-
-sion de la historia, pues el conocimiento de si s6lo es alcanzable en la considera-
cion de la historia, una vez que se ha considerado la intrinseca historicidad del
saber de si y como ese saber de si es condicion de posibilidad de la comprensiéon
historica, una vez desarrollado el juego hermenéutico entre autoconciencia y com-
prensién histdrica, conviene ver el peculiar relativismo que de ese juego procede.

En efecto, como el propio Dilthey sefiala en el discurso autobiografico pro-
nunciado con ocasién de su setenta aniversario, la critica de la razén histérica por
él realizada le llevé «al problemay. «Cuando e sigue, escribe, la conciencia histori-
ca en sus ultimas consecuencias surge una contradiccién al parecer insoluble: la
ultima palabra de la-visién historica del mundo es la finitud de toda manifestacion
histérica, ya sea una religion, un ideal o un sistema filosofico; por lo tanto, la
relatividad de todo género-de concepcion humana de la conexion de las cosas»®.
Parece que si el escepticismo sigue como su sombra a la metafisica, el relativismo
es inevitable en la conciencia histérica pues todas las formas historicas de vida, y
todas las concepciones del mundo y de la vida parecen relativas a su momento his-
térico.

No cabe establecer un saber absoluto. El saber se da distendido en la historia.
La historia no culmina, y por ello, el proceso de entenderse a si mismo por referen-
cia a la historia, y de comprender la historia por referencia a la propia experiencia
de la vida, tampoco culmina en plenitud. S6lo se sabe de la vida en sus manifesta-
ciones historicas y sélo se comprenden las manifestaciones historicas como objeti-
vaciones de la vida, pero como las manifestaciones de la vida no se totalizan, la
autoconciencia absoluta es imposible. No existe una tltima palabra de la historia®,

Ahora bien, Dilthey no se conforma con este relativismo sino que toda su
obra se dirige a superarlo. Toda su vida trabajé en la solucién de este problema®.
Esa solucién estriba en abrazar el relativismo total y llevarlo a sus ltimas conse-
cuencias.

«So6lo cuando acogemos en nosotros todas las formas de vida del hombre,
desde los pueblos primitivos hasta el presente, es posible resolver el problema de
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encontrar en lo relativo la validez universal (...); en la conciencia historica misma
deben contenerse las reglas y las fuerzas para, con sobrada libertad frente al pasa-
do, entregarnos a una meta unitaria de la cultura humana»®!. Se trata pues de
encontrar en la propia relatividad historica un pensamiento de validez universal.
Tal es la tarea que ha de asumir la filosofia. Se trata de que la conciencia histérica
cure sus propias heridas.

La ultima palabra no es la relatividad de toda concepcién del mundo, sino la
soberania del espiritu frente a cada una de ellas, y, al mismo tiempo, la conciencia
positiva de como en los diversos modos de actitud del espiritu se nos da la realidad
unica del mundo®.

La conciencia histérica, la conciencia de que todo es relativo, se sale asi ella
misma de la-relativad. La conciencia historica se sale de la historia. Y es que en
efecto, en ella se pretende haber encontrado un punto de apoyo desde el cual
contemplar la historia. Como la barca de Dioniso, la conciencia histérica de Dilt-
hey navega en calma sobre las aguas turbulentas de la historia.

Como ha seflalado Gadamer, la conciencia historica de Dilthey pretende su-
perar la vinculacién a un punto de partida, elevarse por encima de los prejuicios
del propio tiempo. Como afirma el propio Dilthey, «la historia nos hace libres al
elevarnos sobre la condicionalidad del punto de vista significativo surgido en nues-
- tro modo de vida»®3. Al establecer la conciencia de la finitud de toda manifestacién
histérica, Dilthey pretende acceder a la universalidad, a la totalidad 'y a la infini-
tud. Al establecer la inadecuacién de toda manifestacion historica del espiritu,
Dilthey alcanza éste en su infinitud. Aparece asi de nuevo un saber absoluto por
encima de toda manifestacion histérica. Adquirir conciencia historica es exonerar-
se de la historia.

En cuanto que desde la conciencia historica se puede juzgar cualquier saber
alcanzado en la historia, se puede tematizar la filosofia como producto histérico.
Aparece asi una filosofia que tiene a la filosofia como objeto, una filosofia que se
convierte en teoria de las concepciones del mundo, pudiéndose alcanzar en esa
teoria de las concepciones del mundo una cierta unificacién entre ellas. Al menos,
la unidad que presta la tipologia. Clasificar es unificar.

«Es misidn, dice Dilthey, de la teoria de la concepcion del mundo exponer
metddicamente, mediante el analisis del curso histérico de la religiosidad, de la
poesia y de la metafisica, la relacion del espiritu humano con el engima del mundo
¥ de la vida en oposicion con el relativismo»n®.

Se puede desde la atalaya olimpica de la conciencia histdrica objetivar el saber
que se ha ido obteniendo a lo largo de la historia en la filosofia, el arte y la religion
e introducir un orden en la anarquia de las opiniones existentes en esos campos.

Se pretende establecer la clave de la diversidad filosofica. La conciencia histo-
rica se consuma asi como filosofia de la filosofia. Y si el saber historico debia ser
garantizado en la vivencia, los tres tipos de concepciones del mundo hunden sus
raices en las tres actitudes que aparecen en la vivencia. «Cada uno de ellos (de los
tipos de concepcion del mundo) posee una fuerza de atraccién y la posibilidad de
un desarrollo consecuente porque abarca intelectualmente la multivoca vida par-
tiendo de uno de nuestros modos de actitud segiin las leyes contenidas en ésta»®>.
La autognosis de la concepcion del mundo desemboca pues, de nuevo, en el anali-
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sis de la vivencia. La filosofia de la filosofia lleva a la hermenéutica de la vida. Para
Dilthey pensar es, en ultimo término, pensar la vida.
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