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IMPACTO DE LA HERMENEUTICA ANALOGICA EN LAS CIENCIAS HUMANAS Y SOCIALES:
PRESENTACION
JUAN R. Coca

UNIVERSIDAD DE VALLADOLID

Sin ningdn lugar a dudas la Hermenéutica Analdgica es una de las corrientes que mayor
impacto internacional esta teniendo en las ciencias sociales y humanas. Fruto de ello es la
configuraciéon del actualmente denominado “grupo de Valladolid”, aunque yo prefiero
denominarlo como Circulo de Valladolid, como eje vertebrador de sus actividades y
produccion académica. En dicho “circulo” es posible situar a personas vinculadas a las
Universidades de Valladolid y a la Europea Miguel de Cervantes, asi como a personas de la

Universidad de Valencia y de la Universidad Nacional de Educacion a Distancia.

No obstante, el impacto de la HA a sobrepasado las fronteras mexicanas, lugar de origen de
dicha propuesta, y ha desembarcado con intensidad en Espafia (sobre todo en el &mbito del

circulo de Valladolid), asi como en paises tales como Italia y Argentina.

La obra colectiva que usted tiene en sus manos en fruto del esfuerzo intelectual de
reputados investigadores y especialistas en la HA que poco a poco van configurando e
implementando un nuevo modo de conocer, de interpretar la realidad y lo real, e incluso de

leer la naturaleza humana, social y fisica.

Espero que la lectura de las contribuciones suscite debate y, sobre todo, interés por la

propuesta que aqui se ofrece a especialistas y a nuevos investigadores.
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LA BUSQUEDA DEL SENTIDO A TRAVES DE LA HERMENEUTICA ANALOGICA

ENTREVISTA AL DR. MAURICIO BEUCHOT PUENTE.

Por JuaN R. Coca

[Juan R. Coca] Profesor Beuchot, actualmente usted se ha convertido en uno de los
investigadores en hermeneutica mas importantes del mundo. Pero, ¢cudl es el interés

que tiene la hermenéutica?

[Mauricio Beuchot] La hermenéutica nos ensefia a interpretar textos, a comprenderlos, y
practicamente todo puede ser visto como un texto. Ademas, estamos en un tiempo en que
falta mucha comprensién (entre culturas y, dentro de ellas, entre individuos), por eso en la
Ilamada tardomodernidad o posmodernidad la hermenéutica se ha colocado como el
instrumento conceptual o la episteme. Asimismo, la hermenéutica nos ayuda a colocar un
texto en su contexto, y ahora estamos en un momento en el que se subraya mucho el
caracter contextual del conocimiento, una racionalidad contextual. Otra cosa que ensefia la
hermenéutica es que el individuo cognoscente, el sujeto de conocimiento, esta implicado
con su objeto, que no podemos lograr una mirada “desde ninguna parte”, sino que

existencialmente estamos implicados con nuestra actividad cognoscitiva.

Gadamer ha resaltado que siempre interpretamos desde una tradicion, en didlogo con ella,
por eso las nociones de tradicion y dialogo se han vuelto tan importantes. Lo mismo los
pre-juicios o pre-conocimientos, por eso el problema del circulo hermenéutico, del que ya
hablaba Heidegger, y la comprension como fusién de horizontes, segun el propio Gadamer.
Por su parte, Ricoeur ha hecho ver que la interpretacion conjunta el comprender y el
explicar, y que no hay tanta separacion entre ciencias de la naturaleza y ciencias del espiritu
0 humanidades. En esta tradicion hermenéutica, Dilthey ha resaltado el caracter historico de

la interpretacion, y Nietzsche ha resaltado el carécter perspectivista del conocimiento.
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Con todo, el problema de la hermenéutica es aceptar todo eso y, ademas, evitar el
relativismo extremo. Tanto un rigorismo pretencioso, al que Ilamo univocismo, como un

relativismo excesivo, al que denomino equivocismo.

[JRC] Dentro del campo general de la Hermenéutica usted ha propuesto y promovido
el desarrollo de lo que se denomina Hermenéutica Analdgica (H.A.). ¢ Qué innovacion

aporta este enfoque respecto a los anteriores?

[MB] Esta hermenéutica aporta una estructuracion o vertebracion de la interpretacién con el
concepto de analogia. Y es que la analogia se coloca entre la univocidad y la equivocidad.
Asi evita o supera el problema del relativismo. Se coloca mas alld del absolutismo o

universalismo exagerado y del relativismo obtuso o particularismo nominalista.

Yo creo que para esta propuesta me fue preparando mi trabajo sobre el fundamental
problema de los universales, que puso como objeto de mi tesis de doctorado. También fue
un libro, con ese titulo, del afio 1981. Abordaba el problema en su historia, y traté de
resolverlo siguiendo a Aristételes y a Santo Tomas, esto es, con una solucion que fuera mas
alla del realismo platonico y el nominalismo, en una postura analdgica de realismo
moderado. Pero traté, ademas, de hacerlo con las herramientas conceptuales de la filosofia
analitica, en la cual ese problema se habia colocado como uno de los principales, gracias a
Bochenski y a Stregmiller, entre otros.

[JRC] Parte del fundamento tedrico de su propuesta esta asentado en los pensadores
de la Edad Media. No obstante, en ocasiones se oyen afirmaciones sobre que la Edad
Media es la edad oscura de la historia del saber occidental. ;Qué opina usted al

respecto?

[MB] Precisamente el problema de los universales es un problema medieval, pero que tiene
actualidad incluso ahora. Mis estudios medievales me capacitaron para tener sensibilidad
hacia ese realismo moderado, que se coloca en la mediacion, que evita prudencialmente los
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extremos. Algunos me dicen que he vuelto a la dialéctica; puede ser, pero en todo caso la
misma Edad Media apuntaba a eso. Por ello me parece que en muchos aspectos de la
filosofia la época medieval dista mucho de ser oscurantista. Los filésofos analiticos
revalorizaron mucho la Edad Media (hay toda una pléyade de investigadores de esa época
en la filosofia analitica); en la filosofia continental no ha habido esa misma reaccion, pero

poco a poco se va revalorizando ese pensamiento y esa época.

En hermenéutica, la época medieval es muy rica. Yo escribi un libro intitulado La
hermenéutica en la Edad Media, que ahora esta reeditandose. Lo hice porque historiadores
de la hermenéutica, como mi amigo Maurizio Ferraris da poco espacio a esa epoca en su
Historia de la hermenéutica. He conversado con él sobre esto, y ha aceptado que es
necesario profundizar en este punto. Otro amigo mio, Jean Grondin, me ha dicho que le
gustaria dedicar todo un libro a la hermenéutica de San Agustin.

De modo que me alegro de haber topado con los medievales, y haber pasado tanto tiempo
como medievalista, estudiando la filosofia de esa época. Eso me llevo a darme cuenta de
que faltaba algo en la actualidad, que la modernidad no habia entendido o no habia querido
a la analogia. Estamos en una época en la que luchan a muerte los univocismos y los
equivocismos, encarnados como positivismo y posmodernismo, y hace falta una salida por

el analogismo.

[JRC] Entonces ¢podriamos considerar que en la hermenéutica analdgica confluye un

constructivismo moderado y un realismo moderado?

[MB] Efectivamente. Esto se puede ver en el constructivismo en la pedagogia. Tan
inaceptable es que ya todo esté dado en la ensefianza como el que todo se va a construir en
el didlogo en el aula. Todo didlogo tiene requisitos, presupuestos, y uno de ellos es
compartir la informacion basica sobre aquello de lo que se va a hablar. EI alumno necesita
leer 0 que se le diga lo indispensable para poder discutirlo en la clase. Se estan haciendo
aplicaciones de la hermenéutica analdgica a la pedagogia, y un buen tema seria el de un
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constructivismo analégico o moderado. Esto es semejante al problema del realismo. Un
realismo platonico es tan discutible como un nominalismo extremo. El realismo moderado

se ha impuesto, por guardar ese equilibrio entre lo dado y lo construido.

[JRC] La Hermenéutica, y en concreto la H.A., ¢es una metodologia o algo mas?

[MB] No se reduce a una metodologia. En los varios afios que me dediqué a la filosofia
analitica (los setenta y los ochenta), el positivismo logico hizo endiosar el método.
Recuerdo conversaciones con Mario Bunge, para quien el método cientifico lo era todo.
Ahora, en el ambito de la posmodernidad, muchos, en seguimiento de Heidegger y
Gadamer, no quieren hablar de método, sino de una postura existencial ante el conocer. Por
eso prefiero considerarla como un instrumento conceptual, como una disciplina, incluso

como un habitus o virtud interpretativa.

En este proceso me ayudo mucho Peirce, a quien siempre he tenido una gran predileccion.
Genialmente, este pragmatista norteamericano establece que el acceso al conocimiento
tiene que hacerse en nosotros un habito, como la capacidad de abduccién y de lanzar
buenas hipotesis. Dentro de la filosofia analitica, yo pugné por el giro pragmatista,
precisamente con base en Peirce, pero poco caso se hacia de ello; era mas fuerte el giro
positivista l6gico. Incluso pude haber planteado una pragmatica analdgica en vez de una
hermenéutica analdgica. Peirce fue muy atento a la analogia, que él llamaba iconicidad.
Pero preferi cultivar una hermenéutica analogica, porque la filosofia se iba cada vez mas

hacia el giro interpretativo.

[JRC] Si la H.A. es un habitus podriamos llegar a afirmar que practicamente es un
modo de vida interpretativo o este habitus se circunscribe a nuestra actividad

gnoseoldgica.

[MB] Ya Heidegger veia la hermenéutica como un existenciario del ser-ahi. Existimos
comprendiendo y, por lo mismo, interpretando. Podemos ver eso como el habitus de la
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interpretacion, como una virtus interpretativa que todos tenemos, pero que tenemos que
desarrollar, precisamente con el estudio de la teoria hermenéutica y su aplicacion a diversos
campos. Ciertamente la hermenéutica tiene un aspecto gnoseoldgico, pero también
existencial. Los griegos nos invitaron a ser proporcionales, analdgicos. Es lo que constituye
la vida mesurada, es lo que tanto gustd a Foucault como epiméleia o cuidado de si.

En este sentido, y sin demerito de las otras actividades epistémicas, ¢cuél cree que es
la disciplina que esta teniendo mayor tirén actual y que mayor rendimiento le esta
sacando a la H.A.?

Yo diria que la filosofia misma. Pues la H.A. esta ayudando a replantear muchas cosas
dentro de ella. De ello se beneficia la ontologia, que resulta igualmente una ontologia
analogica. La filosofia del lenguaje, la epistemologia y la ética, junto con otras. En el
ambito de las ciencias humanas, la que mas se ha beneficiado de ella ha sido, al parecer, la
pedagogia. Ha habido muchas aplicaciones de la H.A. a ella. También se estan haciendo al

derecho, a la historia y a la psicologia, por ejemplo al psicoanalisis.

[JRC] En base a lo que nos dice, la H.A. tiene interés para el analisis social. ¢No es

asi?

[MB] He visto que la H.A. se ha aplicado al andlisis social, por ejemplo por parte de
socidlogos como Napoleon Conde, de México; por filésofos conocedores de Habermas
como Francisco Arenas-Dolz, de Valencia; y por filosofos sociales como Luis Balifia, de
Buenos Aires. Y hay otros mas. Yo mismo he tratado de hacerlo en un libro mio sobre
filosofia politica. Lo he elaborado en estrecha colaboracion con Adela Cortina, Jesus Conill

y Agustin Domingo Moratalla, de Valencia.

La H.A. se ha aplicado también a la politica, por ejemplo por Dora Elvira Garcia Gonzalez,
gue ha comparado la H.A. con el juicio reflexivo de John Rawls. De hecho, este autor se
centra en la justicia distributiva, y, desde Aristoteles, la justicia distributiva tiene el
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esquema de la analogia. La justicia es proporcion, es decir, analogia. A cada quien la
proporcion que se le debe. Y también entra la analogia de atribucion, pues hay autoridades
y subditos, etc. Una sociedad es un todo analdgico, tanto de proporcionalidad como de
atribucion, que se basa en relaciones proporcionales y mantiene ciertas jerarquias,

solamente analdgicas, pues no se trata de un despotismo, sino de una democracia.

[JRC] Ademés la H.A. tiene utilidad para el estudio de la actividad cientifico-
tecnoldgica. En este sentido, y teniendo en cuenta que muchos de nuestros lectores
trabajan en este ambito, podria indicarnos qué es lo que podrian obtener estos

cientificos si se introdujeran en la H.A.

[MB] Alli usted ha sido uno de los que mas y mejor han aplicado la H.A. a ese campo. Pero
trataré de desentrafiar algunas bases tedricas para ello. La H.A., como lo he dicho, esta muy
en la linea de Aristételes, que todavia tiene mucho que decirnos de la técnica. El hablaba de
techne y de phronesis, de técnica y de prudencia. La techne es necesaria, no hay que tenerle
miedo. Pero debe seguir el mismo cauce de la physis, de la naturaleza, apoyarla y
fomentarla, no oponérsele. Cuando la técnica se opone a la naturaleza ya vemos lo que
pasa, los ecologistas se encargan de advertirlo. Pero cuando la técnica favorece a la
naturaleza, sobre todo a la naturaleza humana, se vuelve la mejor aliada del hombre, y lo

ayuda a colocarse en el mundo.

Una H.A. nos hace recuperar la advertencia de que es la prudencia la que hay que combinar
con la técnica, la phronesis con la techne. Y es la phrénesis la que debe regular u orientar a
la techne, porque esta Ultima sigue sus propias reglas y puede cerrarse en la pura utilidad,
yendo en contra de lo humano. En cambio, la prudencia es eminentemente humana,
humanista; trata de salvaguardar el significado humano de las cosas, y con esto los avances
tecnoldgicos conservaran siempre su significacion humanista, de modo que no se opondran

al hombre.
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[JRC] De manera reiterada se nos advierte que los nuevos desarrollos cientifico-
tecnologicos implican siempre la asuncion de ciertos riesgos sociales y naturales. A su

juicio, qué puede aportar la H.A. para el analisis de estos riesgos.

[MB] Como decia, la H.A., al estar basada en la proporcion (el vocablo griego analogia fue
traducido por los latinos como proportio), nos puede dar ese sentido de lo proporcionado al
hombre, que necesitamos para no perder el sesgo de la naturaleza, para no perdernos
nosotros mismos. Hay que correr riesgos, en todo, pero es la phrénesis, tan apegada a la
analogia o proporcion, la que nos hace ver hasta qué limite podemos arriesgarnos, porque

aqui esta en juego lo humano.

Creo que la H.A. podréa ayudar a que los desarrollos cientifico-tecnoldgicos se conserven
siempre en el cauce de lo humano. Ivan lllich, un filésofo de la cultura que trabajé en
México lo sefialaba, y usaba mucho la idea de lo “proporcional al hombre”, desde la cual

criticaba, por ejemplo, los avances en medicina y las técnicas educativas.

[JRC] Ese “sentido de lo proporcionado”, si no me equivoco, nos vincula con lo ontico.
En ese caso un desarrollo amplio de la H.A. nos permitiria establecer un control social
prudencial de actividades arriesgadas (tal y como puede ser la ciencia). Pero nos
encontrariamos con un problema al saber cual es el eje vertebrador de esa prudencia
pragmatica. Dicho de otro modo, es posible que algun lector considere que una
perspectiva pragmatica de la prudencia esté refiida con lo ontoldgico al considerar
que el criterio de prudencia humana sera aquel que las personas estén dispuestas a

asumir y aplicar.

[MB] Yo pienso que precisamente se necesita una ontologia para evitar el mero
pragmatismo en el uso de la H.A. Mas especificamente, una ontologia aplicada en forma de
antropologia filosofica o filosofia del hombre. Esta ultima es, ante todo y en su nucleo, una
ontologia de la persona. Ese conocimiento analdgico del hombre nos permitird aplicar la
phronesis o prudencia adecuadamente en el manejo de los riesgos, que muchas veces se dan
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en la investigacion cientifica, por la repercusion que puede tener sobre el hombre. Es cierto
que en la posmodernidad de rechazan los humanismos, pero hasta puede plantearse ahora
un nuevo humanismo que tenga ese caracter moderado y mas humilde, tras las lecciones de

la ecologia y la bioética. Un humanismo analdgico podria ser interesante.
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COMPENDIO DE LA HERMENEUTICA ANALOGICA
MAURICIO BEUCHOT
UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

1. Introduccidn

En este ensayo trataré de esbozar las principales caracteristicas de una hermenéutica
analégica.! Para ello comenzaré con alguna aproximacion a la hermenéutica, eligiendo
algunos conceptos béasicos de la misma; eso nos dara una idea general de lo que es ésta.
Pero sobre todo insistiré en la historia de la nocion de la analogia. Ella se requiere mas por
dos motivos, porque la historia de la hermenéutica suele ser mas conocida y porque la
nocion misma de analogia es frecuentemente mal comprendida. Luego de ello, y como
resultado de lo anterior, pasaré a exponer las caracteristicas que me parecen principales de

una hermenéutica analdgica, tanto en su formalidad como en sus efectos y aplicaciones.

Su principal efecto es abrir la hermenéutica actual mas alld del univocismo, pero sin
distenderla demasiado, dolorosamente, hacia el equivocismo, como ya lo estd. Antes bien,
sera abrir el espacio de la interpretacion, pero con la capacidad de cerrar o limitar con la
objetividad suficiente como para que no peligren nuestras interpretaciones, ahora que no se
quiere ya la antigua nocion de verdad (la cual, sin embargo, en su sentido de adecuacion o
correspondencia, se sigue necesitando para algo de objetividad en nuestras interpretaciones,

sin obsesion ni demasiadas pretensiones).

2. La hermenéutica

La hermenéutica ha sido la disciplina de la interpretacion de textos, pero también, a partir

de Heidegger, una nota esencial del ser humano, una propiedad de su existir, un

! Puede verse esto més por extenso en M. Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica. Hacia un nuevo
modelo de la interpretacién, México: UNAM-Itaca, 2009 (4a. ed.), pp. 56 ss.
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existenciario.” Con todo, a pesar de ese caracter ontoldgico que ha adquirido, conserva,
para Ricoeur, su aspecto de techne, de arte interpretativa. Esa arte de interpretacion es
llegar a la comprension, cada vez mas profunda, de los textos. Y los textos se entienden
como los escritos, los hablados y los actuados, pues también el didlogo y la accién
significativa son textos (ademéas de otros muy distintos). Y sigue estando vigente la
aclaracion de Heidegger, en el sentido de que la hermenéutica es algo ontoldgico, un
existenciario, esto es, un modo de ser, y no s6lo un modo de significar o de decir. Por eso
me atrevo a decir que esta vision ontoldgica, y no meramente linglistica de la hermenéutica
es una experiencia (la experiencia hermenéutica) y requiere una cierta conversion en el
hombre, para que la asuma asi. Dicho caracter ontologico se ve en que Heidegger, en 1925,
ofrecio un seminario de ontologia fundamental, y lo llam6 “Hermenéutica de la

facticidad”.®

En el texto se conjuntan el autor y el lector. Se ha hablado de la intencionalidad del autor y
la del lector. Sin embargo, la intencionalidad del autor suele perderse u opacarse, frente a
las vicisitudes histéricas del texto, que tal vez ya no tiene los destinatarios originales, por
poner un caso. Se da la intencionalidad del lector o intérprete, que siempre interviene, pero
que tampoco hay que levantar demasiado (asi como hemos limitado la del autor, también
hemos de limitar la del lector); por eso se habla méas bien de una intencionalidad del texto,

en la que confluyen las dos anteriores, y deparan una nueva, sintesis suya.

Por eso la hermenéutica es una condicion ontolégica del hombre, un existenciario suyo.
Requiere una experiencia, casi una conversion, para ser asumida. La verdad u objetividad
que alcanzamos en la hermenéutica ya no estd del lado de la recuperacion del autor, pero
tampoco se ha ido hasta el libre juego de la intencionalidad del lector.* Hay un terreno
intermedio, que es el del texto, en el que se encuentran y conviven. Y hay, ademas, una

aplicacion que se hace del texto al lector, pues siempre le dice algo para su situacion

2 M. Ferraris, La hermenéutica, México: Taurus, 2001 (1a. reimpr.), p. 15.
* A. Xolocotzi Yéafez, Fenomenologia de la vida factica. Heidegger y su camino a Ser y tiempo, México:
UIA - Plaza y Valdés, 2004, pp. 148 ss.
* M. Ferraris, op. cit., pp. 38-41.
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historica. Al interpretar a otro nos interpretamos a nosotros mismos. De ahi que la
hermenéutica misma (considerada por algunos como apolitica y hasta como conservadora)
nos ayuda a cambiar, a avanzar en la tradicion en la que nos encontramos. Ademas, la
hermenéutica nos deja un modo de ser, una forma de existir, por la cual no quedamos igual

tras la experiencia hermenéutica; es, segin Heidegger, una interpretacién de la facticidad.

3. La analogia

Veamos ahora algunos rasgos principales de la nocion de analogia.® “Analogia” significa
en griego “proporcion”. La proporcion (ana-logos) es una relacion, mas que de cualidades,
de relaciones. Es la relacion de las partes entre ellas y la relacion de las partes con el todo.
También se puede entender como superacion (anoo-logos) y entonces es sublimacion,
trascendencia, pasar a un orden superior. Es, asimismo, reconocimiento de los limites, pero,
igualmente, transgresion ordenada, no violenta. Es el proceso de negacion, afirmacion y
supereminencia, que se ha aplicado a la dialéctica en forma de analéctica (Lakebrink, Beck,

Scannone, Dussel).

Tomada en general, es semejanza, proporcion, integracion. Se da entre la identidad y la
diferencia, no es ninguna de ellas plenamente, aunque se inclina mas a la diferencia que a la
identidad, como nos lo muestra nuestra experiencia humana. Es la semejanza a pesar de la
desemejanza, o la desemejanza a pesar de la semejanza (sobre todo esto ultimo). Esto se
decia en una formula medieval: Simpliciter diversa, secundum quid eadem (Simplemente

diversa, idéntica segun algun respecto).

Tal es el orden del universo, la semejanza en la diversidad y la diversidad en lo semejante.
El orden (cosmos) es analogia. Es el ordo u orditura: urdimbre, trabazon, tejido, texto. De
cosas multiples, heterogéneas y mudables, mas alla de lo uno y lo mucho, lo mismo y lo
diverso, lo quieto y lo cambiante. Y se da por el conocimiento de las causas. Y tal es la

esencia de la sabiduria: el conocimiento del orden de las causas del cosmos.

> Ph. Secretan, L’analogie, Paris: PUF, 1984, pp. 7-17.
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La analogia encuentra su lugar en la logica y la filosofia del lenguaje. En efecto, hay tres

modos de significar o predicar (de acuerdo con los modos de ser) en ldgica y semantica:

Lo univoco: completamente idéntico;

Lo equivoco: completamente diferente;

Lo andlogo: en parte idéntico y en parte diferente.

También se pueden contraponer lo univoco y lo multivoco. Lo multivoco seria de dos
clases: lo propiamente equivoco y lo anélogo. En lo multivoco se da la polisemia, que es la
multiplicidad de significados, lo que posibilita la hermenéutica.

La analogia es usada por los primitivos como comparacion, como mera semejanza. Por eso
hay que superar esa idea. Pero ya entre los presocraticos, los pitagéricos la usan de manera
nueva. Arquitas de Tarento la saca de la matematica y la introduce en la filosofia, la
amplia.® Surge con los niimeros irracionales, como un acceso indirecto, aproximado; y con
la inconmensurabilidad de la diagonal, como un acercamiento proporcional: a:b::c:d y
a:b::b:c.

Es el término medio proporcional, y también el término medio silogistico. Es el saber como

proporcionalidad. E incluye las virtudes como proporcion.

Platon sintetiza a Parménides y a Heraclito. Es la forma de conservar la estabilidad en el
cambio o el cambio en la estabilidad. Sin embargo, los equilibra extrinsecamente:
Parmenides tiene razon en el mundo de las ideas y Heraclito en el mundo sublunar. Platon

usa mitos y simbolos, a pesar de la cautela contra ellos (expulsion de los poetas de la polis).

® Ibid., p. 19.
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Aristoteles’ sintetiza mejor a Parménides y a Heréclito: el primero corresponde a la forma y
el segundo a la materia, al interior de los entes. Los principales conceptos filoséficos se
dicen de muchas maneras, pero con cierto orden o jerarquia. Por ejemplo, el ser se dice de
la substancia y de los accidentes, pero propiamente de la primera y luego de los otros. Hay
un mayor y un menor (0 menores). Por eso, a la analogia como proporcion, afiade la
analogia como atribucion (segin un analogado principal y analogados secundarios). “Sano”
se dice del animal, de la medicina, del alimento, del clima, de la orina, etc., pero de manera
propia del primero y de manera derivada se dice de los demas. En esta analogia de
atribucion (como sera llamada después) se da un analogado principal y analogados

secundarios.

Aristdteles toma de los pitagoricos la idea de virtud como proporcion. La virtud intelectual
de la phrénesis o prudencia y las virtudes morales son el término medio proporcional:
templanza, fortaleza y justicia. La prudencia es la méas analdgica, porque es la que tiene
como propio buscar el término medio; por eso sin ella no se adquieren las otras. Busca los
medios en relacion con los fines y en relacién con la accién, es decir, busca el término
medio prudencial o proporcional, analégico. También la explicacion aristotélica de la

metafora es muy analogica.

En los medievales, se dio la pugna entre el significado literal y el alegorico, al interpretar la
Biblia. San Agustin fue analdgico, pero, sobre todo, Santo Tomas.® Recogi6 la analogia

aristotélica, y la us6 mucho.

Un tomista renacentista, Cayetano,’ dio un esquema formal a la analogia, dividiéndola en
analogia de desigualdad (que es casi univocidad, como “fuerza”, que puede ser fisica o
espiritual, y “animal”, que contiene macho y hembra). Luego en analogia de atribucion, y
luego en analogia de proporcionalidad, que subdivide en dos: de proporcionalidad propia

(“las alas son al pajaro lo que las patas a los cuadripedos”, “el instinto es al animal lo que

" Ibid., pp. 23-28.
® Ibid., pp. 40-43.
% Ibid., pp. 44.
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la razon al hombre™) y de proporcionalidad impropia o metaforica (cuando oimos “el prado

rie”, hacemos la proporcion: “las flores son al prado lo que la risa al hombre”).

En el barroco la analogia se da en el rejuego de la metafora y la metonimia. Habia
culteranos, como Gongora, y conceptistas, como Quevedo. Los primeros resaltaban la
metafora y los segundos la metonimia. Se encuentra un equilibrio mas analégico en Gracian
y Sor Juana. Gracian habla de la discrecion, la prudencia y el ingenio, todos ellos conceptos

muy analogicos.

Pascal se muestra analogico al confrontar dos actitudes: el espiritu de geometria y el
espiritu de fineza, y al quererlos unir. El verdadero sabio tiene los dos. Vico es también
analdgico al resaltar la retdrica frente a la critica (Descartes). La retérica ensefia los lugares
comunes Yy, sobre todo, un sentido comin que nos hace universalizar, pasar a unos

universales imaginativos.

Kant'® pondera la analogia en la Critica del juicio, para el conocimiento del simbolo. El
simbolo es lo que nos ha quedado tras la derrota de la razon pura y la razon préactica. Sélo
queda un fundamento simbolico. Pero del simbolo s6lo obtenemos un conocimiento

analogico.

Los romanticos usan la analogia, muy cercana al equivocismo, en la metéafora, a veces
desmedida. La alejan de la metonimia. Pero, segun Octavio Paz, usaban la analogia para

moderar la ironfa, que les era tan peculiar.™

Nietzsche se opone tanto a los romanticos como a los positivistas. Al principio se adhirié a
los primeros y luego a los segundos, pero llego a un equilibrio. Asi, en su primera época
resalta la metafora, pero después acepta la metonimia, por la pragmatica de la vida.

También equilibra proporcionalmente (esto es, mediante la analogia) a Dioniso y a Apolo.

19 |bid., pp. 55-62.
110, Paz, Los hijos del limo, Barcelona-Bogota: Seix Barral, 1990, pp. 85-86.
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Peirce es también otro pensador muy analdgico. Para él la analogia es la iconicidad, o la
iconicidad es la analogia. De hecho, el signo icénico siempre es analogo. Divide el signo en
indice, simbolo e icono. El primero es univoco, el segundo es equivoco y el tercero es
analogo. A su vez, el icono se divide en imagen, metafora y diagrama. La primera tiende a
la univocidad, aunque nunca la alcanza; la segunda tiende a la equivocidad, aunque nunca

incurre en ella; y el tercero es el propiamente analogico.

Mas cercanamente, encontramos también la analogia en Wittgenstein. El decia que habia
paradigmas a los que nos acercabamos por parecidos de familia. Es su nocion de analogia,
que esta conectada con su otra idea del decir y el mostrar. En Gadamer se muestra un lado
muy analogista con su empleo de la phrénesis o prudencia, que pone como el modelo o
esquema de la hermenéutica, y la phrénesis es, para Aristételes, una virtud muy analdgica,
proporcional.*? Algo parecido se ve en Ricoeur, quien en su libro Si mismo como otro, que

ya de suyo es sumamente analdgico, aplica la analogia al sujeto, a la accion y a la potencia.
4. Caracteristicas de una hermenéutica analdgica

Ya que hemos propuesto la hermenéutica analégica como remedio a esta crisis que nos
aqueja en la filosofia actual, es necesario caracterizarla al menos un poco. Eso nos hara

darnos cuenta de su potencialidad y sus limites.

Al conectar la hermenéutica y la analogia, en forma de hermenéutica analdgica,
encontramos que las virtudes de la analogia pueden ayudar a la interpretacion de los textos.
Se evitan la interpretacion univoca, pretenciosa, y la interpretacion equivoca, desesperada,
para llegar a una interpretacion analogica, que procura el equilibrio proporcional, y
jerarquiza las interpretaciones de mejor a peor, con un analogado principal y analogados

secundarios.

12 M. Beuchot, “La frénesis gadameriana y una hermenéutica analdgica”, en J. J. Acero, J. A. Nicolds, J. A.
Pérez Tapias, L. Saez, J. F. ZUfiiga (eds.), El legado de Gadamer, Granada: Universidad de Granada, 2004, p.
443.
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Para hablar de estas caracteristica de la hermenéutica analogica, procederé a exponer
algunos de sus elementos esenciales, que operan como su estructura, y luego algunos de sus

efectos estructurales, que serian sus funciones.
5. Elementos esenciales de una hermenéutica analdgica

1) Una hermenéutica anal6gica es una estructura dindmica, que se va organizando y
constituyendo con su dinamicidad, forma su devenir; es dinamicidad estructurada y

estructura dinamizada, como la analogia misma.™®

Es una estructura integradora, en alguna medida es holistica. Pero de un holismo no rigido,
como el univocista, en el que el todo es los fragmentos, es decir, los fusiona, los funde, los
aniquila; tampoco es un holismo equivocista, en el que los fragmentos son el todo; sino un
holismo analdgico, en el que el todo esta en los fragmentos y los fragmentos estan en el

todo.

Es decir, no es ni puro fragmento ni puro todo, ni puro aforismo ni puro sistema, ni pura
totalidad ni pura fragmentacion. Y, sin embargo, recalcamos la fragmentariedad sobre el

sistema (algo propio de la iconicidad y la analogia).

2) Hay una verdad analdgica, es decir, hay una objetividad textual y, con todo, predomina
la verificacion contextual. En otras palabras, la verdad se da en los dos niveles, de los
fragmentos, como correspondencia de los enunciados, y del todo, como coherencia entre
los mismos; pero esta recogida en el consenso, mediante el didlogo argumentativo, que

cierra con una verdad pragmatica. No esta contrapuesta a la aletheia de Heidegger, o

13 M. Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México: Fondo de Cultura Econémica, 2008 (5a. ed.),
pp. 63 ss.
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verdad como desocultamiento, sino que, segun han mostrado Volpi, Ferraris y Grondin,

ambos tipos de verdad no sélo son compatibles, sino que se necesitan el uno al otro.**

En términos de Peirce, la coherencia, que va mas con el sujeto, pues pertenece a la
cualidad, es la verdad como primeridad; la correspondencia, que pertenece al objeto, pues
es la substancia, es la verdad como segundidad; y el consenso, que marca el fundamento,
pues pertenece a la relacién, es la verdad como terceridad.’® De esta manera, por la
intersubjetividad se ve la relacion entre sujeto y objeto, entre el intérprete y el texto, y se
puede hablar de una verdad textual, pero siempre en contexto. El contexto es lo que ilumina

el texto; la verdad textual siempre se da en la verdad contextual.

En el todo como forma hay coherencia, en el todo como fragmento hay correspondencia, y
en el todo como todo hay consenso. Por eso la correspondencia es fragmentaria e
hipotética, conjetural, abducida, pero la hay. Y no hay verdad porque hay consenso, sino

que hay consenso porque hay verdad.

3) Concilia sentido y referencia, es decir, no es puramente holistica ni puramente

fragmentarista.

Peirce distinguid entre connotacion (primeridad), que es lo equivoco; denotacion
(segundidad), que es lo univoco, e informacién (terceridad), que es lo analdgico.
Integramos sentido (connotacidn) y referencia (denotacion), a través de la informacion, que

es la terceridad, siempre mediadora y sintetizadora.*®

Con ello se supera la polémica entre la autorreferencia (univoca) y la heterorreferencia
(equivoca), pues hay una heterorreferencia autorreferente, o una autorreferencia
heterorreferente (analdgica). Y no hace falta plantearla desde un metalenguaje a priori, sino

desde un dia-lenguaje (o0 metalenguaje obtenido a posteriori).

¥ \olpi, F., Heidegger e Aristotele, Padova: Daphne Editrice, 1984, pp. 82 ss.
15 Ch. S. Peirce, La ciencia de la semidtica, Buenos Aires: Nueva Vision, 1974, pp. 86 ss.
180 también, significado, significacion y sentido (ibid., pp. 109-110).
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4) Abre el campo de las interpretaciones, sin que se vayan al infinito, sin caer en la
interpretacion infinita (que, en realidad, acaba con la hermenéutica). No se considera vélida
solo una interpretacién, como en el positivismo (lo cual es como si no se necesitara la
interpretacion o hermenéutica); tampoco se consideran validas todas las interpretaciones,
como en el romanticismo y en la posmodernidad (lo cual es como si no se pudiera
interpretar). Hay mas de una interpretacion valida, pero no todas lo son, y el conjunto de las
validas observa cierto orden o gradacion de mejor a peor, y tras eso comienzan a ser falsas.

Se van alejando de la verdad textual hasta hundirse en la falsedad textual.

Es decir, entre los extremos de la hermenéutica univoca y la hermenéutica equivoca,
encuentra un medio, que logra poniendo un limite (prudencial), segun la idea de Gadamer,
de que la phrénesis es el modelo de la hermenéutica (y la phrénesis es altamente analdgica,
proporcional).'” Esto es, encuentra practicamente, y por el contexto, el limite que ha de
poner a la interpretacion del texto. La atribucion (de la propiedad o validez o verdad
textual) de la interpretacion se da a un analogado principal y otros secundarios. Hay una
interpretacion mejor y otras no tan exactas. Segun Peirce, esta atribucion seria hecha por la
comunidad de sabios, que conocen el sensus communis con una recta ratio, mas practica

que teorica. Dan los criterios para hacer esa jerarquizacion de interpretaciones.

5) Es de atribucion y de proporcionalidad, tanto propia como impropia o metaférica. En
términos de Peirce, la de proporcionalidad propia es la imagen (metonimia), la de
proporcionalidad impropia es la metafora y la de atribucién es el diagrama (de flujo),*® que
nos sirve como “gradiente” para oscilar entre uno y otro de los extremos. De hecho, la

hermenéutica anal6gica mas analdgica seria una hermenéutica diagramatica.

La analogia de atribucion y la de proporcionalidad propia pueden verse como el ala

metonimica de la analogia, esto es, la que representa la metonimia. Y la analogia de

Y H.-G. Gadamer, Verdad y método. Fundamentos de una hermenéutica filoséfica, Salamanca: Sigueme,
1977, p. 396.
18 Ch. S. Peirce, op. cit., pp. 46-47.
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proporcionalidad impropia es la que es metaforica. De este modo se muestran las dos caras
de la analogia que son la metonimia y la metafora. Y ambas operan en el conocimiento, nos
hacen conocer y, por lo mismo, interpretar. Habrd textos que necesiten mas una

interpretacion metonimica y otros una metaforica.

6) Equilibra el sentido literal y el alegdrico. Asi como realiza el equilibrio entre el sentido
metonimico y el metafdrico, también lo hace con el lado literal y el alegorico, otra vez,
segun lo requiera el texto, por su contexto propio. Lo mismo hace entre la interpretacion
sintagmatica y la paradigmatica, esto es, la que es mas superficial y horizontal, y la que es
mas vertical y cala en profundidad, de acuerdo con lo que permita el texto. Se da aqui un
eterno retorno, no de lo idéntico o lo mismo, tampoco de lo diferente, sino de lo semejante

0 anélogo.

7) Tiene como instrumento principal la distincion, y por ello requiere del dialogo. El
dialogo es el que obliga a distinguir, y el que ayuda a hacerlo. Y la distincion permite evitar
el equivoco, aunque sin llegar las mas de las veces a lo univoco. En todo caso, la distincion
hace alcanzar la sutileza, encontrando un punto medio entre dos extremos (algo propio de la
phronesis). Estos extremos se presentan como los cuernos del dilema, pues la distincién
tiene la estructura de un argumento dilematico. Y la deliberacion es un aspecto de la

phrénesis, que Gadamer ponia como esquema y modelo de la interpretacion.

8) Junta la descripcion y la valoracion, y con ello supera la famosa falacia naturalista. Esta
pretendida falacia sefialaba como invalido el paso del ser al deber ser, de la descripcion a la
valoracion o a la prescripcion; pero Ricoeur ha mostrado que en hermenéutica se tiene que

hacer, lo cual también ha sefialado, en el ala analitica y pragmatica Hilary Putnam.*®

9) Junta el decir y el mostrar, que tanto separaba Wittgenstein, pero que la tradicion

mistica retne. En efecto, los misticos usaban la analogia para decir lo que se consideraba

9'H. putnam, EI desplome de la dicotomia hecho-valor y otros ensayos, Barcelona: Paid6s, 2004, pp. 166-
167.
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sabe que indecible o inefable; claro que se daban cuenta de que eran modos sélo
aproximativos, casi balbucientes, como la metafora, la parabola, etc. Cosas muy usadas en

la poesia.

10) Acerca la interpretacion y la transformacion, en la linea de la famosa tesis undécima de
Marx sobre Feuerbach. En ella decia Marx que lo que habian hecho los filosofos era
interpretar el mundo, y que lo que habia que hacer era transformarlo. Pero se puede hablar
de una interpretacion transformadora, la que se plantea ideales e incluso utopias, para

orientar la accion del hombre en el mundo, frente a la realidad.

6. Efectos de la hermenéutica analdgica

1) Tiene un efecto de integracion®’. Integra interpretaciones, usando el consenso
pragmatico, pero depurandolo de manera sintactica y semantica, esto es, exigiendo a las
interpretaciones la coherencia interna y la correspondencia con el texto. Es decir, integra
sin confundir, reduce dicotomias, pero sin que se fusionen los extremos, sin que se mezclen

en extremo.

2) También sirve para la limitacion. Detiene la interpretacion infinita, la cual es relativista,
y supera la inconmensurabilidad. Y no desde una perspectiva metafilosofica, sino
diafilosofica.?* Evita el relativismo absoluto (y el absolutismo absoluto) con un relativismo
relativo. En este sentido, ayuda a universalizar a posteriori, a partir del dialogo. Ya que el

dialogo es lo propio de una diafilosofia.

3) Permite, de la mejor manera, interpretar el simbolo. Evita el univocismo de los
semidticos, y el equivocismo de los culturalistas, quienes, a pesar de que usan la

hermenéutica, dan la impresion de acercarse mas al equivocismo. La desconstruccion es

20 En teoria de sistemas, “analogia” se dice “integracion”.
21 El término “diafilosofia” aparece en H.-N. Castafieda, On Philosophical Method, Bloomington: Indiana
University Press, Nous Publications, 1980, pp. 105 ss.
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equivoca; relativista pero no relacionante. La hermenéutica analdgica desconstruye la

desconstruccion (crea relacion) y analogiza la analogia.

4) Privilegia la diferencia, sin renunciar a la identidad; con ello resalta la semejanza, que
tiene mas de diferencia que de identidad. La tradicion analdgica sostiene que en la analogia
predomina la diferencia, sobre la identidad. En efecto, es nuestra experiencia humana que,
por mas que conozcamos a una persona, se nos queda siendo mas diferente, mas
irreductible a nuestro conocimiento. Es la manera de equilibrar el universalismo con el

pluralismo (sin caer en un relativismo extremo).

5) Dado que en la analogia predomina la diferencia, ella permite responder a las
inquietudes de la posmodernidad, con lo cual la hermenéutica analdgica es un tomar en
cuenta y asumir las criticas que a la identidad, a la razon y al sujeto ha planteado la filosofia
posmoderna. Sin embargo, no endiosa la diferencia, la cual, por lo demas es inalcanzable;
pues también es nuestra experiencia humana que conocemos los desconocido (en la medida
que sea) a partir de lo conocido, por semejanza con él, por analogia con lo que conocemos,

pues no tenemos otro punto de partida mas que nosotros mismos.

6) Conjunta, en un limite, sentido y referencia, lenguaje y ser, hermenéutica y ontologia.
Une texto y contexto; ni pura textualidad, ni pura contextualidad; ni textualismo ni
contextualismo. Nos da una ontologia nueva, verdaderamente débil —en sus justos
limites—, una ontologia analdgico-iconica (metaforica-metonimica, cientifico-poética). Es
la capacidad integradora o, por lo menos, reductora de las dicotomias que deseaban los
pragmatistas, como Peirce (y que se refleja en Quine y Davidson, por ejemplo al disminuir
la separacion entre lo analitico y lo sintético).

7) Tiene las dimensiones de la iconicidad, a saber, la potencialidad o virtualidad de la
cualidad, la actualidad de la substancia y la vinculacion o mediacion de la relacién, esto es,

de la ley (no rigida, sino tensional).
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8) Permite la utilizacion concordada de la dimension sintagmatica y la dimension
paradigmatica. La primera discurre horizontalmente y en la superficie; procede por
oposicion. La segunda discurre verticalmente y cala en profundidad; procede por
asociacion. Esto da una riqueza no sélo de conocimiento de la estructura superficial del

simbolo, sino de penetracion hasta su estructura profunda.

9) Favorece la convergencia del polo sincronico y del diacrénico, de lo sistematico y lo
histérico. De esta manera habra una interpretacion seria y objetiva, pero consciente de su
ubicacion en el tiempo y en la historia. Es la verdadera union del ser y el tiempo, que
Heidegger procurd, en una marcha conjunta en la que no se reduzca el ser al tiempo, pero

no se pretenda ver el ser fuera del tiempo, independientemente de él.

10) Propicia el hacer una filosofia hispanoamericana, pero inserta en la filosofia
universal, en el contexto mundial. Hay un analogismo del encuentro, por ejemplo en
Bartolomé de las Casas, que reconoce un humanismo indigena, distinto del europeo. Hay
un analogismo del barroco, por ejemplo en Sor Juana Inés de la Cruz y su mestizaje
cultural. Hay un analogismo de la llustracion, con Francisco Javier Clavijero y su historia
indigena. Hay un analogismo contemporaneo, en Octavio Paz y su recuperacion del
romanticismo. Es una busqueda que se ve en Eugenio Trias, Andrés Ortiz-Oses, Adela

Cortina y Jests Conill.? Con ellos la hermenéutica anal6gica se siente hermanada.

7. Aplicaciones

La hermenéutica analégica ha sido aplicada en varios campos.?® Solamente daré algunos
ejemplos. Se ha aplicado a la ética, para superar la polaridad entre la ética de leyes, como
fue la de la modernidad, y la ética de situacion, como esta siendo la de la posmodernidad.
Se llega a una ética de virtudes, como la de Philippa Foot, Elizabeth Anscombe, Alasdair

MacIntyre y otros.

22 A, Cortina, Etica de la razén cordial. Educar en la ciudadania en el siglo XXI, Oviedo: Eds. Nobel, 2007.
2 M. Beuchot, Puentes hermenéuticos hacia las humanidades y la cultura, México: UIA-Edn, 2006, pp. 82
ss.
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Ha sido aplicada a la estética. En efecto, la belleza es analogia o proporcién. Los
medievales, como Santo Tomas, definian o caracterizaban la belleza como “integritas,
proportio y claritas”. Hay un resplandor de los trascendentales en la belleza, y eso es algo
muy analdgico. Ademas, el arte tiene (por ejemplo en los romanticos) por cometido
hacernos anéloga la naturaleza, es decir, hacer a la naturaleza analoga al hombre, volverla
habitable (Holderlin).

También ha sido aplicada a la ontologia. Entre hombre y naturaleza, como lo mencionamos
de los romanticos; pero también entre natura y cultura, como se ve en ellos mismos. Y lo
quisieron hacer entre sujeto y objeto, pero no lograron evitar el subjetivismo y el nihilismo.
Con todo, la hermenéutica analdgica nos hace llegar a una ontologia analdgica, que
mantiene analogia entre sus tres categorias principales, que son cualidad, substancia y

relacion (la primeridad, segundidad y terceridad de Peirce).

Fuera de la filosofia ha sido aplicada, por ejemplo, al derecho, pues una interpretacion
analdgica se requiere para actos tan analdgicos como el de la phrénesis o prudencia, por
ejemplo en la jurisprudencia; pero también en el de la epiqueya o equidad, que
complementa la jurisprudencia. Y todo se encamina a la justicia, que también es analogica.
Y no s6lo se aplica en el argumento por analogia, tan usado en la jurisprudencia, sino

ademas en la interpretacion, de manera mas amplia.

8. Conclusion

Hemos visto lo que es la hermenéutica, utilizando algunos de sus rasgos principales.
También hemos recorrido, mas ampliamente, la historia de la nocion de analogia, o la
nocion de la analogia en su historia. De ambas cosas, hermenéutica y analogia, hemos
obtenido la hermenéutica analdgica, sefialando sus principales caracteristicas estructurales y

funcionales, asi como algunas de sus aplicaciones, para ejemplificar su modo de operar.
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Con ello nos habra quedado al menos una idea inicial, incoativa y que servird como base de

ulteriores desarrollos y profundizaciones de la hermenéutica analdgica.?

?* No entraremos a la hermenéutica analdgica como movimiento filoséfico; sobre eso puede verse N. Conde
Gaxiola, EI movimiento de la hermenéutica analdgica, México: Primero Editores, 2006.
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LA ACTUALIDAD DE LA HERMENEUTICA ANALOGICA
NAPOLEON CONDE GAXIOLA
INSTITUTO POLITECNICO NACIONAL - MEXICO

INTRODUCCION

Este trabajo pretende reflexionar sobre la importancia del pensamiento del filosofo
mexicano Mauricio Beuchot Puente (Torredn, Coahuila, México, 1950), iniciador y creador
de la hermenéutica analdgica. Esta es una teoria, método, practica y arte de la interpretacion
prudencial del texto, orientada a contextualizarlo en un horizonte simbolico, cultural,
historico, epistémico y social. El objeto de este articulo es mostrar la actualidad de su
pensamiento en la coyuntura presente y exponer su relevancia en una época de
univocismos, tipicos del determinismo filosofico de factura sistémica, conductual y
positivista, asi como de los relativismos de hechura equivocista. Su obra es el paradigma de
un pensar de nuevo tipo, indispensable en la comprension de la crisis econdémica y
espiritual de nuestro tiempo (Beuchot: 1979, 1998, 2000, 2001a, 2001b, 2003, 2004, 2005,
2006a, 2006b, 2006¢c, 2007a, 2007b, 2007c, 2007d, 2008a, 2008b, 2009, 2010a, 2010b,
2010c, 2011). En ese sendero nos formulamos la siguiente pregunta de investigacion: ¢es
posible a principios del nuevo milenio hablar de hermenéutica?; alin mas, ¢es posible hablar
hoy en el momento de una profunda crisis de paradigmas hablar de hermenéutica
analogica? Pero no solo eso, ¢se puede plantear una filosofia fronética y prudencial en el
marco de la globalizacion y la llamada época posmetafisica y pospositivista? Muy pocas
individualidades filoséficas podrian asumir tal reto, en un momento en el que las librerias,
coloquios, congresos y universidades prolifera el relativismo como los hongos después de
la lluvia. Se conoce de norte a sur y de este a oeste la problematica incierta de la filosofia.
El proyecto iluminista, el modelo cientificista, el paradigma liberal y el socialista del siglo
pasado parecen en cierta medida debilitados. Las disoluciones posmodernas, con su
primado a la arqueologia del saber, la seduccion infinita y la deconstruccion, se agotan en
horizontes equivocistas. Sin embargo, el proyecto beuchotiano sugiere un didlogo necesario
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con otros proyectos filosoficos que lo desafian, censuran o emplazan. A su vez, la
racionalidad analdgica se propone conversar con algunas corrientes de pensamiento que
pretenden amonestarla y ponerla en evidencia. Pero, ¢quién cuestiona una hermenéutica de
orientacion iconica? Quizé las que aspiran a desafiarla son las empresas racionalistas de
factura tecnicista y las orientaciones relativistas de linea posmoderna. En ese horizonte se
ubica el discurso de nuestro autor. Su propuesta se distingue radicalmente de los modelos
univocos —el positivismo, la analitica, el evolucionismo, etc.— y de los esquemas
fragmentarios como las orientaciones metaféricas, las ontologias difusas y las

hermenéuticas vertiginosas.

En este trabajo pretendemos comentar las contribuciones a la filosofia contemporéanea del
pensador mexicano Mauricio Beuchot. Nuestra idea es actualizarlo y actualizarnos en el

momento presente.

DESARROLLO

La hermenéutica analdgica emergio, inicialmente, en el campo de la filosofia y poco a poco
se fue desplazando a otros &mbitos del saber, destacandose en el derecho, la sociologia, la
antropologia, la pedagogia, la psicologia, la politologia, el urbanismo, la turismologia y
deméas ramas del conocimiento. Autores destacados en estas areas son, sin duda alguna,
Luis Eduardo Primero Rivas, Jacobo Buganza, Ricardo Blanco Beledo, Maria Rosa
Palazon, Luis Alvarez Colin, Enrique Aguayo y otros en México. Sixto Castro, Lourdes
Otero, Gemma Gordo, Juan Coca, Francisco Arenas, Joaquin Ortega, Justino Lopez
Santamaria y una infinidad de filésofos mas en Espafia. Rafael Cunsulo, Nélida Beatriz
Sosa, Fernando Sanchez, Esmeralda Lucca, Vanina A. Papalini, Adriana Otero, Luis
Balifia, Fernando Boquete Yegros y Mario Silar en Argentina;, Dario Garcia, Edwin
Quinones, C.A. Castafno Sossa, E.M. Cortés Sanchez, Sixto Garcia, R. Gomez Pardo, Julio
César Barrera Vélez, Jorge Bojaca Acosta, A. Obando Cabezas y otros en Colombia. En
Italia, en la Universidad Federico Il de Napoles, el profesor Pio Colonnello y la filésofa
Maria Lido Mollo han aplicado la analogia a tematicas relevantes de la historia y la
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simbologia. Stefano Santasilia, traductor al italiano del texto Tratado de hermenéutica
analdgica, y Antonio Valeriani han trabajado las ideas del pensador mexicano. En
Rumania, la filésofa Emilia Irina Strat de la Academia Rumana de Bucarest ha realizado
una traduccion del Tratado de la Hermenéutica Analdgica. De esta forma vemos la difusién
que ha tenido el pensamiento icénico en otros paises y naciones. En esa via es claro que
desde su primer texto sobre semiotica (Beuchot: 1979) hasta su libro mas reciente sobre
epistemologia (Beuchot: 2011), su filosofar es una clave vertebral para comprender los

problemas cardinales de nuestra epocalidad.

En México, América Latina y Espafia, la hermenéutica tiene de una u otra manera mas de
medio siglo. En este contexto, es importante la presencia de algunos pensadores espafioles,
en especial del jesuita Luis Alonso Schokel (1920-1998) a finales de los afios cincuenta,
teniendo una presencia significativa en los afios sesenta y setenta (Schokel: 1994). El habia
sido profesor en el Pontificio Instituto Biblico de la ciudad de Roma. Su ensefianza de la
hermenéutica en la Universidad Iberoamericana en al antigua sede de la colonia Campestre,
en la ciudad de México, introdujo una manera nueva de pensar, radicalizando el filosofar en
términos tedricos y praxicos. Su magisterio en la pequefia escuela de ciencias religiosas,
mostraba un extraordinario manejo del marco conceptual de la hermenéutica desde
Avristoteles a Dilthey y de Schleiermacher a Gadamer. El es quien introduce, sin duda
alguna, las ideas del autor de Verdad y método en nuestro continente, a través de sus
exposiciones en el Centro de Reflexion Teoldgica, la Universidad Pontificia, el Centro de
Estudios Ecuménicos y en diversas escuelas de teologia en la Universidad La Salle,
Iberoamericana e Intercontinental. Otro espafiol, Armando Gonzélez Gémez (1928-1988)
conocido como Armando Suérez, llegard a México en octubre de 1964, su magisterio en la
Universidad Nacional Auténoma de Meéxico y el Circulo Psicoanalitico Mexicano,
permitird a sus discipulos visualizar un horizonte hermeneutizante, en los saberes del
inconsciente en esos afios, sobresaliendo su traduccién de algunas obras de Paul Ricoeur
(1970). Suérez ha sido de los afios sesentas hasta su muerte a finales de los ochentas, el
guia hermeneuta a través de sus magistrales clases en la materia Psicoanalisis y Sociedad,
en la Facultad de Ciencias Politicas y Sociales, en su seminario freudiano de la calle de
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Huatusco y en su circulo de estudios sabatino en su residencia de Copilco; mediante su
ensefianza los hermeneutas mexicanos se percataron de la existencia de Gadamer y Ricoeur
y de la vigencia de la hermenéutica como propuesta radical para entender la complejidad de
nuestro tiempo. Mediante sus contactos y relaciones se asisti6 a la presentacion de
Gadamer y Ricoeur en los afios setenta, en el Instituto Goethe y la Facultad de Ciencias
Politicas de la Universidad Nacional Autonoma de México. Por otro lado, Gabriel Chico
Sanchez (1948), filésofo mexicano oriundo de Ledn Guanajuato y discipulo directo de
Gadamer en Heildelberg, Alemania; a principios de los afios setenta expondra el
pensamiento de su maestro en la escuela de teologia dominica del convento Santo Tomas
de Aquino en la calle de Brujas en Tlalpan en la ciudad de México (Chico: 2000). A traves
de su dialogo y magisterio se ha aprendido el tejido nocional y los indicadores centrales de
la hermenéutica germanica. El ha sido el Gnico hermeneuta mexicano vivo, que ha tenido
un trato pedagogico directo con Gadamer. A su vez, Ricardo Sanchez Puente (1936-2002),
hermeneuta mexicano, alumno de Ricoeur en la Universidad de Lovaina en Beélgica,
impartira diversos cursos en al escuela de filosofia de la Universidad Iberoamericana, a
principios-mediados de la década de los setenta a invitacion del maestro Miguel Manzur
Kuri. En su trabajo pedagdgico y en su ensefianza oral, se reafirmd el horizonte
hermenéutico y la pertinencia del pensamiento ricoeuriano en la configuracion de una
filosofia de avanzada. De los afios cincuenta a los afos setenta, los profesores que imparten
cursos de hermenéutica en nuestro pais son, sin duda alguna, Schokel, Suarez, Sanchez
Puente y Chico S&nchez, entre otros. A través de ellos, se trasmitio el dispositivo categorial
hermeneutizante y las tematicas vertebrales de las teorias de la interpretacion. Sin embargo,
la presencia de Paul Ricoeur y Hans-Georg Gadamer en los afios setenta en la Facultad de
Ciencias Politicas y Sociales de la Universidad Nacional Autonoma de México y en el
Instituto Goethe, permitié comprender la hondura de sus ideas y la trascendencia de su
filosofar. Hasta aca llega la fase prebeuchotiana de la hermenéutica en México. De
mediados de los ochenta en adelante, el magisterio de Mauricio Beuchot permitié generar
una optica interpretacional capaz de abordar los problemas de nuestro tiempo. De 1950 a
mediados de los afios ochenta, la hermenéutica no figuraba en los congresos de filosofia y
no existia como catedra en ninguna escuela; la ensefianza aislada de nuestros maestros se
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construia de manera solitaria en espacios de formacion teolégica —como es el caso se
Schokel y Chico Sanchez- y de psicologia, pedagogia y filosofia en la situacion de Suarez
y Sanchez Puente. En la actualidad sélo vive Gabriel Chico, siendo catedratico en la
escuela de teologia dominica de Ledn, Guanajuato, en el Bajio mexicano. En esa época
predominaba una lectura univoca del marxismo, sobre todo de factura soviética y luego
althusseriana, una marcada orientacion positivista, conductual, funcional y analitica y una
fuerte tendencia relativista liderada por el estructuralismo, el postestructuralismo y el
lacanismo. Ahora bien, es necesario decir que el iniciador de la hermenéutica en México ha
sido Mauricio Beuchot Puente. El es el autor del Giro Hermenéutico en una época de
adoracion univoca por la ciencia, la técnica y la globalizacion. A partir de su presencia, la
hermenéutica se vuelve visible en congresos de filosofia, en coloquios de hermenéutica,
tesis de licenciatura y posgrado, volimenes colectivos y revistas cientificas y de
divulgacion. Desde mediados-fines de los afios ochentas y a través de su didlogo con
Sanchez Puente y Chico Sanchez, Beuchot se preocupa por acercarse al discurso
hermenéutico. Tal giro se observa en su magisterio y en la evolucion de su pensamiento. Es
en el afio de 1993 en el VII Congreso Nacional de la Asociacion Filoséfica de México,
cuando concibe de manera integral su propuesta Illamada “hermenéutica anal6gica”, en su
ensayo titulado ““Los margenes de la interpretacion: hacia un modelo analogico de la
hermenéutica” (Aguilar: 1993). El ha apostado a la reflexion compuesta de analogia e
interpretacion, ya que suponen que su articulacion conjunta puede aportar diversos criterios
a la compleja situacion del mundo actual. La filosofia consiste para Beuchot antes que otra
cosa, en la busqueda y exploracion de una Ideal cardinal, siendo este pensar: philosophia
prima o caricatura de un filosofar simplista. En este sentido su Filosofia Primera es un
pensamiento propositivo, critico y reconstituyente, ya que estd a la busqueda de esa Idea
primordial, que para él es la analogia y la hermeneuticidad, conduciéndolo a generar un
poderosos ejercicio interpretacional, respetando el pretérito distante y la memoria,
acompariado de una revaloracion de la tradicion y de la busqueda del bien comun,
alcanzando su finalidad (telos) en la aproximacion a una idea apta de fertilizar los espacios
de la experiencia concreta. Esa Idea se configura en un punto trascendental que indica las
categorias vertebrales de su propuesta filosofica (univocidad, equivocidad, fronesis, icono,
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simbolo, ontologia, diagrama, ser, verdad ontoldgica, razon analdgica, etc.). Es importante
sefialar que buena parte de las filosofias actuales han sancionado un complejo proceso de
conocimiento: la antiinterpretacion y/o desinterpretacion en el estudio de las relaciones
interculturales, de la politica, lo ético y lo estético, alejandose de manera notoria del campo
ontoldgico y de la epistemologicidad. El nos acercara a un modelo interpretativo prudente,
racional y equilibrado, alejdndonos de un modo de conocer utilitario, inmediatista e
instrumental, para conducirnos a una critica radical del mundo técnico, ese universo
inhumano lleno de competencia y rivalidad, donde el ganador es el que se acopla a la ética
de los hechos consumados, al éxito y al placer efimero.

El desarrollo de la hermenéutica analdgica ha sido impresionante. Se han realizado veinte
congresos de 1997 a la fecha, llevandose la mayor parte de los encuentros en el Instituto de
Investigaciones Filoldgicas y en la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM,
publicandose las memorias en diversas etapas cronologicas. La primera coordinada por
Mauricio Beuchot titulada “La voz del texto. Polisemia e interpretacion. Memoria de la
primera jornada de hermenéutica” (Beuchot: 1998). La segunda coordinada por el propio
Beuchot y Jorge Velasquez, titulada “Interpretacion, poesia e historia” (Beuchot vy
Velasquez: 2000). La tercera coordinada por Beuchot y Ambrosio Velasco llamada
“Perspectivas y horizontes de la hermenéutica en las humanidades, el arte y las ciencias”
(Beuchot y A. Velasco: 2001a). La siguiente coordinada por Beuchot y Carlos Pereda
titulada “Hermenéutica, estética e historia” (Beuchot y Pereda: 2001b) y la coordinada por
los autores anteriormente mencionados Ilamada: “Interpretacion, dialogo y creatividad”
(Beuchot y Velasco: 2003). Asi como diversos volumenes producto de encuentros de
enorme trascendencia coordinados por la Dra. Gabriela Herndndez y el Dr. Ricardo Blanco
Beledo. Tales eventos de Hermenéutica analdgica se han celebrado afio tras afio, siendo el
2011 el dltimo congreso nacional sobre su tematica realizada en el Instituto de
Investigaciones Filoldgicas de la UNAM. Por otro lado, el seminario de hermenéutica ha
desarrollado y publicado los trabajos en un altisimo nimero de coloquios y encuentros
sobre psicoanalisis, religion, ética y demas tematicas filoséficas. Ademas, buena parte de
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los escritos realizados en estos eventos han sido publicados en diversas colecciones (Conde:
2010a, 2010b, 2010c, 2011).

A nivel internacional, la propuesta de Beuchot ha tenido enorme relevancia; se ha tenido
un dialogo fecundo e intenso en la ciudad de México con el hermeneuta italiano Gianni
Vattimo (Beuchot y Vattimo: 2006¢). ElI 22 de noviembre de 2004 se llevé a cabo en el
Aula Magna de la Facultad de Filosofia y Letras de la uNAM. El titulo de la presentacion
fue “¢Hermenéutica analégica o hermenéutica anagdgica?”. El filésofo partidario del
debilismo propugnaba la construccion de una hermenéutica que no s6lo fuera analdgica,
sino que habia que aspirar a alcanzar la condicion anagogica, orientada a la espera. ES
decir, mas alla del sentido literal y del alegdrico. En ese horizonte se trataba de una
hermenéutica comprometida con la politica, capaz de superar la dimensién de la teoria y de
la ideologia. Es por eso que es relevante la anagogia, ya que desde un horizonte mistico se
relaciona con el devenir y la vida futura. También se vincula con la esperanza y la fe.
Vattimo insistia que la hermenéutica analdgica es débil, pues no es violenta ni agresiva, y
en ella predomina la diferencia sobre la identidad. Por otro lado, la veia un poco limitada al
estar atada a la verdad y la objetividad. Al vivir en una época posmetafisica, donde, segin
Vattimo, se ha abandonado la verdad como correspondencia y se ha adoptado la verdad
como descubrimiento, no existe ninguna razon para preocuparse por la objetividad y la
verdad. En ese camino, su fragilismo y nihilismo activo en la ruta de Nietzsche y Heidegger
le daba més libertad en su proyecto filosofico. Sin embargo, visualizaba en la propuesta
beuchotiana una invitacion interesante, aunque demasiado ligada a la verdad y la
objetividad. El fildsofo mexicano ha construido su teoria basado en la phrénesis, esto es, la
prudencia, considerada por Aristoteles de gran significado para la accién. De ahi que la
analogia es virtud o puesta en practica de los valores en los hechos. Y la objetividad y la
verdad sefialadas por Vattimo son en la hermenéutica analdgica de caracter iconico o
proporcional, alejadas de la identidad y absolutismo de los positivistas y de la alegoricidad
de los subjetivistas. Van mas alla de la metonimia de los positivistas y de la metéafora de los
indeterministas, ya que configuran una verdad y una objetividad prudencial, fronética y
diagramatica. Al final, Vattimo declaraba su simpatia por la hermenéutica analdgica,
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situandola al interior de Il pensiero debole. A su vez se decia analdgico, con una minima y

pequefiisima dosis de fundamento y verdad (Vattimo: 2010).

El 18 de octubre de 2007 Beuchot tuvo otro didlogo sobre la hermenéutica analdgica en el
Aula Magna de la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM, esta vez con Jean Grondin,
profesor de la Universidad de Montreal. El titulo de la presentacion fue “El camino
analogico de Mauricio Beuchot”, donde Grondin planteaba su simpatia por la analogia, ya
que se distanciaba de manera radical del relativismo (Beuchot, Velasco, Grondin: 2008c).
Afirmaba que el equivocismo ha orillado a la hermenéutica al descrédito y formulaba la
necesidad de frenar ese oleaje subjetivista que ha inundado, desde la equivocidad, a la
hermenéutica en la actualidad. Planteaba una sana distancia con la filosofia beuchotiana al
explicitar que en la analogia predomina la identidad sobre la diferencia, y eso permite una
intromision en la equivocidad. Grondin era partidario de la hegemonia de la identidad sobre
la diferencia, y eso lo alejaba de una hermenéutica icénica. Una vez mas, Beuchot se
encontraba ante una dura critica a su propuesta. Mientras Vattimo lo acusaba de objetivista
y de estar un poco cargado al fundamento y la verdad, Grondin lo veia como un equivocista
que preferia la diferencia sobre la identidad. Nuestro filésofo le respondio al pensador
canadiense sefialando la relevancia de la interpretacion equilibrada, resaltando la
proporcién o equilibrio analdgico; demarcandose de una interpretacion definitiva, cerrada,
Unica y excluyente para proponer un acercamiento ponderado y mesurado. Ni un criterio
claro, metonimico y distinto, ni tampoco un abordaje difuso, alegorico e intangible, ni la
inconsistencia y blandura debilista, ni la hipercoherencia superevidente de un pensamiento
fortisimo. La respuesta discurrio en torno al equilibrio, a la necesidad de la proporcién, a la
urgencia de una analogia analdgica, capaz de integrar los extremos y explorar la mediania
entre la necesidad y el deseo. Es dificil ubicarse filos6ficamente en la analogia y ain mas,
cuando se declara estar proximo a la diferencia y un poco distante de la identidad. En el ser
humano predomina la diferencia, ya que prevalece la sorpresa y la innovacion sobre lo
repetitivo y arcaico. De ahi que la diferencia acabe siempre predominando sobre la
necesidad. Finalmente, Grondin aceptd la actualidad de la hermenéutica analdgica y su
importancia en el pensamiento reciente (Grondin: 2008).
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En la Universidad Nacional de Comahue en Neuguén, Argentina, se realizé un seminario
sobre hermeneéutica analdgica y barroca, el resultado fue un texto donde se discute la
pertinencia de tal propuesta en el marco de América Latina. Ese texto coordinado por
Samuel Arriaran (2007) cont6 con la participacién de importantes filosofos y pensadores
latinoamericanos del tipo de Nélida Beatriz Sosa, Fernando Sanchez, Esmeralda Lucca,
Vanina A. Papalini, Adriana Otero, Samuel Arriaran y el propio Beuchot. En ese material
se discute sobre el futuro de la ciudad latinoamericana, el multiculturalismo, el turismo, la
interpretacion y el sujeto, la historia y la politica desde la perspectiva de la Hermenéutica
Analdgica y Barroca. En la Universidad de Valladolid, Espafia, se realizd un encuentro
donde se ha discutido la importancia conceptual y tematica de la hermenéutica analdgica en
el afio de 2005, en la que participaron Sixto Castro, Quintana Paz, Mauricio Beuchot y
otros; en la Universidad Santo Toméas de Bogota, Colombia, donde se celebré el XI
Congreso Internacional de Filosofia titulado *“Hermenéutica analdgica, democracia y
Derechos Humanos” (2005), planteandose la importancia del marco categorial de tal
propuesta. En dicho evento participaron filsofos de la categoria de Franz Hinkelammert,
Sofia Reding Blase, Angelo Papacchini Lepra y Francisco Sierra Gutiérrez. El 27 y 28 de
febrero de 2008 se celebr6 un encuentro en Valladolid, Espafia en la Universidad Europea
Miguel de Cervantes, llamado: “La recepcion de la Hermenéutica analdgica en Espaiia”,
contando con la presencia de importantes filésofos de la peninsula ibérica, como es el caso
de Francisco Arenas-Dolz, Miguel Angel Quintana, Lourdes Otero, Joaquin Esteban Ortega
y otros (Ortega: 2008). En octubre de 2009 y 2010, se ha seguido celebrando en Valladolid,
Espafia, un evento internacional en el que diversos filosofos y filésofas espafioles, como
Juan R. Coca, Teresa Ofate, Sixto Castro, Gemma Gordo Pifar, entre otros, discuten la
actualidad de su pensamiento.

La notable filosofa espafiola Lourdes Otero Leon ha escrito un libro sobre la importancia de
la Hermenéutica analdgica en la narratologia, la literatura y la retdrica, estableciendo
algunos puentes con la Filosofia del Limite de Eugenio Trias y la Hermenéutica Simbdlica
de Andrés Ortiz- Osés. En el primer apartado titulado: “La Hermenéutica analdgica y su
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recepcion en Espafia” sefiala: “Mauricio Beuchot afirma que el concepto de la analogia,
‘novohispano y contemporaneo’, puede ser la clave para destrabar el dialogo filosofico y en
el contexto latinoamericano, dandonos a la vez algo muy nuestro y muy universal. En esta
doble direccion, hispana e internacional trataremos, como las aportaciones de Beuchot a la
ontologia hermenéutica han dado fruto, especialmente en dos &mbitos temaéticos: la teoria
de la educacion y la estetica del simbolo” (Otero: 2007.9). La doctora Otero ha escrito
recientemente, otro texto donde recupera el pensamiento de Beuchot en relacion a la ética y
la estética (Otero. 2011).

En el afio de 2009 se celebrd en el mes de mayo en Valencia, Espafia, una discusion
filoséfica con Adela Cortina, Jesus Conill y Francisco Arenas en torno a la especificidad y
porvenir de la hermenéutica analdgica en la Universidad de Valencia. Para septiembre de
2011 en la Universidad de Valladolid, Espafia, se continuara con los eventos anuales donde
diversos filosofos y pensadores dialogan sobre la filosofia de Beuchot. Eso demuestra la
presencia conceptual y metodoldgica de su filosofar fuera de nuestras fronteras y el vigor

de sus ideas y propuestas.

El propio Beuchot sefiala que la hermenéutica analdgica ha tenido una enorme importancia
en diversos ambitos filosoficos y en especial en Iberoamérica, €l dice: “Pero vengamos ya a
lo que aporta de suyo, desde Latinoamérica y para Latinoamérica, la hermenéutica
analdgica. Ella quiere aportar lo mismo que quisieron para México los novohispanos, los
romanticos, ese pensador clarividente que fue Octavio Paz, y autores como Dussel y
Scannone buscaron en la analogia la posibilidad de hacer una filosofia propia, mas no
desencajada de la filosofia mundial, con esa facultad peculiar que tiene la analogia de
insertar lo particular en lo universal. Eso es algo que una hermenéutica analdgica puede
proporcionar a la filosofia mexicana. También quisieron para ella la recuperacion de la
capacidad simbdlica. Tal vez no la recuperacion de los simbolos pasados, es decir, quiza no
el contenido simbolico, pero si la estructura; tal vez no el a priori de la simbolicidad como a
priori del contenido, sino como a priori estructural; tal vez no la actuacién simbdlica
concreta, pero si la competencia simbdlica, como la competencia linguistica de que ha
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hablado Chomsky. Igualmente, quisieron para México la superacion del relativismo
contundente y disolvente, para llegar a un multiculturalismo, o mejor, a un pluralismo en el
que, sin perder la capacidad de insercion en lo universal, se resaltara la particularidad y la
diferencia. Pero no diferencia engafiosa ni pura identidad falseada. Hay una especie de
mestizaje cultural, que trata de ofrecer lugar a las distintas porciones, es proporcional. Pues
el mestizo es un analogo. Todas estas son cosas que alcanza la analogicidad. Hay que
analogizar la hermenéutica, hay que analogizar la filosofia. Hay que iconizarnos con los
demas, hay que iconizar nuestras practicas individuales y sociales, para lograr ir mas alla
del liberalismo procaz y del igualitarismo ingenuo; més alla del individualismo perverso y
del comunitarismo acritico; hacia una sintesis nueva , que podra darse, creo yo, por la
analogia” (Beuchot: 2004.121-122).

Tal como se ve, la propuesta beuchotiana hunde la elaboracion de su pensamiento y la
escritura de su obra en la tradicion filoséfica, que va de Aristételes a los medievales,
pasando por Aquino, Vico, Kant, Marx y Gadamer, en su historicidad ontologica y
antropolégica y en un hondo saber de sus vertebrales aportaciones, con una profunda
vinculacion con el presente y con el planteamiento de la problemética del hombre y del
mundo en la coyuntura actual. En ese sendero, su filosofia articula de manera iconica lo
universal y lo particular, la identidad y la diferencia, la metafora y la metonimia,
construyendo elementos que nos dan la pauta para interpretar creativamente lo
problematico del presente. Sin duda alguna, Mauricio Beuchot es nuestro mejor filésofo, no
solo por la envergadura de su pensamiento, sino por el modelo de ser humano que nos
presenta en su existencia concreta y factica. Eso conduce a sefialar la pertinencia de su
propuesta filosofica y movimiento ideacional, no s6lo en Espafia y América Latina, sino a
escala planetaria.
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CONCLUSIONES

Este articulo nos ha expuesto la frescura y vitalidad de un proyecto filosofico de largo
alcance, sobre todo pensando en su incidencia en el momento presente. A su vez, nos
conduce a sefialar la posibilidad y realidad de proponer una hermenéutica analdgica en la
actualidad. Esa es nuestra respuesta y tesis central de este trabajo. EI movimiento de la
hermenéutica analdgica ha aglutinado personajes y nombres, tanto nacionales como
extranjeros nucleandose en torno a una propuesta dinamica y afanosa. Beuchot es un
filésofo que ha sabido configurar un verdadero equipo de pensadores, generando una
auténtica interdisciplinariedad en torno a la versatilidad de las funciones de Hermes. Su
propuesta ha matizado la recepcion de la hermenéutica en lengua castellana, disefiando una

manera de hacer filosofia distinta, diferente, gozosa y llena de sentido.

Como se ve, la hermenéutica analdgica ha tenido una marcha pujante y creciente. Se sigue
construyendo internamente y se aplica externamente. Tal propuesta se ha extendido mas
alla de un territorio localista, encontrando buena recepcion en diversos paises de América
Latina y en algunos paises de Europa como Espafia, Italia y Rumania. Mauricio Beuchot
Puente ha publicado sesenta libros en torno a tal propuesta y se han generado mas de
quinientas tesis a nivel de licenciatura, maestria y posgrado. Todo ello indica la necesidad
de construir una epistemologia radical para abordar la problematica de la cultura y de la
sociedad. Esto es algo que nos hace ver como la filosofia iberoamericana; no es un tejido
insular segregado, sino que se abre a la ciencia social, tratando de ampliar los criterios
epistémicos y ontologicos y generar una propuesta propia. Es una sefial de la dialecticidad y
de la analogicidad que debe incorporar al pensamiento filosofico para abordar lo propio y
particular de su situacién concreta, sin extraviarse del espacio universal de la filosofizacion.
En conclusion, el discurso hermenéutico analdgico, adquiere enorme actualidad en un
critico momento de malentendidos y sinsentidos en el ambito de la filosofia social. Su
pertinencia o inviabilidad dependera de su fuerza y de su aplicacion. Su proyecto implica
reconstruir desde la éptica de la contradiccion y de la proporcion, una teoria de la sociedad
y de la cultura, asi como un abordaje responsable del ser, la verdad, la razén, el deber y la
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trascendencia. Tanto en el ambito de la interpretacién, como de la argumentacion,
proporcionara elementos para elaborar el entramado categorial necesario, para abordar la

complejidad de las relaciones sociales.

Después de este breve recorrido por el impacto de la hermenéutica dialdgica y analdgica y
tras haber abordado el estudio de la teoria y el método de nuestra propuesta, aplicada al
ambito del filosofar, asi como en el terreno educativo, juridico, intercultural e histérico,
vemos que tal dispositivo, puede ser aplicada a la compleja problemaética de la sociedad
actual. Presenciamos en ella, un conflicto entre modernidad y posmodernidad, entre lo
metaforico y lo metonimico, lo univoco y lo equivoco, la contradiccion y el consenso. En
esta época claramente de segmentacion y monismos es cuando mas se necesita una teoria y
un método apto para interpretar la naturaleza, la sociedad y el pensamiento a través de la
integracion y del estudio de la proporcion y de la iconicidad, pero de una dialecticidad lo
ampliamente creativa como para ofrecernos una conjuncidén pertinente, que pueda
rescatarnos de la cultura cuantitativa de los positivismos cientificistas y de la
fragmentariedad del relativismo cualitativista. En ese contexto, se nos dan claves y sefiales
para no ser presa de los fundamentalismos univocistas, ya sean del este o del oeste, ni de
los fragmentarismos equivocistas que han encontrado tanta cabida en nuestros medios. Se
trata de una filosofia transmoderna que recupera lo ontico, los ejes antropologicos, los
criterios morales, la erudicion profunda y la idea de transformacion, en momentos criticos
del pensamiento filosofico a escala universal, siendo en consecuencia una filosofia del
devenir, que articula las grandes tradiciones del pensamiento griego y medieval con las
aportaciones recientes del filosofar analitico, interpretacional y fenoménico. La
Hermenéutica Analdgica es un fecundo dialogo entre la tradicidn clasica y la reflexion
analitica, entre la vocacion filoséfica de Iberoamérica y las grandes diafilosofias debilistas
y fronterizas. Entre la mistagogia deconstructivista y el misticismo, entre los pensamientos
dialécticos y el horizonte icénico de lo sagrado. Mauricio Beuchot ha realizado una
hermenéutica que partiendo de un conocimiento de primera mano, de la filosofia griega y
medieval estableci6 dispositivos dialogizantes, con la filosofia moderna y contemporanea,
en especial con la analitica y la fenomenologia, recuperando la herencia ricoeriana de
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establecer ejes de correspondencia epistémica entre el pensamiento anglosajon y la
tradicion hermenéutica (Ricoeur: 2000). ¢Qué queda por decir? Solo esto, la hermenéutica
analogica forma parte del pensamiento filoséfico en espafiol que se abre hacia la
universalizacion. De esta manera, nos damos cuenta de la enorme actualidad de su obra en

la coyuntura actual.
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LA HA cOMO UNA HERMENEUTICA RELATIVISTA
SiIXT0 J. CASTRO
UNIVERSIDAD DE VALLADOLID

1. El concepto de interpretacion

El filésofo norteamericano Joseph Margolis ha desarrollado la atencion la tesis del
“relativismo robusto”, una idea que, a mi modo de ver, tiene importantes consecuencias
ontoldgicas para la hermenéutica analdgica, como voy a tratar de mostrar en lo que sigue,

teniendo como ambito privilegiado de aplicacion la obra de arte.

Para Margolis hay una serie de denotata que son intrinsecamente interpretables, en la
medida en que poseen propiedades Intencionales (linguisticas, semanticas, semioticas,
gestuales, significativas, simbdlicas, representacionales, expresivas, retoricas,
intencionales, historicas, tradicionales, estilisticas, de género —a los efectos, Intencional
equivale a cultural-). A diferencia de los fendmenos culturales (Intencionales), que son
“intrinsecamente” interpretables, los naturales no lo son, pero en la medida en que estan
subsumidos en esta 0 aquella teoria explicativa, pueden ser vistos como “interpretables”, es
decir, una nube no tiene per se propiedades Intencionales (mas Hamlet si las tiene). No
obstante, no hay una separacion tajante entre lo cultural y lo fisico, dado que las entidades
culturales que poseen propiedades Intencionales estan indisolublemente encarnadas en
propiedades materiales o fisicas, es decir, son realidades mestizas, como le gusta decir a
Beuchot. Tal es el caso de todas nuestras proferencias o textos: hechos, acciones,

producciones, creaciones, obras, discursos, pensamientos, historias o incluso suefios.

Al referir una propiedad fisica perceptible (color o forma, por ejemplo), la descripcion
puede hacerse méas determinada afiadiendo mas especificaciones intensionales relevantes (p.
ej. a rojo se le afade escarlata). Pero eso no se aplica a las propiedades Intencionales. En la
descripcion fisica, la intension varia de modo inversamente proporcional a la extension
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(cuantas méas especificaciones intensionales se den menor sera la extension a la que
correspondan) y, en ese caso, rige la légica bivalente: un objeto estd o no en esa extension,
no cabe otra posibilidad. Mas en lo que respecta a las propiedades Intencionales no sucede
eso, pues cabe decir que las éstas son determinables pero no determinadas (en el sentido
gue a este término se le da respecto a las propiedades fisicas, que son cada vez mas
determinables de un modo lineal). Las propiedades Intencionales son determinables, en la
medida en que estan abiertas a ser determinadas interpretativamente de acuerdo con la
practica ampliativa de una sociedad, sin que en esta determinacion quepa cualquier cosa, ya
gue una laxidad excesiva (equivocismo) acabara con el rigor interpretativo, mientras que
unos significados fijados de modo definitivo (univocismo) eliminaran el valor de cualquier
publicidad (¢para qué el debate si s6lo hay una descripcion posible del mundo?). Asi pues,
la interpretacion de los objetos que poseen propiedades Intencionales se dirige a
“significados” y estructuras “significativas” y tales estructuras no se comportan del mismo
modo (l6gicamente) que las propiedades fisicas. Si se pone en entredicho la bivalencia, hay

que pasar a una forma de relativismo?.

Ahora bien, los textos interpretados deben tener también unas ciertas propiedades estables —
no hay que confundirlas con naturalezas fijas?®~, de caracter simbélico o icénico, en la
terminologia de Beuchot, ya que hay una preformacion cultural que posibilita que se dé un
entendimiento mutuo entre los individuos, una estabilidad semantica que permite a los
hablantes aprender su lengua y su cultura maternas. Tal estabilidad se entiende mejor como

simbolica, pues no es ni univoca ni irreductiblemente ambigua.

Asi pues, ¢en que consiste, entonces, una teoria de la interpretacion? Una teoria adecuada
de la interpretaciéon buscard explicar: 1) cémo es que podemos, referencialmente, fijar,
identificar o individuar obras de arte o textos para la interpretacion sin afirmar al mismo

tiempo que su naturaleza, sus propiedades, sus limites esenciales también estan fijados,

>Cf. Joseph Margolis, “Relativism and interpretive objectivity”, en Metaphilosophy 31 (2000) 220-221.
% Cf. Joseph Margolis, “Reinterpreting Interpretation”, en The Journal of Aesthetics and Art Criticism 47
(1989) 242.

52



estdn determinados, son inmutables, o que no quedan afectados por el hecho de
interpretarlas, es decir, hay que moverse entre el extremo del equivocismo (que negara esa
posibilidad de individuacion) y el univocismo (que afirmara que el proceso interpretativo o
la historia efectual no afectan en absoluto a una naturaleza determinada); 2) como se
constituyen las obras de arte o los textos como tales por primera vez, de tal modo que se
vuelven referentes relativamente estables (andlogos) del discurso interpretativo posterior; y
3) como la interpretacion discursiva puede alterar las naturalezas de los textos y las obras
de arte individuados y, al hacerlo, reconstituir sus naturalezas o propiedades sin
desorganizar su identidad numérica y (por supuesto) sin invitar a un caos total, es decir,
tomando conciencia de la analogicidad de la naturaleza textual®’. Eso nos lleva a aceptar
que las practicas interpretativas habran de ser plurales, que no tienen que converger
necesariamente en una unica interpretacion omniabarcante que se constituya en final del
proceso hermenéutico (como querrian los univocistas), y que en ocasiones seran
incompatibles (pero esto no significa caer en el equivocismo, porque éste trabaja segun el
modelo de la logica bivalente, mientras que la hermenéutica analogica puede afirmar la
plausibilidad de las interpretaciones atendiendo a la atribucién, a la proporcionalidad..., sin
fijar su desarrollo en una ldgica bivalente, sino haciendo uso de otras légicas, como
veremos), porque la realidad es evolutiva, analdgica, mestiza, iconica, siempre es mas que
lo que aparenta, de modo que las constricciones formales de las categorias kantianas o las
leyes de la logica bivalente se quedan, en ocasiones, cortas para interpretarlas. El tolerar
este caracter abierto de la interpretacion no significa renunciar a acceder a la realidad; al
contrario, como el modelo analégico nos propone, se trata de hacerlo de modo
proporcional %.

Desde la modernidad se ha mantenido una cierta tendencia hacia el univocismo, la idea de
que en todos los ambitos solo puede haber una interpretacion correcta, precisamente a partir
del supuesto de que la naturaleza fisica encaja en una logica bivalente y que la norma de las

ciencias fisicas es una norma que puede y debe aplicarse a todo proyecto interpretativo. En

27 H
Ibid., p. 247
28 Cf. Joaquin Esteban Ortega, “La radicalizacion tragica de la pedagogia hermenéutico-analdgica”, en
Estudios Filoséficos 54 (2005) 257.
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el 4mbito de la estética, y siguiendo esta intuicion, Monroe Beardsley® defendi6 el
“principio de la intolerabilidad de incompatibles”, que sostiene que si dos interpretaciones
son logicamente incompatibles, ambas no pueden ser verdaderas, ya que estima que no hay
diferencia entre los objetos fisicos y los textos literarios. Pero los fendmenos culturalmente
cargados estan claramente abiertos a las disputas intensionales, es decir, a la identificacion
bajo descripciones alternativas; y no es posible demostrar que esas interpretaciones
plurales, no convergentes, sean correctas 0 incorrectas, sin mas, puesto que esta
proliferacion de divergencias intensionales estd en el centro de lo cultural: s6lo hay que
pensar en las diversas escuelas de pensamiento ideologias, tradiciones, asi como en la
profunda informalidad de las reglas del lenguaje y de la creacién artistica®®. La
hermenéutica analdgica, al ser una aproximacion pluralista, también acepta la multiplicidad
interpretativa, y precisamente en los mismos términos de diferencias intensionales: no hay
una descripcion Unica de un objeto cultural, de manera que lo que en una ldgica bivalente
se considera incompatible, en una légica multivaluada puede considerarse vélido®. Esto no
significa que podamos, sin mas, defender como verdaderas interpretaciones contradictorias
de un fendmeno, sino que lo que seria contradictorio en un modelo de l6gica bivalente
(con los valores de verdad-falsedad como valores unicos) puede ser defendido como

plausible, razonable, etc., en un modelo multivaluado.

Esto no supone caer en el escepticismo. Al contrario, tanto Beuchot como Margolis
defienden que hay un mundo real y que sabemos mucho de él, y precisamente por eso, el
caracter multivaluado de la logica interpretativa que manejamos nos conduce al relativismo.
Ahora bien, defender el “relativismo” no implica que todo valga, que todo juicio o
interpretacion sea tan bueno como cualquier otro: s6lo implica que es necesario poner en
entredicho la bivalencia a la hora de analizar los fendmenos culturales. Las afirmaciones de
verdad no surgen sélo en contextos de Idgica bivalente, sino tambien en espacios de logicas

multivaluadas en las que se reemplazan los valores bivalentes de verdad por otros valores

2% Cf. Monroe Beardsley, The possibility of criticism, Detroit, Wayne State University Press. 1970, p. 44.
%0 Cf. Joseph Margolis, “Robust relativism”, en The Journal of Aesthetics and Art Criticism 35 (1976) 44.

31 Cf. Joseph Margolis, “Relativism and interpretive objectivity”, 203-204.
54



(Ilamémosles también valores de verdad o valores semejantes a la verdad), es decir,
opciones aléticas que no se limitan a afiadir un tercer valor (indeterminado) al par bivalente

verdadero/falso.

El modelo de légica multivaluada para la interpretacion de los objetos culturales no
consiste en una logica trivalente que simplemente afiada un tercer valor (“indeterminado”) a
lo que seria de otro modo una logica bivalente; por el contrario, propone una légica que
trata la verdad y la falsedad de modo asimétrico, de tal manera que puede mostrarse que las
interpretaciones son falsas (no estan de acuerdo con la evidencia pertinente), pero ya no
puede mostrarse que sean verdaderas (dado que seguir usando la verdad conduciria
inevitablemente a la contradiccion); y es una logica que proporciona valores de verdad
adicionales, posiblemente escalonados (por ejemplo, plausible o apto o razonable, etc.) en
vez de la verdad®, lo cual no excluye la verdad, sino que la convierte en un término quasi-

escatologico o regulativo.

Los artefactos culturales son determinables y no estan determinados al modo en que la
teoria nos dice que lo estan los objetos fisicos —éstos son descriptibles, en principio, de un
modo bivalente, lineal o extensional que respeta la regla del tertio excluso: un palo esta
curvado o es recto, no las dos cosas—, de modo que la bivalencia y el tertio excluso, en el
mundo de los objetos culturales, no valen de modo excluyente, salvo de modo consensual.
De este modo, y manteniendo la tension entre la identidad y la diferencia que propugna la
hermenéutica analogica, Hamlet puede identificarse como una y la misma obra aunque su
“naturaleza” vaya cambiando y evolucionando a través del proceso normal de
interpretacion. Sus propiedades siguen siendo determinables, sin ser determinadas, y
pueden estar sujetas a cambio de acuerdo con la practica caracteristica de interpretaciones

|33

historizadas de lo Intencional*®. Asi pues, no puede concluirse en una Unica interpretacion

posible y definitiva de ningun texto, porque su misma “naturaleza” va cambiando con el

32 Cf. Joseph Margolis, 1995. “Plain Talk about Interpretation on a Relativistic Model”, en The Journal of
Aesthetics and Art Criticism 53 (1995) 6.

3% Cf. Joseph Margolis, The Arts and the Definition of the Human. Toward a Philosophical Anthropology.
Stanford, Stanford University Press, 2009, p. 93.
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proceso interpretativo, aunque esto no implique una destruccion de toda ontologia, sino

que, mas bien, parece que es un presupuesto implicito en una ontologia analdgica.

No se trata, pues, de asumir el relativismo de Protagoras, a quien Platon, en el Teeteto, y
Aristdteles, en el libro gamma de la Metafisica, acusaron de defender tesis contradictorias
hic et nunc. No se trata de asumir esto tal cual, porque ello lleva consigo la suposicion de la
I6gica bivalente, por lo que, en efecto, el relativismo protagdreo es autocontradictorio,
como lo es la afirmacion de que “el enunciado ‘todo es relativo’ es un enunciado absoluto”.
Pero la hermenéutica analdgica, con su apelacion a semejanzas y diferencias, muestra que
en la mayoria de los casos sélo podemos llegar a interpretaciones plausibles, aceptables,
satisfactorias, lo que no significa que sean falsas (aunque, evidentemente, haya
interpretaciones falsas), sino que entran dentro de ese espacio que la analogia permite. De
hecho Beuchot acepta el relativismo, aunque considera que hay que ponerle limites, “y los
limites del relativismo sélo pueden venir de aceptar algo como universal y necesario,
aungque sean muy pocas proposiciones, esto es, unos cuantos principios”*. Por eso es
posible hacer una gradacion de modo no arbitrario, para distinguir entre interpretaciones
mas o0 menos plausibles, dados ciertos supuestos basicos que, en la hermenéutica analdgica
son el analogado principal, la proporcionalidad, etc., es decir, cabe establecer un orden

analégico®.
2. Una ontologia analdgica no reduccionista

Queda claro, pues, que las obras de arte no pueden equipararse con las entidades fisicas.
Beuchot diria que las obras de arte, como cualquiera otra de las proferencias o textos
humanos, son analdgicas, tienen una existencia que no se reduce a su encarnacion fisica
(que seria lo pretendido por los univocismos de todo cufio), pero que tampoco es totalmente
independiente de esa encarnacion (como querrian los equivocismos). Margolis afirma esto

mismo al decir que las obras de arte son entidades fisicamente encarnadas y culturalmente

3 Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica. México, FCE-UNAM, 2008, p. 54.
% Cf. Mauricio Beuchot, Hermenéutica, analogia y simbolo. México, Herder, 2004, 24-27.
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emergentes, paralelas en su constitucion ontolégica a las personas, que son entidades
culturales emergentes, encarnadas en cuerpos fisicos y, como entidades emergentes,
exhiben propiedades emergentes que no estan en los mismos cuerpos fisicos: su naturaleza
es, pues, analdgica. Ya Strawson, en Individuals, distingue entre la persona y el cuerpo (no
se atribuyen las mismas propiedades a los dos), mas las personas y los cuerpos no pueden
distinguirse por medios puramente sensibles. De modo semejante, las palabras y las frases
no pueden identificarse con las marcas y los sonidos a los que estan vinculadas, aungue no
puedan distinguirse de éstos por medios puramente preceptuales. Toda la serie de las cosas
gue pertenecen al mundo cultural muestra la misma clase de emparejamiento y necesidad
de explicacion: por ejemplo, acciones y movimiento, palabras y sonidos, pasos de danza y
cambios en la posicion corporal, sucesos historicos y sucesos meramente temporales,

bloques de méarmol y esculturas y finalmente, miembros del Homo sapiens y yoes*®.

Cuando vemos el David de Miguel Angel, podemos identificar esa obra de arte con una
escultura encarnada en una determinada pieza de marmol y podemos atribuirle todas las
propiedades de ésta pieza marmdrea, pero el David no se identifica con esta pieza de
marmol. Es esa pieza de marmol en un sentido, pero es mas diferente de esa piedra de
marmol que cualquier otra piedra que podamos encontrar, es decir, el David se parece
menos a un trozo de marmol sin la forma del David que un trozo de marmol a un trozo de
talco, por ejemplo. Por eso es tan importante considerar la naturaleza anal6gica de la
escultura, que no se identifica con su base material (frente al reduccionismo univocista) ni
es totalmente independiente de esa base (frente al equivocismo extremo). La razén es clara:
el marmol fisico carece de las propiedades distintivas que manifiesta la escultura
completada: no solo la forma fisica alterada, sino el significado encarnado o el significado
representacional o expresivo que ahora posee en su forma alterada. Por tanto, uno no puede

ser igual que la otra.

% Cf. Joseph Margolis, “Placing Artworks—Placing Ourselves”, en Journal of Chinese Philosophy 31 (2004)
4-5,
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Los objetos fisicos tienen las propiedades que tienen, qua objetos fisicos (aquello que
podemos considerar fisico en el sentido de medible) independientemente de cualquier
consideracion cultural, es decir, las descripciones codesignativas pueden ser sustituidas en
otros contextos extensionales, salva veritate. Pero esto no sucede con las entidades
culturalmente emergentes, por lo que no es propio de las obras de arte ni de las personas o

de las acciones atribuidas a las personas.

Decir de una obra de arte que esta encarnada fisicamente es decir que su identidad esta
vinculada a la del objeto en el que esté fisicamente encarnada. Pero en cuanto encarnada, la
obra debe poseer otras propiedades que el objeto fisico, aunque posea también las de éste.
Como emergente, la obra tiene propiedades que no tiene el objeto en que estd encarnada, y
como culturalmente emergente tiene propiedades culturales que no tiene el objeto fisico.
Eso implica que las obras de arte sélo pueden ser reconocidas culturalmente. Y aqui es
donde podemos aplicar de nuevo la idea de analogia: extensionalmente podemos reconocer
una obra de arte porque su identidad esta vinculada con el objeto en el que esta encarnada
(aunque no se identifique con él). Pero especificar algo como una obra de arte asi encarnada
exige ademas la referencia a las tradiciones artistica y apreciativa de una cultura dada. Por
ello, algo puede considerarse una obra de arte solo en relacion a una tradicion cultural (y
recuérdese la importancia de la tradicion para la hermenéutica®’), aunque su identidad
dependa de la identidad del objeto fisico en el que esta encarnada. De nuevo, el caracter
hibrido de la obra, esta suerte de circulo hermenéutico en el que esta insita y del cual no
hay manera (ni necesidad) de salir. Ahora bien, por encima de la cultura particular hay una
“comunidad mas alla de las culturas”®®. Porque si rehusamos a solidificar el objeto
preinterpretado al modo de los univocistas, tampoco queremos caer en el extremo de

solidificar las culturas, como nuevos absolutos en los que se dan las cosas sin posibilidad

% Me gusta recordar, con Edgar Quinet, que la tradicién no sélo no es un peso, sino condicién de posibilidad
no so6lo de la comprensidn, sino de la vida misma: “En nuestra rapida vida, apenas se nos concede un
momento para informarnos sobre este universo, después de lo cual es preciso morir. Por lo tanto, apresuremos
el espectaculo de lo que los hombres han pensado, inventado, creido, esperado y adorado antes de nosotros.
Al vincular todo este pasado con nuestra corta existencia, parecera que nosotros mismos nos agrandamos y
que, de un punto imperceptible, también nosotros hacemos una linea infinita”. (Yves Bonnefoy, Diccionario
de las mitologias. Vol. IV. Las mitologias de Europa, Barcelona, Destino, 1998, pp. 544-545).
%8 Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, p. 81.
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de trascenderlas. EI mero hecho de interpretar en una cultura (o en una tradicion) es ya una
ampliacion de esa tradicion, saliendo de “lo condicionado del horizonte del mundo” a “lo

1239

incondicionado del horizonte del ser”*, el donde de la interpretacion, en el que se dan

intensiones y extensiones, y en el que se transforman.

Asi pues, las obras de arte se identifican extensionalmente en el sentido de que su identidad
(sea la que sea) esta controlada por la identidad de aquello en lo que estan encarnadas, pero
la identificacion de lo que son (asi encarnadas) solo puede hacerse intensionalmente (por
referencia a la misma tradicion cultural en la que pueden ser de hecho discriminadas). Por
ejemplo, al ver un montdn de piedras grandes puedo hablar de y atribuirle propiedades a un
jardin japonés, encarnado en ese monton solo por referencia a una tradicion cultural
apropiada, pero el jardin serd identificado identificando el conjunto de piedras en las que

esta encarnado”’.

Los extensionalistas creen que una expresion predicativa puede tratarse extensionalmente
simplemente determinando el conjunto (extension) de las cosas a las que el predicado se
aplica correctamente. El problema es que desde el punto de vista cognitivo no hay modo de
determinar esa extension si no es en términos del habito consensual y la tolerancia de una
comunidad historica de hablantes del lenguaje natural, que juzgan si en la extension
espontanea de los predicados a nuevas instancias no cubiertas por los paradigmas de tales
predicados, las semejanzas en cuestion son o no lo suficientemente buenas, y ese juicio no
puede ser sino un juicio prudencial, tal como lo considera la hermenéutica analdgica, que

tiene la estructura de razén practica®’.

Para hacer este juicio practico es necesario tener presente que las obras de arte y, en
general, los productos culturales, tienen atributos Intencionales, (atributos diferentes y

diferentes clases de atributos para diferentes clases de entidades), en la terminologia de

39 H
Ibid., p. 82.
0 Cf. Joseph Margolis, “Works Of Art As Physically Embodied And Culturally Emergent Entities”, en
British Journal of Aesthetics 14 (1974) 187-191.
1 Cf. Mauricio Beuchot, Phrénesis, analogia y Hermenéutica. México, UNAM, 2007, pp. 96-104.
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Margolis, pero éstos no pueden ser discriminados como encarnados en objetos fisicos
(objetos que carecen por completo de las propiedades Intencionales) sin referencia a una
cultura. Un ejemplo de un acto anélogo, recordando el célebre ejemplo wittgensteiniano, es
la intencionalidad del acto de sefialar, que, por una parte es un acto fisico (el movimiento
del brazo), pero, por otro lado, es un acto cultural: s6lo puede sefialarse en un contexto
cultural; ese mismo gesto, en otro contexto cultural, puede tener un significado distinto,
aunque cabe pensar que nunca tan alejado y tan ajeno al primero como para aceptar la tesis
equivocista de que cualquier cosa puede significar cualquier otra cosa. El significado, que
viene dado por la cultura, se encarna en un hecho (el alzar el brazo) que interpretamos
como sefalar, saludar, expulsar, pero dificilmente podemos prescindir de ese elemento
previo o forzarlo hasta hacer que el alzar del brazo signifique “la letra bastardilla me gusta”
(salvo en el contexto unico en que alguien pida que levante la mano aquel al que le gusta
ese tipo de letra), lo cual, en efecto, seria permisible en una hermenéutica equivocista. La
hermenéutica analdgica considera que, en esta basqueda de proporcion en la interpretacion,
hay que eliminar las interpretaciones irrelevantes o falsas, pues supone que existe una
conexion analdgica entre la base fisica de la que surge el significado y el significado, es

decir, lo que precede al significado o a la interpretacion.

Podemos poner el ejemplo de la habilidad adquirida para oir y comprender el habla, que es
el mismo paradigma de la fenomenologia de la vida cultural y el arte. Aprendemos a ver el
mundo, del que hablamos espontaneamente, de maneras penetradas por distinciones
linglisticas y una experiencia que se da en una cultura. Asi, una pintura no es un o6leo
pintado; es, como el habla inteligible, el artefacto significativo transformado
espontaneamente, que presenta (a los que han aprendido a ver) un mundo perceptible y
perceptualmente imaginable que responde a nuestro aprendizaje y a nuestras habilidades
fenomenolégicas normales*®. La percepcion, pues, es paradigmaticamente fenomenolégica,

de segunda naturaleza, penetrada, cualificada Intencionalmente, historizada, constructivista

*2 Cf. Joseph Margolis, The Arts and the Definition of the Human, pp. 104-105.
60



respecto a afirmaciones objetivas, inescapablemente interpretativa®. Es decir, no existe la
percepcidn “pura”, sino que la percepcion “pura” es un constructo pretendidamente univoco
a partir de la percepcion real, que es analdgica, porque es cultural. El lenguaje hablado se
oye y se comprende directamente cuando se oye: el individuo tiene que hacer un ejercicio a
posteriori para detectar secuencias, estructuras, etc. No hay un oir fenoménico al que siga
un escuchar fenomenoldgico; es mas bien al contrario. Del mismo modo que aprendemos a
oir el habla, aprendemos a ver representaciones pictoricas: no vemos marcas visuales o
manchas y luego (y solo luego) imaginamos (Kendal Walton), vemos-en (Richard
Wolheim) o transfiguramos retéricamente (Arthur Danto) lo que sencillamente vemos en el

mundo fisico. Vemos un mundo representado igual que oimos el habla.

Por ello, no podemos simplemente decir cual es el significado de una pintura, o de una obra
musical. El significado es definido consensualmente en el ethos evolutivo de una sociedad,
cuyas préacticas interpretativas dejan espacio a la apreciacion de esas obras de arte. Y la
interpretacion de cada una serd una funcién de su historia de interpretacion (la historia
efectual gadameriana) y de las sensibilidades cambiantes de la sociedad que las interpreta.
Las estructuras visuales de las pinturas no pueden ser percibidas si rechazamos que la
percepcion de tales estructuras es ella misma un artefacto cultural, consignada como tal en
nuestra teoria de percibir las pinturas, puesto que no hay modo de asignar una contribucion
disjunta a la naturaleza bioldgica y a la historia cultural que se juntan en el funcionamiento
caracteristico de la percepcion. Debemos pensar la vision, pues, como una competencia

hibrida o analdgica.

Podemos aplicar a la hermenéutica anal6gica esta idea de Margolis: “si la naturaleza
hibrida de la pintura incluye su significado Intencional encarnado (en términos al menos de
género, historia, intencién del artista, expresividad, representacionalidad, estructura

simbolica y cosas por el estilo), entonces la ‘naturaleza’ de la pintura sera alterable por el

3 Joseph Margolis, 2009a. On Aesthetics: An Unforgiving Introduction. Belmont, CA, Wadsworth, 2009, p.
152.
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hecho de ser interpretada”®. Aunque permanezca numéricamente la misma (Hamlet
seguira siendo la obra escrita por Shakespeare, esa secuencia determinada de caracteres), su
naturaleza puede cambiar con su misma historia de interpretacion. La clave, pues, para
comprender el arte, como para comprendernos a nosotros mismos, no es encontrar el
significado preciso de una obra suelta, como si ese significado estuviese ya ahi,
antecedentemente, preparado para ser descubierto. Esta ahi solo en el sentido en que es una
opcidn interpretativa entre otras opciones tales atribuibles a una obra de arte o artefacto de
una cultura particular, algo apto para una interpretacion, pues una obra de arte es, por
definicion, un artefacto interpretable. La clave es proponer una interpretacion a la que la
practica interpretativa regular pueda acomodarse —que puede ella misma cambiar con la
historia evolutiva de tal cultura— y, por ello, entendiendo siempre que los significados
determinados que proponemos concuerdan con las posibilidades determinables de una obra
dada en su espacio en la vida de una sociedad. Por eso puede afirmar Margolis: “creo que
no puede haber una regla sustantiva para separar lo que (calificado Intencionalmente) ‘hay’
y ‘no hay’ que encontrar en una obra de arte”*. Pero la carencia de regla sustantiva —una
especie de algoritmo— no implica que no se pueda acudir a la analogia, como territorio de
multiplicidad (no infinita, no anarquica) interpretativa.

En cuestiones relativas a la cultura, es el “mundo” emergente, significativo, semiotico,
expresivo y representacional el que domina nuestra sensibilidad, no los supuestos datos
fenoménicos de la biologia de la que surge; por tanto lo que prima es el modelo de relacion
analogica entre lo fenoménico y lo fenomenoldgico. Lo fenoménico, asi pues, siempre se
abstrae de lo fenomenoldgicamente dado, como deja claro Hegel en la introduccion de la
Fenomenologia del Espiritu: la fenomenologia prima sobre el fenomenalismo, pues éste
ultimo se enfrenta a un gran reto, porque afirmar que una obra de arte despojada de sus
atributos significativos, semidticos, inculturados, Intencionales o historizados no es mas

que un objeto fisico seria un error (semejante a confundir un yo humano con un mero

* Joseph Margolis, “Placing Artworks—Placing Ourselves”, 15.
*® Joseph Margolis, On Aesthetics: An Unforgiving Introduction, p. 74.
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espécimen de la especie Homo sapiens)®. No hay modo conocido de describir
(explicativamente) lo que vemos y lo que comprendemos que somos ‘llevados’ a ver por la
destreza y el juicio del artista, en cualquier lenguaje confinado fenoménicamente o, en
términos causales, restringido s6lo a procesos fisicos. De nuevo, cuando acudimos a la
fenomenologia, estamos estableciendo ese campo medial, analdgico, de interpretacion, en
el que no caben dualismos excluyentes, como se ve claro en la estructura del simbolo, que
instaura un sentido: aparece en un contexto cultural determinado, pero contiene elementos
universales, pasa de lo empirico a lo trascendental, de lo fenomenoldgico a lo ontolégico,
del ente al ser, del contexto temporal e histdrico al texto atemporal y suprahistérico®’.

Esta idea de la “impureza” o del mestizaje la ilustra Heidegger en Ser y Tiempo al afirmar

que

“la descripcion del mundo circundante inmediato, por ejemplo, del mundo en que
trabaja el artesano, nos hizo ver que con el Util que se esta elaborando comparecen
‘también’ los otros, aquellos para quienes la ‘obra’ esta destinada. En el modo de ser
de este ente a la mano, es decir, en su condicion respectiva, hay una esencial remision
a posibles portadores, en relacion a los cuales el ente a la mano debe estar “hecho a

medida

Con esto, Heidegger quiere decir que, por ejemplo, el campo a lo largo del cual salimos a
caminar se muestra como pertenencia de tal o cual, y como bien tenido por su duefio, el
libro que usamos ha sido comprando alla, regalado por... La barca anclada en la orilla

remite, en su ser-en-si a un conocido que hace sus viajes en ella.

“Esos otros que asi ‘comparecen’ en el contexto de Utiles a la mano en el mundo

circundante, no son afiadidos por el pensamiento a una cosa que inmediatamente solo

“® Cf. Ibid., p. 79.
*" Cf. Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, p. 151.
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estuviera-ahi, sino que esas ‘cosas’ comparecen desde el mundo en que ellas estan a la

mano para los otros, mundo que de antemano ya es siempre también el mio”“®,

No hay pues cosas desprovistas de un mundo circundante que forma parte de ellas, es decir,
la idea de “barca pura”, por asi decir, nunca es la primera que nos formamos, sino que es la
ultima, la que surge tras un proceso intelectual de “depuracion”, por asi decir. EI “libro
puro” nunca se da, sino que es el libro de, comprado para, utilizado en, firmado por, etc.
Asi pues, no hay “cosas sin mas” en el mundo, sino que existen trascendiendo la pura

univocidad de la cosa, es decir, en su condicion de analogas.

3. La historicidad de la hermenéutica analogica y el realismo constructivo

No hay historicidad en Aristdteles ni en Kant. Aristoteles tiene clara la invariabilidad de la
naturaleza, la interconexion entre las formas validas de razén y tal invariabilidad, y la
aptitud humana para captar las invariabilidades reales de la naturaleza. La masa Optica esta
dada, asi que lo mejor que se puede hacer es dedicarse a la teoria, con un cierto “fatalismo
ontoldgico”, si esto tiene sentido: no hay incremento posible en el ser. Cuando Aristoteles
dice que el arte imita la naturaleza, quiere decir que el arte imita el modo en el que la
naturaleza produce las cosas naturales, no que imite la apariencia de las cosas naturales,
aquello que bien entendieron los medievales: el arte imita a la naturaleza in operando, es
decir, el arte (la téchne), por medio del pensamiento finalista, impone una forma en la
materia, que ésta no tiene “por naturaleza” (una casa, p.ej.). La conclusion obvia de esto es
que Aristételes no tiene una teoria del arte (entendido como arte bello) en el sentido
cultural, ya que en Aristoteles no hay concepto de cultura (por tanto, tampoco de historia tal
como la entendemos en un sentido hegeliano). Asi pues, cuando se toman las intuiciones
aristotélicas —concepto de analogia incluido— para aplicarlas al mundo cultural, hay que

pasarlas por el filtro de la historicidad —y curiosamente, la analogia es de los conceptos que

8 Martin Heidegger, Ser y Tiempo, Madrid, Trotta 2003, p. 143.
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mas pronto y mas facilmente se dejan imbuir y explicar en términos histéricos o, lo que es

lo mismo, que mas utiles son para explicar la misma historicidad del mundo cultural-.

Algo semejante sucede con Kant, quien subraya la simbiosis del poder conceptualizador de
la mente y la estructura inteligible del mundo que experimentamos. La primera Critica
kantiana estd disefiada para demostrar la adecuacion conceptual de su construccion
apriorista de la naturaleza. Kant recupera de sus predecesores las ideas de invariancia,
universalidad, necesidad, cierre conceptual sistematico del mundo, primacia de la razén, la
sospecha de lo contingente y accidental, la fijeza y claridad de todas las categorias y
predicados de analisis que determinan la verdad, la ciencia de la ciencia, la objetividad de
lo subjetivo, la disyuncién y unificacion de lo teérico y lo practico*®. No hay nada histérico
en Kant, que evita esta idea casi de modo instintivo, y no sera hasta Hegel donde aparezca
la idea de la naturaleza histdrica del pensar: toda la produccion de Hegel (comenzando con
la Fenomenologia), esta disefiada para demostrar que el progresivo auto-descubrimiento del
Geist (Bildung: la historia mitica de la evolucion de la cultura humana) —sea en la manera
de las bellas artes, la actividad politica, la religion o la filosofia— es superior a la naturaleza,
de tal modo que, tras Hegel, queda demostrado que el a priori es un artefacto del a
posteriori. Esa es la idea fundamental de la critica hegeliana a las pretensiones
universalistas de una razén que no cambia en Kant™. El error kantiano acerca de la verdad
necesaria de la geometria euclidiana y de las asunciones newtonianas respecto al espacio y
al tiempo confirma que las ciencias naturales estan tan sujetas a la conjetura histérica como
el gusto estético. Es més, Kant nunca demostro ni pudo demostrar que hubiera que derivar
un vinculo evidente desde la construccidn trascendental de los “objetos posibles” de la
experiencia subjetiva al rango objetivo confirmado de cualquier experiencia real del
mundo. Para Hegel, por el contrario, el mundo cultural (incluyendo la vida mental de los
humanos: sus lenguajes, artes, acciones deliberadas y modos de produccién) es un mundo
que evoluciona histéricamente y de modos historizados, emerge del mundo fisico y

bioldgico, esta indisolublemente encarnado en el mundo natural y no puede ser descrito o

9 Cf. Joseph Margolis, The Arts and the Definition of the Human, p. 154.
%0 Cf. Joseph Margolis, “The trouble with terror”, en Metaphilosophy 38 (2007) 560.
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explicado por medio de ningun vocabulario restringido sélo al mundo material; de aqui que
la descripcion y la explicacion desnuda de la naturaleza sean ellas mismas artefactos de la

historia del mundo cultural®

. Nos movemos con Hegel, pues, en el terreno de la analogia,
ya que, si bien puede defenderse una postura realista, este realismo ha de ser constructivista
(de nuevo, un hibrido entre realismo puro y constructivismo puro) y ha de abandonar los
privilegios cognitivos, las visiones sub specie aeternitatis, que son las Unicas que pueden
acceder a la idea de verdad indisputable (lo que Dios ve es verdadero porgue es), por lo que
las nociones de verdad, racionalidad, validez, significado, referencia, inferencia, normas
etc. han de ser vistas como construcciones culturales, que mantienen la diversidad en la
igualdad, la analogia, que no es universal, sino eminentemente histérica: su misma
estructura le posibilita incluir las practicas historicas como elementos que modulan los
referentes, es decir, que van alterando su naturaleza dentro de una forma de vida, de la vida

colectiva de una sociedad, con su cultura, su lenguaje, etc.

A partir de lo dicho, puede comprenderse por qué la ontologia que subyace a la
hermenéutica analdgica es un realismo constructivo. ¢Por qué no un realismo sin mas?
Porque no hay manera de acceder de un modo pristino, privilegiado, que no varie de algin
modo con la cultura, a “las estructuras objetivas del mundo”, es decir, no podemos saber
coémo es el mundo independientemente de nuestro saber coémo es el mundo o, dicho de otro
modo, no podemos acceder a unos principios inmutables y externos a nuestro conocer que
establezcan con claridad y distincién qué proporciona, en el acto de conocer, el mundo
conocido y qué el cognoscente. Ademas, los seres humanos, recogiendo la expresion de
Ortega, tienen historias que se convierten en su “segunda naturaleza”, es decir, carecen de
una naturaleza fijada. Por eso, no podemos decir a priori qué se considera realismo y qué
idealismo®2, ya que esa misma consideracién varia histérica y culturalmente. Asi pues,
hemos de defender el realismo constructivo: todos los informes experienciales vy
perceptuales son interpretativos. Lo que consideramos un datum es un hibrido que no puede

ser separado de nuestros conceptos organizativos: los aspectos subjetivos y objetivos de los

> Cf. Joseph Margolis, The Arts and the Definition of the Human, p. 78.
%2 Cf. Joseph Margolis, “Relativism and interpretive objectivity”, 207ss.
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estados cognitivos estan unidos indisolublemente, de modo que es imposible, por medios
perceptivos, experienciales o racionales, identificar la contribucién composicional de uno y
otro en un estado cognitivo. Por eso, la objetividad en estas cuestiones culturales es un
proceso analdgico de tensién, una analogia que se constituye en norma sujeta a indefinidas
revisiones en funcion de los contextos del mundo de la vida, y por ello, en este realismo
constructivista, no nos queda méas que aceptar alguna forma de relativismo, es decir, aquella
que instaura una ldgica analdgica (multivaluada). No en vano Beuchot se resiste a caer en
los extremos del subjetivismo y el objetivismo en la interpretacion®®. Mas no se puede
renunciar a ninguno de estos extremos, entendidos, si bien —valga el retruécano- ya no
como extremos, sino como préximos en el evento de la comprension. Por eso Beuchot, que
se opone al relativismo absoluto, acepta un “relativismo relativo”, basado en la dialogicidad
intersubjetiva del hombre, mediante la cual se toca lo objetivo de la realidad, se encuentran
hombre y mundo. Un realista puede aceptar que hay cierto relativismo en el conocer, sin
caer en el relativismo total®, en el nihilismo extremo. La analogia coloca al conocimiento
del hombre en un particularismo que no renuncia a todo universalismo, y en un

“relativismo sano>°”.

4. Aplicacion

Este desarrollo se prueba valido en el analisis de un concepto que la modernidad ha
acordado calificar como “falso”, desde una consideracion univocista —ya que no puede ser
demostrado por métodos positivos, no puede ser verdadero—. Se trata del mito. Las visiones
ultrapositivistas lo denigran al estadio de historieta fantastica, mas, con poco que nos
esforcemos por entenderlo podemos percibir que se trata de una historia 0 narracién
simbdlica en la que se nos invita a habitar. Los mitos no nos son ajenos. Al contrario, los
mitos son verdad en el sentido de que caracterizan lo que es la realidad y como es la vida,

que no se reduce a la facticidad historica, es decir, a los hechos desnudos y despojados de

>3 Cf. Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, pp. 89-90.

> Cf. Mauricio Beuchot, Perfiles esenciales de la hermenéutica, pp. 111y 115

> Mauricio Beuchot, 2005. “Hermenéutica analdgica y nueva ontologia”, Estudios Filos6ficos 54 (2005) 224.
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sentido. Los mitos configuran las comunidades que los consideran significativos vy

proporcionan un marco que estructura la vida y le da significado.

“Todos ellos —dice Gadamer— son historias que no pretenden ser verdaderas y, sin
embargo, son mundos en los que nos encontramos como en casa y de los cuales
apenas podemos separarnos. Ciertamente, nunca pensaremos en preguntar si son
verdaderos. (...) Encuentran en si mismos la verdad gracias a la fuerza arrebatadora
de su configuracion poética. S6lo con la expansion de la llustracién cientifica empezd

a llamarsele a todo esto “ficcion’”®.

La paradoja del mito es, en este sentido, la radicalizacion de la ficcion. Ahora bien, la
ficcion ;es nada o es algo? Si es nada, no se entiende que nos afecte, ni siquiera que la
pretendamaos. Si es algo, lo es desde el punto de vista fenomenoldgico, en primera persona,
para cada quien, no para la mirada desde ninguna parte (sub specie aeternitatis), pero es un
algo real y al mismo tiempo irreal, que participa de la doble naturaleza de lo analdgico, lo
que esta entre dos reinos. La ficcion que es el mito participa del ser y el no ser. En ese
sentido, Platon tenia toda la razon en su andlisis de las iméagenes (entendidas como ficcién y
por tanto como una realidad que es, constitutivamente, falsa, al ser copia de una copia),
aunque Nietzsche también la tiene al reivindicarlas precisamente por el caracter de ser que
tienen, el Unico y mas auténtico. EI mito, pues, como toda la realidad simbolica en su
naturaleza analdgica es y no es, lo que significa no que sea verdadero para unos y falso para
otros, sino que no tiene sentido aplicarle una logica bivalente, porque los mitos no son
acerca de nuestro mundo sino que son en y del mundo, tanto como los protones o los genes.
Y esto es asi, porque el arte en general y el mito en particular instauran y plasman “ambitos
de realidad”, llenos de sentido, que no tienen por qué ser una copia exacta de la realidad
extra-mitica. “El error de todas las teorias y practicas estéticas de realismo —afirma Hans
Blumenberg— se basa en la premisa de que existen algo asi como caracteristicas de lo real

qgue se podrian transferir a la obra de arte y sus elementos. Como contraste con los

*® Hans-Georg Gadamer, 1997. Mito y razén, Barcelona, Paidés, 1997, p. 107
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esfuerzos de estos realismos, valga la frase de Kafka: ‘la verdadera realidad nunca es

realista’®’.

Hay, pues, un elemento relativista (tal como venimos entendiendo este término) en el mito.
Asi lo sefiala Ernst Cassirer, para quien el mito posee una logica, si bien diferente de la
I6gica cientifica (seguramente esté pensando en una logica multivaluada). Los mitos, asi
pues, son relatos que enriquecen nuestro saber y nuestro ser. Quien cuenta algo, como nos
dice Gadamer, tiene que haber asistido a algin acontecimiento que el otro no ha
presenciado, o al menos cuenta algo mas que lo que alguien que lo ha experimentado por si
mismo ha contado. A medida que se va contando y lo narrado queda como algo que ya
nadie puede atestiguar, siempre conserva algo del testimonio del testigo ocular (;podria
decirse mejor la analogia?). Al igual que en la vida de los suefios, uno no se somete a la
I6gica exacta (bivalente), y sin embargo, secretas lineas de sentido discurren de aqui para

alla (es decir, el sentido se esconde en la I6gica multivaluada, que da que pensar).

En su obra La verdad del mito, Kurt Hlbner considera que el mito no es algo irracional que
haya de abandonarse por prehistérico o pre-racional, sino que el mito ofrece un sistema
histérico de pensamiento que se constituye de la misma forma que el pensamiento l6gico®®.
De ahi que proponga la formacion de una ontologia mitica que complemente a la ontologia
cientifica. Para Hubner, el mito es un sistema coherente de experiencias que versa sobre la
misma realidad que la ciencia desde diversas perspectivas, por lo que ambos ofrecen
informacién complementaria sobre objetos comunes. Ahora bien, el mito presenta una
cierta ventaja sobre otro tipo de aproximaciones, y es la trama indisoluble que se establece
entre el sujeto y el objeto, por asi hablar: lo que el mito cuenta lo cuenta sobre aquel que
cuenta el mito, es decir, el mito habla de cada uno de nosotros y al mismo tiempo nos habla
a cada uno de nosotros que, en una especie de proceso de extraflamiento, como el espiritu

hegeliano, salimos de nosotros para volver a nosotros mismo pero, ahora si, distintos, en la

> Hans Blumenberg, El mito y el concepto de realidad, Barcelona, Herder, 2004, pp. 59-60.

%8 Cf. Kurt Hubner, La verdad del mito, Madrid, Siglo XXI, 1996.
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medida en que somos sujetos autoconscientes, y no queda mas solucion que aplicarle una

I6gica multivaluada, analogica.

Ahora bien, lo mas caracteristico de los mitos, a mi entender, es que posibilitan el ejercicio
de lo que Heidegger llama existencia auténtica:

“En el mundo circundante inmediato ya esta siempre a la mano, como objeto de la
ocupacién comun, el ‘mundo circundante’ publico. En la utilizacion de los medios de
locomocion publica, en el empleo de los servicios de informacion (periddicos) cada
cual es igual a otro. Esta forma de convivir disuelve completamente al Dasein propio
en el modo de ser “de los otros’, y esto, hasta tal punto, que los otros desaparecen ain
maés en cuanto distinguibles y explicitos. Sin llamar la atencion y sin que se lo pueda
constatar, el uno despliega una auténtica dictadura. Gozamos y nos divertimos como
se goza; leemos, vemos y juzgamos sobre literatura y arte como se ve y se juzga; pero
también nos apartamos del ‘montdn’ como se debe hacer; encontramos ‘irritante’ lo
que se debe encontrar irritante. El uno, que no es nadie determinado y que son todos

(pero no como la suma de ellos), prescribe el modo de ser de la cotidianidad”>®.

El mito es una forma de escaparse de la dictadura (univocista) del “uno”, del “se”...,
precisamente porque no hay una interpretacion definitiva del mismo ni una vivencia que se
pueda imponer como canonica: ¢;qué es la vida faustica? ¢Y la quijotesca? (Como se
desciende a los infiernos y se escapa de ellos? ;Como se logra el saber absoluto? ; Como se
vende el alma? No hay una respuesta ni un algoritmo para producirla, no se puede entender
en términos univocos. Sélo la vivencia particular e individual es la que da sentido al mito,
que, ademas, se enfrenta al modo de vivir cotidiano de la curiosidad (que se puede
entender, claramente, como el ejemplo mas claro de equivocismo, en la medida en que

imposibilita toda detencion, siquiera provisional).

> Martin Heidegger, o.c., p. 151.
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“Cuando la curiosidad queda en libertad no se preocupa de ver para comprender lo
visto, es decir, para entrar en relacion de ser con la cosa vista, sino que busca el ver
tan solo por ver. Si busca lo nuevo, es s6lo para saltar nuevamente desde eso nuevo a
otra cosa nueva. En este ver, el cuidado no busca una captacion [de las cosas], ni
tampoco estar en la verdad mediante el saber, sino que en él procura posibilidades de
abandonarse al mundo. Por eso, la curiosidad estd caracterizada por una tipica
incapacidad de quedarse en lo inmediato. Tampoco busca, por consiguiente, el ocio
del detenerse contemplativo, sino méas bien la inquietud y excitacion de lo siempre
nuevo y los cambios de lo que comparece. En esa incapacidad de quedarse en las
cosas, la curiosidad busca la constante posibilidad de la distraccion (...). Los dos
momentos constitutivos de la curiosidad, la incapacidad de quedarse en el mundo
circundante y la distraccion hacia nuevas posibilidades, fundan el tercer caracter

esencial de este fendmeno, que nosotros denominamos la carencia de morada’®.

La curiosidad cotidiana carece de morada, nos hace estar fuera de casa, distraidos, ausentes
de nosotros mismos... Es la equivocidad pura. Y por eso, para neutralizarla, recurrimos a
los mitos, narraciones en las que nos detenemos, nos reconocemos, generamos una morada
y habitamos en ellos, porque posibilitan un mundo en el que todavia podemos “detenernos
contemplativamente”, en una existencia analdgica, de comprension no curiosa ni tampoco
definitiva. No hay posibilidad de reducir lo mitico a conceptos (a diferencia de lo
cientifico). Lo faustico no se deja definir como la masa o la fuerza, ni lo quijotesco se
puede reducir a sus partes constitutivas, porque la historia de su recepcion (que es historia

viviente) transforma el mito mismo.
Asi dice Hans Blumenberg:
“Los mitos no significan siempre aquello que se interpreta de ellos o aquello para lo

que son reelaborados, sino que la enriquecen [la significatividad] a partir de las

configuraciones que adoptan o en las que son incluidos. La polisemia es una

% Ibid., p. 195.
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deduccion de su contenido fundamental a partir de su historia de recepcion. Cuanto
mas polisémicos son, tanto mas incitan a agotar aquello que ‘todavia’ podrian

significar y, con seguridad, aumentaran todavia mas sus significados”®".

Los mitos son imagenes de la vida humana, que la crean, la enriquecen y ofrecen la
posibilidad de comprenderla y otorgarle sentido. Y siempre estaran para que los recreemos,
porque, como afirma Walter Benjamin: “Mientras haya un mendigo habra mito”, en el que

solo cabe entra y del que solo cabe salir como intérprete analogo.

%! Hans Blumenberg, o.c., p. 121.
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Bloque I1.

Impactos en las Ciencias Humanas
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HERMENEUTICA ANALOGICA Y ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

MAURICIO BEUCHOT,
UNAM, MExico, D.F.

En este trabajo aplicaré las nociones de analogia e iconicidad a la antropologia filosofica o
filosofia del hombre. Esta disciplina filos6fica es eminentemente analdgica e iconica,
porque se ha visto que como mejor funciona no es tanto con argumentos, sino mostrando
una imagen de hombre satisfactoria, un modelo de ser humano que convenza. Que se
manifieste realizado y pleno, que haya llevado a cabo sus potencialidades principales. Eso
estd igualmente en la linea del paradigma y el ejemplo y del juicio prudencial como
desideratum de la formacion humana. Nos resulta una antropologia filoséfica o filosofia del
hombre que intenta recuperar cierto humanismo, un humanismo analdgico e iconico, como
el que se ve a traves de la historia de la filosofia. Es algo, por lo demas, que necesitamos

urgentemente.

En efecto, estamos en un tiempo indigente, por muchos motivos. Uno de ellos es la falta de
una concepcion adecuada del hombre y del humanismo. Son célebres las criticas que contra
ellos dirigieron Heidegger y Foucault. A tal punto que tanto el hombre como el humanismo
parecian periclitados, fenecidos. Foucault llegd a hablar de la muerte del hombre, a través
de la del sujeto. Pero él mismo reviso su postura y, en su etapa final, cambio y de alguna
manera revivio al ser humano, incluso al sujeto, mediante el estudio de las formas de
subjetivacion. En la actualidad, pensadores como Tugendhat se dan a la tarea de edificar
una antropologia filosofica. El lo hace rechazando la metafisica para hacer una antropologia
mas cientifica. Pero creo que se necesita la metafisica, pues una antropologia filoséfica que
no tenga una ontologia de la persona puede perderse, por carecer de mapa de la realidad.
Sea de ello lo que fuere, hay que hacer un esfuerzo por levantar de nuevo la antropologia
filoséfica. Y también un cierto humanismo. No un humanismo como el anterior, que fue
demasiado orgulloso, sino que ahora, aleccionados por los desastres que ha provocado el
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hombre (y los ecologistas se encargan de mostrarnoslos, e incluso de ver al hombre como
una especie entre las otras, no como el centro del universo), s6lo nos queda un humanismo

mas modesto, pero que sea suficiente.
Antropologia filoséfica y humanismo

Siempre conviene volver a la antropologia filosofica, para rescatar el tema del hombre.®
Esta asignatura siempre la tenemos pendiente, porque quiza es lo mas necesario de la
filosofia: nuestra comprensioén de nosotros mismos, de la esencia del ser humano. Sobre
todo si pensamos que lo més granado de la metafisica es una ontologia de la persona. De
modo que, aun cuando algunos han querido relegar la antropologia filosofica en aras de una
ontologia fundamental, ambas se nos cruzan, se encuentran. Es verdad que Heidegger, en
su discusion con Cassirer en Davos, llegb a preferir la ontologia fundamental sacrificando
la antropologia filosofica, principalmente por considerarla como algo muy caracteristico del
neokantismo.® Pero creo que se pueden hacer coincidir, pues la ontologfa del ser-ahi es, en
el fondo, una antropologia filosofica, una ontologia que esta cargada de antropologia. Por
eso ahora hay que cargar de ontologia la antropologia.

En primer lugar, me parece necesario considerar que hay antropologias filosoficas muy
variadas. Tiene que darse cabida a un pluralismo entre ellas. Pero podemos entresacar lo
mejor de cada una, o de algunas de ellas, para ir sistematizando nuestra propia

construccion.

He mencionado a Heidegger. En la linea de este pensador, hay que atender a su analitica
existencial. Es el ser-ahi el que se encuentra situado, y se trata de encontrar sus relaciones
con todo lo que lo circunda. Es un buen modo de comenzar la construccion tedrico-
sistematica. Pero hay que pasar del ser del hombre al hombre como ente, es decir,

propiamente de la ontologia fundamental a la antropologia filosofica.

%2J. Choza, Antropologia filoséfica. Las representaciones del si mismo, Madrid: Biblioteca Nueva, 2002, pp.
207 ss.
% M. Heidegger, apéndice a Kant y el problema de la metafisica, México: FCE, 1954, pp. 178 ss.
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Uno de los resultados de ello es superar el planteamiento que antes se hacia del hombre
demasiado centrado en el sujeto. Es una herencia del racionalismo, de la que conviene
deshacerse 0, mas bien, poner en su lugar. Ya el propio Heidegger se oponia a ese primado
del sujeto. Ahora, tal vez, hay que ir mas alla del sujeto y del objeto, en un equilibrio
proporcional que no descuide ninguna de las dos perspectivas; pues tampoco podemos

prescindir de la subjetividad que nos constituye.

Para esto tenemos que acudir a la relacién con el otro, la cual nos saca del mero sujeto y
nos coloca ante el otro sujeto como un objeto. Esto es algo que han hecho recientemente
algunos grandes pensadores, como Buber y Lévinas.®* Ello nos pondré en el camino de una
libertad radical, que es una de las perspectivas del hombre a las que conviene atenerse. Esto
se manifiesta mas a las claras cuando recurrimos a Lévinas al tratar del rostro del otro (que

es un icono), descentrando al sujeto de su estatus anterior, marcadamente prioritario.

Debido a ese descentramiento, podemos hablar del hombre como excéntrico, como movido
de su centro, lo cual es algo en lo que han insistido muchos pensadores de la
posmodernidad. Sin embargo de ello, hay que insistir también en conservar la unidad del
hombre. No nos quedamos con un ser humano puramente fragmentado, sino que retiene

una unidad, por fragil que sea.

Algo que me parece muy importante es la atencion al sentir y los sentimientos. Pocos
autores toman en serio la sensibilidad. Sobre todo, hay que tomar muy en cuenta la
intencionalidad afectiva, en una perspectiva hermenéutica iconica. Lo cual es preciso, ya
que la iconicidad es uno de los lenguajes principales del afecto, teniendo como ejemplo

connotado el simbolo. La afectividad tiene un lenguaje preponderantemente icénico.

% Sobre Buber, puede verse E. Lévinas, Nombres propios, Madrid: Fundacién Emmanuel Mounier, 2008, pp.
25 ss.
® M. Beuchot, Antropologfa filoséfica. Hacia un personalismo anal6gico-icénico, Madrid: Fundacién
Emmanuel Mounier, 2004, pp. 37-46.
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El habernos parado a considerar los sentimientos y la vida afectiva nos remite a la conducta
animal del hombre. Facilmente olvidamos la raiz animal del ser humano. Con ciertas
consecuencias desastrosas de angelismo. Hay que reconocer en el hombre tanto su
raigambre animal como su polarizacién espiritual. Por eso fue considerado por los
renacentistas como el centro del universo. Era el nlcleo o el nudo en el que se encontraban
el mundo inferior o infrahumano y el mundo superior o espiritual. No conviene olvidar que

el ser humano tiene un cuerpo.

Asimismo, no hay que olvidar el considerar al hombre como animal mortal. Ya Heidegger
Ilam¢ la atencidn hacia el ser humano como ser para la muerte, con lo que ello comporta de
angustia y ansiedad. Pero no es meramente negativa. Desde antes Kierkegaard nos sefialaba
la necesidad de esa angustia ante la muerte, por el papel pedagogico que puede tener para
hacernos reflexionar sobre la vida.®® En su caso, era para pasar del estadio estético al

estadio etico y al religioso; en nuestro caso, es para adquirir un poco mas de humanismo.

Y es que, a pesar de que Heidegger condenara el humanismo, y otro tanto parece haber
hecho, al menos en cierto momento, Foucault, este Gltimo pensador llegd a recuperarlo.
Hasta se replantea el tema del sujeto, al decir, en la etapa final de su trayectoria, que no le
interesaba tanto acabar con la nocion de sujeto cuanto conocer las formas de la
subjetivacion que seguimos los seres humanos.®’ Por eso, algo tenemos que recuperar del
sujeto humano y del consecuente humanismo que lo acompafia. Cada vez se ve mas

necesario un nuevo humanismo.

Esta labor de reconstruccion de la antropologia filoséfica movera a muchos a efectuar dicha
reflexion. Concitara operarios. Una reflexion sobre la muerte que sirva para la vida, y una
reflexion sobre la vida que nos haga captar méas profundamente la esencia del hombre. Es lo

gue necesitamos para vivir humanamente, para existir realizando nuestra esencia.

% |, Chestov, Kierkegaard y la filosofia existencial, Buenos Aires: Ed. Sudamericana, 1965, pp. 102-113.
%7 F. Gros, Michel Foucault, Buenos Aires: Amorrortu, 2007, pp. 121 ss.
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Técnica y humanismo

Heidegger contraponia como enemigos la metafisica, el humanismo y la técnica. Pensaba
que si uno de ellos ganaba, los otros dos moririan. El queria que ganara la metafisica, pero
veia que iba ganando la técnica, y por eso se espantaba. EI humanismo le tenia sin mucho
cuidado; mas bien lo negaba, lo veia como algo perjudicial y contradictorio. Todo indica
que se cumplio su profecia, la de que la técnica se impondria, con la consiguiente
desaparicion de la metafisica y del humanismo. Es curioso, porque —para ¢l— la técnica era
descendiente de la metafisica, a través de la ciencia.®® La metafisica occidental originaba la

ciencia, y ésta la técnica, y la técnica acaba con el pensar.

Es cierto que la técnica ha hecho mucho dafio, y que ha deshumanizado en gran medida al
hombre. Pero no podemos satanizarla y declararla mala de suyo, nos lo hacen ver los
recientes estudios sobre las tecnociencias. Mas bien se trata de reflexionar para colocarlas
en su justo lugar, para que no trabajen en contra del hombre, sino a favor de él. Tal
reflexion puede beneficiar mucho nuestra situacion actual, y es trabajo para la filosofia,

precisamente para la antropologia filosofica.®

Ya es tiempo de que no se condene sin mas la técnica, hay que evitar el condenarla
dogmaéticamente, como han hecho algunos filésofos en seguimiento de Heidegger; es mejor
ver las posibilidades que la técnica abre para el hombre, las cuales son benéficas para él. De
este modo tendremos una perspectiva clara y ponderada de la técnica en relacion con el ser

humano.

También es cierto que la metafisica decayd, y que el humanismo ha quedado casi
prohibido. Si alguien habla de metafisica 0 de humanismo, es considerado como emisario
del pasado. Con todo, ha habido despuntes de la metafisica y, en menor medida, del

humanismo, que preconizan un regreso de ambos.

% M. Heidegger, Carta sobre el humanismo, Buenos Aires: Eds. Huascar, 1977, pp. 74 ss.
% J. R. Coca, La comprension de la tecnociencia. Hermenéutica analégica y personalismo comunitario de la
actividad tecnocientifica, Huelva (Espafia): Ed. Hergué, 2010, pp. 63 ss.
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Es preciso volver a reflexionar sobre ellos. Asi como queda colocar a la técnica en su lugar
propio, también se puede filosofar acerca del papel que puede tener la metafisica en su
regreso. Un papel mas humilde, no el de aquella metafisica prepotente que tuvo sobre todo
en la modernidad, pero tampoco puede dejarse en el abatimiento que ha sufrido en la
posmodernidad. Y esto redundaré en la reflexion sobre el exacto lugar del humanismo, un
nuevo humanismo, mas humilde que el moderno, pero sin ese decaimiento excesivo que le

atribuye el pensamiento posmoderno.

La técnica es buena, siempre y cuando sea utilizada a favor del hombre, sin destruir la
naturaleza. Es una obligacién que ha sefialado muy bien Hans Jonas en su ética de la
responsabilidad.” Destruir la naturaleza va contra todo, principalmente contra el hombre.
Ya Avristételes decia que la técnica es necesaria, pero como ayuda de la naturaleza y, por lo
mismo, en la linea de lo natural, para favorecerlo. Si Heidegger y sus seguidores nos han
atemorizado con respecto a la técnica, ya es tiempo de perder ese miedo y asumirla en sus
justas dimensiones. No podemos dar marcha atras, sino darle un buen cauce, un adecuado

encauzamiento.

Igualmente, asi como Heidegger y sus seguidores nos han prevenido en contra de la
metafisica, ya ha pasado el tiempo de su condena. Incluso alguien tan cercano a él como su
discipulo Gadamer dejé dicho que no estaba de acuerdo con las criticas que su maestro
dirigié contra la metafisica, y que ella seguiria viva, porque contenia preguntas perennes
del ser humano. La misma acusacion heideggeriana de que la metafisica occidental es
ontoteologia ha decaido en muchos ambitos, después de las reflexiones de autores como
Lévinas, Ricoeur, Volpi y Marion,”* que la han rechazado.

" R. Wollin, Los hijos de Heidegger. Hannah Arendt, Karl Léwith, Hans Jonas y Herbert Marcuse, Madrid:
Cétedra, 2003, pp. 159 ss.; J. L. Hidalgo, “Hans Jonas: una nueva ética ante las nuevas situaciones de la
actualidad”, en Studium (Madrid), XLV111/1 (2008), pp. 89 ss.
™M E. Lévinas, Dios, la muerte y el tiempo, Madrid: Catedra, 1994, pp. 141 ss. Alli hace todo un alegato en
contra de la acusacién de ontoteologia.
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Lo mismo ocurre con el humanismo. Pasado ya el tiempo de su condena, ahora se ve cada
vez mas la necesidad de levantar un humanismo, pero nuevo. Diferente del anterior; sin

embargo, al fin y al cabo, humanismo.

En lugar de hacer que se destruyan la metafisica, el humanismo y la técnica, creo que hay
que hacer que se ayuden mutuamente. La metafisica podrd aportar el fundamento, un
fundamento modesto; no rigido, pues el que se ha criticado en la posmodernidad es el
fundamento rigido que se pretendié antes. EI humanismo podré recoger de la metafisica
elementos para la concepcion del hombre (sobre todo de la ontologia de la persona) y llevar

a la técnica a trabajar verdaderamente a favor del ser humano.

Resuena aqui la empresa de Lévinas: un humanismo del otro hombre, con derechos
humanos pensados en relacién con el otro,”* y una metafisica que incorpore los ideales de

la ética, pues sin ella no se dejara lugar para la vida.”

Un humanismo que deje espacio a la técnica, pero que defienda de ella al hombre por la
conciencia de los limites de cada uno. En esa medida podra propiciar el crecimiento
técnico, pero sin que este sea destructivo, ni con las otras especies ni con la misma del

hombre.
Caminos de utopia
Esto nos abre senderos. Un poco de utopia es bueno.”* Utopia realizable, sustentable. Que

el ser humano use la técnica a favor del ser humano. No Unicamente para desarrollar la

técnica, como si se tratara de centrar todo en ella. Porque a veces da la impresion de que

2 M. Beuchot, “Verdad y otredad en Emmanuel Lévinas como raices de la comunicacién”, en Glimpse.
Phenomenology and Media (Society for Phenomenology and Media Studies - National University, La Jolla,
California), vol. 4 (2003), pp. 1 ss.
® El mismo, “La relacién tormentosa, pero necesaria, entre ética y metafisica”, en R. Herrera Guido (coord.),
Hacia una nueva ética, México: Siglo XXI — UMSNH, 2006, pp. 97 ss.
™ El mismo, “El porvenir politico-cultural y escatolégico del hombre segin Paul Ricoeur: utopia y
ontologia”, en Isegoria (Madrid), n. 5 (1992), pp. 134 ss.
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falta tanto el humanismo, que se prefiere hacer armas muy mortiferas en lugar de dar
habitacion y alimento a la humanidad. Asi se ha movido la produccién, y ha faltado el

recuerdo de la finalidad que tiene el estado de promover la vida del hombre.

Se habla de que la globalizacion es ahora incontenible, que no se puede resistir contra ella.
Incluso se resaltan las bondades que trae, el desarrollo de la produccién de bienes para el
hombre, como en un redivivo mito del progreso. Pero la realidad es que trae todo eso para
muy pocos. Por ello, al menos tiene que procurarse que sea incluyente, que dé cabida a
todos, que no beneficie tan s6lo a unos pocos, o deje de lado y fuera a muchos, que por su

pobreza no podran disfrutar de ella.

Esto resucita el corazén de las antiguas utopias, de las utopias de buena cepa, las cuales
proponian formas de promover al hombre, de favorecer al ser humano. A veces se
equivocaban en mucho. Pensemos en una de las ultimas utopias, la del psicologo
estadounidense B. F. Skinner en su novela Walden Dos, que recordaba la novela Walden o
la vida en los bosques, de Thoreau, un romantico de su pais en el siglo XIX, y que hablaba
de la vida natural. En la nueva Walden no se trataba ya de la vida en las selvas, sino en la
selva de concreto, en la ciudad moderna. Y la vida natural consistia en dejarse conducir por
medio de la psicologia behaviorista, balanceando los estimulos agradables y desagradables
para lograr la felicidad, en un equilibrio de las emociones. Sélo que esto suponia la pérdida
de la libertad en aras del condicionamiento, y, por lo mismo, la pérdida de la dignidad
humana. No en balde por ese tiempo publicé Skinner un libro con el significativo titulo de
Mas alla de la libertad y la dignidad.” Sin libertad no hay dignidad. Tampoco hay

felicidad, a lo méas habria contento, como el de los animales bien cebados.

Por eso es importante recobrar el humanismo, la conciencia del hombre, la advertencia de

lo que lo constituye esencialmente, y dentro de esas caracteristicas esenciales se encuentran

> B. F. Skinner, Més alla de la libertad y la dignidad, Barcelona: Fontanella, 1973; Walden Dos, Barcelona:
Fontanella, 1974.
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la basqueda de la felicidad, el esfuerzo por su libertad y la defensa de su dignidad. Sin ello

la vida no tiene sentido, no merece vivirse.

Debemos hacer una utopia en la que no se entregue todo a manos de la técnica, de la
tecnocracia, como se hace en la de Skinner (y en otras, como en Un mundo feliz, de Aldous
Huxley), a las que se han opuesto exageradas novelas de ciencia ficcion, en las que la
técnica destruye al hombre, y las maquinas (computadoras, robots y androides) hacen
guerra a los seres humanos, y amenazan con destruirlos; hasta que viene un héroe tragico y,
desde la incuria humana, pero con su ciencia y su prudencia, vence al mundo maquinal y

rescata un mundo natural.

Si los roménticos, como Thoreau, buscaban la vida natural, los positivistas, como Skinner,
buscaban el paraiso de la técnica, la vida artificial (por algo se los llamaba paraisos
artificiales). Requerimos la vuelta a lo natural, pero a lo natural del hombre. Y lo mas
natural del hombre (lo més propio de su naturaleza o esencia) es la razon, segun la famosa
definicién que de el da Aristoteles. Y la razon no entendida como la técnica, lo que
Habermas Ilama la raz6n instrumental, sino la recta razén, como la llamaban los antiguos, y

que ese filésofo aleman denomina la razén ética.

Maés alla del nihilismo

Para cumplir al menos un poco esa utopia, hay que superar el nihilismo decadente que
impera; y para ello requerimos algo de humanismo, de conviccion filosofica que nos
coloque en la linea de la vida, de la existencia, del ser. A fin de ir méas alla del nihilismo
ambiente, que nos dafia tanto. Necesitamos, por ello, aqui una reflexion ontoldgica o
metafisica sobre la nada, la cual es el objeto del nihilismo, una reflexién que tenga por
cometido conectarnos con el ser, pero a través de un saludable paso por la meditacion

acerca de la nada.
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Es, en el fondo, el tema del nihilismo, tan estudiado por Nietzsche y, después de él, por
Heidegger, y recientemente por Franco Volpi, quien nos dejo dicho que es el problema por
antonomasia de nuestra época, heredado de pensadores como éstos y de sus epigonos.’® Por

eso es muy importante esta reflexion en la actualidad.

Desde Heidegger aprendimos, en su conferencia ¢ Qué es metafisica?, que la nada es lo que
nos hace captar el ser, es lo que desata la angustia para que nos aferremos a él. En efecto, la
angustia se desata porque la nada amenaza al ente en su ser, o al ser del ente. Ya antes
Kierkegaard resaltaba esta angustia que surge frente a la nada, y de él la retomé Heidegger.
Pero Kierkegaard asigné a esta angustia un papel pedagdgico, para hacer al hombre pasar

de la estética a la ética y luego a la religion.

La contemplacion de la nada, como la que aqui realizamos, es algo muy filosofico, ya que
ayuda a captar el ser, la existencia, la vida, pero desde su lado opuesto. Sélo hay que
combatir las concepciones univocistas. Y es que, asi como hay concepciones univocistas
del ser, también hay concepciones equivocistas de la nada, y necesitamos una concepcion

analdgica de la nada misma.

Una interpretacion univoca de la nada nos da un nihilismo que Nietzsche Ilamaria
meramente pasivo.”’ Solamente nos paraliza y no permite ninguna creatividad. Nos
aniquila casi literalmente. Provoca una angustia que conduce a una melancolia sin salida.
Por otra parte, una interpretacion equivoca de la nada nos da un nihilismo que Nietzsche
Ilamaria activo, pero desencaminado, desviado. Desorganiza excesivamente, y no deja que
usemos creativamente esa angustia, aprovechandola. Seria, por asi decir, un nihilismo
demasiado activo. En cambio, una interpretacion analdgica de la nada nos da un nihilismo
que Nietzsche llamaria activo y clasico, el cual es, para él, el correcto, el indicado, el que
puede darnos una salida o salvacion, y una angustia que Freud sefialaria como estimuladora

de la creatividad.

"® E. Volpi, El nihilismo, Buenos Aires: Biblos, 2005, pp. 107 ss.
""F. Nietzsche, La voluntad de poder, Madrid: Edaf, 1998, pp. 41 ss.
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Se trata del nihilismo clésico, porque la analogia esté en el corazon de la tragedia griega, y
Nietzsche pensaba en ella cuando hablaba de filosofia tragica, a partir de EIl origen de la
tragedia, y a la cual invitaba a todos.’® Efectivamente, en la tragedia griega ocupa un lugar
central el héroe, y el héroe tragico es el phrénimos, el prudente. Con la phrénesis o
prudencia es con lo que se enfrenta al destino, a pesar de que no pueda vencerlo. Pero es
héroe porque se le opone, y necesita de la prudencia para hacerlo. Ahora bien, resulta que la
prudencia es proporcién, proporcion adecuada en las acciones que se necesitan para la
empresa del héroe. Y la proporcion es la analogia. De hecho, proporcion se dice analogia

en griego.

Ciertamente hay varios enfoques acerca de la nada, debidos a diversos autores que han
meditado sobre ella. Aqui solamente he querido insistir en que necesitamos una vision
analogica o analogista de ella, es decir, tenemos que abordar la nada desde una
hermenéutica analogica. Es la que nos ayuda a superar el univocismo, pero también

necesitamos superar el equivocismo.

He dicho que esta perspectiva de la nada que aqui adopto es una ontologia o metafisica,
porque por lo menos desde una vision negativa del ser nos conduce a la captacién positiva
del ser mismo, que es lo que interesa en ontologia 0 metafisica. Ahora que muchos han
decretado la ontologia y la metafisica como periclitadas o acabadas, o que se refugian en
“ontologias negativas”, es cuando mas se necesita una voz que nos llame a la ontologia,
aunque sea por caminos opuestos, por la via contraria, como es la de la nada hacia el ser. Es

como un Didgenes, con su linterna, que nos alumbra el camino.

Recientemente, Lévinas, Derrida y Vattimo han Ilamado la atencion hacia la nada. Este
ultimo propicia incluso el nihilismo en la linea de Nietzsche y Heidegger. Pero a veces se
va al otro extremo, de plantear un Dios nihilista. Y Dios méas bien se ha vinculado con el

Ser, de ahi la acusacién de Heidegger de ontoteologia a toda la metafisica occidental. Pero

"8 C. Grave, El pensar tragico. Un ensayo sobre Nietzsche, México: UNAM, 1998, pp. 37 ss.
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esta meditacion sobre la nada, por ejemplo en Eckhart y otros misticos, nos hace ver que
ellos concebian a Dios también en relacién con la nada, hasta como una especie de Nada, lo
cual hace ver que no incurren en la acusacion de ontoteologia, no son susceptibles de ese

sambenito heideggeriano, quedan libres de él.

Algunos autores, como Héctor Sevilla, llegan a hablar de una nada vivificante y
liberadora.” Esto resulta esperanzador, ya que soliamos pensar el nihilismo como un
callejon sin salida, y aqui se nos sefiala un camino. Hay una puerta que nos libera de la
angustia, esa angustia que hemos dicho que brota de la nada, pero que puede ser positiva, y

movernos hacia la busqueda de una salida, de una salvacion.

Sobre todo, Sevilla la ve como una salvacion de la univocidad, tanto de una ontologia
univoca como de una ética univoca. Inclusive nos libra de un Dios univoco, de un Sentido
univoco. Esto fue muy caracteristico de la modernidad. Pero ahora, en la posmodernidad, se
plantea como salvacion de la equivocidad, que es la que nos rodea por todas partes, en
forma de relativismo excesivo. En acuerdo con Grondin, Sevilla parece abrir a un Sentido

no univoco, sino analdgico.

Con esto creo que se nos llama a una postura filos6fica mas humilde, reconocedora de
nuestra nada y nuestra contingencia, para hacernos mas abiertos al otro y al reconocimiento
de nuestra necesidad de él. Lo cual es muy de agradecer en estos tiempos de egoismo y

cerrazon.

Conclusion

Una labor que tiene la antropologia filoséfica hoy es criticar el nihilismo que destruye al

hombre. EIl propio Nietzsche caracterizaba el nihilismo como la pérdida de los valores que

" H. Sevilla Godinez, Contemplar la nada. Un camino alterno hacia la comprension del Ser, México: Plaza y
Valdés, 2011.
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daban sentido, que marcaban una finalidad.*® Por eso conviene revisar los valores que
tenemos, revisar el sentido que damos a la vida. Asi como Nietzsche critico las
instituciones, en realidad la vida o el modo de vida que se llevaba en su momento, asi

tenemos que hacerlo ahora.

Y aqui es donde los filésofos tenemos nuestra labor, pues siempre hemos criticado. Pero
hay que evitar el criticar por criticar, pues a veces caemos en ello. Y criticar para mejorar.
Es decir, desconstruir para reconstruir. Siempre para la construccion. Que nuestra critica

sea critica constructiva, pues la critica destructiva se devora a si misma.

8 F. Nietzsche, La voluntad de poder, ed. cit., p. 33.
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ANTROPOLOGIA FILOSOFICA Y HERMENEUTICA ANALOGICA

STEFANO SANTASILIA

UNIVERSITA DELLA CALABRIA

Al elaborar este texto nuestro intento ha sido él de individuar el punto fundamental en el
que se coloca el aporte de la hermenéutica analdgica, respecto al problema fundamental que
pertenece a la antropologia filoséfica. Por eso, tenemos antes que actuar un enfoque sobre
este problema que, por como lo consideramos, es el de la fundacion, y vamos a ver de que

manera.

La posibilidad misma de la fundacion de una antropologia filosofica, entendida como saber
filoséfico relativo al hombre, tiene que ser analizada a la luz de dos cuestiones
fundamentales: la primera concierne la naturaleza misma de este tipo de saber, 0 sea de un
saber que trata del hombre a partir de una perspectiva puramente filoséfica. Dicha
problematica nos llevara, en seguida, a la definicion del saber filos6fico mismo. La segunda
cuestion pertenece a la necesaria diferenciacion que separa, incluso manteniendo Unico el
objeto de estudio, la antropologia filosofica de las otras ciencias humanas. Esta distincion
se encarna en una modalidad negativa y una positiva. La negativa, implica la consideracion
de la antropologia filoséfica como el Unico y auténtico saber relativo al hombre, con
respecto a la imperfeccion y vision monodimensional que caracteriza todas las otras
ciencias humanas, de ser asi la antropologia filoséfica asumiria el papel de fundamento de
las otras ciencias humanas. Aquella positiva, consiste en localizar la aportacion llevada por
las ciencias humanas para individuar el punto de articulacion entre éstas y la antropologia

filoséfica misma.

Vamos, entonces, a analizar de manera més profunda las dos cuestiones principales.
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Primera cuestion

El problema se esconde en la pregunta "qué es?". ¢En efecto, qué es antropologia

filosé6fica?

Si intentamos llegar a una definicién a traves de una elaboracidn conceptual que entienda
dilucidar rapidamente la esencia de la disciplina, nos quedamos en el peligro de proponer,
como solucion, un cuadro s6lo constituido de "jirones desatados", extraidos por el cuerpo
de corrientes filosoficas y elaboraciones sistematicas que han recalcado el curso de la
historia del pensamiento. A todo esto se suma el hecho de que la ciencia cree ser ella misma
la formuladora de una auténtica antropologia que da razon de lo humano en su totalidad. La
antropologia cientifica y la filosofia serian, pues, los dos puntos entre los cuales oscila el
péndulo de la antropologia filosofica. Si (, en cambio,) en el &mbito de las ciencias exactas
generalmente existe una metodologia aprobada, no ocurre lo mismo en el &mbito de la
filosofia donde parece no existir un concepto univoco que defina dicho saber que pueda

caracterizar toda aquella produccion llamada, por eso, "filosofica."”

(El hecho es que) hablar de antropologia filosofica significa hablar de la filosofia del
hombre®. Esta Gltima, en cambio, existe desde cuando existe la misma reflexién filoséfica,
mientras por antropologia filosofica entendemos el modo de hacer filosofia del hombre a
partir de Kant, pero sobre todo desde el momento en que las ciencias de la naturaleza han
empezado a estudiar al ser humano segdin sus propios métodos®. Estas creen poder dar una
respuesta satisfactoria a la pregunta acerca del hombre, pero esto solo seria posible en la
medida en que el hombre se redujera a un Unico aspecto de su existencia. La consecuencia
de esa posicion no seria solo la disolucion de la multiformidad de la existencia humana sino

también la disolucion de la filosofia misma que, en cuanto pensamiento del hombre,

81 Cfr. J. San Martin, El sentido de la filosofia del hombre, Anthropos, Barcelona 1988.
82 Es el momento en el cual empieza la disputa, que vio como protagonistas pensadores como Dilthey,
Rickert, Windelband etc., sobre los diferentes métodos de las ciencias humanas.
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quedaria reducida a expresion, mas o menos valida, de una parte del ser en cuestion, casi

"un género literario"®®,

Mientras no tengamos una idea bastante clara de qué significa el término "filoséfico”, o
bien de lo que caracteriza lo que es filoséfico y lo que no lo es, nos acercaremos (siempre)
mas a esta auto-disolucién de la filosofia. El (hecho de) que la antropologia filosofica se
reconozca, aunque todavia no se encuentre una definicion precisa de lo qué es lo
"filoséfico”, como un saber del hombre que no es subordinado al saber de las otras ciencias,
naturales o humanas, muestra la posibilidad misma de lo filos6fico como de un ambito

autonomo, aunque en continua articulacion con las otras ciencias humanas.

¢Que significa pues "hacer filosofia?" Para contestar a esta pregunta, podemos partir de un
punto de vista fenomenoldgico preguntandonos qué hacen los que filosofan, y notamos que
esta actividad consiste en devolver presente al logos y por medio del logos lo que aparece
en el mundo, inclusive el logos mismo. Tal cuestion ya fue estudiada por Husserl y Fink
cuando se refirieron al transzendentaler Schein®, apariencia trascendental. Ahora, si como
afirma la tradicion griega, el filosofar nace de una maravilla (thaumazein) que nos lleva a
interrogarnos, para salir de la ignorancia sobre lo que nos rodea y que nos constituye,
también es cierto que tal movimiento se configura, como Ortega y Fink subrayaron, como
ataque a la tradicion. Ortega, en su Prologo a la Historia de la Filosofia de Brehier,
escribe: «para que la filosofia nazca es preciso que la existencia en forma de pura tradicion

se haya volatilizado, que el hombre haya dejado de creer en la fe de sus padres»®.

Esta fractura no es algo que concierne sélo una determinada cultura o bien la cultura

misma en general. El fil6sofo debe actuarla en el interior. Siempre Ortega: «todo gran

8 Cfr. J. D. Garcia Bacca, Introduccion literaria a la filosofia, Anthropos, Barcelona 2003.
8 Cfr. E. Husserl, Die Idee der Phaenomenologie, Nijhoff, The Hague 1950.
8 J. Ortega y Gasset, Prologo a la Historia de la Filosofia Brehier, Obras Completas, vol. VI, Revista de
Occidente, Madrid 1947, p. 405.
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filésofo lo fue porque acertd a reproducir en su persona, siquiera aproximadamente, aquella

situacion originaria en que la filosoffa nacié»®.

Aceptado eso, quedan tres preguntas a las que hace falta contestar para lograr una

"definicion minima" de lo qué es filosofia:

- ¢Con respecto a cuales problemas se da la actividad filosofica?
- ¢Qué instrumentos utiliza el fil6sofo para buscar la solucién a sus problemas?

- ¢Qué fin -si hay- tiene esta actividad?

La respuesta a cada una de estas preguntas se puede dar sélo a partir del hecho fundamental
de que la filosofia no quiere crear discursos particulares a partir de un dato histérico, sino
un discurso universal, valido para todos. Eso hace que, en filosofia, no se trate nunca de
resolver ningun problema cotidiano inmediato, sino de pensar al significado global de la
vida. Lo que se convierte en problematico es el sistema global de referencias, el mundo y la
vida en si, porque como afirma Habermas, no deja de convencer esta o aquella razén sino el
tipo de fundamentos es lo que ya no convence, la clase de razones que se dan. Pero,
tenemos que reconocer que el sistema de referencias puede ser lo que es solo en cuanto
nudo en el que se entrecruzan todas las vidas humanas, de manera que todo sistema tiene
que ser reconocido de manera “dialdgica” o sea como conjunto de referencias compartidas,
y por esto aceptadas de manera racional, por todos. Por el hecho de que el ejercicio de la
razon se da como dialdgico, entendemos que la filosofia tiene siempre que “estar en”
comunidad®’. Nadie tiene la exclusividad del logos: es la comunidad la que da y recibe las
razones; una razon no compartida carece del sustrato que le daria consistencia. Entonces,
como afirma Javier San Martin, «la filosofia no es sino el recurso a la capacidad dialogal de
la comunidad para dar respuesta a los interrogantes que los hombres se hacen en torno al

sentido del mundo y de la vida humana»®. La filosoffa nace "de" y "en" la comunidad y se

86 H
Ibidem.
8 Cfr. E. Nicol, La idea del hombre, Herder, Barcelona 2004; Id., El problema de la filosofia hispanica,
Técnos, Madrid 1961
88 J. San Martin, El sentido de la filosoffa del hombre, cit., p. 30.
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gueda en ella. Todo esto hace que el filésofo tiene que constituirse, como afirma Husserl,
como un uninteressierter Zuschauer®, un espectador desinteresado, no porque esté ajeno
del mundo sino porque no puede dar soluciones que pertenezcan al significado de la vida

mientras esta interesado en solucionar pequefios problemas cotidianos.

Desde lo que hemos dicho, podemos pensar a la filosofia mas bien como a una actitud que
se enfrenta negativamente a lo dado para buscar en ello la tension que lo corroe y que
pretende llevarlo hacia otros cumplimientos mas reales que, por supuesto, tampoco
apaciguaran al filésofo. Como el verdadero sentido de la filosofia esta en el dar respuesta al
problema de la vida humana, ya se nos clarifica como la antropologia filosofica esté
enraizada en el filosofar mismo. Aunque no haya existido una disciplina llamada de esta
forma, no cabe duda que todo saber filos6fico pertenece al hombre®. Todo esto no significa
que la filosofia misma se reduzca a la antropologia, pero, si siempre hablamos de lo que
pertenece al hombre, no podemos decir que no se de la posibilidad de una antropologia de
caracter filosofico. Por eso, 1o nuevo no es tanto la antropologia filoséfica cuanto el campo
desde el que se constituyen los conceptos para describir o comprender la realidad humana.
Si, como afirma Paul Landsberg, en la filosofia no hay asignaturas, sino modos de una
problematica fundamental filoséfica y unitaria, una interpretacion del mundo no puede

dejar de ser, a la vez, una interpretacion del ser humano y viceversa.

Segunda cuestion

Toda ciencia funciona como una teoria que selecciona, integra y explica hechos, segin una
orientacion metodoldgica. La relacion entre cada ciencia y su metodologia es ambigua, en
el sentido de que el paradigma metodoldgico por un lado precede y explica los hechos, por
otro tiene que ser confirmado por ellos. En el caso del hombre, todas las ciencias que se

dedican a él no pueden contar con un paradigma estrictamente cientifico porque la vida

8 Cfr. E. Husserl, Ideen zu einer reinen Phaenomenologie un phaenomenologischen Philosophie, Nijhoff,
Den Haag 1950-1952.
% cfr. E Nicol, Psicologia de las situaciones vitales, FCE, México 1941; S. Santasilia, Tra metafisica e
storia. L’idea dell’uomo in Eduardo Nicol, Le Cariti, Firenze 2010.
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humana se articula de manera que no so6lo las demostraciones cientificas determinan el
cambio de nuestras concepciones del hombre. Aqui, se puede decir que no hay
experimentum crucis y el hecho de que en las ciencias humanas existan muchos paradigmas
indica que en este ambito los paradigmas no se refutan solo con los hechos, es decir que no
hay hechos cruciales para invalidar un paradigma, porque ese modelo servira normalmente

para explicar otros hechos, lo cual significa que todos los modelos explican algo.

Todo esto nos podria llevar a pensar que una correcta antropologia deberia tener en cuenta
todas las posibilidades. Esto seria la que algunos antropdlogos definen como “antropologia
integral”. Desde luego la posibilidad de una completa vision del hombre resulta interesante
y sobretodo fascinante, pero a la vez el hecho de que varios paradigmas se cruzan y
desarrollan en el tiempo, nos muestra como una antropologia integral tendria que
enfrentarse con el ineludible problema de la historicidad del hombre. Asi que, la idea del
hombre (entendida como "identidad historica™), ya se pone come escolio fundamental para

la posibilidad de cualquier antropologia integral.

Ademas, ¢Una antropologia integral seria siempre filosofica? Si entendemos la
antropologia filoséfica como la base y el fundamento de todo saber del hombre, podria ser
asi. Pero, permanece la cuestion de la existencia de diferentes antropologias. Si, en cambio,
concebimos la posibilidad de la antropologia filoséfica como articulacion entre el saber
estrictamente filosofico, las ciencias humanas y el aporte de las ciencias de la naturaleza, es
posible acercarnos mas a una idea de la antropologia filoséfica que tenga su dominio
autonomo. La filosofia del hombre, entonces, tiene que situarse en el nivel de los &mbitos
en los cuales los hechos que afectan al hombre tienen sentido, y pueden tener sentido para
nosotros. El ser humano nunca termina de ser el conjunto de sus determinaciones
bioldgicas, psicologicas y sociales, pero, a la vez, es un proyecto a partir de lo que es, 0 sea
es capaz de desmarcarse de lo que es, de ir méas alla de la tradicion. Y es éste el punto en
que se enraiza la articulacion positiva de la ciencia del hombre y de la filosofia del hombre.
Si el objetivo de la ciencia es descubrir lo que es y como se articula, no cabe duda en el
hecho de que hay ciencia porgue el ser humano no se reduce a ser lo que es 0, si lo hace hay
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gue admitir que su ser consiste en el trascenderse a si mismo. La articulacion de la cual he
hablado, entonces, presenta la ciencias humanas no mas como ciencias de lo inesencial,
sino ciencias de los limites entre los cuales se mueve el hombre y que, por tanto, fundan y
permiten su existencia. Quede claro, que la existencia humana no es sélo sus limites, sino
éstos son los puntos en que ella se objetiva. Asi que el lugar filosofico de la antropologia es
el encuentro y la articulacion de estos limites segun la modalidad de ser de aquel nudo de
relaciones que es el hombre mismo. La filosofia del hombre, entonces, debe asumir esta
realidad de modo que aquella antropologia filosofica que no considere el valor de
desvelamiento de la realidad humana que implican estas ciencias, creara un hombre
abstracto. La otra cara de todo esto es que las mismas ciencias del hombre no pueden sino
reconocerse como fundamentales a la antropologia filosofica, pero no suficientes. Todo
intento de la ciencia del hombre de disolver al ser humano no lleva sino al mismo ser del

hombre o, por paradoja, al ser de su no ser.
El aporte de la Hermenéutica Analdgica

En un ensayo publicado en el 2006%', Mauricio Beuchot, al analizar un texto de Sofia
Reding Blase® sobre el pensamiento antropolégico latinomericano, elogia el método
utilizado por la estudiosa (porque) caracterizado, sobre todo, por una particular
ponderacién, proporcionalidad, phrénesis o prudencia «que es el nucleo de la analogicidad,
auténtica hermenéutica analégica mostrada en la practica»®. De hecho, la hermenéutica
para ser tal, 0 sea para expresar juicios interpretativos coherentes, pero también nuevos en
el sentido que aportan nuevos grados de conocimientos a lo que ya constituye nuestro
patrimonio cultural, tiene que ser “prudente” o “prudencial”, y esto porque cada vez
encarna un juicio préctico porque «la filosofia practica siempre se da como situada frente a
una circunstancia concreta que exige algan tipo de accion»®. El acto hermenéutico es un

acto moral, es una deliberacion. En realidad podemos preguntarnos si de verdad existe una

%1 Cfr. M. Beuchot, Puentes hermenéuticos hacia las humanidades y la cultura, Eon, México 2006.
% Cfr. S. Reding Blase, Antropologia y analogia, Taller Abierto, México 1999.
% M. Beuchot, Puentes hermenéuticos hacia las humanidades y la cultura, cit., p. 76.
% M. Beuchot, Phronésis, analogia y hermenéutica, Unam, México 2007, p. 94.
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afirmacion filoséfica en general — entendiendo con esto que la afirmacion puede pertenecer
a cualquiera de las diferentes particiones de la filosofia — que no sea, a la vez, afirmacién de
caracter ético. Si, como yo propongo, antropologia filoséfica es articulacion entre los
saberes del hombre, articulacion fundamental porque momento categorial de
reconocimiento dialégico de los rasgos fundamentales del hombre mismo, una
hermenéutica analdgica, o sea un método hermenéutico fundado en la analogia, «ayudara a

captar las culturas, en su especificidad, dentro del todo universal de la humanidad»®.

Aqui se abre todo el horizonte problematico que define, sin producir alguna determinacion
completamente cerrada, toda la cuestion intercultural. No podemos detenernos sobe este
tema, que orteguianamente podria ser designado como el tema de nuestro tiempo, pero s6lo
porgue todavia necesitamos terminar este discurso sobre el fundamento que a este mismo
garantiza la posibilidad de manifestarse: o sea la posibilidad de una filosofia del hombre,
que es el productor de culturas (luego siendo por estas mismas condicionado pero, nunca,
completamente determinado). Solo se me deje recordar que «distinguir es explicar la
analogicidad, respetar las diferencias buscando lo mas que se pueda alcanzar de
semejanza»*°. En palabras directas, si todo esto se juega practicamente, o sea siempre en un
determinado contexto (y fijense un momentito en la palabra compuesta “con-texto”),
estamos hablando del universal concreto (Kant, Grondin, Gadamer, Ricoeur...Vico);
estamos hablando del hombre pero, a la vez, de todos los hombres. Solo este trabajo
hermenéutico y prudencial, siempre ético o, como justamente diria Mauricio Beuchot,
phronético, «nos hara ver lo que es el hombre a partir de sus manifestaciones en la historia,
a partir de sus productos culturales. Es la forma como podemos hacer filosofia del hombre,

antropologfa filoséfica»®’,

El hombre en su historicidad, esta es la tarea de la auténtica antropologia filosofica, de la
verdad analdgica del hombre. La historicidad se manifiesta como constitutiva de la

existencia humana, y por esto la idea que el hombre se crea sobre si mismo, se pone como

% M. Beuchot, F. Arenas-Dolz, Hermenéutica de la encrucijada, Anthropos, Barcelona 2008, p. 66.
% M. Beuchot, Interculturalidad y derechos umanos, Unam, Siglo XXI, México 2005, p. 91.
% M. Beuchot, Hermenéutica de la encrucijada, cit., p. 118.
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escolio frente a la posibilidad de una comprension antropoldgica integral y definitiva. «El
hombre desde siempre ha creado imagenes para conocer, 0 mejor, para conocerse, en el
conocimiento que nunca esta completamente dado a si mismo de manera definitiva, y con
la certidumbre de tener que re-definirse continuamente, empujado por la necesidad de
actuar, realizar, y completarse a si mismo a través de la propia accién»*. El hombre,
entonces, asi como su identidad, se encuentra en la condicién de no poder considerar
definitivo el sistema de relaciones al cual se refiere para vivir. Este sistema constituye al
hombre mismo, que se descubre, entonces, comOe mero nudo de relaciones jugadas en el
pasado, presente y futuro. El sujeto, el hombre, la persona (sin sobreponer los términos con
sus caracteres peculiares), con todos sus derechos, nunca se dan en soledad, sino siempre en
relacién, o sea en dia-logos. Desde el reconocimiento de la condicion historica empieza el
replanteamiento de la cuestion identitaria en forma narrativa (memeté ricoeuriana o
mismidad nicoliana), que permitiria al hombre de re-conocerse en el tiempo en el cual se
desarrolla toda su vida, y, asi, de conocerse, en el tiempo historico, de manera siempre
mejor. Hay historia porque el hombre es histdrico, pero esto significa que no es posible
encontrar una definicion del hombre que no sea condicionada por las relaciones historicas
que la determinan. Todo esto porque «el hombre es un ser analégico, vive(s) en los lindes,
en los linderos, en las fronteras. (...) En paisajes casi irreales camina: mestizos, hibridos,
indecisos, no por la indecision de la naturaleza, que puede llevar a la monstruosidad y/o a la
perversion, sino indecision de la prudencia, por cautelosa precaucion, que distingue poco a
poco, para poder actuar con fuerza suficiente»®. Todo esto nos recuerda el camino largo
que Paul Ricoeur contrapone a la concepcion ontoldgica heideggeriana, camino que
necesita que se manifieste el sentido de la historicidad, fuente de los linderos: «hay que
colocarse en el limite de las tradiciones, en una especia de ser fronterizo (como dice

Eugenio Trias) o de un ser mestizo (como preferimos decirlo nosotros)»'®

. Aqui limite es
confin, frontera, no limite infranqueable; se trata de lo que ya esta franqueado por la
presencia y la distancia del otro pero, a la vez, es el momento mismo del dialogo, del

encuentro: jugando heideggerianamente con las palabras podemos decir que el confin, la

% M. T. Pansera, Antropologia filosofica, Bruno Mondadori, Milano 2001, p. 3.
% M. Beuchot, Interculturalidad y derechos umanos, cit., p. 91.
100\, Beuchot, Tratado de hermenéutica analdgica, Unam, México 2004, p. 72.
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frontera, contiene los dos estados, pero si contiene a la vez tiene-con, junta. Es el punto
neutro donde se halla el valor juridico de la division territorial, en este caso, y el valor
antropologico de la historicidad, por lo que concierne nuestro discurso. Por esto, es el
momento del didlogo prudencial, phronético, momento que necesita una hermenéutica para
no quedarse mudo (y no volverse univoco y/o equivoco), pero una hermenéutica analdgica
porque, en su juntar y compartir, no puede manifestarse (y también en su silencio que hay
que escuchar) que como momento altamente simbolico. ¢Y no lo decia ya Platon que cada

uno de nosotros es symbolon?

Asi que todo lo que Mauricio Beuchot afirma respeto al simbolo en su Tratado de
Hermenéutica Analdgica, ¢no se puede tranquilamente referir al hombre evidenciando, asi,
la exactitud de este método para una antropologia filoséfica? El simbolo es movedizo y
crea su propio lector por su caracter predominante de artificialidad y asi se manifiesta la
produccion cultural del hombre, instauracion de sentido que, una vez manifiesto,
condiciona nuestra misma existencia. El simbolo dSe da siempre en limites, y el hombre,
como hemos visto, ni se define parcialmente sin limites'®*. Como el simbolo, el hombre
mismo es un habitante de limites, «un ciudadano del limite, un ser fronterizo, un hibrido o
mestizo de todas las partes en juego»'%%. El simbolo, como la auténtica subjetividad, que ya
es simbolica, y por esto dialdgica, siempre es mediacion y, por su ser relacion, no existe
sino comunitariamente. Analdgico en cuanto simbdlico, asi es el hombre, y todo el trabajo
hermenéutico no es otra cosa que «dar sentido, desde el ser, a la historicidad del
hombre»®. «El simbolo es la clave. Nada més. Pero nada menos. (...) Es una especie de
vaciamento de lo exterior, superficial y accidental, para encontrarnos con nosotros

mismos» %,

La condicion historica de la existencia humana es lo que permite la modalidad de relacion

positiva entre una posible filosofia del hombre y las ciencias humanas. De hecho «la razén

101 Cfr. i, p. 189.
192 1vi, p. 190.
103 M. Beuchot, Hermenéutica analdgica, simbolo y ontologia, UAEM, México 2010, p. 128.
104 M. Beuchot, Hermenéutica analdgica, simbolo y ontologia, cit., p. 98.
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fronteriza, simbdlica, analdgica, ayuda mas a unir que a separar, pero respetando la

distancia innegable que hay»'®.

Concluyendo, me parece justo afirmar, poniendo al revés la cuestién, que en realidad no
hay aportes de la hermenéutica analdgica a la antropologia filoséfica, porque si queremos
ser rigurosos, no hay posibilidad de auténtica antropologia filosofica, entendida como
verdadero saber del hombre, que no se funde sobre un método hermenéutico simbdlico vy,
por esto, analdgico. Asi que no se trata de aporte, sino de estructura. Pero, todo esto,
también hay que averiguarlo en el encuentro dialégico prudencial, «pues ahora, que son
malos tiempos para la verdad y la verosimilitud, es cuando méas necesitamos la prudencia y
hasta la astucia de Hermes, el patrono de los Hermeneutas, que nos guie en el intricato
caminom de muchas vueltas y revueltas, o circulos hermenéuticos, que conduce a la riqueza

de los textos»'%, y yo afiadiria, también a la riqueza de nuestra auténticas posibilidades.

105 M. Beuchot, Hermenéutica de la encrucijada, cit., p. 346.
106 M. Beuchot, Phronésis, analogia y hermenéutica, cit., p. 107.
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SINDERESIS Y PRUDENCIA

JACOB BUGANZA

UNIVERSIDAD VERACRUZANA DE XALAPA, MEXICO

En este trabajo, buscaremos articular los conceptos de sindéresis y prudencia a partir de lo
gue puede denominarse la filosofia analdgica, que es la que sustenta la hermenéutica
analégica de Mauricio Beuchot'®. Es una filosofia analdgica porque considera que la
nocion de ente en universal es analdgica, es decir, se predica en parte igual y en parte

diferente, pero siempre manteniendo un nexo entre las diversas entidades.

Primero trataremos acerca de la sindéresis, que consideramos el primer principio de la
accion, lo cual relaciona a este concepto con el d&mbito ético. Baste dejar como pista
interpretativa que la sindéresis es andloga a la inteligencia o vot¢ de los primeros principios
del orden tedrico. Después haremos lo propio con respecto a la virtud de la prudencia. En
un tercer momento articularemos los dos elementos trabajados en una suerte de sintesis que
los armonice. Finalmente, como corolario al apartado cuatro, consideraremos a la prudencia
como una virtud analdgica o interpretativa en el marco del modelo de la hermenéutica

analdgica.

Nocion de sindéresis

La nocion de sindéresis proviene de la filosofia antigua (hay quien sostiene que proviene
del neoplatonismo), aunque puede encontrarse plasmada en diversas obras literarias que no
necesariamente estan relacionadas con los textos de los filésofos greco-latinos, como por

ejemplo en los Salmos biblicos'®. Esto puede llevarnos a pensar en su universalidad, de tal

197 cf. Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica analégica, UNAM/itaca, México, 2005 (3a. ed.).
108 «Hyye del mal y obra el bien”, Sal. 34.
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suerte que la filosofia lo Unico que ha hecho es tratar de sistematizarla y estudiarla para

iluminar la reflexion ética y, de ser posible, el actuar moral.

Ahora bien, la sindéresis tiene naturaleza de principio, en el sentido aristotélico del
término’®. Es una nocién a partir de la cual se pueden deducir otros conocimientos. Pero,
en realidad, ¢la sindéresis es un principio absoluto? Tal vez la respuesta sea negativa, pero
lo es en el mismo sentido en que seria negativo, por ejemplo, el principio de contradiccion.
No puede ser un principio absoluto pues presupone otra nocién: la de ente en universal, que
en estricto sentido es el principio a partir del cual se resuelven todos los demas
conocimientos, incluidos los que comudnmente se llaman principios. Pero, entonces, ¢por
qué se llama principios tanto al principio de contradiccion como al principio de la

sindéresis?

Esta pregunta podriamos replantearla en estos términos: ¢ Qué relacion tienen los principios
con el ente en universal? Cuando la idea de ente se expresa en forma de juicio, toma el
nombre de principio genuino (puede haber otros principios menos generales, es decir, mas
especificos de acuerdo a la idea que se tome de base para expresarlo). De esta manera,
como dice Rosmini, “l principii sono giudizi universali, i quali si applicano a molti
casi”*°. Agregando algo més a tal definicion, en el caso de la nocién de ente, cuando se
expresa como juicio, es decir, como principio, no sélo se aplica a muchos casos, sino a
todos ellos, pues la nocidn de ente es trascendental. De esta manera, el principio genuino o

trascendental es la misma idea de ente expresada en forma de juicio.

Estos juicios universales son los principios. Y éste es el sentido en que hay que entenderlos:
son conocidos por el hombre sin ninguna indagacion, esto es, desde el inicio, aunque de
forma implicita. “De esta clase son los primeros principios, no sélo en el dominio
especulativo, como el que dice: cada todo es mayor que su parte, y otros semejantes, sino

también en el dominio operativo, como: el mal debe ser evitado, y otros de este género. Y

109 También es llamada “razén natural” por Aquinatis, Thomae: Summa theologiae, 11-11, . 47 a. 6 ad. 1.
119 Rosmini, Antonio: “Sistema filosofico”, en: el mismo, Introduzione alla filosofia, Casuccio, Casale, 1850,
n. 64.
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estos principios que son naturalmente conocidos, son principios de todo conocimiento

posterior, ya sea practico, ya sea especulativo, que es adquirido a través del estudio”***.

El Aquinate, con su peculiar estilo firme y claro, afirma que hay diversidad de principios, y
en cierto modo éstos se agrupan de acuerdo con lo que realiza genuinamente el ser humano:
conocer y apetecer intelectualmente. Esto quiere decir que hay principios de orden
especulativo y principios de orden préctico que, una vez conocida la nocién de ente en
universal, son conocidos naturaliter por el ser humano. El principio de orden practico es

precisamente la sindéresis.

La sindéresis es, pues, un principio de orden practico que tiene como nocién previa la
nocion de ente en universal. Y si es principio, entonces se encuentra universalmente o de
manera implicita en todos los juicios de orden préactico menos universales. Ahora bien, con
este presupuesto hay que mostrar concretamente qué contenido expresa la sinderesis, pues
debe ser analogo al principio de contradiccion y, ademas, debe referir al ente en universal

pues este Gltimo es su fuente.

Si el ente en universal se convierte con la nocion de bien, entonces el principio de la
sindéresis tiene como fundamento la nocion de bien en universal. ;Y por qué la nocion de
bien en universal? ;Por qué convertirla con la de ente? Simplemente porque la nocién de
bien se relaciona con la razon practica que tiene como objeto o finalidad precisamente al
bien. En este sentido, puede decirse que la sindéresis se funda en la nocion de bien en
universal. Solo de esta manera puede entenderse su contenido, que, segun el Aquinate, es el
siguiente: Su oficio “es sefialar (remurmurare) lo malo, e inclinar a lo bueno”**2. En la

Suma de Teologia, el Aquinate se explaya un poco mas al escribir:

Los principios de la ley natural son en el orden préactico lo que los primeros principios de la

demostracion en el orden especulativo, pues unos y otros son evidentes por si mismos.

11 Aquinatis, Thomae: Cuestion disputada sobre las virtudes en general, a. 8c (el subrayado es nuestro).
112 Aquinatis, Thomae, De Veritate, q. 16 a. 1c.
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Ahora bien, esta evidencia puede entenderse en dos sentidos: en absoluto y en relacion a
nosotros. De manera absoluta es evidente por si misma cualquier proposicion cuyo
predicado pertenece a la esencia del sujeto; pero tal proposicion puede no ser evidente para
alguno, porque ignora la definicion de su sujeto. Asi, por ejemplo, la enunciacién “el
hombre es un animal racional” es evidente por naturaleza, porque el que dice hombre dice
racional; sin embargo, no es evidente para quien desconoce lo que es el hombre [...] Asi
como el ente es la nocion absolutamente primera del conocimiento, asi el bien es lo primero
que se alcanza por la aprehension de la razon practica, ordenada a la operacion; porque todo
agente obra por un fin, y el fin tiene razon de bien. De ahi que el primer principio de la
razon practica es el que se funda sobre la nocion de bien, y se formula asi: “el bien es lo
que todos apetecen”. En consecuencia, el primer principio de la ley es éste: “El bien ha de
hacerse y buscarse; el mal ha de evitarse”. Y sobre éste se fundan todos los demés
preceptos de la ley natural, de suerte que cuanto se ha de hacer o evitar caera bajo los
preceptos de esta ley en la medida en que la razén préactica lo capte naturalmente como un

bien humano®*3,

Este comentario nos hace ver varias cosas, dos de ellas fundamentales. La primera es que la
nocion de sindéresis esta fundada sobre la nocion de bien, y el bien es lo que se apetece,
como Yya indicaba Aristételes en la Etica a Nicomaco. Y hemos dicho que el bien y el ente
son lo mismo, pues no puede haber bien sin entidad ni entidad que no pueda ser apetecida
por un agente, de tal manera que la nocion de bien se convierte con la nocién de ente en

universal. Lo segundo es que sobre tal nocion de bien se fundamenta el primer mandado o

113 Aquinatis, Thomae, Summa theologiae, I-11, q. 94, a. 2c. “Praecepta legis naturae hoc modo se habent ad
rationem practicam, sicut principia prima demostrationum se habent ad rationem speculativam: utraque enim
sunt quedam principia per se nota. Dicitur autem aliquid per se notum dipliciter: uno modo, secundum se;
alio modo, quoad nos. Secundum se quidem quaelibet propositio dicitur per se nota, cuius praedicatum est de
ratione subiecti: contingit tamen quod ignotanti definitionem subuecti, talis propositio non erit per se nota.
Sicut ista propositio, Homo est rationale, est per se nota secundum sui naturam, quia qui dicit hominem, dicit
rationale: et tamen ignoranti quid sit homo, haec propositio non est per se nota [...] Sicut autem ens est
primum quod cadit in apprehensione practicae rationis, quae ordinatur ad opus: omne enim agens agit
propter finem, qui habet rationem boni. Et ideo primum principium in ratione practica est quod fundatur
supra rationem boni, quae est, Bonum est quod omnia appetunt. Hoc est ergo primum praeceptum legis, quod
bonum est faciendum et prosequendum, et malum vitandum. Et super hoc fundatur omnia alia praecepta legis
naturae: ut scilicet omnia illa facienda vel vitanda perneant ad praecepta legis naturae, quae ratio practica
naturaliter apprehendit esse bona humana”.
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ley, que es la sindéresis: haz el bien y evita el mal. En orden a la accion, el primer mandato
afirma que debe hacerse el bien, y el bien es lo que se apetece. Pero, ¢qué es lo que apetece
el ser humano? Objetivamente su perfeccién como ser humano. EIl ser humano tiende a su
propia perfeccion como ya lo hacia ver desde la antigliedad, entre otras, la filosofia
socratica, y esta perfeccion objetiva es el bien al que se tiende y sobre el cual esta

fundamentado el mandato de la sindéresis.

Nocién de prudencia

El concepto de prudencia, por su parte, también hunde sus raices en la filosofia antigua,
pero puede encontrarse plasmada en muchos textos anteriores, pues la prudencia, desde
antafno, ha sido considerada la llave de todas las virtudes. Ya los propios textos antiguos,
como la lliada y la Odisea, que contienen siempre un afan pedagdgico, intentan implantar
las virtudes en los lectores y oyentes, como la valentia de Aquiles y el ingenio de Odiseo.
Empero, y a pesar de la gran armonia de la que gozaba el concepto de virtud en la Edad
Media, heredera de la antigiiedad, fue perdiendo fuerza, como puede apreciarse en el
nominalismo y en la decadencia de la escolastica. “La virtud de la prudencia fue perdiendo
vigencia en los tratados morales a medida que la ley y la voluntad suplantaban a la
naturaleza y sus fines como guias de la conducta humana. Guillermo de Ockham sustituye
el concepto de virtud por el de obligacion o ley [...] lgualmente Suarez eleva el concepto

de ley a concepto fundamental de la moral, rebajando el de virtud”***.

Se ha hecho un lugar comun distinguir entre éticas teleoldgicas y éticas deontologicas,
dando a entender que las primeras se enfocan o tienden al bien, mientras que las segundas
poseen el concepto de deber como guia méaxima del actuar moral. Tal vez se carguen
mucho las tintas al considerar que las éticas deontologicas dejan de lado las virtudes, pero

en cierta forma ayuda a comprender qué sucede si solo se acepta el deber por el deber,

114 Avala, Jorge, “La moral ingeniosa de Baltasar Gracian”, Thémata. Revista de Filosofia, 37, (2006), p. 133.
El autor cita el comentario a las Sentencias de Ockham donde dice: “Bonum quia iussum, malum quia
prohibitum” (I1, qg. 4-5). Debe notarse la diferencia que hay entre la sindéresis y el concepto de bien y mal
gue maneja el nominalista.
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como ha solido tomarse la moral kantiana. Carguémoslas nosotros un poco: si los actos
humanos deben guiarse Unicamente por el deber, a final de cuentas termina por obtener
nula importancia el asunto de la perfeccion del ser humano. Empero, si se sostiene que hay
que realizar el deber porque de esa manera el ser humano se perfecciona, se mantiene la
importancia que las éticas teleoldgicas sefialan como la finalidad del agente moral. En
palabras mas llanas, si se coordinan las éticas deontoldgicas con las teleoldgicas, se puede
concluir, en sintesis, que debe realizarse el deber porque éste nos vuelve perfectos, porque
nos vuelve buenos moralmente. La ética, en las éticas deontoldgicas como la kantiana, se
vacia de contenido y, de esta suerte, se vacia del bien, que es a aquello a lo que apunta

naturalmente la ética.

Por ello, podemos estar de acuerdo con Ayala cuando dice: “Sin la virtud no hay accion
verdaderamente buena. Esto no significa que la ley y los preceptos sean superfluos, pero no
son el elemento principal; sirven para indicar el nivel minimo a partir del cual se desarrolla
la vida moral. Esta consiste en escoger y forjar una accion excelente, adecuada a la
singularidad personal y a las circunstancias”'*®. En efecto, lo mas importante del acto moral
no es el deber, sino la perfeccion del agente, el cual se perfecciona debido a su actuar
bueno. Siguiendo lo que se ha dicho mas arriba, la misma sindéresis tiene forma
imperativa, pero es un imperativo que estd mediado por la propia naturaleza humana que

Ilama al agente moral a perfeccionarse mediante su accién.

Aunado a esto, en el contexto actual, una ética deontologica como la kantiana estaria
destinada a no logar su cometido debido al pluralismo imperante, pues lo que podria
generar es una suerte de uniformidad en la que todos actuarian de la misma manera,
dejando de lado cualquier consideracion personal y circunstancial. Ademas, esto no
necesariamente quiere decir que el hecho de universalizar una maxima (subjetiva) para
ponerla como ley (objetiva) sea necesariamente el hecho de universalizar algo bueno o
conveniente para el agente moral o para quienes le rodean, pues la moral kantiana, como

afirmaba Hegel, es una suerte de dmepov ilimitado. Por eso nos parece que una ética

15 bid., pp. 133-134.
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deontoldgica debe conjuntarse con una ética teleoldgica o de bienes, pues en cierto modo
esta Ultima puede mostrar los limites a la primera. Lo ideal es mantener un equilibrio entre
los bienes y el deber, pues ambos son polos requeridos por la ética. En el siguiente apartado

volveremos sobre este asunto.

Pues bien, las éticas teleoldgicas tienen como eje las virtudes, una de las cuales, tal vez la
principal, es la prudencia, a la que Aristoteles ya denominaba como tedrico-practica,
aunque enfocada primordialmente a lo practico. EI Aquinate escribe, como preambulo a la
importancia de la prudencia, lo siguiente: “Asi como es necesario que la razon especulativa
sea perfeccionada por el habito de la ciencia para juzgar rectamente acerca de lo
cognoscible pertinente a alguna ciencia, asi también es necesario que la razén practica sea
perfeccionada por algin habito para que se juzgue rectamente acerca del bien humano, de
acuerdo a cada una de las operaciones que deben realizarse. Y esta virtud se llama

prudencia”**®.

En efecto, asi como hay ciertos habitos como la ciencia que, idealmente, pueden deducir de
los principios conocimientos cada vez mas particulares, asi hay un habito que hace pasar
del principio de la sindéresis a las cuestiones practicas cada vez mas concretas; este habito
es la prudencia. En efecto, la prudencia es el habito por el cual se aplica el principio de la
sindéresis a casos particulares con el fin de que el agente moral alcance el fin, a saber, el

bien'?’.

16 Aquinatis, Thomae, Cuestion disputada sobre las virtudes en general, a. 6c.
Y7 En la prudencia también hay analogia, como se aprecia el en siguiente comentario del Aquinate: “Sin duda,
la prudencia universal es directiva respecto a cualesquiera cosas que han de hacerse. Por lo tanto, no se
encuentra en otros animales que no sean los solos hombres, los cuales tienen una razon capaz de conocer las
cosas universales; pero en los demas animales hay ciertas prudencias particulares en relacién a algunos actos
determinados; como la hormiga que en verano acumula alimento para vivir en el invierno”, Aquinatis,
Thomae, Comentario al libro de Aristételes sobre el sentido y lo sensible, n. 25 (p. 148). También lo
menciona en estos términos: “Hay ciertos animales que participan de una cierta prudencia, no porque tengan
el don de la razon, sino porque por instinto natural se mueven, mediante la aprehension que realiza la potencia
sensitiva, a efectuar ciertas obras, como si obraran racionalmente”, Aquinatis, Thomae, Comentario al libro
de Aristdteles sobre la memoriay la reminiscencia, n. 298 (p. 309).
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En este sentido es que la prudencia es un consejo: el hombre prudente se aconseja a si
mismo lo que es mas conveniente para alcanzar el bien, y en este orden de ideas la
prudencia “examina las vias” por las que puede alcanzarse aquél, pero también examina las
vias por las cuales no se alcanza el fin, es decir, los caminos que nos hacen tropezar en
vistas al fin planteado'®. En esto hay similitud con lo que escribe Confucio, uno de los
grandes maestros morales de Oriente. En el Tchung-jung o Medio invariable, se halla
plasmado: “Lo que perfecciona a las cosas exteriores, es la prudencia, que discierne y

aplica los medios convenientes para alcanzar el fin propuesto”***.

Ahora bien, “La prudencia tiene como objeto lo particular, con lo que uno llega a
familiarizarse con la experiencia. Es evidente, entonces, que la prudencia no es ciencia,
porque se refiere a lo practico, que es lo mas particular. Resulta propio, entre otras cosas, de
la prudencia el intento de prever las consecuencias de la accién, las cuales —al no pertenecer
a la accién misma— presentan una inevitable dimension accidental”*?°. La prudencia en
cierto modo es previsora, pues pretende que, mediante su consejo, el agente moral ponga de
su parte lo que esta en sus posibilidades con vistas a lograr el fin apetecido, pero en esto no
hay una deduccion cientifica, en el sentido de que, al referirse a lo particular, no es posible
asegurar la consecucion del fin, sino sélo realizar lo que estd en manos del agente para que

tal fin pueda conseguirse.

En este sentido, la prudencia es la que vislumbra el bien que se quiere y aconseja en orden
a logarlo. Un phronimos es aquel que sabe cual es el bien al que tiende y, por ello, es que
puede escoger entre los medios disponibles para alcanzar tal fin. Esto implica, ciertamente,

gue pueda escogerse entre diversos medios para alcanzar el fin apetecido, lo cual presupone

18 Aquinatis, Thomae, Cuestién disputada sobre las virtudes en general, a. 7c. también Cf. Aquinatis,
Thomae, Summa theologiae, I1-11 g. 47 a. 8c: En la prudencia hay que sefialar tres actos: “El primero, pedir
consejo, que, segin hemos dicho, implica indagar. El segundo acto es juzgar el resultado de la indagacion.
Ahi termina la razén especulativa. Pero la razon practica, que esta orientada a la accién, va mas alla, y entra
en juego el tercer acto, es decir, imperar”. Ahora bien, no so6lo en la literatura filosofica la prudencia aparece
como una virtud que aconseja, sino que puede verse en otros contextos, como cuando Cayo Julio César dice:
“Se tomaban todas las medidas que la prudencia aconsejaba” (Guerra de las Galias, VI, 34).
19 confucio, Tratados morales y politicos, Iberia, Barcelona, 1971, a. XXV (p. 41).
120 Jano, Alejandro, “El ser coincidental en la ética de Aristételes”, en: Tpicos, 30, (2006), p. 64.
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a su vez que el hombre tiene la potencia de determinarse a si mismo mediante tales
elecciones. Dando por presupuesto esto Gltimo, es evidente que el hombre prudente es
quien escoge los medios adecuados™®. Pero para llegar a ellos, el phrénimos ha tenido que
deliberar cual de los medios disponibles es el que le permite acceder al bien, en donde la
ética tiene su aplicacion mas diafana. Un hombre prudente es quien escoge los medios que
hacen que su accion sea éticamente valiosa, pues ésta lo perfecciona como agente moral y

lo posibilita para alcanzar el bien que es apetecido por si mismo.

En resumen, la prudencia tiene por sujeto, en ultimo analisis, la ratio practica; también
puede afirmarse que ésta aplica el principio de la sindéresis a los casos concretos; busca los
medios adecuados y los no adecuados que conllevan al agente moral a alcanzar el fin;
igualmente, la ¢@pdvnoig nos conduce a tomar una decision mediante su consejo;
finalmente, es causa de todas las virtudes de la parte apetitiva, como remarcaremos a

continuacion®??,

Relacion entre sindéresis y prudencia

¢Como se relacionan la sindéresis y la prudencia? A partir de lo expuesto, puede afirmarse
que la relacion que hay entre una y otra es que la sindéresis es el principio que ilumina a la
prudencia: “La sindéresis [...] mueve a la prudencia como los principios especulativos
mueven a la ciencia”'?®. La sindéresis, al ser un principio que se desdobla practicamente de

la nocion de ente en universal, es el fundamento del actuar. Pero este actuar puede estar

121 Cf. Naranjo Gélvez, Leticia, “Phronesis y mecanismos teleolégicos: lo que va de Aristételes a Nozick”,
en: Daimon. Revista de Filosofia, 28, (2003), p. 11.
122 «En el conocimiento practico hay todavia muchas especies [de conocimiento]. Paralelamente a la ciencia
especulativa hay una ciencia practica de los primeros principios del orden operativo: la sindéresis; una ciencia
que deduce conclusiones generales y universales de esos principios: la ciencia moral; pero la accion del
hombre es algo concreto y singular que necesita una regla particularisima que aplique los principios y
conclusiones universales a los casos concretos: la prudencia. La sindéresis y la ciencia moral juzgan en
universal lo que es bueno o malo en si (conformitas ad rem). La relacion a la accion es todavia muy general.
El juicio sobre lo operable en concreto, hic et nunc, por mi, lo hace la prudencia a la que corresponde el
conocimiento de los casos concretos”, Del Cura, Angel, “Voluntad y apetito sensitivo en el hombre”, en:
Estudios filosoficos, 32, (1964), pp. 31-32.
123 Aquinatis, Thomae, Summa theologiae, 11-11 g. 47 a. 6 ad. 3.
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mediado por la virtud de la prudencia que, iluminada por el mandato de hacer el bien y

evitar el mal, escoge los medios adecuados para alcanzar el fin.

Proponemos una relacion diferente entre lo imperativo (muchas veces identificado con la
ley) y el bien. Para resumir nuestra idea digamos: hay que hacer el bien porque al realizarlo
nos perfeccionamos. Como se puede ver, el imperativo de la sindéresis se encuentra
presente como trasfondo, y es imperativo en cuanto que llama a perfeccionar al agente
moral. No es hacer el deber por el deber, como a veces da la impresion de pedir la moral
kantiana, sino que el deber hay que hacerlo para perfeccionarnos como agentes morales vy,

en consecuencia, como seres humanos.

De esta forma encontramos que se relacionan la sindéresis, que impera a buscar el bien y
evitar el mal, y la prudencia, que aplica este principio a los casos particulares, lo cual no
quiere decir que se realice de manera matematica o exacta, pues al tener por objeto casos
particulares, por lo cual éstos son contingentes y pueden variar. La prudencia es la virtud
por la cual la sindéresis se realiza, como escribe Pieper: “La prudencia, o, mejor, la razén
practica perfeccionada por la virtud de la prudencia, es, vale decir, la conciencia de la
situacion, a diferencia de la sindéresis o conciencia de los principios. La sentencia de la
sindéresis es, como el principio de contradiccidn respecto al saber concreto, el supuesto y el
terreno por donde caminan los actos concretos de imperio de la conciencia de la situacion.
Y s6lo en estos actos alcanza la sindéresis su realizacion Gltima”*?*. Pero la sindéresis no es
el fin propiamente hablando; pensamos, mas bien, que el phronimos realiza lo que
considera debe hacer en orden a su perfeccién como ser humano, lo cual quiere decir que,

en ultimo analisis, se perfecciona a si mismo, que es el fin apetecido racionalmente.

Por otro lado, decimos que la sindéresis ilumina a la prudencia en cuanto que la primera le
da el carécter ético al consejo que brinda esta ultima, es decir, a la eleccion de los medios
conducentes al fin y con relacion a los términos medios. “La sindéresis instiga al acto de la
conciencia, por el que se juzga si la eleccion de fines y de medios —aparte del juicio de

124 pieper, Joseph, Las virtudes fundamentales, Rialp, Madrid, 2003 (8a. ed.), pp. 43-44.
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eleccion que versa sobre su eficacia—, es 0 no moral, esto es, si es adecuada o si esta

orientada al Gltimo fin*?°.

Ahora bien, ¢como se relaciona esta tesis con la hermenéutica? Pensamos que la prudencia
es una virtud hermenéutica porque interpreta cuales son los medios que conducen
éticamente al fin apetecido y es, también, la que interpreta los términos medios en el caso
de las virtudes morales*?®. La ¢pdvnoic esta iluminada por la sindéresis, y la interpretacion
de ésta es una aplicacion analdgica, en parte igual y en parte diferente, de tal iluminacion a
los casos particulares. En este sentido es que consideramos que la prudencia es una

interpretacion analdgica de la sindéresis.

Para decirlo de con otros términos, la sindéresis brinda el principio del actuar moral, pero
es la prudencia la que va aplicando a los casos concretos tal principio armoniosamente. En
este caso, la prudencia puede entenderse en dos sentidos hermenéuticos donde se aprecia de
forma diafana la aplicacion de la sindéresis. La prudencia, virtud hermenéutica, puede ser o
la que ayuda a encontrar el término medio o la que encuentra los medios convenientes para
lograr el fin. En ambos casos aparece como mediadora, como una hermenéutica situada en
medio de los extremos: por ello nos parece que es una virtud eminentemente analogica.
Ciertamente se trata de dos funciones engarzadas que solo pueden distinguirse mediante el

analisis.

Con respecto a la primera acepcion, que se refiere a las virtudes morales, la prudencia es la
Ilave de todas las otras virtudes: es la que interpreta cudl es el término medio entre los
excesos en los que tanto insiste Aristoteles en la Etica a Nicomaco y cuya funcion el

Aquinate resume asi: “Incumbe a la prudencia determinar de qué manera y con qué medios

125 Molina, Francisco, “Sindéresis y conciencia moral”, en: Anuario filoséfico, 29, (1996), p. 781. En este
caso, tomamos como sindnimos los conceptos de “conciencia” y “prudencia”. ;En donde encontrariamos tal
equivalencia? Por un lado, la conciencia es un acto que culmina en un juicio; por el otro, la prudencia también
culmina en un juicio de orden préactico, por lo que en cierto modo la prudencia es una suerte de conciencia
practica. La direccién ética puede ser tema para otro trabajo dedicado exclusivamente a dilucidar tal asunto.
126 Esteban Ortega menciona que la prudencia es eminentemente hermenéutica, Cf. Esteban Ortega, Joaquin,
Memoria, hermenéutica y educacion, Madrid: Biblioteca Nueva 2002, p. 60.
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debe el hombre alcanzar con sus actos el medio racional”*?’. Aqui encontramos la analogia
de la hermenéutica, pues, por un lado, las virtudes no son términos medios exactos, sino
mas bien aproximativos; por otro lado, las virtudes no son equivocas, pues si asi fueran no
habria distincion entre vicios y virtudes. Mas bien, las virtudes son analdgicas pues son
proporcionales o imperfectas, pero con ello suficientes para conducir al ser humano a su

perfeccion proporcional.

Con respecto a la segunda acepcién, la prudencia es la que motiva el juicio de cuales son
los medios que conducen al fin apetecido. En este sentido, la prudencia es claramente
mediadora pues permite encontrar cuales son los medios que pertinentemente conducen a la
perfeccion objetiva del ser humano. Es decir, la prudencia se encarga de dilucidar cuales
son las acciones concretas que han de realizarse para alcanzar el fin apetecido, que es la
perfeccion a la que se aspira. Pero dilucida cuales son estas acciones desde la luz que le
brinda la sindéresis, a la que debe ajustarse, con lo que debe reconocer al ente en su
bondad, en lo cual consiste precisamente el actuar moral desde el punto de vista de la

voluntad*?®

, pues ésta puede adherirse 0 no a lo que la prudencia le indica.

No nos introduciremos al tema de la voluntad a profundidad, sino solo lo sefialaremos. La
voluntad, como apetito racional que puede adherirse a lo que muestra la inteligencia, y en
este caso la razon practica que es sujeto de la prudencia, puede seguir 0 no el consejo
prudente. Hay en esto una suerte de reconocimiento, es decir, de ser fieles 0 no a lo que se
conoce y a lo que la prudencia muestra como el camino ético mas viable para alcanzar el
fin altimo. La prudencia cumple su labor al gestar en la inteligencia tal juicio, pero es la
voluntad la que puede o no seguir tal consejo. Si lo sigue, lo mas probable es que se actle
convenientemente; si no lo sigue, es posible que siga otras fuerzas o energias que le

muestran otro sendero que no es el de la prudencia.

127 Aquinatis, Thomae, Summa theologiae, 11-11 g. 47 a. 7c.
128 Cf. Rosmini, Antonio, Principii della scienza morale, Vallecchi Editore, Firenze, 1948.
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Conclusiones

En cierta forma, la sindéresis y la prudencia encuentran su punto de equilibrio o unién en
una concepcion donde la primera ilumina a la segunda, de tal suerte que las acciones que
aconseja realizar la segunda tienen su fundamento en un principio desdoblado como juicio

a partir de la nocion de ente en universal.

Hemos visto también que la ppovnoig equivale a una virtud de carécter analdgica y que, por
ello, ha sido vista como modelo hermenéutico como acontece en la hermenéutica
vertebrada a partir del concepto de analogia. La prudencia es una virtud mediadora y
consecuentemente es analdgica, de tal suerte que interpreta cual es el punto medio entre los
extremos Vviciosos, que se dan en el caso de la virtud moral, y también interpreta cuales son
los medios que conducen al fin apetecido, que en este texto hemos denominado la

perfeccion objetiva del agente moral.

Las acciones adquieren su sentido con el todo, con la vida humana tomada en su
globalidad. Esta globalidad se perfila hacia la perfeccién del hombre en cuanto hombre, es
decir, en direccion al bien moral. La accién, que es lo particular, se interpreta a la luz de lo
general, de la perfeccion del hombre qua hombre. Si se permite la comparacion, la accion
es una suerte de sinécdoque que se relaciona con el todo, esto es, con la vida del hombre en

su generalidad.

Tal vez sea muy fructifero para otro trabajo examinar la relacion entre la prudencia
(entendimiento, tanto teérico como préactico) y la voluntad, y tratar de responder por qué, a
veces, se siguen otros caminos en lugar del consejo de la prudencia. Es frecuente observar,
tanto en la experiencia personal como en la de otros, que las pasiones juegan un papel
fundamental en el actuar moral y que la voluntad se nubla en lugar de seguir el consejo

prudencial.
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HERMENEUTICA ANALOGICA Y RETORICA

FRANCISCO ARENAS-DoL 7

UNIVERSIDAD DE VALENCIA

Introduccion

Hablar de hermenéutica analdgica significa hablar de hermenéutica dialdgica. En su
Tratado de hermenéutica analdgica (2005) Mauricio Beuchot hace un balance critico tanto
de las epistemologias univocistas —modernas— como de las epistemologias equivocistas —
posmodernas. A las primeras las enmarca dentro de las epistemologias analiticas,
representadas por el positivismo y el empirismo ldgico, doctrinas inmersas en el
pragmatismo e incluso en el cientificismo. A las segundas las considera excesivamente
pluralistas y las acusa de caer en el relativismo completo. Una hermenéutica analdgica se
sitla entre estas dos hermenéuticas extremas: la univocista —positivista— y la equivocista —

romantica—, postulando una salida adecuada frente a ambos modelos.

Consciente de que siempre interviene nuestra subjetividad al interpretar, pero sin renunciar
a mantener un reducto de objetividad, por dificil que sea, y en el intento por superar la
situacion en que se halla la hermenéutica en la actualidad, la hermenéutica analdgica
encuentra el equilibrio recurriendo a la intersubjetividad, al dialogo critico, pues las
interpretaciones son fruto del dialogo, la discusion y el debate, y esta actitud es la que ha

caracterizado a la hermenéutica desde sus origenes.

Asi como el pensamiento posmoderno recurre a la hermenéutica dialdgica cuando advierte
los peligros del equivocismo, también la hermenéutica analdgica trata de evitar el
univocismo y el equivocismo mediante una hermeneutica dialégica como la que se

encuentra en Gadamer o en Ricoeur. En Perfiles esenciales de la hermenéutica (2008),

129 Este estudio se inserta en el Proyecto de Investigacion Cientifica y Desarrollo Tecnolégico FF12010-
21639-C02-01, financiado por el Ministerio de Ciencia e Innovacién y con Fondos FEDER de la Unién
Europea.

115



Beuchot sefiala este caracter dialégico de la racionalidad analdgica. La analogia implica
una dialéctica entre lo universal y lo particular, que quiere apresar lo mas que sea posible
de lo universal, pero sin olvidar su dependencia de lo particular y el predominio de este
ultimo. Por tanto, la aplicacion de la analogia a la hermenéutica requiere el dialogo, pues
resulta imprescindible contrastar intersubjetivamente el resultado de nuestra analogizacion.
De hecho, una hermenéutica analdgica supone un ser humano dialogal, libre y razonable.
Entre los supuestos de la hermenéutica analdgica estaria la idea del ser humano que

dialoga, que es palabra en diéalogo.

Hablar de hermenéutica analdgica significa también hablar de hermenéutica simbolica. La
misma analogicidad nos conecta, sin poder evitarlo, con la iconicidad y la simbolicidad. En
Perfiles esenciales de la hermenéutica (2008), Beuchot ha desarrollado con detalle esta
propuesta. El icono —en la terminologia de Peirce— o el simbolo —en la terminologia de
Cassirer y Ricoeur— es el signo analogo por excelencia, que nunca da un conocimiento
pleno o exhaustivo, sino siempre aproximado. Con ello, tiene como caracteristica propiciar
el encuentro y la vinculacion, la acogida y el dialogo, ya que crece en el espacio que se
forma entre los limites de los dialogantes. Los simbolos, ingrediente esencial de cada
cultura, nos ayudan a conservar la memoria y la identidad de los pueblos, potencian nuestra

capacidad de comprender, nos sirven para explicitar lo implicito en los mitos.

Entre los planteamientos de las hermenéuticas contemporaneas, la hermenéutica analégica
representa una perspectiva novedosa y se ha aplicado a distintas areas (Beuchot: 2006a). En
la aplicacion de la hermenéutica analdgica, la retdrica tiene un lugar destacado, ya que esta
es precisamente la herramienta que nos sirve para potenciar el dialogo, la discusion y el
debate. La tesis de este articulo es que la hermenéutica analdgica tiene en la retérica una de
sus principales aliadas y constituye su organon metodoldgico. Frente a la unilateralidad de
los desarrollos modernos de la idea de razon y frente a sus derivaciones posmodernas, la
retorica nos proporciona una orientacion critica que trata de evitar el univocismo y el
equivocismo. Por ello el proposito de este articulo es abordar la convergencia de la
hermenéutica analogica con la retorica.
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En primer lugar, presentaré los diversos sentidos con que se ha usado el término “retorica”,
sefialando en qué medida el renacimiento de la retorica ha supuesto, en el ambito de la
hermenéutica, la reproposicion de un nuevo modelo que nos permite comprender la
racionalidad practica como un proceso de interpretacion de las acciones humanas. En
segundo lugar, mostraré el valor cognitivo y social de la retorica, sefialando la importancia
de un enfoque tropologico, como el que nos proporciona la retdrica, en la construccion
social del conocimiento. En este sentido, un concepto clave para aproximar la hermenéutica
analdgica y la retdrica es el tipo de razonar denominado razonamiento abductivo que, segln
Peirce, nos mueve a buscar explicacion / comprension. En tercer lugar, mostraré en qué
medida la retorica, entendida como una facultad humana general, es indispensable para la
convivencia politica. Por ltimo, se presentaran las conclusiones de este estudio y la

convergencia de estos planteamientos con una hermenéutica analégica.

Filosofia de la retérica

Todavia en la actualidad el término «retérica» se usa con sentidos bien diferentes.

1.- Persiste un uso vulgar y peyorativo, segun el cual en la retdrica solamente hay artificios
y trucos brillantes y malévolos, pues la retérica carece de referencia a la verdad o al valor
moral. La retdrica se entiende aqui, en principio, como un juego de palabras cambiantes, de
dudosa moral. Histéricamente una version del platonismo, enemigo de la retorica,

representa esta imagen vulgar y devaluadora de la retdrica.

2.- Esta muy extendido un uso reduccionista y privativo, segun el cual la retorica se limita a
su dimension estilistica y estética. Esta reduccion de la retorica al arte de la creacion
linglistica (elocutio) priva a la retdrica de sus competencias argumentativas. Paradigmatico
de este modo de entender la retérica en la filosofia y teoria de la ciencia modernas es la
separacion que Petrus Ramus establece entre la inventio y la dispositio de los argumentos
de la retorica y que hace pedazos la distincion entre logica y dialéctica.
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3.- Ha habido tradicionalmente un uso escolastico de la retdrica, segun el cual el arte del
discurso (ars rhetorica) se resume en cinco partes: inventio, dispositio, elocutio, memoria,
actio. Esta comprension integral de la retorica encuentra su expresion en la retorica clésica,

gue se remonta a Aristoteles, Cicerén y Quintiliano.

4.- Existe un uso propiamente filosofico, que —a diferencia de las formas especificas del
discurso— describe como un fendmeno retorico fundamental y universal a los seres
humanos y su cultura. A esta pertenecen las investigaciones sobre el homo rhetoricus. Este
uso alcanzé su forma plena en Nietzsche, Heidegger y Gadamer. Podriamos denominarlo

filosofia de la retorica.

5.- Existe un uso metacritico, segun el cual se entiende la misma filosofia como un discurso
obra del homo rhetoricus. La retorica metacritica examina la filosofia y sus textos como
producto de una determinada retorica filoséfica, y entiende la retorica no sélo como una
técnica de la produccion de textos (ars bene dicendi), sino también como una técnica de la
interpretacion critica (ars bene interpretandi). Se trata de la retérica de la retorica.

De especial interés en este renacimiento de la retdrica son los dos Gltimos sentidos del
término que se acaban de mencionar. El proceso de reflexién filosofica ha dotado a la
retorica de contenido filoséfico propiciando asi una «filosofia de la retérica» (Oesterreich:
2003). EI movimiento conocido como «nueva retdrica», surgido a finales de los afios 50 del
siglo XX, inicid los pasos para superar una vieja concepcion de la retorica y abrirse paso a
otra nueva. En 1958 fueron publicados dos trabajos que, aunque distintos en su concepcion,
son similares en su propésito y en la direccion hacia la que apuntan, a saber, el de Chaim
Perelman y Lucie Olbrechts-Tyteca, Tratado de la argumentacion, y el de Stephen
Toulmin, Los usos de la argumentacion. En estos trabajos se insiste en que las
posibilidades de la argumentacién y el conocimiento racional no pueden reducirse
exclusivamente al conocimiento y a la argumentacion cientificas. Entre el conocimiento
demostrado y la ignorancia o irracionalidad, se dan una amplia gama de posibilidades.
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Perelman y Olbrechts-Tyteca consideran que el campo de la argumentacion es el de lo
verosimil y lo plausible, no el de lo necesario. En consonancia con esta idea, juzgan
inadecuada la l6gica formal como instrumento de analisis de la argumentacion en el ambito
cotidiano, juridico o moral, e incluso para algunas ciencias sociales. Consideran que
justificar es dar buenas razones para creer en algo, y no necesariamente demostrar
formalmente ese algo. Ambos autores estaban abriendo de este modo nuevas perspectivas
sobre la racionalidad. Toulmin coincide con ellos al sefialar que la argumentacion logica
ocupa un papel marginal tanto en la vida como en la ciencias y comparte el reproche al
ideal matematico o silogistico del conocimiento que ha monopolizado la epistemologia

durante la modernidad.

La «nueva retorica» ha contribuido a transformar la tradicional relacion conflictiva entre la
filosofia y la retorica en una relacion positiva. Sin embargo, no todos los méritos en la
rehabilitacion de la retdrica deben ser atribuidos a este movimiento. Por una parte, conviene
tener presente que desde la década de 1930 el interés por el estudio del lenguaje fue una
cuestion central para autores como Ivor Armstrong Richards (1936) o Kenneth Burke
(1969), quienes, ademas de recuperar el estudio de la retérica, supieron percibir el alcance
que para ésta iba a tener un nuevo fendmeno en la cultura occidental, «la sociedad de
masas», propiciado por la aparicion en los afios treinta de las nuevas tecnologias de la
comunicacion. Por otra parte, no hay que olvidar la revalorizacion de la retorica en la
fenomenologia hermenéutica de Martin Heidegger (2002), Hans-Georg Gadamer (1992) y
Paul Ricoeur (2001), ademas de su centralidad en el “giro linguistico” de la filosofia
analitica (Wittgenstein: 1988). La retorica tambien ha ocupado un lugar central en Ernst
Cassirer (1998), que en el contexto sus investigaciones sobre la filosofia de las formas
simbdlicas insiste en la naturaleza metaférica del lenguaje y en el vinculo experiencia-
lenguaje; en Max Horkheimer (2010), Theodor W. Adorno (Horkheimer y Adorno: 2009) y
Walter Benjamin (2008), quienes estudian las relaciones entre filosofia y mito y, en
especial, la importancia de la retérica en la construccion de mitos en el mundo moderno; en
Josef Kopperschmidt (1973), que defiende la topica como medio til para la filosofia, y en
Heinrich F. Plett (2002), que desarrolla un novedoso intento por rehabilitar de la retorica
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como reflexion critica cuyo objeto seria la “légica del discurso practico”, convergente con
la teoria del discurso practico de Jiurgen Habermas; en Michel Foucault (1996; 2004;
2005a; 2005b; 2005c), que estudia la relacion entre discurso, verdad y praxis politica; en
Hans Blumenberg (1995; 1999; 2003), que se centra en la actualidad de la retérica en el
disefio antropoldgico del ser humano, especialmente en su concepcién mitica y en la
genealogia de la modernidad; en Reinhart Koselleck (1993; 2001), para quien la retérica es
capital en la encrucijada entre historica y hermeneéutica; en Quentin Skinner (2007), que
aplica la retdrica al cambio conceptual y rastrea su presencia en la formacién del
pensamiento politico en Maquiavelo y Hobbes; en Mauricio Beuchot (1998), para quien,
como se verd, la retdrica nos ofrece un modelo de argumentacion mucho méas amplio que el
de la logica analitica, que alude al hombre completo, que es intelecto y afecto, razon y

corazon, solo por citar los autores mas destacados.

Todo esto ha provocado una explosion de los tradicionales prejuicios de la filosofia hacia la
retorica y ha propiciado una nueva relacion entre estas disciplinas que en otro tiempo
fueron rivales y estuvieron enfrentadas. Desde estas coordenadas, la historia del
pensamiento filosofico contempordneo podria verse como una historia del éxito progresivo
del pensamiento retérico. En definitiva, el pensamiento filosofico del siglo XX ha logrado
superar una vieja concepcion de la retdrica para abrirse paso otra nueva. El renacimiento de
la retérica en las Gltimas décadas ha llegado a casi todas las disciplinas, desde el derecho
(Viehweg: 1986), la linglistica (Johnson: 1987; Lakoff y Johnson: 1991) y la literatura
(Curtius: 1955), la antropologia (Geertz: 1989; Clifford y Marcus: 1991), la teologia
(Schussler Fiorenza: 1999; 2001; 2007; Olbricht y Eriksson: 2005; Escribano Carcel:
2010), la teoria politica (Skinner: 2007; Camps: 1995; Gonzélez Garcia: 1998; Roiz: 2003;
Alonso Rocafort: 2010), la economia (McCloskey: 1990), la psicologia (Gardner: 2002), la
pedagogia (Postman: 1994; Postman y Weingartner: 1973), la sociologia (Schitz: 1993;
Berger y Luckmann: 2008; Hacking: 2001), la historia (Koselleck: 1993; 2001), la
geografia humana (Olsson: 2007) y los estudios de género (Butler: 2007; hooks: 1984;
1990; 1994a; 1994b), hasta las ciencias naturales (Pera: 1992; Hoffmeyer: 2009).

120



La filosofia de la retdrica trata de dar una nueva respuesta a la pregunta por el si mismo y
por la identidad personal de los seres humanos. No sélo el mundo de la cultura, sino
también el si mismo procede de los procesos de formacion retérica. El si mismo es una
invencion, pues no nos es dado como algo existente, sino como algo puesto para su
invencion. Desde la filosofia de la retdrica se da una nueva respuesta a la observacion de
Kant, quien afirma que las preguntas de la filosofia pueden resumirse en una pregunta
fundamental: ;qué es el hombre? EI nacleo central de la filosofia de la retorica es el estudio
del hombre como homo rhetoricus, aquel que Aristoteles presenta en el famoso pasaje de la
Politica. La retorica se extiende por toda la cultura humana y nosotros mismos —tanto de un
modo consciente como no— tenemos un pensamiento retérico. ElI ser humano es
primordialmente una sustancia retorica. Es un homo rhetoricus. El ndcleo de la filosofia de
la retérica es, por tanto, una antropologia retérica, que permite una comprension

fundamental y universal de lo retérico y un conocimiento nuevo de los seres humanos.

«El hombre», escribe José Ortega y Gasset (1983, 34), «constantemente hace mundo, forja
horizonte». La pregunta acerca de quién soy connota inmediatamente una referencia a los
demas, al tiempo y al espacio. Es imposible no hacer referencia a las otras personas.
Precisamente por esto el «yo» personal nunca esta terminado o es definitivo sino que se
encuentra en constante evolucion a lo largo de nuestras vidas. A medida que interactio con
otros, a medida que vivo y me hago cargo de las circunstancias que me rodean, voy
enriqueciendo y reconfigurando mi propio yo. De hecho, el concepto de «yo» solo tiene
sentido en relacion con un «t0», es decir, con aquello que no soy yo mismo, que percibo
como otra entidad ajena a mi. Ilgualmente, la cuestion sobre el yo carece de sentido fuera de
un contexto historico y social determinado: lo que yo soy esta prefigurado en los usos,
normas, costumbres y tradiciones culturales que asumo como mias. Yo pertenezco a una
cultura, a una sociedad, a una tradicion historica de las que debo hacerme cargo para

configurar mi propia conciencia.

Por ello, la dindmica retérica del si mismo humano se refiere tanto a la invencion del si
mismo social como del si mismo individual. EI reconocimiento de esa complementariedad
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de un foro externo con otro interno es lo que ha llevado a tantos teéricos de la politica a
preocuparse tanto por el statecraft o la ingenieria del Estado, como por el selfcraft o
construccion de la identidad del ciudadano (Roiz: 2003). De ahi que la pregunta por la
génesis de la identidad personal tenga que abordar necesariamente las dimensiones de lo
social, lo individual y lo religioso. El si mismo del Homo rhetoricus se diferencia por su
génesis segun los lugares (topoi) y opiniones (endoxa). El si mismo social se construye en
el foro externo del mundo de la vida interpersonal, mientras que la génesis retorica del si
mismo individual se construye en el foro interno del soliloquio, del didlogo con uno mismo
y la forma en que se constituye el si mismo religioso se diferencia de otras formas seculares

de invencion del si mismo por su tipica referencia a la trascendencia.

El si mismo humano no constituye una sustancia inmutable, sino que esta construido
retéricamente, en el sentido de que es una invencion retorica. No existe, por tanto, una
entidad psiquica sustancial detras de la expresion del sujeto, ni un centro capaz de asegurar
su identidad, sino que el sujeto se procura una identidad a través de la expresion, pues sélo
el principio de razdn es insuficiente para evaluar los hechos que nos rodean. Hans
Blumenberg, en su ensayo «Una aproximacion antropoldgica a la actualidad de la retorica»
incluido en su libro Las realidades en que vivimos, ha sefialado que precisamente son las
formas simbolicas las constitutivas de nuestras relaciones, lo que le lleva a rehabilitar la

retérica como una opcién razonable en una época de desencanto de la razén.**°

Saber y comprender: el valor cognitivo y social de la retorica

La retorica supone el uso del lenguaje como medio exclusivamente humano de

comunicarnos y de organizar la vida en comdn. Sin embargo, no basta con el desarrollo

130 Escribe Blumenberg (1999, 141): «Los distintos accesos antropolégicos a la retérica convergen en una
constatacion descriptiva central: el ser humano no tiene ninguna relacion inmediata, puramente “interior”,
consigo mismo. Su autocomprension tiene la estructura de la “autoexterioridad” [...]; hasta para nosotros
mismos somos algo fenoménico, una sintesis secundaria de una multiplicidad primaria, no a la inversa, una
sintesis primaria de una multiplicidad secundaria. Queda hecho aficos el sustancialismo de la identidad; la
identidad tiene que realizarse, se convierte en una especie de prestacion, de ahi surge toda una patologia de la
identidad. La antropologia no tiene otro tema que una “naturaleza humana” que nunca ha sido ni sera
“naturaleza”».
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racional de la ciencia y de la técnica para alcanzar la estabilidad y el bienestar. El logos, el
lenguaje racionalmente articulado, no asegura en si el buen juicio ni un comportamiento
aceptable, aun cuando su misién es ayudarnos, mediante la reflexion, en esa tarea. Una
situacion retérica dirigida por la auténtica pistis o credibilidad supondria una equilibrada
conexion entre los aspectos subjetivos o personales del discurso —los llamados ethos y

pathos- y la calidad racional y razonable del asunto tratado —el logos.™**

En la institucionalizacion de la ensefianza, nos cefiimos a menudo a una mera transmision
del saber, es decir, de las formulas del saber, sin propiamente buscar con ellas la
comprension del uso y el desarrollo de ese saber. No es mas ciencia positiva lo que
necesitamos, sino mas reflexion ética —saber para qué sirve la ciencia— y mas entendimiento
retérico. Saber y comprender no son lo mismo: sabemos hoy infinidad de cosas que no

logramos comprender o que sencillamente carecen de sentido.

La ciencia positiva —y la logica formal como instrumento suyo— no es mas gque puro juego
sometido a reglas, que prescinde de la semantica, es decir, de la eventual ambigliedad de los
conceptos (Ramirez: 2000a). Esto, que en la ciencia natural es necesario y fructifero, al
aplicarse a las ciencias humanas desfigura la realidad y su conocimiento, pues al imitar a la
ciencia natural, las ciencias humanas reducen la accion a la mera conducta externa y
observable. De este modo se abstrae una imagen determinada de los seres humanos, que
deja fuera todos aquellos aspectos reales que no se pueden medir y manipular. Asi es como,
en virtud de la metonimia, se sustantiva nuestra comprension del mundo. Pero los seres
humanos no se subordinan totalmente a la causalidad sino que actdan también libre y

deliberadamente.**?

31 E| predominio del ethos y el pathos sobre el asunto, denominado logos, es algo que caracteriza cada
vez mas la retdrica de la sociedad moderna en la que la venta, por todos los medios, de articulos y de ideas,
cualquiera que sea el valor propio de estos, se ha convertido en un modus operandi.

132 Fue Mauthner (1925, 1-24) el primero en sefialar que las tres categorias de sustantivo, adjetivo y verbo
fundamentan tres modos diferentes de entender el mundo y que una misma realidad puede contemplarse de
esas tres maneras. Mauthner evidencia de esta forma que la lengua es la regla del juego que nos permite
interaccionar con los elementos que componen nuestro entramado social.
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El conocimiento humano se desarrolla con la experiencia, no con el saber establecido. Se
aprende a partir del saber, pero no deteniéndose en él, sino abriendo un derrotero a seguir.
La necesidad de argumentar correctamente nos exige llenar el esquema ldgico de un
contenido concreto. La argumentacion se efectla acerca de algo concreto y ese algo hay
que elegirlo y expresarlo adecuadamente. Hay que razonar debidamente, pero también
sobre algo que tenga sentido inteligible y comunmente aceptado. Un elemento importante,
para superar una concepcion de la retdrica como meramente técnica se encuentra en la

tropologia.

La tropologia trata de comprender los cambios que se producen en nuestras figuraciones de
la realidad cuando estas se presentan en las interacciones humanas. La atencion a los usos y
efectos de los tropos en la «interaccion comunicativa» forma parte de la interaccion misma,
puesto que la accion estd enraizada en figuraciones de situaciones sociales. Las
redescripciones de situaciones, acciones y actores son constantes en la situacion humana y
el enfoque tropoldgico esta atento a estas vueltas o giros que se encuentran incorporados en
la retdrica de la vida cotidiana y que son fruto de la interaccion social (Schitz: 1993;
Berger y Luckmann: 2008; Hacking: 2001). Aunque parecen poseer Unicamente un valor
explicativo o informativo de clarificacién sobre un topico o tema de nuestro interes, la
dindmica tropologica es central para el entendimiento de la categorizacion social y las

transformaciones en las relaciones e interacciones sociales.

Estamos acostumbrados a entender los tropos como elementos del ornatus, como aquel
conjunto de procedimientos que confieren al discurso su condicion previa de texto literario.
Esta tradicion estilistica ha sido la dominante en la linglistica moderna, que entiende la
tropologia como la parte seméantica de la teoria de las figuras o, por decirlo de otro modo,
como un estudio de los fendbmenos de polisemia, es decir, de los tipos de relaciones

existentes entre los significados diversos de un mismo significante.

Vico arremetié contra el uso puramente estilistico de los tropos. Vico se enfrent6 en una
dura lucha contra la filosofia cartesiana y sostuvo, frente a ella, que el hombre en verdad
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s6lo podia entender completamente lo que él mismo habia creado (verum factum). Vico es
un pensador retorico, ya que para él las premisas de nuestras argumentaciones son
inventadas, no descubiertas, pues lo descubierto ya estaba ahi antes del propio
descubrimiento, mientras que lo inventado es creado por nosotros. En su Ciencia nueva
desarroll6 una teoria acerca de como la historia de la cultura se basa en la imaginacion
retérica. Para él la cultura es una creacion poeética, una gran metafora desarrollada por la

facultad analogica de nuestro pensamiento.

También Wilhelm von Humboldt argumenté contra la indiferencia cartesiana hacia el
lenguaje y se posiciono en contra de la formula cartesiana «ratio = logos menos oratio». En
un intento de volver a conectar la filologia y la filosofia como en la tradicion clésica griega,
donde la retdrica habia sido fundamental para el estudio de logos, Humboldt hizo hincapié
en la unidad ontoldgica de oratio y ratio como dos caras del logos e insistio en que la razén

es inseparable del lenguaje y el lenguaje inseparable del pensamiento.

Poco a poco fue abriéndose paso la conviccion de que la retérica no se limita a funciones
ornamentales o persuasivas, exteriores a unos entes dados, sino que forma parte inherente a
esos mismos entes. Los tropos, que fueron inicialmente estudiados como mecanismos
retorico-estilisticos, constituyen, para las ciencias humanas contemporaneas, formas
fundamentales de relacion y asociacion comunes a las representaciones culturales y a la
pragmaética de la interaccion social. La realidad social es en principio abstracta y, por ello,
requiere el uso de tropoi para poder ser observada en diferentes contextos. De ahi que la
investigacion actual sea consciente de la importancia de la tropologia, pues mediante los
tropos ponemos en movimiento las figuras retéricas que se han instalado en nuestras
sociedades, de tal forma que den la impresion de existir sin que las pensemos y utilicemos

en diferentes contextos. Es necesario el uso de los tropoi para poder percibirlas.

Con los tropoi construimos nuestra realidad social, pero estos procesos no se reducen a un
lenguaje figurativo, susceptible a ser analizado como si fuera una serie de imagenes
preestablecidas que guiaran todo el pensamiento de una época o de un lugar determinados.
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Se trata, por el contrario, de estudiar qué hacemos con esas figuras retdricas cuando
definimos, transformamos y hablamos de nuestros imaginarios sociales. Los tropoi no
pueden ser reducidos a esquemas estilisticos o0 formas de expresion dados, porque son
también partes integrantes de la inventio retorica y utilizados para definir categorias
sociales de importancia vital para los ciudadanos.

Los tropos juegan un papel importante en la articulacion de los conjuntos de asociaciones
conceptuales y afectivas, lo cual contribuye a facilitar las relaciones de los simbolos entre
si. Los tropos funcionan de conectores entre elementos y entre niveles de estructura en
virtud de su construccién como modos de identidad y contraste entre entidades. Los tropos

asocian o transforman las relaciones entre los elementos que ponen en contacto.

La tropologia no es una investigacion universalizadora, sino que trata sobre situaciones
sociales, en culturas particulares, indaga el papel dindmico de los tropos en juego en esas
situaciones de creencia y accion. Por ello, partiendo de la retdrica entendida como teoria
humana del conocer y como heuristica, resulta muy importante el estudio del papel de los
tropos en el marco del conocimiento y de la accion, su interrelacion y el paso de un

dominio de la experiencia a otro (Ramirez: 2001).

La met&fora —analogia— y, sobre todo, la metonimia —asociacion linglistica— son
fundamentales para entender lo que es el lenguaje y para advertir las desviaciones y
trampas a que nos somete el discurso, pues gracias a ellas somos capaces de evidenciar las
manipulaciones del sentido. De ahi que la conexion de la tropologia con la ética sea
fundamental. Suprimir la metafora y la metonimia, concibiendo la lengua primariamente
como directa y representativa de la realidad a la que se refiere, es un error que reduce la
retorica a un papel secundario en la comprension de la lengua. No existe una lengua directa,
pues la lengua «no es arsenal de armas bellas y acabadas, como no lo es tampoco el
vocabulario, que por progresivo y coleccidon de abstracciones o cementerio de cadaveres
mas o menos habilmente embalsamados» (Croce: 1997, 152). Toda expresién linguistica
implica ya siempre algo sobreentendido y nunca directamente expresado. Todo esto nos
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descubre que el ser humano es un homo rhetoricus. La razén propia e inalienable del ser
humano es una razon retdrica, discursiva. De ahi que una tarea importante de la retdrica sea

hacernos conscientes de las desviaciones significativas de la lengua.

La metafora y la metonimia constituyen «dos elementos estructurantes del sentido del
discurso» (Ramirez: 2001, 128). Al ponerlas en relacion con el sentido y convertirlas en
condicion necesaria del lenguaje, nos alejamos de una concepcion ontoldgica y semidtica
de los tropos, para estudiarlos desde una perspectiva bioldgica y genealdgica. Metafora y
metonimia son «mecanismos psiquicos e incluso psicofisicos, que estructuran los
significantes para engarzar en ellos el significado» (ibid., 130). La metafora y la metonimia
son inseparables, pues constituyen «el reverso del acto mental de la identidad y la
diferencia que, de modo elemental, estd presente en todo ser biolégico» (ibid.). Si la
metafora resulta mas facil de identificar, pues supone identificacién entre lo que se nombre
y aquello de lo que participa el nombre, la mecanica de la metonimia, que se basa en un
desplazamiento del nombre a algo que es contiguo o mantiene relacion con ello, resulta
mucho mas interesante, desde un punto de vista retdrico, para evidenciar las

manipulaciones del sentido a las que con ella se somete al discurso.

Para Beuchot los conceptos de metafora y metonimia se relacionan con los de equivocidad
y univocidad, que estan a la base del discurso poético y cientifico, respectivamente, y
tienen que articularse, pues en cualquier interpretacion nos movemos ya siempre entre la
comprension y la explicacion. La comprension nunca es completamente clara ni tampoco
completamente oscura, «pues se detiene en el claroscuro de la confluencia entre la luz y la
sombra, entre la metonimia y la metafora» (Beuchot: 2003, 77). En muchas ocasiones el
puro metaforismo puede convertirse en un camino que no sabemos a dénde lleva y puede
sacarnos totalmente del conocimiento posible, al olvidarse del sentido literal y conducirnos
a la equivocidad. Como ha sefialado Beuchot, la metafora es solo una de las formas de la
analogia, que corresponde a un tipo particular que se llama analogia de proporcionalidad
impropia; pero junto a esa también tenemos la proporcionalidad propia y la atribucion o
proporcién simple, que corresponden a la metonimia, la cual tiene el riesgo de conducirnos
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a la univocidad. Si la metafora es camino hacia la equivocidad y la metonimia es camino
hacia la univocidad, entonces es necesario un modelo de interpretacion que trate de oscilar
—en el texto y en la realidad— a veces hacia la metafora y a veces hacia la metonimia.
Beuchot considera que el simbolo metonimiza, hace pasar de la parte al todo, de los efectos
a las causas. En este sentido, sirve para universalizar, para encontrar una explicacion, una
ley, un logos. Pero el simbolo también metaforiza, cambia los significados. Y coopera con
la metonimia en su funcion universalizadora. ElI simbolo es el mejor camino para
universalizar (Beuchot: 1998; Beuchot: 2006b; Beuchot y Arenas-Dolz: 2008).

Un modelo hermenéutico como el que nos proporciona Beuchot tiene en cuenta los
distintos modos de la analogia: la desigualdad, la atribucién, la proporcionalidad propia y la
proporcionalidad impropia o metaforica. Esto ultimo nos indica que contiene metaforicidad.
Pero la metafora es sélo una de las formas de la analogia; esta Gltima contiene también la
metonimia, con lo cual nos ofrece un espectro mas amplio que la hermenéutica metaférica
de Ricoeur. Hay una parte metafdrica en la analogia, que es la proporcién impropia; pero
también hay analogias innegablemente metonimicas, como las de desigualdad y mas
propiamente las de atribucién y de proporcionalidad propia. Si la metonimia es el origen de
la ciencia y la metafora el de la poesia, en la analogia se tiene el espacio suficiente para
interpretar lo cientifico y lo poético respetando su especificidad, y hasta para encontrar
algunos puntos en los que se toguen, de manera que en cierta medida y sin confusion lo
cientifico pueda interpretarse poéticamente y lo poético cientificamente. Ademas, la osci-
lacion entre la analogia de atribucion y la de proporcionalidad nos da la posibilidad de
contar con una aplicacion jerarquizada, como es la primera, pues la atribucion implica un
orden gradual de aproximacion al texto o a la verdad textual, y la segunda, que es mas
lineal o igualitaria, nos permite una serie de interpretaciones mas préximas entre si, y solo
diversas por la manera en que se complementan. Pero en ninguno de los dos casos se pierde
la capacidad de juzgar y evaluar cuales de entre ellas se acercan mas a la verdad del texto
en cuestion, ya sea por la jerarquia de aproximacién a la verdad textual, ya sea por el
caracter mas rico y completo que tengan.
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En una linea similar a Beuchot, para Roman Jakobson la metafora y la metonimia son
formas de la analogia. De acuerdo con ello la analogia tiene como clases los dos pilares del
discurso humano: la metonimia, que predomina en el discurso cientifico, y la metafora, que
predomina en el discurso poético. Y es que Jakobson no los veia meramente como tropos o
figuras sino como los dos modos principales del conocimiento y de la expresion del
hombre. Jakobson (1956, 76) afirmo que metafora y metonimia son los pilares de nuestro
pensamiento. Sin embargo, también es cardinal acercarlas, hacerlas complementarias,
reunirlas para sacar mayor provecho. La metafora es cambio de significado; la metonimia
es pasar de los efectos a las causas y de las partes al todo, esto es, explicaciéon y
universalizacion. La metonimia, asi, es la que da cierto amarre y limite a la metafora.
Aprovecha la riqueza creativa de la metafora pero sujetdndola en cuanto le afiade el rigor

conceptual.

Hay que combinar ambas fuerzas. Con los elementos y conocimientos que me proporciona
el trabajo de explicacion, esto es, el andlisis, el trabajo de erudicion, puedo llegar a la
sintesis, a la comprension. Es la formulacién de hipdtesis interpretativas, a partir de
preguntas interpretativas, que llevardn a un juicio interpretativo, el cual, para ser puesto
como tesis, serd probado por una argumentacion interpretativa. Es lo que Peirce llama
«abduccion». El proceso de lanzamiento de hipdtesis, que, ademas, sean afortunadas. La
abduccidn, segun Peirce, es busqueda de explicacion, y esta se desencadena cuando hay una
admiracion, esto es, un asombro ante datos que no parecen tener coherencia. Asi también
hay una admiracion interpretativa, un asombro hermenéutico, que mueve a buscar
explicacion / comprension, a hacer metonimias y metaforas del texto. Lo sorprendente es lo
gue aqui mueve a crear. Para que haya admiracion, se necesita un acto metaférico, que
sefiale la novedad de algo. Pero el responder o reaccionar a €so es un acto metonimico, que
busca su explicacion y su continuidad o universalidad. Mas vuelven a intervenir otros actos
metaforicos, por los que ampliamos las interpretaciones y jugamos con ellas. Es un eterno
retorno; pero no circular, sino espiral, que va enriqueciéndose; no sélo de manera

paradigmatica, sino también sintagmatica.
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El concepto «abduccion» de Peirce —el proceso no deductivo y no inductivo de inferencia
«por extension lateral de componentes descriptivos abstractos» (Bateson 1979)- capta muy
bien este aspecto del traslado de significado por analogia. Sin nuestra capacidad de
relacionar dos cuerpos de abduccion de conocimiento, comprendidos y clasificados
mediante reglas idénticas, no habria ciencia en absoluto. Alli parece haber un vinculo entre
la abduccion, la abstraccion y la analogia y, segun Buchanan (1962: 99), «el argumento por

analogia es la técnica fundamental en el proceso de abstraccion».™*®

De esta forma, el razonamiento abductivo se acerca a esa modalidad de razonamiento que
ya Avristoteles dio en llamar apagoge, porque lo consideré un modelo de razonamiento que
no era ni una apodeixis ni una epagoge. El razonamiento abductivo parte de la hipotesis de
que existe una estructura ldgica de las interpretaciones calculadas plausiblemente,
conforme a unos topoi y a un modelo de razonamiento dialéctico y/o dialégico —segun
insisti6 tan frecuentemente Gadamer (Navarro: 2009, 32).3* De esta forma, el
razonamiento abductivo se convierte en un concepto clave para aproximar la interpretacion
y la argumentacion: «asi como la comprension se realiza bajo la forma de alguna
interpretacion, toda interpretacion actualiza alguna forma de razonamiento y de

argumentacion» (ibid., 41). Las interpretaciones remiten, ad radice, a la forma logica

133 Algunos han interpretado la analogia entre distintos fendmenos como un compromiso que presupone
la exigencia de estructuras generales subyacentes en la realidad. Para Forti, por ejemplo, hay analogia entre
naturaleza y lenguaje y agrega: «EI ejercicio de construir analogias entre diferentes sistemas [...] se justifica
cuando permite mostrar esas analogias iluminando realmente la raiz de las cosas y proveyendo una llave para
entender mejor los campos relacionados en su sustancia estructural» (Forti: 1977, 69). En otras palabras, el
uso tedrico de analogias presupone la existencia de estructuras generales discernibles en la realidad mediante
la exploracién y busqueda de «la raiz de las cosas». Sin embargo, también se puede considerar la analogia
como parte del gran mapa de la naturaleza trazado en el proceso de explorar y proyectar un orden conceptual
en los fendbmenos naturales sujetos a estudio. La explicacion puede entenderse como proyeccion topografica
de una descripcion tautologica (Bateson: 1979) y esta tautologia siempre hara referencia directa o indirecta a
algun sistema de significar, por ejemplo el lenguaje humano ordinario, la matematica, la fisica general, etc.
Incluso las teorias aparentemente formales o mateméticas, hacen referencia implicita a reglas bésicas
conocidas del lenguaje o de la praxis, aunque no aparezcan definidas en la propia teoria.

134 Navarro nos ofrece una investigacion del modelo de racionalidad propio de la hermenéutica filoséfica
a la luz de las teorias contemporaneas sobre la argumentacion, interpretando a la hermenéutica gadameriana a
través del prisma de la l6gica de la argumentacidn. Para ella: «El problema de la racionalidad humana resulta
de todo punto inabordable si no se analiza la conexion entre los procesos interpretativos y los
argumentativos» (Navarro: 2009, 23).
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abductiva de aquel segun la cual se instaura un razonamiento posibilista, con el que una

hipdtesis explicativa adquiere rango de argumentacion (ibid., 330).

Pese a la relativa abundancia y notoriedad de las metonimias que —consciente o
inconscientemente— empleamos en nuestra vida cotidiana (ad Her. 4.32.43), resulta
significativo que de los cuatro tropos clasicos propuestos por Vico (1995, §8 404-409, 197-
200) —metafora, metonimia, sinécdoque e ironia— la metonimia ha sido la que ha recibido
menos atencion hasta ahora. Es preocupante la poca o ninguna claridad de las fronteras
entre estos términos. El hecho de que todos hablen de la metafora y casi nadie se atreva a
hablar de la metonimia —reduciéndola en el mejor de los casos a una forma de metafora—
resulta muy sospechoso, pues esto implica que los problemas que se derivan de ambos
tropos se entremezclan de modo caotico sin analizar sus diferencias. Este no es el caso de
Le Guern, que ha rehabilitado la metonimia desde una perspectiva seméntica. Para €l, «la
metonimia se define por un distanciamiento paradigmatico: se trata de la sustitucion del
término propio por una palabra diferente, sin que por ello la interpretacion del texto resulte
netamente distinta» (1976, 26). Por tanto, la metonimia nos proporciona «un magnifico
ejemplo de la solidaridad que se establece en el lenguaje entre la relacién referencial y la
combinacion en el eje sintagmatico» (ibid., 28). Con ello, Le Guern no so6lo advierte que
reconocer la metonimia como un desvio linguistico con relacion a lo que seria el habla
usual nos hace percibir que el deslizamiento de referencia no es extrafio al funcionamiento
del lenguaje, sino también subraya que el deslizamiento de sentido que activa la metonimia
corresponde a un desplazamiento de referencia entre dos objetos unidos por una relacion
extralinguistica, relacion que se pone de relieve por la experiencia comun a una comunidad,
sin estar vinculada a la organizacion seméantica de la lengua de esa comunidad. Su
discipulo, Bonhomme (1987), profundiza en el conocimiento de este tropo introduciendo la
dimension pragmatica. Como sefiala Ramirez (2001, 128), «la metonimia no solo actla a
nivel semantico, sino también a nivel categorial», es decir, «[e]xplicamos las acciones por
las cosas o por las personas corporeas, interpretando la fuerza y la actividad desde su sujeto
0 desde su objeto, cuando lo fenomenoldgicamente adecuado seria explicar las cosas y las
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personas [...] por las acciones, las fuerzas o las operaciones que las crean y les dan sentido»
(ibid., 128-129).

En términos generales, la metonimia funciona en la vida cotidiana recalcando una entidad
relevante —mas visible, conocida y estable— para referirse a otra menos prominente. Sus
combinaciones, como es sabido, incluyen el todo por la parte, la parte por el todo, el efecto
por la causa, y viceversa, entre otras posibles. La metonimia es, entre otras cosas, la base de
toda abstraccion, que es la clave del lenguaje tal como lo entendemos hoy. La lengua es por
naturaleza difusa, cambiante, transitoria y metonimica, porque es social, convencional. No
se pueden fijar conceptos. La méascara de lo universal apela, en Gltima instancia, a una
garantia superior de objetividad —Dios, la providencia, las causas finales. Las causas se
invierten con los efectos, y aquello que nace de intereses particulares, se transforma en una
verdad creadora de sentido —a esto es a lo que Nietzsche llamara «metonimiax»: todo saber
humano no es otra cosa que esta metonimia de trastocar las causas por los efectos. La
metonimia es, pues, reduccionista, porque aclara el todo por una de sus causas. Asi s como
opera el demagogo, que se dirige al auditorio con un saber objetivo, exacto, libre de todo
interés, borrando todo rasgo de individualidad, tanto de si mismo, como de los
acontecimientos, en medio de sus pretensiones de acceder a todo, apropiarse de todo,

conocerlo todo.

La rehabilitacion de la retérica en la formacién del ciudadano

En el siglo XXI la formacion se ha convertido en una «categoria epocal» que ocupa el
centro de la misma vida social. Ha sido mérito de la hermenéutica filosofica haber sefialado
gue uno de los desafios mas urgentes de la formacion es encontrar un modelo para
interpretar la comunicacion actual, gobernada por los media, que eventualmente permita un
control critico en su uso social y en su organizacion estructural. Es necesario pues pensar la

comunicacion para la formacion y la formacion en la comunicacion.
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La comunicacion no es sélo un hecho o un instrumento, sino que es también un valor, un
intercambio entre sujetos. EI homo sapiens es un homo politicus y, por tanto, un homo
loquens. Por eso, el hombre encuentra en la comunicacion un indicador de sentido. La
reflexion contemporanea, consciente de este hecho, ha situado la comunicacion en el centro
de sus investigaciones. Muchos pensadores han asignado a la comunicacion un papel
fundacional, reconociéndolo en el lenguaje, en la ética, en la argumentacion, en la
narracion, e identificando el acto comunicativo como el que constituye la racionalidad

misma del homo sapiens y de su misma historia cultural.

El ejercicio democratico de las sociedades modernas exige que la retorica y la
argumentacion retornen al mundo de los asuntos civiles, judiciales y econdémicos pero, en
primer lugar, al ambito educativo. Dos son los pilares que sustentan esta idea de formacion
retdrica: una ciudadania activa y una cultura critica. La democracia necesita de un Estado
«democratico», pero también de ciudadanos informados, vigilantes y activos, asi como de
instituciones y asociaciones que tutelen la transparencia del estado, especialmente a través
de las instituciones que regulan la opinién publica. La democracia es comunicacion y se
funda en la comunicacion. La articulacion de la comunicacion es el elemento clave, el
aspecto mas decisivo en la democracia. De ahi la necesidad de repensar constantemente la
democracia y de reproyectarla siempre desde un marco ideal que le permita actuar como
principio regulativo desde el cual realizar una critica constante a los modelos reales de
democracia. Ademas, educar ciudadanos auténticos —homines boni dicendi periti, segun la
definicion catoniana del orador— no significa formar especialistas en un sola materia, sino
apostar por un modelo de educacion capaz de aunar prudencia y sabiduria, el cual encuentra

en la tradicion humanista -y, en particular, en la retérica— una de sus mejores aliadas.

La retorica, que merece una valoracion mayor de la que se le otorga en una sociedad
dominada por la hegemonia de la ciencia natural y de la técnica, exige, hoy méas que nunca,
ser considerada como un elemento basico en la formacion ciudadana. La retorica,
tedricamente organizada por Aristételes, supuso primero un descubrimiento de la manera
natural humana de razonar inventando, a partir de ello, un método y un aparato conceptual
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y analitico que nos ayude a ser conscientes y criticos del uso del lenguaje y a desarrollar
una técnica del pensar y del hablar mediante reglas discursivas para evaluar, deliberar y
opinar. Esto permite elaborar una graduacion de las alternativas posibles en todo aquello
gue es conveniente y aceptable en el terreno del conocimiento y de la accion. Una
formacion retorica integrada en la ensefianza escolar educa al ciudadano en el arte de

valorar los hechos y decidir las acciones.

El espiritu de la ciudadania se ejercita y se desarrolla en la deliberacion retérica acerca de
lo bueno, de lo util y de lo justo. Mientras el discurso de lo verdadero tiene su fundamento
en los hechos objetivos cuyo criterio viene determinado por el método cientifico
establecido, el discurso de lo socialmente bueno y justo, halla su fundamento y su criterio
en el acervo de valoraciones que la vida, los quehaceres y la experiencia de una comunidad
humana han ido acumulando. Ese acervo de valoraciones, asimiladas por cada miembro de
dicha comunidad a través de la educacion y del lenguaje, es lo que conforma su imagen del
mundo y de la vida y los habitos mentales y practicos que orientan y condicionan su

discurso cotidiano y su conducta.

En la retorica aristotélica se habla de ese arsenal de esquemas y habitos determinantes del
discurso humano con el nombre de topicos o lugares comunes. Aristoteles no define el
concepto de tdpico y solo de modo muy disperso se ha estudiado la topica en conexion con
la literatura y la jurisprudencia aparte de su lugar obligado en la retérica. La topica equivale
en ella a lo que en ldgica se llamaria axiomatica o lo que las hipdtesis representan en la
ciencia. Se trata del punto de partida del razonamiento. Pero mientras en el discurso
cientifico ese punto de partida es premisa explicita de la investigacion, la topica representa
aquello que se da por tan supuesto que ni siquiera se es consciente de ello. La tdpica es un
habito que nos lleva a razonar de una manera u otra, a elegir un tipo u otro de argumentos.
En propiedad tampoco el cientifico en su trabajo esta libre de la topica, pues una cosa es el
razonamiento cientifico explicito y otra son los motivos inconscientes y culturalmente
arraigados que hacen a un cientifico ocuparse de unos problemas y no de otros o tratarlos
de una manera y no de otra. Mientras que la I6gica sigue una pauta deductiva o inductiva de
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razonamiento, la razén retdrica se deja llevar de lo que Pierce Ilamara abduccién y que en

retorica se denomina, mas propiamente, inventio.

La retdrica constituye un importante «resorte de la praxis» (Beuchot: 1998, 117) que
integra los aspectos cognitivos y afectivos de la accion. El potencial que encierran las
aportaciones de la tradicion retorica deberia ser aprovechado en la formacion de la
ciudadania por quienes se proponen disefiar las politicas educativas actuales, dado que lo
fundamental para un ciudadano de la sociedad moderna es la necesidad de dominar
criticamente el lenguaje, lo cual nos permite precisamente una comprension y orientacion
critica de la accion humana. Frente a la educacion entendida como un simple conformar, en
el sentido de reproducir el orden social y cultural —a menudo también el politico—, que
acoge los saberes de un modo acritico y tendencialmente dogmatico, se impone en la
actualidad un examen critico de estas nociones orientado a la elaboracion de un saber
critico-radical ligado al sujeto y sus necesidades, a la trans-formacion social, a una cultura
capaz de sustraerse, mediante la deliberacion y la eleccién, al dominio social y de pensar y

querer prefigurar nuevos drdenes subjetivos, culturales, sociales y también politicos.

Esta recuperacion de la retorica es inseparable del renacimiento de un humanismo civico.
Se trata de una opcion superadora de la interpretacion claramente individualista de la
democracia, cuyo objetivo no es otro que fomentar la responsabilidad de las personas y las
comunidades en la orientacion y el desarrollo de la vida publica. El paradigma ético de este
humanismo civico hunde sus raices en nuestra tradicion clasica. Lo encontramos presente
ya en el autoexamen socratico, que nos exige un ejercicio de critica y de reflexion
constantes y nos ensefia la capacidad de comprender la vida de otras culturas y la necesidad
de una cultura de la humanidad. El esfuerzo por ser un buen ciudadano es la empresa de
toda una vida. Esto lo sabia muy bien Aristételes cuando subraya la identidad del hombre
de bien y el buen ciudadano en el régimen politico donde gobiernan los mejores (Arist.
Pol., Il 4-5 y IV 7). Este humanismo civico es, por tanto, un humanismo integral, que
pretende educar a la ciudadania en aquellos valores que nos proporcionen los criterios para
deliberar y actuar en la vida publica. En este marco, el cultivo de la imaginacion narrativa
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podria ser un elemento dinamizador de la racionalidad publica, capaz de despertar en
nosotros la simpatia moral, sentimiento compartido por todos los seres humanos y que nos
remite a una comun humanidad practica, relacionada con la voluntad de compartir y
participar en el destino de los otros. Como vemos, para un humanismo civico la esfera de
los afectos tiene un lugar central en los procesos ensefianza-aprendizaje, pues las
emociones, como la compasion, son el mecanismo propulsor del sentido de la justicia,

imprescindible para la construccién de un mundo més habitable.*®

A modo de conclusion: la retérica de la retérica

Beuchot asigna a la retorica la funcion de organon o instrumento metodoldgico de su
propuesta tedrica. La retdrica no es simplemente una teoria de la persuasion o una teoria del
ornato, sino que la retérica auténtica «se inserta en una teoria de la praxis o una teoria de la
accion que se conecta con la ética y la politica» (Beuchot: 1998, 12). La retorica tiene doble
filo: puede ser autentica o perversa, dependiendo del uso que se haga de ella (ibid., 146).
Beuchot considera la existencia de dos retoricas, una inconsciente —la facultad humana
innata— y otra consciente —la técnica que puede cultivarse o adquirirse por aprendizaje—
(ibid., 12, 146).

135 | os afectos son capaces de proporcionarnos conocimiento en el ambito ético, nos permiten el
aprendizaje de los valores. En lugar de considerar la moralidad como un sistema de principios que puede ser
cultivado por el frio intelecto, y los afectos como las motivaciones que favorecen o subvierten nuestra
decision de actuar segun los principios mismos, los afectos son parte constitutiva del sistema del
razonamiento ético. Una vez reconocido que los afectos contienen juicios que pueden ser verdaderos o falsos,
y que pueden ser buenas 0 malas guias para la eleccién ética, no podemos prescindir de su importancia. Mas
bien, debemos medirnos con el dolor y el amor, el odio y el miedo, y con el papel que estas experiencias
desempefian en el pensamiento sobre lo bueno y lo justo. La educacién de los afectos es capital para la
resolucion pacifica de los conflictos. Frecuentemente afectos como la vergiienza y la ira aparecen asociados a
la violencia. Estos afectos estan relacionados con un conjunto de valores que definen el imaginario social de
la violencia y se asocian a la pérdida de poder, ya que sentimos vergilenza, si nos creemos los responsables de
la violencia, o ira, hacia los responsables de la misma. También el miedo, el odio o la indignacién son otros
afectos que estan presentes cuando contemplamos situaciones violentas. La presencia de los afectos en este
tipo de contextos muestra la tarea de la educacién para encauzar aquellos afectos que podrian dafar el
desarrollo integral de una persona y la responsabilidad de la familia y de los medios de comunicacién en la
promocion de la convivencia intercultural y democratica. Los afectos, en definitiva, nos revelan la
importancia de la capacidad de estimar y de compadecer, indispensables para la vida moral y politica.
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La argumentacion no puede reducirse a un sistema logico, ya que esto podria implicar el
abandono del sujeto, sino que la argumentacion ha de ser relacional y abierta —una
«argumentacion viva» (Beuchot: 2004, 119)- y debe incorporar los elementos contextuales
y valorativos, que nos permitan observar diferentes relaciones entre el mundo y la
pluralidad de interpretaciones —«ya que el hombre no solo puede ser persuadido mediante el
raciocinio, sino también por la emocion» (Beuchot: 1998, 12)-, de modo que
argumentatividad y narratividad puedan complementarse en la retorica, «para obtener una
filosofia con un rostro mas humano» (Beuchot: 2004, 121), una «ontologia basada en lo
verosimil» (ibid., 126), una «metafisica limitrofe, liminar» (ibid.), que «argumenta a todo el

hombre, inteligencia y afecto» (ibid., 127).

Existen presupuestos antropoldgicos subyacentes a la retdrica. Para Beuchot la retdrica
promueve el dialogo, es la bdsqueda de una «discursividad analdgica» (ibid., 132). Al
destacar la centralidad del didlogo, subraya la funcion pragmatica de la retorica (Beuchot:
1998, 133). Para Beuchot el ser humano es «sujeto y objeto de lo razonable» (Beuchot:
2004, 136), como ser analdgico (analogon), «susceptible de motivacion» (ibid., 137).
Beuchot considera que «la retérica supone igualdad y libertad» (ibid.), pues si una acto no
fuera libre no seria un acto. Ademas, existe «una intencion y un interés de quien persuade.
Sobre todo al estatuir o aplicar leyes» (ibid.), pues el ser humano, a diferencia de los

animales, se mueve por cierto espiritu de jerarquia, por un sentido de orden.

Para Beuchot la retorica no puede entenderse al margen de los aspectos simbolicos. Los
seres humanos por naturaleza responden a los simbolos, tienen una comprension simbélica
de si mismos. Solo mediante los simbolos nos situamos en el mundo, pues es precisamente
gracias a ellos que podemos salvar el abismo entre la parte y el todo, entre lo inmanente y
lo trascendente, yendo de lo sensible a lo suprasensible, de lo comun a lo extrafio: «la
retorica no puede entenderse sino a la luz de una performacion muy fuerte: al movimiento
de los valores se va a través del movimiento de las emociones (ademaés de la inteligencia), y
a estas a través del movimiento de los simbolos» (Beuchot: 1998, 142). Por ello, la
aproximacion de Beuchot al estudio de la retorica implica también una aproximacion al
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estudio del mito y de la religion, que se distancia de los intentos de desmitificacion de los
siglos XIX y XX.™® Las religiones son construcciones simbélicas propias de la condicién
diferencial del ser humano. Para Beuchot la religion da cauce simbdlico a los grandes
misterios de la vida, retomando el simbolismo y la capacidad de expresion del ser humano.
El hombre no es solo en su interaccion con el medio, sino que tiene la capacidad de crear
complejos entramados de simbolos para comprender el entorno y comprenderse a través de
ellos a si mismo. El simbolo tiene la capacidad de hacernos renacer, de recrear la vida. Para
Beuchot pensar a Dios analdgicamente supone aceptar que entre lo que de El se dice y el
ser de Dios hay una distancia infinita. El Dios analogado se manifiesta en figuras, en

simbolos, en iconos que hay que interpretar y es, por tanto, un Dios del lenguaje y de la

136 \/éase Burke (1975) para una aproximacion aproximacion al estudio de la retérica de la religion como
accion simbdlica. Para Burke, la retérica no se ocupa no tanto de la forma I6gica de la argumentacion como
del razonamiento de los seres humanos en su vida cotidiana (Foss, Foss y Trapp: 2002, 217). La obra de
Burke obedece a una estrategia coherente para desarrollar un método capaz de explicar el funcionamiento de
la retorica en la vida humana. Sus ideas han tenido una influencia notable y han contribuido a anticipar
muchas de las tendencias surgidas en el desarrollo de la retérica, en especial desde su rehabilitacion a finales
de los afios 50, gracias a los trabajos de Perelman y Olbrechts-Tyteca (1989) o Toulmin (2007). La logologia
de Burke fue rescatada —bajo el nombre de logocentrismo— por Jacques Derrida, aunque con un sentido bien
diferente. Seria un error interpretar La retorica de la religion como esencialmente desconstructiva y tomarla
como un intento, en la linea de una llustracién radical, por ir mas alla de la religion. Mas bien la situacion es
la opuesta. Segln Burke, para estudiar la motivacién humana, es preciso comenzar investigando los motivos y
estructuras que configuran el lenguaje religioso, pues este es indispensable para comprender al ser humano.
Sin embargo, Derrida tratara de deshacer dichos motivos y estructuras y exponer lo que tienen de ilusorio,
ocupandose preferentemente de signos humanos (Derrida: 1989a; 1989b; Wess: 1996).

La dramatistica y la teoria de la purificacion y del victimaje, aplicada al andlisis de las religiones como
construcciones simbdlicas, ha sido central en las recientes investigaciones sobre la religion hechas desde el
admbito de la antropologia de la cultura. El lugar donde han ejercido mayor influencia las ideas de Burke ha
sido en la aproximacion de René Girard al cristianismo, para mostrar que no es una religion en sentido propio,
sino que constituye el principio que destruye todos los cultos arcaicos, que desmitifica la violencia sobre la
que se habian construido las religiones tradicionales. Para Girard «la muerte de Dios» es la muerte real de una
victima inocente, es mas, de la victima inocente por antonomasia, Cristo, que es capaz de desvelar por medio
de su muerte «el misterio de nuestro mundo» (Girard: 1982). Si hay una verdad divina en el cristianismo, esta
consiste justamente en el desvelamiento de los mecanismos violentos de los que nace lo sagrado de la
religiosidad natural, esto es, lo sagrado caracteristico del dios metafisico (Girard: 2006a; 2006b). Ese dios
totalmente otro es el dios «violento» de las religiones naturales, trascendente, inaccesible a la razon,
paraddjico y misterioso, caprichoso (Girard: 1986; 2005).

Otros autores en quienes influy6 notablemente el marco conceptual de Burke fueron Clifford Geertz, para
quien, desde una antropologia simbdlica, es fundamental interpretar los simbolos clave de cada cultura, y Paul
Ricoeur. No es posible desarrollar aqui todas las implicaciones de la influencia de Burke en Ricoeur, que
deberian ser abordadas aparte. Ricoeur se refiere explicitamente a Burke en sus obras Tiempo y narracion y
en Historia y narratividad (Ricoeur: 1995, 405; 1999, 136). Aunque el influjo de Burke en Beuchot sea
indirecto, a través de su lectura de Ricoeur, muchas ideas son convergentes y podrian servir para ampliar los
margenes de la hermenéutica analégica.
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comunicacion. Por ello, solo podemos hablar de Dios a través de la retdrica. De ahi la
importancia de la dimensidn de misterio en las religiones y, en concreto, la funcién de la
mistica, que implica un salto categorial capaz de hacernos pasar al otro lado de la logica y

expresar lo infinito en lo finito.
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HERMEUTICA ANALOGICA Y ESTETICA DE LO TRASLUCIDO

ENRIQUE HERRERAS

UNIVERSITAT DE VALENCIA

Hermenéutica analogica

La hermenéutica analdgica ofrece una argumentaciéon muy valiosa para el campo de la
estética. Haciendo una breve sintesis, este modelo hermenéutico consiste en tomar una
posicion intermediaria entre dos opciones enfrentadas, el univocismo que pretende asimilar
a las ciencias exactas y naturales y el equivocismo que nos conduce a un relativismo
cadtico. De dicha argumentacion me interesa, para el tema tratado, la consideracion de la
hermenéutica analégica como un intento de ampliar el margen de interpretaciones validas
de un texto sin perder los limites (Beuchot, M., Arenas-Dolz, F., 2008:370).

También es significativo el empefio de quienes estan insertos en el &mbito de accién de esta
hermenéutica de preguntarse como universalizar el sentido, la captacion de un sentido que
nos unifique y reduzca la fragmentacion sin romper el pluralismo. La analogicidad nos hace
abrir las posibilidades de la verdad dentro de ciertos limites; nos da la capacidad de tener
mas de una interpretaciéon valida de un texto. Y ello conlleva la admisién de que puede
haber dos interpretaciones distintas que sean validas (Beuchot, M., Arenas-Dolz, F.,
2008:72).

Esta posicidn intenta realizar una dialéctica, pero sin sintesis, sin superacion. Ya que la
intencion es preservar los conflictos, de ahi que se hable de una “conciliacion fragil”. Los
resultados no son efimeros, pero tampoco duraderos. Toda interpretacion nos tiene que

cambiar, pero no se aniquila lo contrario, sino que lo conserva.

La hermenéutica analdgica, como modelo iconico, propone la ampliacion del margen de las
interpretaciones validas de un texto sin perder los limites y la necesidad. La cuestion es que
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desde plurivocidad se abra a «la verdad textual, esto es, la de las lecturas posibles, sin que
se pierda la posibilidad de que haya una jerarquia de acontecimientos a una verdad
delimitada o delimitable» (Beuchot y Arenas-Dolz, 2008:370).

Un campo abierto que tiene mucho ver con la pregunta que se hace Sixto J. Castro
(2009:103), ¢qué hacemos cuando interpretamos? Cuestion que pasa a un primer plano del
debate ya que sugiere establecer qué convierte a una interpretacion en correcta o preferible

a otras.

Responder a esta cuestion sigue siendo todo un reto, agudizado por la pertinente
disquisicion de Vattimo (2008:419) cuando se pregunta si podemos describir el fendomeno
interpretativo objetivamente. Dando por sentado que no, ya que nuestro discurso sobre la
interpretacion es incluso él mismo una interpretacion. Pero, en tanto que interpretacion,

tiene que ponerse en juego a si mismo.

Esta percepcion nos conduce directamente a la interpelacion de si pone en duda la cultura
filoséfica basada en gran parte en el “arte” de saber definir. La respuesta es no, pero si que
se cambian algunas tornas. Y si, definir, como sefiala R. Betancourt (2002:10), implica
delimitacion, fragmentacion y parcelacion. Para definir hay que determinar y fijar. No
obstante, como sigue sefialando Betancourt, parece que las definiciones suelen tender a
objetivizar lo definido. Esta situacién opera desde la tradicion dualista que distingue entre
el sujeto que conoce (y define) y el objeto a conocer. De ahi que Betancourt concluya que
lo importante es ir a buscar los recursos culturales y conceptuales de que disponemos. En
este sentido, una definicion no seria el nombre que da la medida de lo que define, sino mas
bien un simple punto de apoyo para comenzar el didlogo o intercambio con otros nombres

posibles de aquello a lo que nos queremos aproximar con nuestra definicion propia.

En todo caso, por lo dicho al principio, mas que introducirme de lleno en la definicion de
interpretacion, mi reto se materializa en un planteamiento practico’ ya que, precisamente, la
hermenéutica analdgica suele recibir la critica de que es en exceso tedrica. En concreto, mi
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interés se centra en intentar buscar ese lugar intermedio entre las posiciones vanguardistas,
que parecen superadas, y las posmodernas, las que explicitaré desde la perspectiva de

Danto y su conocida posicion sobre el “fin del arte”.

He aqui la analogia buscada, al pretender dilucidar sobre esta dialéctica que, pienso,
continua en liza, a pesar de lo que sefiala el propio Danto. Es evidente que Danto no quiere
decir que haya desaparecido el arte (la ciudades siguen llenas de museos, de teatros, etc.),
pero si que nos plantea un dilema de gran calado. Porque en lo que denomina etapa
posthistérica del arte (que coincide, de alguna manera, con el fin de las vanguardias),
subraya que éste parece haber perdido actualmente toda direccion histérica. Danto afirma,
por ejemplo, que este final surge cuando los objetos se hicieron cada vez menos
reconocibles y acabaron desapareciendo por completo en el expresionismo abstracto, en el
que la interpretacion de una obra puramente expresionista implicaba una referencia a
sentimientos no objetuales: alegria, depresion, entusiasmo generalizado, etc. En si, se
refiere a la supeditacion de la *“expresion” y la exclusién de “representacion” en la

definicion del arte.

Porque, desde una perspectiva claramente hegeliana, para Danto, “sélo podemos
plantearnos que el arte tiene una historia que responde al modelo progresivo si concebimos
el arte como representacion” (1995:48). En cierta medida, nuestro autor le otorga a las
vanguardias los Gltimos pasos de dicha historia, porque, por encima de las variantes de los
istmos, los imperativos del arte eran en realidad imperativos historicos: habia que
configurar con cada “istmo” un periodo historico-artistico. El éxito consistia en producir
una innovacion aceptada. Los manifiestos vanguardistas estuvieron en general
comprometidos por el establecimiento de un nuevo tipo de orden en el arte. Y una vez

desaparecida la vanguardia, ningun arte esta ya enfrentado contra ningun otro tipo de arte.

Por ello, segun Danto, en cada movimiento vanguardista se decia: «el arte es esencialmente
X'y todo lo que no sea X no es —0 no es esencialmente- arte». Asi, pues, en cada manifiesto
aparecio un esfuerzo por definir filoséficamente el arte (1999:53). EI cubismo, por
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ejemplo, pretendia mucho mas que ventilar los sentimientos, sorprendentemente

coincidentes, de Braque y Picasso respecto a las guitarras.

Wharhol, segin Danto, expreso6 con claridad el cambio de época al dar lugar a la siguiente

pregunta: ;,como alguien podria decir que algun estilo es mejor que otro?

Hoy estamos, pues, en un periodo posthistorico, porque el arte se ha convertido en una
especie de juego. Ha llegado, en suma, la era del pluralismo, que, para Danto, significa algo
asi como «ya no importa lo que hagas». Hoy puedes ser un artista abstracto por la mafiana,
un realista fotografico por la tarde y un minimalista minimo por la noche. Pero la mayoria
de las veces se confunden estos conceptos con mera formalidad, obviando la filosofia que

los alumbré.

Cuando una direccion es tan buena como cualquier otra, el concepto de «direccion» deja de
tener sentido. Una postura que atarie tanto a la obra de arte como a la critica. La decoracion,
la auto-expresion y el entretenimiento son, obviamente, necesidades humanas perdurables,

pero no pueden definir por si mismas al arte.

Esta situacion nos abre otro interrogante no menos importante, el que ya planteara Susan
Sontag en su conocido articulo Contra la interpretacion (1996). Para la escritora
norteamericana, es preciso reducir el contenido de modo que podamos ver con detalle el
objeto. Por ello, la funcién de la critica debiera consistir en mostrar como es lo que es,
incluso qué es lo que es, y no en mostrar qué significa. Su conclusion es la siguiente: «en
lugar de una hermenéutica, necesitamos una erética del arte» (1996:39). En cierta manera
este hecho ya lo reivindicaron los propios vanguardistas en sus inicios, cuando, contra el
corsé de los realismos, buscaron las posibilidades de la propia obra. Luigi Pareyson (1997)
lo explica de la siguiente manera: hacer arte no quiere decir dar forma a un contenido
espiritual, mas bien es formar una materia, dar configuracion a un complejo de palabras,

sonidos, colores. Ello significa recordar que la obra de arte es sobre todo un objeto sensible,
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fisico, material, y que hacer arte quiere decir, antes de cualquier cosa, producir un objeto

que existe como cosa entre las cosas, exteriorizado en una realidad sonora y visual.

No obstante, la propia vanguardia fue mas alla de dicho presupuesto, ya que el paso del
realismo a la vanguardia no consistio en el abandono de la realidad, sino de la ruptura con

la convencion realista, que no es lo mismo™*’.

Por ello, buscando el tono justo de Sontag, su teoria esta inserta en un momento
determinado, en el que cree que predomina el contenido sobre lo que es la obra en si. Es
decir, su propuesta es dar la oportunidad del arte de ser algo y no solo referirse a algo. O
dicho con sus propias palabras: «una obra de arte es una cosa en el mundo, y no solo un

texto o comentario sobre el mundo.» (1996: 39)

Pero, como nunca hay que interpretar a los autores al pie de la letra, sino interpretarlos de
verdad, toda la labor critica se Sontag es un comentario a las obras, porque por mucha y
necesario relacion erotica que se viva con una obra, lo sensitivo debe de plasmarse en

palabras. Es decir, en otro lenguaje diferente al artistico. Interpretar, al fin y al cabo.

Pero, ¢es cierto que la vanguardia ha desaparecido, que vivimos una etapa poshistérica?

Si hacemos caso a Lipovetsky, el posmodernismo libera al arte del marco disciplinario-
vanguardista, y aboga por «la coexistencia pacifica de estilos en una sociedad en que las
ideologias puras duras ya no entran, donde las instituciones buscan opcion y la
participacion, donde papeles e identidades se confunden, donde el individuo es flotante y
tolerante.» (1992:122).

Por ello en ensayista francés acaba deduciendo que el eclecticismo es la tendencia natural

de una cultura libre en sus elecciones.

137 Teoria que defiendo en mi libro Una lectura naturalista del teatro del absurdo, publicado por la
Universitat de VValéncia en la coleccion Teatro Siglo XX, en 1996.
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En contraposicion a lo dicho, mi tesis es que la vanguardia todavia puede dar de si. De ahi
el empenfio, y reto, sin duda, de seguir buscando poéticas que definan el arte, y nos hablen
sobre la realidad. Una vanguardia que, lejos de los marcos disciplinarios, se avenga a un

pluralismo.

Volviendo a Danto, la pregunta pertinente es si lo que piensa este tedrico es que se ha
pedido es una vision univocista del arte, al defender a dicho arte como representacion. Un
univocismo que ha desaparecido tras el triunfo de una vision equivocista, la denominada
posthistorica. El problema de todo estriba en como consideremos el término pluralismo, un

concepto que mas parece significar para Danto un “todo vale”. ¢ Es esto cierto?

En primer lugar, habria que tener en cuenta que la pluralidad esta en la entrafia de nuestra
modernidad, en la superacion de absolutismos, de visiones unilaterales, o de disciplinar
férreas, y, dificilmente debiera ponerse en duda. Por ello otra pregunta bésica seria: ¢como
lograr el pluralismo sin caer en el relativismo? ¢Cémo superar la dialéctica absolutismo y

relativismo? ¢ Como lograr definir el arte sin caer tampoco en un univocismo?

En fin, ¢podemos contar un planteamiento “fuerte” de arte (frente al “pensamiento débil”)
sin romper con una vision pluralista? Un planteamiento que rompa también con la critica el
mero gusto, a la que no queda mas remedio llegar si damos por sentado el fin de arte, es
decir, de la imposibilidad de tener herramientas para valorar mas alla de la vision subjetiva.
Si el arte es hoy un pastiche de formas, o mera decoracion, ¢la critica de arte puede seguir

teniendo razo6n de ser?

Unas herramientas que dificilmente encontramos en una posicion absolutista, la que piensa
que solo puede haber un “un Unico pensamiento correcto”, pero mucho menos en un
relativismo extremo, el que afirma que no existen criterios que permitan hacer una

evaluacion racional comparativa entre diferentes tensiones de saber.
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Actuemos, pues, del mismo modo que la hermenéutica anal6gica. Por ejemplo, cuando se
dice que la interpretacion analdgica busca entender a Nietzsche en su justa medida. Por ello
es interesante percatarse de la consideracion de Jesus Conill sobre el filésofo aleméan, al
recalcar que la radicalizacion nietzscheana es una transformacion de la critica de la razén
pura en una critica de la razon impura, es decir, «en descubrir que en la razon humana no
hay solo elementos ldgicos, sino también corporales, linglisticos, perspectivistas y

afectivos, que no son ‘lo otro’ de la razon, sino compuestos de la razon» (1997:26).

Hay en Nietzsche una primacia de la accién de poetizar a pensar, ¢0 mas bien abunda en un
pensamiento enraizado en el poetizar? El “antirracionalismo” de Nietzsche, como sigue
subrayando Conill, supone en realidad un modo de entender la razon que se contrapone a la
primacia de la l6gica y la metodologia, desde los otros fendmenos olvidados, como el
cuerpo y el lenguaje

A decir verdad, ¢cdmo podemos considerar antirracionalista a quien nos ha llenado de
razones para construir un pensamiento y arte modernos? ¢No serd mejor percatarse de que

un autor tiende a radicalizar su postura para contrarrestar el dominio de otra?

Algo parecido corri6 con las vanguardias. Su radicalismo, su definicion de “esto es arte”,
surgia en contraposicion a lo anterior, o de otras visiones. Pero no hace falta llegar a las
vanguardias, ya que podemos quedarnos en movimientos anteriores y ver que ocurria algo

parecido, el romanticismo frente al neoclasicismo, el realismo frente al romanticismo, etc.

En el fondo, la gran historia del arte ha consistido en distintas maneras de mimesis, de
revelar la realidad. Lo que cambia a lo largo de la historia es la forma de ver dicha realidad,
y si cambia la forma, como decia lonesco, cambia la forma de ver el mundo. Por ello,
dentro de un pluralismo de formas de expresar y representar la realidad, habria que
encontrar el lugar comin, cuando el arte asume el papel de revelacién. Revelacién en
cuanto a la recuperacion del concepto de representacion de conflictos del hombre con su
naturaleza y con su sociedad. Y ahi estd lo comun de autores como Beckett, Chejov 0
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Brecht, tan diferentes, el empefio de representar la realidad, lo que José Monle6n ha
denominado «la alta moralidad de lo verdadero». Si ese nlcleo comun se ha roto, en efecto,
ha muerto el arte. No es posible interpretar un contenido si éste no existe. Pero esa historia
también nos trasmite un mensaje: distintas maneras de entender el arte pueden ser correctas,
pero el desafio esta en encontrar unos minimos comunes desde los que llegar a unos

horizontes no franqueables.

¢El arte posthistérico ha rebasado esos limites?

El problema radica en que si cada vez es mas dificil habérselas con la realidad, también la
obra de arte se hace mas compleja. Pero una cosa es que la obra de arte se haga mas

compleja, y otra que obvie dicho planteamiento.

Es hora, pues, de pasar al aspecto practico, dando cuenta de que presupuestos vanguardista
pueden seguir vivos, aunque moldeados por la critica posmoderna. Un ejemplo de todo ello
es lo que se denomina “estética de lo traslicido”, un concepto que entresaco a partir de un
estudio de Elisa Franceschini*® sobre la obra del dramaturgo José Sanchis Sinisterra.

La estética de lo traslicido.

Lo “traslicido” es lo que deja pasar la luz sin dejar ver claramente las cosas, lo que
permite romper con la transparencia de los mensajes evidentes que mantienen la pasividad
del espectador. He ahi la base para entender este modo de entender el arte que precisa de un
espectador activo. Pero, para que ello acontezca, para solicitar su participacion, hay que
modificar sus cddigos perceptivos e invitarle siempre a interrogarse. Y para modificar los

mecanismos de recepcion a los que esta acostumbrado, el espectador, como subraya

138 Dicho estudio esta en el libro que he coordinado Lo fingido y lo verdadero en José Sanchis Sinisterra. y
que todavia esta en prensa. Estética y teoria de la recepcion. En concreto, el capitulo que me refiero se titula
“La estética de lo traslicido en el teatro de J. Sanchis Sinisterra”, y lo firma Elisa Franceschini.
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Franceschini, necesita someter las fronteras teatrales a una desestabilizacién permanente, lo

que implica un cuestionamiento sistematico de la matriz dramatrgica clasica®®.

La cuestion es que, en este planteamiento, la formalidad artistica se adapta a dicha
complejidad, pero sin dejar de seguir interpretando la realidad (la mimesis). A eso se afiade
otro elemento fundamental de “la estética de lo traslucido”: la renuncia a la omnisciencia

del autor que quiere compartir con el receptor el aspecto enigmatico de la realidad.

En este sentido, la estética de lo traslicido mas que romper con la vanguardia, sigue su
senda, pero sin dejar de lado elementos posmodernos. En concreto, la formalidad que
impulsa esta planteada a partir de la fragmentacion, la dispersion y la polisemia. La
distorsion y la sustraccion se han impuesto como principios de la estructura. Ello permite
cuestionar la representacion figurativa clasica pero también interrogar el papel tanto del
personaje como del espectador. Ello se produce, sobre todo, a partir de un trabajo de

descentramiento de la representacion.

Pero este descentramiento no surge como un capricho formal, sino porque nos permiten dar

un nuevo rumbo a la vieja mimesis.

Al fin y al cabo, por buscar los origenes de lo traslucido, la propia tragedia atica ya
proponia un complejo modelo interpretativo. Como se recordard, para Aristoteles, el poeta
es mas filésofo que el historiador, porque expresa no lo que meramente es o fue, sino lo que
pudiera haber sido en virtud de la necesidad o la probabilidad. He ahi su status intelectual
que Aristoteles le otorga al artista: sabe leer la realidad mejor que el hombre corriente,
porqgue es capaz de hacer metaforas.

Busquemos cualquier conflicto tragico y veremos que el camino interpretativo no esta tan

claro. Veremos que, como nos recuerda M. Nussbaum (1995), los conflictos morales que

39 ya que el término surge desde el 4mbito teatral, éste serd central en mi disquisicién, aunque con una
propuesta siempre abierta a las demas artes.
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propone la tragedia, desde una perspectiva racional, como la de Sécrates, se solucionarian
descubriendo cudl es la opcion correcta. Pero el género tragico no permite el discernimiento
socratico, mas bien, como sefiala Nussbaum, admite “una pluralidad de valores y la
posibilidad de que surjan conflictos ente ellos”. (1995:86). En muchas ocasiones aparecen
en las tragedias dos compromisos rectores que entran en colisién, y no se produce una

contradiccion logica entre ambos.

Una dike puede ser a menudo cuestionada por otra dike que se le opone. La libertad esta en
el conflicto. La tragedia es una dialéctica, pero sin sintesis, sin superacion. Su intencién es

preservar los conflictos, de ahi que se hable de una “conciliacion fragil”.

En dltima instancia, seria una simpleza pensar que las obras tragicas se limitan a rechazar
“soluciones tedricas”. Lo que ocurre, ahora ya segin mi opinion, es que con la tragedia se

pierde una verdad segura en aras a la concepcion de un saber mas esquivo.

Dando un salto en el tiempo, Kafka es un notable precursor de la estética trasltcida, ya que
en su obra ya aparece el recurso de la fragmentacion, las luces veladas y las atmdésferas
oniricas e irracionales. Un hecho que se materializd con nuevos resortes expresivos en la
novela y teatro de Samuel Beckett. El autor irlandés formuld una nueva manera de reflejar
la realidad. Captdé muy pronto (desde su novela Murphy, escrita en 1936) que los
personajes hablan de su propia realidad, de lo que son ellos mismos, de la necesidad que
cada uno tiene del otro, de la realidad del tiempo. EI mundo no tiene narratividad, ésta la

asientan los seres humanos (los personajes, en su caso).

La incertidumbre se aduefia de una escena que da cuenta del planteamiento de Adorno,
cuando sefiala, en su teoria estética, que uno de los temas que diferencian el conocimiento
discursivo y el conocimiento artistico estaria en que el primero, aun pudiendo llegar hasta
la realidad, hasta los aspectos irracionales que brotan de su misma ley de desarrollo, hay
algo en la realidad que es reacia a dicho conocimiento también llamado racional. Por ello,
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es a través de la mediacion de la manifestacion artistica por la que podemos llegar a unas

esferas del conocimiento donde la razén instrumental y la l6gica se muestran impotentes.

Los personajes de Beckett dicen mas con el silencio que con las palabras. Y los significados
se nublan. Porque, ¢qué significa Godot? ¢Por qué seguimos sin saber qué significa
“Godot”? (A qué puede referir ese simbolo que de alguna manera justifica la vida de
Vladimir y Estragon? Léase el libro de Francisco Pérez Navarro, Galeria de moribundos,
donde nos sintetiza muchas interpretaciones (psicoldgicas, socioldgicas, filosoficas...), en
las que se incluyen la confirmacion de la obra como anticristiana o, por el contrario, como
muy cristiana. Y, para colmo, Beckett mismo afirma que no sabe quién es Godot. Ya se ha
dicho mas arriba, la renuncia a la omnisciencia del autor que quiere compartir con el

receptor el aspecto enigmatico de la realidad.

La cuestion es que: ¢tal apertura de interpretaciones sobre Godot no nos estaran diciendo
que estamos ante un simbolo que probablemente lo signifique todo vy, a la vez, nada? (No
es cierto que si un mensaje nos informa de cualquier cosa, no nos informa de nada?
Probablemente el simbolo Godot no nos informe de cualquier cosa, ni de como estan las
acciones de la Bolsa, 0 como van las discusiones en el Parlamento, o cobmo solucionar las
injusticias sociales, pero su polisemia podria invitarnos a pensar que no es el significado lo

que importa.

El mismo Beckett nos invita a ello en el articulo que escribié sobre el pintor Bran Van
Velde, toda una declaracion estética. Venia a decir Beckett que la esencia del objeto
consiste en sustraerse de la representacion. La manifestacion artistica, por tanto, consiste en
sustraerse de esa escapatoria, aceptarla: «no puedo ver el objeto porque es lo que es, y por
otra parte yo soy lo que soy». En ultima instancia, para Beckett, el arte no se le puede tomar
como si fuese un pais conquistado (asi lo ve el naturalismo primitivo), sino como la
ausencia del objeto. La relacion con dicho objeto sera el nuevo objeto, es decir, la historia
del arte es, en definitiva, la historia de un fracaso.
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A partir de aqui podriamos hablar de un sentido univoco, el nihilismo que se aduefia de
todas las situaciones. No obstante, Beckett tituld su obra Esperando a Godot, y no “Godot
no vendra”. Es decir, cuando se dejen de buscar significados a Godot (muchas veces
compatibles), éste dejara de existir, sera un simple decorado, y Vladimir y Estragén sélo

serviran, con suerte, para anunciar cualquier producto de consumo.

Seguir buscando significados a Godot, significa, valga la redundancia, topar con un
universo que rehusa a explicarse, definirse, ser reconocido, Yy, lo que es més, que restringe

hasta el minimo posible su referencialidad, sus puentes con lo real.

Llegados a este punto, es hora de hacer uso del texto de Humberto Eco, Obra abierta,
donde, a mi juicio, se expone con claridad el dilema despertado. Eco, en sus conclusiones,
subraya las diferencias bésicas entre un terceto de Dante y la frase de Joyce (tradicion y

vanguardia). Segun €l, ambos proceden finalmente de forma analoga:

“Un conjunto de valores intelectuales y emocionales se mezclan con valores
materiales para constituir una forma orgénica. Tanto una como la otra forma,
considerada bajo un aspecto estético, se revela “abierta” a un disfrute siempre
renovado y siempre mas profundo. Pero en el caso de Dante, se valora de una manera
siempre nueva la comunicacién de un mensaje univoco. En el caso de Joyce, por lo
contrario, el autor pretende hacer saborear de manera siempre diferente un mensaje

que en si mismo (y gracias a la forma que lo realiza) es plurivoco” (Eco 1992:130).

Estas deducciones nos devuelven al camino iniciado, y colaboran a seguir comprendiendo
la base por altura de la hermenéutica anal6gica, ya que con esta definicion se busca
interpretar, si, pero en su profundidad. Y ello conlleva la admision, como sefialé al
principio, de que puede haber dos interpretaciones distintas que sean vélidas. Sin obviar,

repito, la jerarquia.
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Ese es el punto que recoge la estética traslicida, la realidad no puede mostrase mas que de
forma plurivoca. De ahi que este modelo artistico proponga lo inacabado, la
indeterminacion, lo borroso, la integracion de lo contradictorio, la ambigledad. El tiempo
es discontinuo. El espacio es impreciso, indeterminado, descentrado. Los personajes son
enigmaticos, contradictorios, en blsqueda de identidad, o integrados en una red compleja
de interacciones. Las conversaciones son interferidas, la palabra ahuecada, vertiginosa.

Segun Sinisterra:

“Un espectéculo, una obra, no es una emision unilateral de signos, no es una
donacion de significados que se produce desde la escena o la sala —o desde el
texto hacia el lector—, sino un proceso interactivo, un sistema basado en el
principio de retroalimentacion, en el que el texto propone unas estructuras
indeterminadas, y el lector rellena esas estructuras indeterminadas, esos huecos,
con su propia enciclopedia vital, con su experiencia, con su cultura, son sus

expectativas” (Sinisterra 1995: 66).

La “estética de lo trasltcido” no es la “estética de la opacidad”: la luz pasa. Y esa luz tiene
doble origen, como subraya Franceschini. La primera luz, la del autor, es incompleta, pero
también maltiple. La segunda luz, que pasa a través de lo borroso del texto, es la luz que el
receptor lleva a la obra mediante un trabajo de reconstruccién y de desciframiento, aunque
esa progresion “traslicida” no desemboca en respuestas definitivas. En todo caso
circunstanciales. Esto es, no ofrece respuestas univocas. Tampoco equivocas. No hay
relativismo, hay que encontrar respuestas. Jerarquizarlas. Puede haber varios mensajes

validos. Pero hay mensajes.

En su forma de enfrentarse a la realidad, la estética traslicida no solo recurre a recursos
artisticos, sino también recoge planteamientos de la ciencia. En concreto, como siguiendo
con Franceschini, se hace eco de la Fisica Cuantica, y su idea de la discontinuidad de la
materia. Si la fisica clasica consideraba que los intercambios de energia se hacian de
manera regular y gradual, la Fisica cuantica evoco la discontinuidad de estos intercambios
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entre materia y radiacion en el mundo subatémico. En efecto, en el mundo subatémico es
necesario renunciar a un mundo objetivo que se podria observar y describir precisamente.
La Fisica cuéntica cuestiona varios principios de la fisica clasica (la continuidad, la

causalidad local, el determinismo, la objetividad).

Recogiendo el guante de la teoria de J. F. Lyotard (1987), las obras traslicidas ya no son
grandes relatos, pero el hecho de que mediante la fragmentacion y los recursos sefialados se
siga divagando sobre la realidad, esta estética continua manteniéndose en un gran relato.
Un gran relato con verdades multiples, con verdades opacas. Si la verdad ya no puede ser
considerada como un concepto rigido, la estética de lo traslucido lo que hace es sustituir la

claridad por la traslucidez.

De todos modos, la incertidumbre no renuncia a lo racional. Redescubre una razon
hermenéutica que obliga a buscar interpretaciones a traves de lo borroso, un trayecto a
tientas donde la luz pasa, aunque débilmente (es justamente la definicion de lo “traslicido™)

y es posible avanzar. Porque si el fin no es la luz total, si que son varias luces.
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BORGES EN EL EXTREMO.
EL MULTICULTURALISMO ANALOGICO COMO ESTRATEGIA
HERMENEUTICA

ALDO ENRICI-

UNIVERSIDAD NACIONAL DE LA PATAGONIA AUSTRAL

Introduccion

La estética de Jorge Luis Borges esta propuesta especificamente por el autor en el prélogo
de Elogio de la Sombra. Alli acerca la estilistica a la poética, estando lejos de una filosofia
del arte o de la literatura. Su multiculturalismo analogico literario, no obstante, permite

sintetizar en cuentos y poesias diferentes esquemas estéticos analogizados.

Borges reconoce la recepcion literaria de autores como Poe, Stevenson, Dante, Virgilio,
Cervantes o de obras como La Cébala, La Divina Comedia, las Mil y Una Noches. También
acapara su ascendencia familiar, integrada a la vez por la nobleza criolla y el crisol
europeo ibérica de proveniencia semita, antepasados ingleses y escandinavos. Lo que mas
importa para comprender su estrategia literaria multicultural es que su escritura es en
castellano y esta localizada en Buenos Aires. Hay un lugar especial “elegido” por Borges
para mostrar su literatura: se trata de la Argentina arrabalera en los principios de siglo XX,

un estado receptor de la culturas extranjeras.

Nos proponemos generar argumentos filoséficos para el reconocimiento en la literatura de
Borges, de wuna lengua influida por todas las lenguas, a partir de reconocer
“estratégicamente” su insuficiencia y disposicion para la hermenéutica analdgica. Puede
pensarse en una lengua de lenguas. Una lengua sin lengua se conforma como habilidad
para la apropiacion de estilos “desujetivando” la lengua de recepcion.
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La metodologia aplicada consistird en el reconocimiento, en cuentos de Borges, de
actitudes literarias de recepcion y apropiacion de elementos literarios de otras culturas. Se
encontraran casos en los que las historias mitolégicas se repetiran de modo transcultural en

el contexto sudamericano.

Borges entre el Giro linguistico y el pensamiento lacaniano.

Se intentard hacer el ejercicio de admitir que la literatura de Jorge Luis Borges puede
comprenderse como si se moviera entre dos extremos tedricos favorables a la aceptacion
del multiculturalismo analogico literario. Uno de ellos es el giro linguistico, otro es el
pensamiento lacaniano, una estrategia estética multiculturalista, consistente en basar la
literatura en acontecimientos asentados en episodios de la literatura universal, llevados al

campo de analogias posibles (en el presente caso el suburbio de Buenos Aires).

El "giro linguistico" edifica el replanteamiento de la relacion de representacion del
lenguaje, encontrando al fin que todos los problemas supuestamente reales se resuelven
unicamente a través de la consideracion de cuestiones de lenguaje, o de la percatacion de
que no se dejan plantear claramente fuera de sus implicancias linguisticas. Ha forjado la
generalizada adopcion (por parte de pensadores que aunque difieren mucho en otros
aspectos) de un modelo filoséfico que enfatiza la intersubjetividad linglistica como “real”,
en cuyo contexto tedrico "se produce una ampliacion del logos semantico, reducido

anteriormente a la funcion representativa de las proposiciones” (De Zan, 2002).

El pensamiento psicoanalitico lacaniano (como herramienta critica y no clinica) esta
estructurado a partir de que lo inconciente se manifiesta como lenguaje independiente de
nuestras propias intenciones. Nuestros valores éticos y nuestros deseos lo hacen a través de
un lenguaje que tiene las aptitudes de la literatura, 0 més ain, de que cada vida es una

literatura que debe aprenderse a leer si uno quiere conocerse o quererse mejor (Zizek, 2008,
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12-13). La literatura borgeana tiene gestos favorables al lenguaje y en especial a la accion

de lectura, mas que a la produccion literaria.

Detras de la literatura no hay un fondo real sino un fondo simbdlico-cultural que precede y
permite la lectura, del que no se puede salir y del que partimos para apreciar la belleza. El
pretexto o trauma de la lectura borgeana que expondremos radica en la estrategia de
alimentar el multiculturalismo analdgico en la literatura a partir de las grietas y permisiones
simbodlicas de sus lecturas vastas, mas que del vacio arrabal portefio, de modo que la
dificultad no fuera como soportar la dificil situacién portefia de haberse criado como un
prodigio a pocos metros de malevos y cocoliches pobremente educados. No es algo que
desde afuera —desde la calle- irrumpe dislocando coordenadas simbolicas, sino que el
atolladero simbdlico fisurado hace surgir un trauma, la necesidad de una cultura universal,

para ayudar a convivir con el impasse simbdlico (Zizek, 2008).

Berkeley, la percepcidn, la existencia de dios.

Borges define el disfrute de la lectura como “estética de Berkeley”. En el “Prélogo” al
volumen que recoge su Obra poética, indica que esos breves parrafos iniciales podrian

titularse “la estética de Berkeley”:

“El sabor de la manzana (declara Berkeley) esta en el contacto de la fruta con el
paladar, no en la fruta misma; analogamente (diria yo) la poesia esta en el comercio
del poema con el lector, no en la serie de simbolos que registran las paginas de un
libro. Lo esencial es el hecho estético, el thrill, la modificacion fisica que suscita cada
lectura” (Borges, 1972).

Si no fuera por ese convencimiento apasionado, en las tan pocas lineas anteriores resultaria
arduo transmitir con aserto un principio filosofico (esse est percipi) que formulariamos
largamente si lo intentaramos desde argumentaciones provenientes desde la fenomenologia
estética, o desde la poética de la recepcion. En la literatura es pensable una correlacion
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filoséfica entre la "intuicién intelectual” de Schopenhauer donde el intelecto emancipado
de la voluntad y convertido en conocimiento puro e inocente, nos sitla ante la intuicion
estética (Thomas Mann, 1984). Berkeley en sus Principios del conocimiento humano, en el
capitulo V, declara desde un “ipseismo sensible” que “todo [mi] poder de concepcion o
imaginacion no se extiende mas alla de la posibilidad de la percepcién” (Berkeley, 1939).
Es imposible ver o percibir la existencia de alguna cosa sin la reinante sensacion de ella, de
igual modo es insostenible concebir en el pensamiento un ser u objeto distinto de la
sensacion o percepcion del mismo. Para Berkeley se abre desde aqui también una
demostracion de la existencia de dios, pues no puede haber fantasmas engafiosos en la
sensacion porque entonces dios no estaria asegurando la existencia de las cosas, cosa
imposible para un ser perfecto. Dios es la garantia de que las cosas existan cuando no las
percibimos. Aunque para Borges es ilusorio o cultural este episodio. La percepcion es
prueba del goce de lectura, hecho estético primordial, pero no un argumento teoldgico

La estética, como acabamos de ver, debe su racionalidad a la filosofia de Berkeley, pero la
existencia de dios se explica desde la literatura. Borges ha reiterado maultiples veces la
cercania entre suefio y realidad, o la propia confusién entre ambos, lo que llevaria a la
incerteza de la existencia de dios como garantia de esa separacion. La existencia de dios no
es para Borges una cuestion deductiva sino que se desprende de la literatura como lectura.
Estamos hablando de lectura y blsqueda apasionadas de los secretos que velan los libros.
La literatura puede engafiarnos, o podemos tener confusion entre verdad y ficcion como
culturas linguisticas hasta perder la capacidad de distincion entre una y otra. En el cuento
“Historia de Rosendo Juarez” (Borges, 1970), “Borges” se encuentra con un personaje de
su cuento “Hombre de la Esquina Rosada”, quien le desentrafia algunas dudas que el
cuento habia dejado al lector, provocando ademas advertencias “metaficcionales”. Se
trataria de un relato en el que un personaje provenido de otro cuento, “Rosendo Juarez”, se
sale del cuento para encontrarse a pormenorizar sobre ese cuento con el autor real, aunque
el encuentro es dentro de otro cuento. Mas que las pruebas de la existencia de dios, la
literatura puede contener metalenguajes que pueden hallarse como tactica para la
persecucion inagotable de libros.
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Del destierro al idioma neutro de cultura.

Hay un destierro cultural del joven Jorge Luis Borges con origen en su propio Vviaje
adolescente que lo lleva a tomar contacto intenso con la literaratura Europea y que no le
dejo certeza, sino mas bien una disyuntiva al regresar. O encontraba un fundado tema para
escribir o deberia tragarse, por obvia, tanta lectura. El joven Borges quiere volver a su
infancia en las orillas de Buenos Aires, para hacer algo que nunca fue, o que no recuerda, o
gue espera que sea una experiencia de antropologia barrial. El viaje a Europa dejé muchos
recuerdos y muchas marcas para la literatura futura, configurando una etapa a la vez de
emancipaciéon juvenil con participacion concreta como protagonista en vanguardias

literarias.

En la version argentina y portefia del castellano de principios de siglo XX, heterogéneo de
inmigrantes extranjeros y gauchos que llegan a Buenos Aires desde el desierto pampeano,
hallard una lengua neutra de cultura, como elemento recipiente al que se volcaria lo
heredado y aprendido de la cultura literaria que importé con su viaje. Resulta preciso
reconocer como aquel idioma argentino se vuelve potencial para la recepcion de
contenidos de otras culturas, sin que esos contenidos inquieten el idioma. Por el contrario,

serd el idioma como matriz el que problematice los contenidos.

La “ansiedad abarcativa” de Borges sobre la literatura universal se constituyé en una
leyenda. La leyenda narra como desde un escritor podian confluir, en un suburbio de la
ciudad, los conocimientos poéticos de épocas y lugares distantes, hasta opuestos. Una
poética que trata de encontrar acontecimientos, personajes e historias con carécter
universal, fantastico, en la gran literatura que merezcan o que acepten ser reinterpretados
como eventos épicos ya cumplidos, pero “reencontrdndose” en Buenos Aires como
instancia multicultural. Europa vy tal vez el universo cultural por obra de la hermenéutica

analogica han caido en Buenos Aires y Borges los encuentra como un ser privilegiado.
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Aunque la legendaria y mitolégica historia, mas bien se trataba de una estrategia que fue

construyendo.

Tan personal resulta esta supuesta estrategia que Borges es explicitamente, con nombre y
apellido, a veces con pseuddnimos rastreables, el Gnico y gran personaje de sus historias.
Una secuela tactica resultante serd que Borges se convierta en uno de los autores mas
socorridos de la literatura mundial: “cada lector-autor tiene ‘su Borges’ y lo arrulla y lo
muestra con amor o con odio, de acuerdo a como lo engendrd, con cuales manias, dagas o
suefios de si mismo” (Pérez Bernal,2002). Borges es “cada Borges”, un episodio literario,
un personaje de sus cuentos, con las caracteristicas del Borges real, erudito, poligloto,
amante de literaturas barbaras, de la filosofia de Berkeley, de los laberintos, segun el caso.

Multiculturalismo analdgico europeo y argentino como analogias.

La estrategia se desarrolla con claridad en “El Sur”. Dos sangres van a disputarse el
patrimonio cultural de Juan Dahlmann, quien ya en el nombre criollo y el apellido
extranjero muestra un encuentro cultural: "en la discordia de sus dos linajes, Juan
Dahlmann (tal vez a impulso de la sangre germanica) eligio el de ese antepasado romantico,
0 de muerte romantica”. Ambas culturas estan colaborando en el desarrollo de una decision.
Su abuelo argentino fue un militar nacionalista que tuvo una muerte romantica y el
romanticismo tiene un origen aleman, al igual que su abuelo paterno. Aungue a primera
vista parezca que en Dahlmann hay una lucha entre los dos linajes, se observa que los dos
se complementan, pues fue a instancias de la sangre germanica que él escogio el linaje
criollo, aquel que el mismo Borges querra recuperar en su literatura: su herencia de

militares heroicos que lucharon por la independencia.

Hay un inspirador en ese Borges multicultural. Borges hace un manejo literario y
exageradamente agil de temas filoséficos, como habilitando su acceso a todo posible lector
desde la imaginacion. Foucault procede a afirmar que del disfrute de “El Idioma Analitico
de John Wilkins” se inspira su arqueologia de las ciencias sociales, en particular Las
Palabras y Las Cosas. La alusion hacia una enciclopedia china que emana una clasificacion
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de los animales mueve a pensar que la organizacion de las cosas estd mas en una
circunstancia contractual y cultural, epocal y europea, que en el mismo y real vinculo entre
ellas. Foucault sugiere que frente a la clasificacion de los animales, culturalmente ordenada
y congruente de la biologia, se nos aparece la clasificacion “borgeana” de “cierta
enciclopedia china” a partir de la cual “una cultura se libera lo suficiente para darse cuenta
de que estos drdenes no son los Unicos posibles ni los mejores” (Foucault, 1966, 15). La
clasificacion de Borges no respeta un orden bioldgico, ni econdémico, sino distintos 6rdenes
posibles y “heterotopias” hasta sugerir una neutralidad hermenéutica: mas que el orden
importa el espacio en donde se dispone ese orden.

Lo mismo sucede con su influencia sobre Arthur Danto, cuya filosofia advierte un
fendmeno de indiscernibilidad estética, es decir, como entre dos objetos iguales que uno es
obra de arte y otro no. El fendmeno es ejemplificado en relacion con obras literarias, por
Borges en "Pierre Menard, autor de El Quijote”. En este cuento se describen dos
fragmentos de obras, una de los cuales es parte de Don Quijote de Cervantes, el otro, igual
a éste en todos los aspectos graficos, de Pierre Menard. Borges acentlia la exigencia de
reescribir don Quijote, frente a la actitud a la diable de Cervantes, que escribe en un
momento muy propicio: “componer el Quijote a principios del siglo XVII era una empresa
razonable, necesaria, acaso fatal”. (Borges, 2005, 55). Por otro lado, la preexistencia de la
obra de Cervantes entra en la explicacién de la obra de Menard, porque éste es conciente de
su predecesor como “predecesor”. Si Menard no copia ni cita al Quijote de Cervantes,
entonces el suyo es un Quijote con el mismo derecho de autoria que el del espafiol, e
incluso, para algunos, una obra mas original todavia, por lo descabellado de la empresa sin
predecesores en la historia de la literatura. No hay influencia en Menard como si la hay en
Cervantes. Cervantes escribe con desenfado, sin esfuerzo, no asi Menard, quien debe
estudiar la literatura, especializarse, reconocer que el efecto de Don Quijote es superior en
su propia época que en la época de su primera escritura. Danto (2005) compara esta
situacion con las cajas de brillo de Andy Warhol. En su momento Warhol compuso algo
que era habitual para la publicidad, totalmente desapercibido como disefio de una marca de
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un producto como el jabon Brillo. Pero ahora la caja de Brillo resultaba extrafia y

sorprendente.

El multiculturalismo analdgico analdgico como terapia.

“Borges” influyo en Borges, si seguimos la estrategia multiculturalista. Confundimos —
cuando hablamos de lector socorrido- su obra con su imaginacion, proveniente de su
condicion de lector agradecido de los mejores relatos que ha dado la literatura. Sera dificil
gue confundamos su biografia y su escritura, admitiendo con razonable certeza que su
vida ha sido tan solo su obra. La vida privada de Borges parece confinarse a ser un escritor
desapercibido, que no ha pasado por aventuras 0 compromisos reales, que no ha desafiado
ninguna convencion. La literatura en la cual se sitia como protagonista pasa a ser la
emision de la edicion de los suefios, como si hubiera sofiado mas profundamente que vivido
profundamente. En los suefios fue un lector que se transformaba a si mismo en héroe y a
su vecindario de Buenos Aires en escenario de de las mejores historias de la literatura. Se
volvié inmortal, fue “compadrito” y pendenciero, testigo de hechos fantasticos y un
escritor que busco su otro en la literatura, casi siempre un otro infame y traidor o falso. La
literatura llega mas lejos que la propia experiencia, Se vuelve una ontologia, una
organizacion de la realidad emparentada al giro linguistico. Las vidas de los hombres no
son sus experiencias sino sus facultades para narrar las experiencias de su “yo ideal”. Desde

el giro linguistico no habria inconvenientes en emparentar su escritura a su vida.

En la vida de los escritores sobresalientes no habria dudas en empatar los cortes ideoldgicos
de su vida real con su produccidn literaria, aunque cualquier escritor siente nostalgia de
haber sido criado como Borges, dentro de una ontologia donde una biblioteca influye mas
que una experiencia aulica. Se trata de la nostalgia hacia una estrategia que retoma todas las
tradiciones que puede y las reelabora, desde su propia experiencia literaria a modo de

cruces multiculturales (Rosario Pérez Bernal, 2002).
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Arribamos a un elemento contundente de la estrategia. Borges fabrica una terapia para
soportar su lejania de Europa, erigiéndose en alguien que se equipara a los grandes
escritores transplantados a las colonias inglesas. Escritores que no pueden esgrimir su
ascendencia sin asumir que también es la influencia del nuevo mundo como arrabal del
mundo. Recién ha llegado de Europa en el poemario “Fervor de Buenos Aires”. Muestra
un conjunto de poesias que incorpora indicios europeos, a topos muy tipicos de Buenos
Aires como el Cementerio de la Recoleta, la noche en el sur, el truco, el atardecer en la
[lanura. Aparece una idea de las mas provechosas, el arrabal. El arrabal es el territorio
intermedio entre la llanura y la ciudad por el que Borges percibe una atraccion hacia el
crepusculo, a decir hacia algo que se va —la pampa desolada- y que hay algo que comienza
—la construccién urbana-. Llevado a la accion, el arrabal conforma un acontecimiento de
arribo y despedida. La ciudad y su progreso dejan atrds los atributos mitoldgicos del
gaucho de las orillas. En el arrabal se conforma una aproximacion entre el gaucho y el
inmigrante. Se abre la posibilidad de interpretar el vacio que no vio por irse a Europa. Un
vacio que separaba la literatura y el brutal pero real arrabal en el que habia vivido cuando

nifio, aunque distante de él por una verja con lanzas.

Borges emprende una escritura sobre el Buenos Aires arrabalero desde su etnocentrica
cultura europea. Para describir el arrabal argentino parte de la literatura que se inserta en la
cultura callejera, sin la cual le seria imposible hablar, porque su infancia, como un escudo
en forma de libro o un libro como escudo, transcurre a distancia de la cultura que desea

penetrar .
“¢Qué habia, mientras tanto, del otro lado de la verja con lanzas? ;Qué destinos

vernaculos y violentos fueron cumpliéndose a unos pasos de mi, en el turbio almacén,

o0 el azaroso baldio?” (Borges, 1930).
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El arrabal en un mundo infinito y limitado.

La biblioteca como escudo —verja con lanzas- resulta tortuosa. La aspiracion a la literatura
universal se confunde con la imposibilidad de escribir algo que no haya sido escrito. Se
hace mas insoportable imaginar un “mundo infinito con limites” — la verja, el arrabal -, que
un mundo infinito sin limites. Si no se sabe si ya estd todo escrito, si lo que esta por
escribirse es algo que no se ha leido, es preferible internarse en lo mas complicado,
aceptando que su mundo fuera de ese modo: infinito, aunque con limites. Un mundo con
limites remite a explicar esa suposicion, que no es convincente. Este tipo de naturaleza es
cadtica porque tiene un limite y no porque carezca de €l. La busca del catalogo de
catalogos, o la aceptacion de la imposibilidad de ser un infinito lector es un objetivo que

traza cuando relata el viaje incompleto por la biblioteca.

Tras el cristal ya gris la noche cesa
y del alto de libros que una trunca
sombra dilata por la vaga mesa,
alguno habra que no leeremos nunca. (Borges, 1972)

En “Limites” aparece lo que resulta imposible, un infinito limitado. Como leer todos los
libros y, con eso, llegar al final de toda la escritura. Ya no hay ni qué escribir ni qué leer.
Un limite atraviesa esa infinita angustia como si fuera una paradoja. Que todo haya sido
escrito y que no exista el tiempo suficiente para leerlo todo o “la certidumbre de que todo
esta escrito nos anula o nos afantasma” (Borges, 1944). Un agregado que explica en algo la
paradoja estaria en pensar que la biblioteca fuese finita pero laberintica. Aunque todo se
haya escrito, habra un texto, imposible de leer en una imprecisa biblioteca que se torna

laberintica, imposible de superar.

Del mismo modo puede sospecharse de la literatura como una literatura hecha con otras
literaturas, de lo que se sigue que toda literatura ya ha sido imaginada. Es preciso encontrar
un tema, un nuevo nativo para una antropologia, que solucione el misterio infinito de las
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literaturas. Un pequefio espacio entre una cultura urbana y la cultura rural. Suerte de limbo
literario, region de yuxtaposiciones entre el orillero y el inmigrante, una literatura escrita
cuando los orilleros y compadritos aflojan su reciedumbre y se involucran en los barrios
populares (Beatriz Sarlo, 2007, 35-45)

En Prologo de Prologos, reabriendo la paradoja Borges propone pensar un libro de
prologos dedicados a libros que no existen. Un prologo que antecede al libro y lo explica
aunque queden posibilidades de que ese libro sea escrito. No parece ser un delirio hacer
comentarios de lo no existente, puesto que queda espacio para ese libro, posiblemente no
escrito, puesto que deberia, en ese caso, tener un prologo que aludiera al Prologo de
prologos, que Borges deberia conocer, para lo que debe suponerse un espacio infinito
aungue previsto por los prélogos. De este modo, Borges ha seleccionado ya a su publico al
cual pretende, imaginativo y “no laborioso", arriesgado y comprometido hasta el punto de
poner en marcha un proyecto tan singular y tan devoto como el de un libro que "constaria

de una serie de prologos de libros que no existen™” (Saez Tajafuerce, 2000).

Lo mistico como lectura hermenéutica de una estrategia literaria

Desde el giro linguistico o desde el espiritu lacaniano, como hemos supuesto mas arriba,
el lenguaje puede darnos Unicamente mas lenguaje. Si pensamos que lo que nos lleva al
lenguaje puede que sea una realidad secreta previa a las palabras. Una capacidad natural
para perseguir secretos, una vision mistica que no precisa palabras para comprenderla pero

que no tendria lectores si asi fuera.

Al mistico no lo conmueven las palabras en cuanto pruebas de la existencia de lo divino,
como si conmueven a cualquiera. Por lo general expresiones como “muerte, infinito,
instante, vida, felicidad” asombran como palabras aproximadas a lo que ya es Innombrable
y desconocido, aunque sepamos que existe y aunque estemos muy cerca de El. Estas
dicciones aluden a una realidad anterior a las palabras, probando que no hay en el lenguaje
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forma de acceder. Si lo hay, no es necesariamente resultado de la lectura y la
intelectualidad sino de una experiencia directa de una creencia dificilmente testimoniable.

El mistico anda con la certeza de esa realidad encima de su carne. La mistica en Borges
suele estar asociada especialmente al camino hebreo de la religion que liga el secreto con lo
prodigioso. Se accede a la verdad ultima a través del conocimiento de libros considerados
sagrados. Pocos llegan a la sabiduria mistica de este tipo, o solo los que tienen un espiritu
de abnegacion intelectual. Es un secreto dificilmente compartible. Durante Ficciones, una
coleccion que alude significativamente a la religion judeo-musulméan, Borges proporciona
gestos de su modo de concebir a Dios mediante el conocimiento mistico. En “El milagro
secreto” la historia recae en Praga, el 14 de marzo de 1939, dia de la invasion nazi. El poeta
judio Jaromir Hladik suefia con una partida de ajedrez extensa, que envuelve la lucha
interminable de dos clanes, de dos culturas refractarias que no se toleran. Despierta con el
ruido de los tanques y cinco dias después es arrestado. A punto de ser fusilado, ya ante el
escuadra encargada de la ejecucion Hladik pide a Dios un afio de vida para terminar su
drama Los enemigos, con el cual deseaba redimirse . Dios le concede el afio solicitado pero
solamente cuenta con su memoria. El resto queda paralizado, tanto su cuerpo como los
soldados a punto de fusilarlo: “lo mataria el plomo aleméan, en la hora determinada, pero en
su mente un afo transcurria entre la orden y la ejecucion de la orden. De la perplejidad paso
al estupor, del estupor a la resignacion, de la resignacion a la subita gratitud”. (Borges,
1944). El cruce de culturas es explicito, aunque también lo es la estrategia de fijar un
ejemplo de encuentro cultural. El ajedrez del mundo, ahora explicitado en la Segunda
Guerra, se plantea como estrategia milenaria, como oposicion sin fin de culturas, en algin
caso un enfrentamiento entre el bien y el mal, en algunos casos la aparicion de una cultura
dentro de otra cultura. En el caso presente la exterminadora policia nazi y el mistico poeta
judio, formulan un pacto para trabar este cuento, que en cierta forma es un cuento de

alianza entre lo policial y lo religioso.

El misticismo es el estadio posterior a la religion. Al sentir el hombre una alienacion
respecto al mundo que habita, se desarrolla debido a este hueco un sentimiento religioso en
el que Dios se percibe como algo alejado. Segun Gershom Scholem, el misticismo judio
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posee caracteristicas fundamentales que le dan su particular personalidad: la reticencia
hacia la confesion personal como reserva hacia todo lo relacionado con la experiencia
mistica, una actitud metafisica positiva en relacion al lenguaje, considerado instrumento de
analogias propio de Dios, y lenguaje creador. Finalmente un continuado cuidado hacia la
tradicion: cuanto més pura es la mistica, mas cerca esté de la verdadera tradicion entendida

como conocimiento original de la humanidad. ( Scholem, 1996).

Lo secreto, entre lo mistico y lo policial.

En el “Milagro Secreto” el pedido esta concedido, pero tendréa que disfrutarlo solamente él.
Nadie lograra saber el secreto, algo tal vez peor. La composicion del drama es terminada
pero solo puede deleitarlo el propio autor, de un modo mistico, intransferible. Lo mistico
es obra del conocimiento. Mas que del amor, mas que de la revelacion: de la constancia y
de la experiencia literarias, acaso de una inteligencia que colinda con intuiciones
sumamente originales, producto del desciframiento de los secretos del lenguaje, como los

secretos que ligan las partes de un acertijo policial.

Algo que ha podido ligar Borges es la cultura policial con la cultura cabalistica como
estrategia literaria. En “La muerte y la Brajula”, hay un ejemplo de entramado constante
entre la argumentacion policial y la argumentacion judia. El cuento se desarrolla segin un
pacto que contraen dos investigadores que representan los razonamientos de dos culturas
singulares que a su vez encuentran formas de didlogo. Frente a un crimen puede verse en
ese cuento como cuando Treviranus prefiere una explicacion basada en el sentido comun
policial, que el intruso que asesind a Yarmolinsky estaba realmente intentando robar los
zafiros en el cuarto de al lado Lonnrot prefiere una explicacion rabinica para el asesinato de
un rabino (Balderston, 1996) .De este modo Lonnrot concuerda con la explicacion de un
psicotico, Scharlach, al fin y al cabo el asesino. Como si entre ambos pudiese haber un

intercambio y una lucha racional.
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Eric Laurent evoca que el retiro del mundo no implica ningun retiro necesario del deseo,
muy por el contrario. Opone entonces el monje y el sujeto psicético: “el monje no ha
retirado sus investiduras del mundo, se retira del mundo pero para interesarse en el mundo,
mientras que el sujeto psicotico si se retira del mundo y la libido regresa a él, a su cuerpo”
(Laurent, 2007). El ser les falta porque este ser los hacia gozar, el ser le daba una certeza al
cuerpo, lo habitaba de un modo tal que después este goce los dejaba en falta. Otra estrategia
literaria se desarrolla. El psicético es el asesino que engafia al intelectual, aunque ambos
han estado conformando un cuento, ambos han sido colegas en la construccién de una
historia, como suele suceder con el superhéroe y su archienemigo. Es un punto de vista

extremadamente materialista.

Al no poder encontrar lo que busca todo pensamiento agotado por el giro linguistico o por
un misticismo linglistico, el escritor se retira del mundo como el monje penitente para
desplegar la estrategia y decir lo que recogio de la literatura de otras culturas. Estas otras
culturas serian las que podrian explicar su inexplicable destierro. Borges aparece como un
desterrado de su propio lugar y de si mismo. En ese destierro habria ocurrido el encuentro,

“la oportunidad mistica como encuentro cultural”.

Metaficcciones

Dentro de estos prélogos del libro Prélogos con un Prélogo de Prélogos, el prélogo a
Hojas de Hierba de Walt Whitman supone la esperanza en la abolicion de personajes
eternos y sin limites como Ulises o Eneas. Queriendo abolir este mundo de sucesivos
personajes superiores, en Whitman existe una aventura plural que contiene una trinidad de
autor, personaje y lector. Se sabe que el héroe de Whitman es la democracia, pero la
democracia es variable, limitada, no infinita, sino pobremente cambiante en
identificaciones momentaneas: “Walt Whitman fue el primero en aprovechar hasta el fin,

hasta el interminable y complejo fin esa identificacion momentéanea. (Borges, 1998,264).

178



No puede decirse que esta sea una tactica para resolver el infinito. El infinito debe
compartirse como un enigma. En la medida en que se acepta que hay un problema y una
solucion mutua, la preocupacion se vuelve infinita pero no excesiva, sino limitada, no
sobrepasante, puesto que podemos proclamar tantas veces el problema como “tuyo”, como

“mI,O".

Una situacion semejante aunque inversa es la de “el Aleph”. Carlos Argentino Daneri es un
escritor que sintomatiza su literatura como Whitman, en el hecho de tener en cuenta cada

pequefio sitio del universo, de la pluralidad poética.

Piénsese en un autor que le escribe a la vez a diferentes lugares del planeta, a diferentes
héroes de la literatura, pero que se ufana de lo que escribe y esgrime como autojustificacion
su valor de escritor personal y Unico, luego de haber sido tan distributivo. Este escritor es
Daneri que tiene como interlocutor en el cuento a “Borges”, al que trata de atormentar.

Daneri muestra la apertura de su fuente de la sabiduria a Borges en un subsuelo. Se trataba
de un Aleph, un pequefio punto que Borges admird y envidi6 a la vez, por tratarse de un
injusto privilegio que poseia Daneri. Tanto Borges como Daneri parecen no poder hacer
suyas la sabiduria encarnada de Whitman. EI orgullo de haber encontrado el Aleph en un
caso, la envidia por no poseer la pertenencia de ese punto los supera a ambos. No podran
usufructuar del Aleph porque ellos mismos no pueden comportarse como para coexistir en

la multiplicacion sencilla de conversaciones.

Lo mistico inaccesible y el multiculturalismo analogico.

Era paradojico para Borges que alguien como Daneri, un incompetente escritor, dvido de
los reconocimientos sociales y de la competencia encarnada con la envidia, pudiera acceder
a algo tan misterioso como un punto por el que se puede verlo todo. Esa paradoja es en
realidad una misteriosa explicacion de la inquietud de Borges. Daneri puede merecerse el
Aleph, porque no estd en discusion el Aleph como herramienta para la poesia, sino “la
justicia poética en si mismo”. Borges prefiere no compartir este disfrute del Aleph. Cabe

179



entonces aclarar como el autor Borges arma una pieza sobre la deslealtad y la injusticia
poéticas donde muestra aborrecible al personaje “Borges”, incapaz de llegar a concebir lo

mistico, ese paradojico don que no habia tenido, como la revelacion del Aleph.

“En ese instante concebi mi venganza (...) Me negué, con suave energia, a discutir el
Aleph, lo abracé, al despedirme, y le repeti que el campo y la serenidad son dos

grandes médicos”. (Borges, 2005, 212).

Puede ser que aqui comience el rastro hacia el infinito multiculturalismo analégico literario
que Borges habra de aceptar como estrategia. Hay una postdata en “El Aleph” escrita ya no
sabemos por cual, si por el “Borges” del cuento o por el autor del cuento, que habla de la
veracidad del Aleph. Considera que el Aleph de Daneri es falso, como lo confirma una
larga argumentacién que culmina en un supuesto Aleph real ligado a la inmigraciéon. Una
columna de una mezquita del siglo VII, guardaria el secreto Aleph, lugar de todos lo
lugares, pudiendo oirse un rumor de hombres, un balbuceo de lenguas de todos los lugares
del mundo, puesto que segun atribuye Borges a Abenjaldin, “en las republicas fundadas
por ndmadas es indispensable el concurso de forasteros para todo lo que sea albafiileria”
(Borges, 2005, 215).

Los forasteros que llegan se dedican tradicionalmente a trabajar en obras edificantes como
si tuvieran que edificar para la aprobacion de su llegada. A veces son extorsionados por los
nativos maliciosos. La afirmacion alude a un estatuto universal del extranjero, incluso del
extranjero que ha llegado con un oficio. Se debe abandonar el oficio para realizar lo que
aun no puede hacerse con una mecanica que no canse el cuerpo. En estos momentos los
inmigrantes se aferran tanto a sus recuerdos y a sus convicciones como para concebirse
como ilustres exiliados poniendo sus recuerdos en sus labores constructivas. Como si ahi

dejaran la identidad de su procedencia.
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Conclusiones estratégicas.

Regresamos a la declaracion de la tesis que mantiene en las palabras anteriores la
expectativa de que Borges sea estratégicamente un multiculturalista literario. Nunca una
pieza poética puede estar honrosamente escrita, ya que es mucho mas lo que deberiamos
saber —leer- de la literatura para estar en condiciones de sapiencia estética. Borges escribe
su propuesta poética suponiendo que hay suficiente literatura detras de si que desconoce,
suponiendo que su escritura seria la repeticion, o el reverso de alguna otra escritura, que
haya sido inclusive refutada y reescrita. De ahi la propuesta de una astucia de simplicidad

en Elogio de las sombras:

"El tiempo me ha ensefiado algunas astucias: eludir los sindénimos, que tienen la
desventaja de sugerir diferencias imaginarias; eludir hispanismos, argentinismos,
arcaismos y neologismos; preferir las palabras habituales a las palabras

asombrosas...“(Borges, 1969).

Habria un presentimiento de que toda escritura esta precedida por otra escritura de la que se
sabe muy poco, raiz de todas las escrituras. En el mismo presentimiento cada escritura
puede volverse mas sencilla, cuanto menos la abastecemos de recursos que la complican.
En “la metafora” Borges parece sentir la persecucion de la literatura detras de si. Habria
qgue comprender la idea de un receptor de extranjeros a los que se les da la albafileria
poética para alzar una construccion tan complicada que ya no seria posible considerar algo
tan accidental como un cordon de tinta que no pueda justificarse sino en ser un peldafio de
la enorme escalera. Pero hay que mostrar la enorme escalera para que este trazo pueda ser

“trazo” de la literatura.

Asi también se explica, y parece natural, que Borges haya sido capaz de poner en palabras,
mejor que muchos misticos, la experiencia del éxtasis, aun sin percibirlo.La pudo obtener
en palabras porque no la habia comprendido. Es (ahora podemos entenderlo mejor) lo que
habia tratado de decirnos sobre Whitman. EI poema gana si consideramos que es la
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manifestacion de un deseo, no la historia de un hecho. A quien la ha vivido, le basta con
haberla vivido. Quien no, necesita construirla con palabras, crear un suplente verbal de la

experiencia que le ha sido negada.

De aqui proviene esa insatisfaccion que nos parece inherente a la condicion del artista, a
diferencia del mistico, que no puede concebirse sin la plenitud. El canto mistico no busca

palabras para decirlo, sino que lo dice aunque no sea lo importante.
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Bloque I11.

Impactos en las Ciencias Sociales
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HERMENEUTICA ANALOGICA COMO METODOLOGIA SOCIOLOGICA:
APROXIMACION A UNA SOCIO-HERMENEUTICA PLURI-ANALOGICA

JUAN R. CocA Y JESUS A. VALERO MATAS

UNIVERSIDAD DE VALLADOLID

La hermenéutica analégica (HA) desarrollada por el profesor Mauricio Beuchot se ha
transformado en una de las grandes posibilidades metodoldgicas existentes en la actualidad
para las ciencias sociales en general, pero —sobre todo— para la sociologia. No obstante, la
incorporacion de la HA en el ambito socioldgico presenta ciertos problemas que deben ser

expuestos para su posterior minimizacion y futura implementacion de dicha metodologia.

Antes de continuar es necesario aclarar que la HA es una corriente de gran relevancia
internacional, como a nuestro juicio se puede constatar en la presente obra, y que va mucho
mas alla de un mero artefacto metodoldgico. No obstante, en el ambito socioldgico no
resulta conveniente desarrollar los elementos mas profundos que subyacen a dicho
planteamiento y que si son propios de ambitos del saber tales como la filosofia en general y

la teologia.

Hecha esa salvedad y volviendo al tema que nos ocupa también es necesario aclarar que el
texto que el lector tiene en sus manos no es otra cosa que una reflexion inicial a la
problematica existente en, como hemos dicho, el desarrollo de la HA como una nueva
herramienta sociolégica de analisis de la realidad social. Pues bien. Partimos de un
planteamiento ya expuesto por Miguel Beltran quien afirma que “la realidad socia es, pues,
una realidad con significados. Pero esos significados no son subjetivos, sino
intersubjetivos” (Beltran 2001: 85). De ahi que también se pueda afirmar que “no hay
significados subjetivos propios de uno o varios individuos, sino significados
intersubjetivos, constitutivos de la matriz social en la que los individuos se encuentran y
actdan. ... los significados intersubjetivos no pueden ser propios de una sola persona,
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porque estan enraizados en la préctica social. ...” (Beltrdn 2001: 85). Por lo tanto, y desde
un enfoque sociologico, Beltran considera que la comprension de la significacion de la
realidad (no se confunda este término con lo real) son siempre intersubjetivos y, por lo

tanto, dialégicos, comunicaciones, etc.

El planteamiento de Beltran bebe de las aportaciones de Berger y Luckman quienes
trasladaron la cuestion de la sociologia del conocimiento, que en definitiva es el tema que
estamos tratando, a la esfera de la vida cotidiana. Para estos autores la sociologia del
conocimiento es una sociologia del sentido comin de los individuos de una sociedad
(Berger y Luckman, 2001).

Estos pensadores mudaron las inquietudes sobre la relacion entre existencia social y
conocimiento, argumentando que, lo que un sujeto cree que es la realidad se deriva de ello.
Con esto no pretendian marginar el resto de inquietudes sobre la sociologia del
conocimiento todo lo contrario, buscaban una mayor dimension objeto de estudio de la
misma. Proponen entender la sociedad como fendmeno dialéctico, recurren a una
combinacion entre el analisis durkhemiano (la sociedad que coerciona a los individuos) y el
enfoque weberiano (la sociedad esta constituida por acciones con significado para los
individuos). Para ellos, la sociedad como fenomeno dialéctico implica que es un producto
humano pero el hombre es un producto de la sociedad. Ni sociedad sin individuos ni
individuos sin sociedad.

Entonces, (Como es posible una realidad dual? Berger y Luchman responden a esta

pregunta recurriendo a tres procesos o fases:

1) La externalizacion: EI hombre al nacer esta inconcluso, los ultimos desarrollos
bioldgicos se mezclan con sus primeros momentos de formacion de la personalidad y
de apropiacion cultural. EI hombre se vuelca hacia el mundo que le rodea. EI hombre
crea un mundo al tiempo que se crea si mismo. EI hombre construye una cultura para
brindar a su vida las estructuras de las que carece biologicamente.
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2) Objetivacion: La sociedad se resiste a los deseos de su productor. Creada por la
subjetividad de los individuos, la sociedad crea una realidad objetiva. La sociedad se

presenta ante los individuos como si fuera algo independiente.

3) La internalizacién: Como absorbe el mundo objetivado la conciencia. El individuo
aprende los significados objetivados de una sociedad que le precede y los hace suyos.
Estos tres puntos no se entienden por separado y soOlo son posibles por el
conocimiento y el lenguaje. La realidad es construida y mantenida con elementos

cognoscitivos.

En base a estas tres fases concluyen que la realidad se construye socialmente. No hay una
realidad universal, cambia de una sociedad a otra. La sociologia del conocimiento se debe
ocupar de todo lo que en una sociedad es considerado como conocimiento, sin preocuparse
de la veracidad o validez de dicho saber. “La sociologia del conocimiento se ocupa del
andlisis de la construccion social de la realidad” (Berger y Luckman, 2001: 67). Sostienen
gue el mundo es compartido de modo comunitario y no se pone en duda, salvo excepciones.
¢Como se conserva o transforma una realidad? ¢Qué papel juega el conocimiento en la
externalizacion, objetivacion e internalizacion? Primero se externaliza, después se

objetiviza, posteriormente se internaliza.

Hay que convertir los problemas de la sociologia del conocimiento en preocupaciones
centrales de la teoria social. A esto podriamos afiadir por nuestra parte que dadas las
caracteristicas propias de la hermenéutica, y recordando el objetivo fundamental de nuestro
trabajo, la HA debiera conformarse como elemento fundamental de una nueva teoria

sociologica del conocimiento: la socio-hermenéutica plurianaldgica.

En base a lo dicho, podemos afirmar, entonces y desde un prisma meramente metodoldgico,
gue cuando realizamos un analisis observacional, una serie de entrevistas en profundidad,
un analisis documental, etcétera la hermenéutica se podria convertir en una herramienta de
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apoyo a la adquisicion de los significados que nos permiten comprender la realidad social
que estemos estudiando. Dicho de otro modo, la HA (o si se prefiere la hermenéutica en
general) seria uno de los elementos de cualquier metodologia multimétodo cualitativa que
busque una comprensiéon profunda de la sociedad. Estamos de acuerdo con esto pero, a
nuestro juicio, limitarse a considerar que la hermenéutica es un paso interpretativo posterior
al estudio cualitativo es insuficiente e implicaria cercenar sus posibilidades epistémicas.
Ello serd asi puesto que si la HA se limita a ser un artefacto coadyuvante del andlisis
sociologico no se ocupara del analisis de la construccién social de la realidad sino que

simplemente servird como elemento secundario de obtencién de informacion.

Por lo dicho, consideramos que la HA debe constituirse como un elemento fundamental de
la sociologia para asi poder aprehender el significado intersubjetivo de todo aquellos
elementos sociales susceptibles de significacion y, por tanto, de comprensién. Para ello es
imprescindible establecer una serie de pasos o fases de analisis que permitan al sociologico

desarrollar y ahondar sus propios analisis de la realidad.

El primero de estos pasos es la consideracion y asuncion de parte del planteamiento sobre
el hecho de que la realidad social es una realidad con sentido y significado. De ahi que el
comportamiento humano, la comunicacion, la moda, el poder, etc. son elementos
susceptibles de ser “transformados” en un texto que posteriormente pueda ser interpretado.
Dicho texto es elaborado por un determinado autor (o autores) y sera leido por el
investigador (el lector). Estos tres elementos nodales de toda accion interpretativa no puede
caer en un estudio excesivamente objetivista que cierre cualquier posible interpretacion
supuestamente no objetiva y empirica. Asimismo, tampoco se debe permitir la validez de
cualquier posible hermenéutica de dicho texto social: subjetivismo. Es aqui donde la HA

toma cuerpo frente a cualquier otra hermeneéutica posible.

La HA permite por tanto triangular entre la informacion cuantitativa y el analisis
cualitativo. Incrementa la posibilidad del cientifico a la hora de ahondar en cualquier
problematica sin “preocupacion” de la fuente de informacion que se esté empleando para
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ello: datos estadisticos, datos historicos, anélisis documental, etc. Estos datos funcionan,
entonces, como elementos empiricos que seran “leidos” e interpretados de un modo

analogico sin caer en un objetivismo rigorista, ni en un subjetivismo equivocista.

Ahora bien este nuevo proyecto necesita de la aceptacion de la interdisciplinaridad (de la
pluri-analogicidad) como un enfoque de trabajo basicamente transdisciplinar en el que la
informacién filosofica y la socioldgica dialoguen en equidad. Ello implica un mayor
esfuerzo intelectual por parte de los agentes implicados. Pese a ello consideramos y
apostamos por la interdisciplinaridad como elemento enriquecedor del conocimiento y de la
investigacion. Por lo tanto, afirmamos que la interdisciplina es una necesidad epistémica de
primera necesidad que permite una mejor coordinacion y una adecuada aproximacion a los
problemas existentes. Sin embargo, también es necesario tener claro que la
interdisciplinaridad implica cierto nivel de pérdida de eficacia productiva al implicar la
necesidad de que los agentes en cuestion tengan que impregnarse del conocimiento de las

diversas disciplinas que se pongan en juego.

La razdn de la reticencia hacia la interdisciplinarizacion del conocimiento se encontrarg,
fundamentalmente, en el factor de complejidad inherente a dicho proceso. De hecho, el
desarrollo de teorias, modelos e hipotesis interdisciplinares implica la asuncién y el manejo
de herramientas conceptuales elasticas que nos permitan describir, explicar y comprender la

licuefaccion social (Bauman™*

141
)

) en la que estamos inmersos o el complejo magma de
significaciones (Castoriadis que configura nuestra realidad. Esta problematica es
relativamente asumida por pedagogos, psicologos, sociélogos, antropdlogos, etc. pero dista
mucho de ser admitida por las corrientes mas positivistas y por los cientificos factuales.
Esto no obsta el hecho de que nuestro actual mundo es sumamente complejo y requiere de
la puesta en funcionamiento de una serie de artefactos conceptuales, culturales y
epistémicos que nos faciliten la comprension. En caso contrario nos quedaremos en una

mera descripcion de aquello que estd delante de nosotros sin llegar a conocer

140 Bauman, Z. (2007): Miedo liquido. La sociedad contemporénea y sus temores, Barcelona, Paidds.
141 Castoriadis, C. (1993): La institucién imaginaria de la sociedad, Buenos Aires, Tusquets
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profundamente las razones de su produccién y materializacién, asi como los

condicionamientos sociales que podrian traer consigo.

Lo que acabamos de decir esta vinculado con la aproximacion al sentido de las acciones
humanas y de los artefactos que la humanidad producimos. De ahi que la
interdisciplinarizacion es un elemento fundamental de la elaboracion de una
hermeneutizacion de la ciencia. Consideramos que ello es asi puesto que la hermenéutica
analdgica es la Unica que nos permite movernos con libertad entre lo objetivo y lo
subjetivo, pero sin “enmarafiar” las cosas dado que esta hermenéutica defiende lo subjetivo
sin perder de vista lo objetivo. De ahi que sea posible diferenciar manteniendo cierto nivel
de igualdad; lo que —al fin y al cabo— defiende toda consideracion interdisciplinaria. Como
es obvio esta relacion no es directa, puesto que la mera interdisciplinaridad no implica
hermeneutizacion. La interdisciplina es un paso previo para la consecucion de la
hermenéutica, de la interpretacion comprensiva. Por lo tanto, la hermenéutica necesita de

cierto nivel de interdisciplina, aunque esta Gltima no necesita de la primera.

El reto de sistematizacion que tenemos de ahora en adelante es enorme y aunque hemos
dado algunos primeros pasos en esta linea el trayecto que resta es muy grande. No obstante,
el proyecto es sumamente entusiasmante y esperamos seguir dando pasos en esta linea. Aun
asi somos perfectamente conscientes que el camino es largo e implica un esfuerzo de

implementacion socioldgica de la HA que no ha sido realizado hasta la actualidad.
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UNA MIRADA ANALOGICA A LA IDEA DE NACION

FRANCESCA RANDAZZO

UNIVERSIDAD DE SANTIAGO DE COMPOSTELA

La nacion, entendida como organizacion e interpretacion de vivencias, experiencias,
conocimientos, signos, es una forma de ser y estar en el mundo. Dentro de sus limites
imaginarios (Anderson, 1994), el sentido se conforma a través de marcos de referencia
interpretativos del presente a partir de esquemas del pasado (Schutz, 1993). Precisamente,
es en el pasado en donde se evocan y revelan los significados nos dice Castoriadis, 1975,
pero “...el pasado s6lo puede reconstruirse por la imaginacién” (Ricoeur, 1987: 159).
Aungue la memoria permite dar significado, mas all& de los limites del recuerdo, volvemos
a dar forma a las vivencias en retrospectiva, vamos completando los vacios, omitiendo
elementos, o inclusive trabajando en la emancipacion critica del presente y la memoria del
pasado (Pintos, 2001a).

En el sentido moderno, las naciones son creaciones bastante recientes, verdaderos talleres
de experimentacion en donde es necesario no solo inventariar sino también inventar,
perfeccionar, renovar, dar continuamente sentido. Si bien la nacion es una realidad
dinamica, tiende a mostrarse como fija, permanente, inmutable. Esta es una herencia del
historicismo del siglo XVIII; de Vico, Herder y Hamann, que creyeron en una coherencia
interna y organica (Said, 1990: 151). No es sino a comienzos del siglo XIX que los liberales
trabajaron en “la creacion de una persona nacional duefia de si misma” (Brading, 2002: 17),
tal como bien lo explica en sus trabajos Thiesse (2001). Hobsbawm (1997) acota al

respecto que los Estados inventan y construyen las naciones, y no lo contrario.

Aunque predomine algo de la nacién en su forma decimondnica, ésta continda teniendo una
profunda resonancia en las sociedades contemporaneas y predomina como forma de
identificacion y agrupacion en la actualidad, a pesar de los mdltiples enjeux que parecen
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estar poniéndola siempre, si no en jaque, al menos a prueba. Como horizonte, ademas de
estar bajo la influencia de los sentidos oficialmente establecidos y legitimados, encuentra
una “resonancia” somatica en las mayorias; de otra forma no seria percibida como propia y

no podria ser comprendida sino a través del uso de un circulo hermenéutico (Heelan, 1991).

El proceso de formacion identitario se nutre de imaginarios nacionales, es decir de
esquemas que construyen y permiten percibir lo que se considera como realidad, lo
plausible o lo inverosimil (Pintos, 2005). Heidegger habla de pre-estructuras del
entendimiento, las cuales ayudan a anticipar el sentido, como las ventanas de una casa:
permiten acceder a lo que se encuentra del otro lado, conllevando necesariamente un drop
out of consciousness (Heelan, 1982), es decir que se pierde consciencia del cristal a través
del que se mira... Esos prismas, incluso potentes pero sutiles prismaticos, operan dentro de
la sociedad entendida como sistema de interpretacién del mundo, gracias a la capacidad
humana de comprension, de dar sentido. Castoriadis (1975) considera la categoria de
sentido como el lugar natural del imaginario. En vista de que parte de sus mismas ideas
para referenciarse, se le considera un imaginario social primario interdependiente de otra
institucién imaginada, el Estado. De esa medular unidad y congruencia entre lo politico y lo
nacional (Gellner, 1988) emergen imaginarios secundarios tales como emblemas patrios o

la figura del ciudadano.

Para Carretero (Coca et al., 2011), el imaginario social es un cemento colectivo que
propicia la transformacion de la multiplicidad en unidad, por lo que puede ser concebido
como un «centro simboélico». Tendria que ver con las «articulaciones de sentido ultimas»,
dotando de una sélida inteligibilidad a la totalidad del acontecer y de la praxis cotidiana,
procurando una «homogeneidad de sentido» a lo social.

Las significaciones imaginarias institucionalizadas cristalizan una percepcion natural del
mundo. Si la realidad es el contenido del mundo tal como esta dado en su percepcion, ésta

tiene una primacia ontologica, epistémica, contextual y hermenéutica (Heelan, 1991). La
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nacién entendida como una esencia perceptual, es un horizonte, un proceso de

construccién-del-mundo, que se vuelve realidad en el proceso mismo de su constitucion.

Desde un realismo hermenéutico (Heelan, 1982), incluye marcos de referencia que pueden
ser incompatibles, pero también complementarios, los cuales pueden ser escogidos y usados
dentro de una misma nacion por distintas comunidades cognitivas y culturales con distintas
relaciones causales, hermenéuticas, teoricas, y existenciales; por lo tanto no se puede
presumir que sus horizontes de experiencia lleven a los mismos resultados. De alli parten
las historias heterogéneas de pueblos rivales, las autoridades antagonicas y la tensa
diferencia cultural (Bhabha, 2002).

La historia es una pieza axiomética de la nacion, de hecho, la definicion mas utilizada -la de
Stalin- le apunta como eje transversal: “Una nacidn es una comunidad estable, fruto de la
evolucion historica, de lengua, territorio, vida econémica y composicion psicoldgica que se
manifiesta en una comunidad de cultura” (Hobsbawm, 1997: 13). La historia nacional da
sentido al pasado a partir del presente, en un proceso donde la narrativa historica, sefiala
Husserl, transforma aquello que sabemos acerca del pasado en fendmenos histéricos —que
estan en el presente y que no tienen una existencia previa, aungue si, en cuanto reliquias
con un potencial semiotico. La narracion da forma a lo informe, otorga un sentido,
transforma hechos en historia dentro del orden de una hermenéutica existencial (Heelan,
1989).

El lenguaje escrito es el sustento de una historia que evoca diferencias normativas entre
comunidades del pasado y las nuestras. El lenguaje habla del mundo: “Toda referencia es
co-referencia, referencia dialégica o dialogal. (...) Lo que el lector recibe no s6lo es el
sentido de la obra, sino también, a través de éste, su referencia: la experiencia que ésta trae
al lenguaje y, en ultimo término, el mundo y su temporalidad que despliega ante ella”
(Ricoeur, 1987: 154). De esa estructura pre-narrativa de la experiencia, Ricoeur habla de

una prehistoria que proporciona un segundo plano -una imbricacion viva de todas las
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historias vividas- a partir del cual las historias emergen conjuntamente al sujeto implicado —

es decir, de algo asi como de las tierras insondables del imaginario.

Lo nacional no es entonces un dato, ni una construccion formal sensorial sino una simetria
entre una praxis perceptual y un objeto ligado a una red de relaciones semanticas (Heelan,
1991), en donde la nacion es el resultado de una escritura cotidiana que registra el
advenimiento de lo memorable, y los pueblos “no son simples hechos histéricos o parte de
un cuerpo politico patriético. Son también una compleja estrategia retdrica de referencia
social” (Bhabha, 2002: 182). Se trata de reconocer que la accién social esta delimitada por

proyecciones de valor incorporadas por la experiencia que demandan narracion.

El lenguaje literario permite hablar a la memoria y sus referencias historicas son piezas de
edificacion de modelos culturales de toda una época (Bhabha, 2002). Por lo tanto, no es
mas que justo reconocer el tenaz esfuerzo de organizacion y significacion del cual es capaz
la literatura (Rama, 1984). Mediante estrategias de identificacion cultural e interpelacion
discursiva, la nacion se construye culturalmente como narracion en los sujetos inmanentes
de relatos sociales vy literarios, credndose una forma de afiliacion grupal y textual (Bahbha,
2002).

La literatura nacional contribuye a la construccion de la realidad desde distintas
perspectivas, a través de sus diferentes observaciones. Los textos literarios son planos que
permiten pensar o sofiar el espacio dentro de un cierto orden ideal (Rama, 1984). Con esto,
no pueden desdefarse otras dimensiones, como la poética y pictdrica (Bhabha, 2002). La
poesia, al poblar simbolicamente el espacio, permite imaginar la geografia y volver
significantes los lugares (Woolway, 1996). Como referente de investigacion, la novela es
un espacio privilegiado de las representaciones del imaginario nacional, de hecho el papel
nacionalizador de la novela en el siglo XIX ha sido abundantemente estudiado por Sommer
(1991). Este no se estanca en este periodo pues en los afios sesentas, resurge la fascinacion
por las novelas histéricas de tematica nacional, continuando la tradicién del "boom™ en
busca de una identidad nacional estable (Browitt, 2002).
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Para Rama, (1984: 38) solo la ciudad letrada “es capaz de concebir, como pura
especulacion, la ciudad ideal, proyectarla antes de su existencia, conservarla mas alla de su
ejecucion material, hacerla pervivir aun en pugna con las modificaciones sensibles que
introduce sin cesar el hombre comin”. El imaginario como principio de ensofiacion capaz
de subvertir la realidad institucionalizada es una fuente de posibilidades alternativas a la
realidad socialmente dominante. Precisamente, el estudio de los imaginarios sociales
permite la posibilidad de hacer visibles en las sociedades, como sugeria Bachelard, las
posibilidades oniricas y poéticas que han sido enraizadas en las cosas (Carretero, 2006).
Duvignaud (1986: 35-36) se pregunta “¢Qué transformacion de la experiencia adquirida no
se debe antes que nada a lo imaginario? ;Qué cambio no ha sido formulado simbdlicamente
a través de una ficcion? ¢Y qué ficcion no se ha opuesto, si ha sido significativa, a la
cultura en la que ha aparecido? No estamos hechos de repeticion ni de formalismo, sino

tejidos de la materia misma de nuestros suefios”.

Justamente, ademas de comprobar los hechos, saber lo que fue y como fue es necesario
también prestar atencion a la forma como se representa la realidad nacional, como se
entiende, cdmo se imagina, cdmo se empapa de sentido. Por un lado, la memoria colectiva
actla como una hermenéutica del consenso. Por otro lado, se encuentra la significacion
social y busqueda de la verdad conveniente, segun el caracter acomodaticio de la memoria
(Dittus, 2008). De alli la importancia de las funciones del silencio, del olvido, de la
exaltacion, de la mitificacion, de la resonancia de las historias no dichas. Bhabha (2002)
invita a reconocer ese minus del origen, como ausencia de ciertos acontecimientos. Renan
considera, de hecho, de fundamental importancia el error histérico en las conformaciones
nacionales: “interpretar mal la propia historia forma parte de ser una nacion” (Hobsbawm,
1997: 20).

La figura ambivalente de la nacion no reside, inicamente en su historia transicional y su
indeterminacion conceptual, sino en que constituye un proceso abierto, no una serie de
elementos fragmentados con los que se le identifica. La imaginacion histéricamente ha
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podido entrever otros mundos posibles y descubrir las variaciones en su seno mismo
(Heelan, 1989). Cuando Ledrut hace énfasis en una funcion desequilibradora de lo
imaginario, implica una realizacion y movilizacion de lo real, y paraddjicamente esta
pensando en esta facultad creadora y ensofiadora de elaborar posibilidades confrontadas a la
realidad establecida, inclusive de subversion del orden social (Carretero, 2006). “No hay
nada predeterminado, sino produccion de lo nuevo a partir de umbrales donde se concentra
la fuerza del rompimiento y en cada nuevo instante se saldan cuentas con la historia”
(Tischler, 2009:40).

Si bien la nacidn se encuentra atrapada en la liminaridad discursiva a través de la cual es
significada, el lenguaje escrito como construccion positiva de un imaginario nacional
implica necesariamente la existencia de otras formas de entendimiento. Queda por buscar
otros lados, quiza en los sentidos y las practicas residuales y emergentes (Williams, 1980),
en las temporalidades disyuntivas (Tischler, 2004, 2005), en los margenes de la experiencia
contemporanea de la sociedad (Bhabha, 2002), pues la nacién no se encuentra recluida en la
forma que le fue dada en el pasado, sino que es constantemente re-elaborada e inclusive re-
escrita. Ni el pasado ni el futuro estan cerrados, como suponemos. La conformacion
nacional no es un proceso acumulativo cuyos pasos permitiran algun dia alcanzar un fin
anhelado y usualmente llamado progreso o, en términos mas contemporaneos, desarrollo.
La nacidn esta atravesada por relampagos que iluminan temporalidades en la noche de su
historia. Promesas, ideales irrealizados, pasado en deuda, nuevas traducciones de esos

signos del pasado que viven en el presente a través de nuestras nuevas interpretaciones.
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EL ARBOL DEL CONOCIMIENTO EN EL BOSQUE DE LAS ANALOGIAS

EDUARDO FERNANDEZ GIJON

UNIVERSIDAD DE VALLADOLID

La Nature est un temple ou de vivants piliers
Laissent parfois sortir de confuses paroles;
L'homme y passe a travers des foréts de symboles

Qui I'observent avec des regards familiers

Comme de longs échos qui de loin se confondent
Dans une tenébreuse et profonde unité,
Vaste comme la nuit et comme la clarté,

Les parfums, les couleurs et les sons se répondent.

Charles Baudelaire : Correspondences. Les fleurs du mal

La creacion es un templo donde vivos
pilares/hacen brotar a veces vagas voces
oscuras;/por alli pasa el hombre a través de
espesuras/de simbolos que observan con 0jos
familiares./Como ecos prolongados que a lo
lejos se ahogan/en una tenebrosa y profunda
unidad,/inmensa cual la noche y cual la
claridad,/perfumes y colores y sonidos
dialogan.

(Version de Ignacio Caparrds)

205



En medio de un inagotable surtido de matices, contemplando atentamente y en silencio la
coloracion de la frondosa arboleda, el caminante, de pronto, ha sido presa de un fogonazo
sobrecogedor al tener la certeza de ser observado él mismo por todo aquello que percibia
en el bosque con gran deleite. Esta seguro de que los arboles han alzado la vista y le han
mirado, si, le han devuelto la mirada. No es de extrafar, entonces, que se haya estremecido
en presencia de ese eco tenebroso que empujaba sus confusos pensamientos hacia la idea de
una “profunda unidad”, una “analogia universal”. Algo repentinamente surgido de toda la
inmensa calma y hermosura le sacudia como la amenaza mas temible y peligrosa, 0 ¢acaso
ambas sensaciones eran resonancias de una misma cosa, reverberacion de la misma voz?
¢Por que no cesaba ese didlogo entre los colores, los aromas, los rumores? y ¢por qué se
revelaba con creciente nitidez la coexistencia de lo bello y lo aterrador, lo podrido y lo
floreciente, la quietud y la turbulencia? El aturdido caminante, espectador fascinado de todo
ese torbellino de relaciones en el espacio que contemplaba, de correspondencias
insospechadas en lo exterior y en su interior que le llevaban, de pronto, a oler colores o ver
sonidos, se encontraba asimismo transportado a un tiempo de puras reminiscencias. Las
hojas que el viento removia entre los arboles se le asemejaban a hojas caidas de un
calendario, volando libremente al encuentro de jornadas remotas sin registro consciente en

SuU memoria.

No podria asegurar cuanto tiempo ha permanecido inmdvil y desorientado ante la avalancha
de figuras reflejo de otras figuras, o de si mismas, o también de su propia figura,
centelleando en esa arboleda de espejos que le ha hecho recordar aquella escena de la
pelicula de Orson Wells, La dama de Shangay. Ahora, poco a poco, avanza lentamente y le
alegra pensar que sus pasos, todavia vacilantes, inauguran un pequefio sendero en la
espesura del bosque. Su caminar se orienta en alguna direccion, asoma el sentido, la
coherencia, la proporcion, un deseo de proseguir y mantenerse alerta, impulsado por una
idea que cobra cada vez més fuerza en sus pensamientos: esta en el bosque, es el bosque.
Lo curioso es que esa sencilla idea ha aparecido en forma de recuerdo. Sin duda lo sabia,
pero lo habia olvidado.
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Sigue andando con cierto entusiasmo, contento con el mindsculo camino que va hollando.
Sin embargo, le desasosiegan remordimientos y dudas que prefiere enfriar dandoles forma
de una autocritica razonada. Yo mismo —se dice- , junto con tantos otros caminantes y
colegas ilustres, he contribuido a cercenar este bosque tan esclarecedor de las
correspondencias, ofrecido como un libro abierto a mi lectura, repleto de indicios y sefales,
de significados que, de paso, me ayudan a refrescar mi ofuscada memoria y, en tantos
sentidos, avivan en mi una nueva pasion por estos paseos demasiado rutinarios y
deportivos. Y todo en nombre del Orden y la Medida, del sacrosanto Analisis, a menudo
aquejado de cuantofrenia y mania clasificatoria. Pues, si: las correspondencias y analogias
sacuden nuestra memoria, nos hacen notar el dafio de un vacio, como, segun dicen, se
siente el dolor de un miembro amputado. Nada tiene de fantasia o arrobo mistico esta
emocionante iluminacion del enlace entre lo mas nuevo y lo mas antiguo. No es sélo la
satisfaccion que le proporciona sentirse testigo y participe a la vez de tantas y tantas
historias entretejidas en el bosque. Le parece estar recibiendo informacion de mundos
olvidados o, tal vez, voces enmudecidas hasta ahora en alguna era protohistérica... nada
que ver con los tipicos relatos del érase una vez del historicismo. Después de todo, si algo
hay de arrobo mistico en lo que considera juiciosas iluminaciones, siempre puede recurrir,

como tantas otras veces, a la admirable autoridad de Bertrand Russell.

Pero, no cree estar voluptuosamente embebido en los misterios de la inefabilidad,
explorados con gran inteligencia por otro genial mistico racionalista, Ludwig Wittgenstein.
Simplemente, capta el significado de cosas que le hacen recordar aquella broma del causico
Bertolt Brecht en su “Teoria de la Radio”. Se preguntaba Brecht si la radio no seria un
invento antediluviano y escribia lo siguiente: “Recuerdo una vieja historia en que se queria
demostrar a un chino la superioridad de la cultura occidental. ElI chino preguntd: ¢qué
teneis? Le dijeron: ferrocarriles, automoviles, telefono. Siento tener que decirles —replicé el
chino cortésmente- que eso nosotros ya lo hemos vuelto a olvidar /.../ Por lo que a la radio
respecta, tuve enseguida la terrible impresién de que era un aparato incalculablemente viejo
que quedd relegado en el olvido por el Diluvio Universal”.
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jQué sorprendentes analogias!- exclamaba el caminante- . Un gran mosaico en
construccién, inestable, movedizo, formado por fragmentos similares y diferentes, se
ofrecia a su interpretacion. Semejanzas, asimetrias, encrucijadas. Todo eso requeria ser
comprendido... confirmado, desmentido. El vinculo entre la Gltima novedad y lo mas
arcaico, la percepcion de lo cotidiano como gran misterio y de lo mas misterioso como cosa
cotidiana... “Moda: jSefiora muerte! jSefiora Muerte!” - recordaba haber leido en Leopardi-
. Nunca antes habia experimentado con tal claridad que instinto y razdn eran armas
indisociables para realizar este ejercicio interpretativo; lo eran en cualquier tarea de
traduccion. No le preocupaba saber que en esa tarea no perseguia un objetivo fijo, pues éste
se remodelaba continuamente. “Aqui estoy —penso- en este bosque que también soy,

tejiendo y destejiendo como nueva Penélope”.

Sabia que muchos otros habian explorado los mismos bosques, abriendo caminos y
localizando claros con mucho mayor arrojo y valentia que los suyos, pero no aceptaria
reproches de estar deleitandose en el puro conocimiento intuitivo o perdiéndose impulsiva y

romanticamente en una condena genérica de toda forma de racionalismo.

Lo que intentaba no era un ejercicio de “simpatia intelectual”, afanado en introducirse en
las cosas para apresar lo que es Unico en ellas y, por lo tanto, inefable. No renunciaba a la
busqueda metddica de la verdad. De buen grado, estaba dispuesto a admitir que su método
de conocimiento no se basaba en el estricto analisis, ni pretendia elaborar consistentes
estructuras teoricas legaliformes. Debia seguir el camino emprendido desde el punto en que
tomo conciencia de ser una humilde criatura de aquel bosque vy, a la vez, uno mas entre la
muchedumbre de insignificantes creadores del mismo. Una particula de aquel ecosistema

expresivo, polifénico, en continua expansion.

Lo que habia aprendido estudiando los textos de aquellos que mas apreciaba, Marx, Weber,
Mannheim, Walter Benjamin, Elias Canetti, era el bagaje heuristico que podria orientarle
ahora en la traduccion de estos otros grandes textos vivos. Hacia tiempo que los trabajos
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interpretativos, de corte hermenéutico y dialéctico, estaban sélidamente respaldados en
ciencias sociales y se valoraba crecientemente, incluso en ese campo tan controvertido, la
importancia enorme del lenguaje en el estudio de los hechos sociales. A decir verdad, la
controversia y las discrepancias, la proliferacion de interpretaciones construidas
metddicamente por los cientificos sociales aconsejaban acogerse al principio de un
“racionalismo bien temperado”. En esto no albergaba dudas: la objetividad era un ideal, no
una propiedad intrinseca de las ciencias sociales. La noble aspiracion de lograr consensos
en el seno de la comunidad de expertos cientifico-sociales seguia pareciendo una
perspectiva bastante remota, mas aln en un presente en que, demasiado a menudo, la
denominada reflexividad de los resultados obtenidos en campos como la sociologia, la
economia, la ciencia politica, saturados de ideologia, distorsionaba y ensombrecia lo real

mas que iluminarlo.

En estas divagaciones andaba el caminante, miembro al parecer de alguna comunidad de
expertos, y a cada paso mas acuciante se le hacia reconducir su atencién en un sentido
retrospectivo, pues demasiado volcado estaba —pensé- en elaboraciones exclusivamente
proyectivas. O quiza es que en estas Ultimas habia ignorado ingenuamente la poderosa
ligazdn con el pasado y , mas concretamente, con episodios menores, descuidados, borrados
de la cronica oficial y la memoria colectiva. Volvia, pues, al principio: correspondencias,
reminiscencias. Notaba que no podria avanzar, que el bosque se convertiria en selva
impenetrable, realidad incomprensible, si no escuchaba la voz de la derrota, el clamor de
los suefios y deseos incumplidos, el eco lejano de todo lo vencido, lo malogrado. Le
resultaba perentorio, como caminante desnortado, como experto, ética y racionalmente,
escuchar o hacer algo por restituir esas voces acalladas, sepultadas en el pasado . Dejaba,
por tanto, que sus ideas volaran en una doble direccion, hacia delante y hacia atras, hacia la
complejidad y la incertidumbre del futuro y, de regreso, vuelta a la complejidad de
vislumbres de un origen del sentido, ¢grado cero? No, no... a esto ultimo renunciaba.
Renunciaba a encontrar, a la manera del genial incendiario Karl Kraus, una meta en el
origen. Sin embargo, tenia que esforzase en abrir esa perspectiva sobre el pasado, sobre el
significado de la vida insdlita, catastrofica y desdichada, si pretendia que sus pesquisas
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sirvieran para algo. Nada comprenderia de los inciertos deseos, esperanzas e intenciones

humanos si no se imponia esta tarea cognitiva y moral.

Entretanto, continuaban rebotando unas en otras formas expresivas cuyo contenido era
ambiguamente prometedor y amenazante. El lenguaje de las cosas, de las acciones humanas
—pensaba- no proviene del interior de las mismas, sino del mundo en que se encuentran...
este bosque enmarafiado de analogias y oposiciones. ¢Por qué, entonces, la busqueda de las
correspondencias habria de ser patrimonio exclusivo de artistas 0 metafisicos? Es hora ya
de que nosotros, desconcertados herederos de las Luces —se dijo burlén-, reivindiquemos
nuestra modesta funcion jmaterialista! en esta busqueda sin término, en este balbuciente
nombrar el mundo y ser nombrados en él, junto a los poetas geniales y los pobres de
espiritu. Y si no hay mas remedio, disparemos a los espejos como Wells en la dama de
Shangay vy, asi, no se dird que no practicamos el analisis reductivo, profundizando en el
examen de los pedazos resultantes del estallido. Luego habrd que recomponer lo
despedazado y despertar a los muertos... De entrada, no estaria mal que procuraramos
comprender con el mayor rigor posible en qué consiste este huracan que llamamos

progreso.

Voluptuosidades misticas aparte, se sorprendia afirmando, un poco enfaticamente, su
concepcion materialista de la historia que nada tenia que ver con la retrospeccion
sentimental ni con la recreacion de relicarios pretéritos. Rechazaba méas que nunca esas
formas de empatia con el pasado que terminaban siempre haciendo la corte a los
triunfadores y despejando el camino para el desfile de la victoria. Mucho debia a Dilthey
en la forja de su aficion a estos paseos por el bosque, pero se acrecentaban sus dudas acerca
de la idea de comprender el comportamiento de los otros a través de la figuracion de sus
motivos e intenciones. La valiosa conceptualizacion weberiana del significado de la accion
social, deudora de aquella filosofia de la historia, indispensable en el andlisis socioldgico, le
parecia por momentos mas desiderativa que este disparatado empefio en descifrar... si, el
silencio, mejor dicho, lo silenciado. jQué naderia! El poder, por supuesto.
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El significado, como es bien sabido, es una categoria social y, por tanto, politicamente
armada. Arboles y mas arboles, Foucault, Habermas versus Gadamer, idealismo y
positivismo, las palabras y las cosas... Nuestro tiempo, nuestras historias y, como nos gusta
decir, nuestro compromiso intergeneracional. Pues bien, ¢por qué no conjugar los ideales
de un futuro mejor para nuestros descendientes con la cabal comprensidn del sometimiento
de nuestros antecesores? Este huracan —repetia-, esta concepcion del progreso lineal y
homogéneo como estrategia de tierra quemada arrasa espacio y tiempo, borra lindes y
blanquea memorias, ignora los contextos en que podemos desvelar las condiciones politicas
del significado. Es la fosa comun que hay que destapar sea como sea: Hermenéutica
analogica . La esperanza esta — y reconocia la exageracion de la metafora- en el deposito de

cadaveres.

Clamor y silencio en el bosque. Si el funanbulismo cognitivo y el idealismo tienen permiso
para andar en la cuerda floja, no se proscriba, entonces, la cuerda floja materialista.
Indignémonos ante todas las promesas de futuro que nada consuela a quienes razonan sobre
el presente. La felicidad analdgica es representacion y proyecto imaginario que vibra en las
esperanzas frustradas. El eco de esa vibracion le llegaba, por tanto, bajo la forma del

fracaso y la desdicha, de lo malogrado, y s6lo asi sentia que podia captarlo y transmitirlo.

El discurso convencional que compartia sobre la historia de la civilizacion y el progreso del
conocimiento estaba siempre asociado a imagenes de acumulacion y crecimiento,
agregacion natural a “hombros de gigantes”. En cambio, ahora, le parecia indispensable
acometer asimismo labores de despojamiento y depuracion. No habia nada de extrafio en el
hecho de que en el bosque abundaran obstaculos y marafia que habia que desbrozar para
abrirse camino. Lo que para él no era tan habitual era esta apremiante exigencia de
purificacion destructora que calaba hondamente en su conciencia. Deberia aligerar su carga,
soltar lastre. Desbrozar el camino, claro, pero tambien desaprender y perderse en el bosque
para conocerlo mejor. Le venia a la cabeza toda la obra genial de Robert Walser, “Jacob

von Gunten”, escuela de “desaprendizaje”
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Errar, volver y volver al punto de partida no podia ser, desde luego, el mejor procedimiento
para orientarse en la extensa arboleda, pero en su vacilante busqueda si no habia lugar para
la autocomplacencia, tampoco lo habia para la autocompasion: llora porque le va quitando
capas y capas a la cebolla, no por afliccién o miedo. Al contrario, se regodea puerilmente
viéndose como cazador furtivo de formas escondidas en un mundo residual, en el subsuelo
de lo real, ocultas bajo la ideologia, en el sentido marxiano de falsa conciencia, no
registradas en eso que Illamamos ridiculamente “opinion publica internacional”. Alegria:

por ahi han de estar las reservas de esperanza y los suefios de felicidad.

Sin duda se envanece mas de la cuenta, pero no puede aplacar la furia con que aborrece el
espectaculo que contempla -y protagoniza- a diario, la tragedia representada por
personajes de Opera bufa, el estruendo de voces alimentado por los medios, las tertulias de
expertos y divulgadores, las cinicas declaraciones de los poderosos, toda esa losa de
chéachara y opiniones que sepulta el lamento de las victimas. En la introduccién a “Los
ultimos dias de la humanidad”, drama para ser representado en un teatro del planeta Marte,
Karl Kraus, en visperas de la 1* Guerra Mundial, escribe lo siguiente sobre una furia
semejante: “El publico de este mundo no seria capaz de soportarlo. Pues es sangre de su
sangre, y el contenido es el de todos estos afios irreales, impensables, inasibles para una
mente despierta, inaccesibles para la memoria y solo conservados en algin suefio
sangriento, afios en que personajes de opereta interpretaron la tragedia de la humanidad”. .
Suplantacién de la realidad por su artificial escenificacion manipulada. Segunda realidad,
reflejada, hiperrealidad (Baudrillard) que se impone a la realidad de la vida misma... viejas
y actuales cuestiones en torno a la “sociedad del espectaculo” (Guy Debord). Tipicas
desmaterializaciones (;s6lo en economia?), desubstanciacion de lo real, transferencia,
sublimacion de la vida en su representacion fantasmagodrica. Apenas un eco del horror, del
sufrimiento humano en las imagenes que construimos con nuestros prodigiosos medios de
informacidn y comunicacion. ¢Sociedad del conocimiento? Imposible desdefiar un ideal de

objetividad en las ciencias sociales.
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Trabajo hermenéutico necesario para recuperar la memoria perdida, para captar esa
experiencia inasible. Porque para toda forma expresiva hay una trama de experiencias que
cuenta y otra que queda relegada o tiende a desvanecerse como sumergida en un suefio. Por
eso perdemos el hilo de su relato. Necesaria rememoracion. Correspondencias

baudelaireanas, platonicas... cientificas.

Envanecido de nuevo, se ve a si mismo como inquilino de las encrucijadas, renuente a
encontrar un claro en el bosque. No quiere evitar poner a prueba sus pensamientos en
territorios incémodos y movedizos. Como si la inestabilidad y la vacilacion, fueran prueba
de la hondura. Como si la aventura intelectual mas noble fuera esa que nos aleja de los
motivos mas genuinos, nos desarraiga, nos exige desaprender y soltar lastre, purificarnos,

empobrecernos.

Si le asaltaban dudas sobre la empatia como clave de todo ejercicio de comprension era, tal
vez, porque entendia que, con frecuencia, faltaba el complemento necesario del examen
concienzudo de los contextos de posibilidad de los hechos de lenguaje. Sin esta segunda
operacion, la empatia sin mas, ausente el analisis de los fendmenos de la dominacién y del
poder desigualmente distribuido en concretos contextos sociales, podia quedarse en un
mero juego de compenetracion emocional. No cuestionaba en modo alguno las clasicas
tesis metodoldgicas sobre la interrelacion del sujeto y el objeto en cualquier investigacion
cientifica de la realidad social, saturada siempre de formas simbdlicas, de lenguaje. Pero,
pensaba que junto a la identificacion con el objeto de estudio, podia también desempefar
un papel nada desdefiable algo parecido a eso que Brecht valoraba como imprescindible en
su teatro épico: un efecto de distanciamiento. Recordaba que entre las coincidencias
intelectuales de Walter Benjamin y Bertolt Brecht, ésas que disgustaban bastante a Adorno,
aparte de su comun aficion por el ajedrez y las novelas policiacas, aparecia aquel curioso
aprecio compartido por una novela de Stevenson, “El Sefior de Ballantrae”. Benjamin
valoraba esta obra como una de las mejores piezas de la narrativa clasica, tal vez la mas
lograda —dijo en cierta ocasion- después de “La cartuja de Parma”. En la magnifica novela
de aventuras de Stevenson la figura del héroe llegaba a imponerse de una forma muy
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peculiar y contraria a los usos narrativos convencionales. Al estar la biografia de Ballantrae
escrita por el enemigo, es decir, adoptando el autor una postura abiertamente desfavorable
hacia su personaje, el efecto resultante es que el lector termina, paraddjicamente,
volcandose hacia él con mayor determinacion. “El Sefior de Ballantrae —dice Brecht- es el
ejemplo extraordinario de una novela de aventuras en que la simpatia del lector hacia el
aventurero (que es lo unico de lo que viven las demas novelas de aventuras) sélo a duras
penas llega a imponerse”. No es que fuera a suscribir incondicionalmente el razonamiento
de Brecht, aceptando sin mas que contra la identificacion y la empatia se obtienen siempre
mejores resultados. Ademas, una cosa era el teatro épico y otra la realidad social, aunque
tampoco faltaran analogias entre ambas. Como es sabido, el gran dramaturgo rechazaba la
empatia y el encantamiento, considerados elementos emocionales imprescindibles para el
disfrute estético. Se proponia sustituirlos por el efecto de distanciamiento, un medio
artistico muy antiguo utilizado en la comedia, en ciertas formas de arte popular y, sobre
todo, en el teatro oriental que tanto admiraba. Era un procedimiento que actuaba en contra
de la sugestion y el encantamiento del espectador, en contra de su acritica inmersion
contemplativa en el relato. “Para ver a nuestra madre como esposa de un hombre- bromea
Brecht- necesitamos un efecto de distanciamiento; esto se obtiene por ejemplo cuando
adquirimos un padrastro” . Salvando las distancias y sin forzar demasiado las analogias, le
parecia al caminante que también en su trabajo era preciso desnaturalizar y desacralizar
(desaprender) el texto de las relaciones sociales para atrapar su sentido. Romper el hechizo
para que la magia de los hechos de lenguaje revelara su truco, manifestandose éstos como

lo que son, construccion social, artificio historicamente cambiante.

Por mas sensible e incisiva que fuera la capacidad de “ponerse en el lugar del otro” para
efectuar la interpretacion de los hechos sociales, prestando la méxima atencién a su
componente intencional, se escapaban siempre datos esenciales del sentido de los mismos
si no se trataba de desenredar la madeja en la que se entrelazan lenguaje y poder. No era la
primera vez que recurria a aquella graciosa cita de Lewis Carroll con la que se topaba a
menudo y que, a pesar de lo manida, conservaba toda su fuerza epigramatica. “Cuando yo
empleo una palabra —insisti6 Humpty Dumpty con un tono de voz méas bien desdefioso-
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quiero decir lo que yo quiero que diga..., ni mas ni menos. La cuestion —insistio Alicia- es
si se puede hacer que las palabras signifiquen tantas cosas diferentes. La cuestion —zanjo

Humpty Dumpty- es saber quien es el que manda..., eso es todo”.

En los ultimos tiempos le tenia sumamente desconcertado, por ejemplo, ese zumbido
mutante que acompariaba en sus usos sociales al eco de una entrafiable palabra: confianza.
La vieja fiducia, tan venerada en las grandes obras del pensamiento econémico clasico,
indispensable asimismo en las abstracciones del analisis socioldgico, antropoldgico,
histriografico, politoldgico... ;qué demonios significaba ahora, tanto para expertos como
para legos? O, dicho a la manera de Humpty Dumpty, ¢quién habia ordenado rebautizar a
esa pobre criatura linguistica, consiguiendo que ya nadie confiara en el significado social
de la palabra confianza? De acuerdo, en los dramas sociales el guion se escribia y reescribia
continuamente, nada estaba predeterminado, todo era obra en construccion. Sin embargo, el
grosero sesgo semantico operado sobre esa palabra no dejaba de sorprenderle... y le
indignaba. En este mismo instante en que él avanzaba errabundo a la bdsqueda de un claro
en el bosque donde reposar un rato y quiza lograr asentar un poco sus confusos
pensamientos, los dos grandes partidos politicos espafioles, en la oposicion y en el
gobierno, estarian a punto de acordar una insolita reforma constitucional que permitiria
incluir en la denominada Carta Magna un compromiso de estabilidad presupuestaria,
relativo al déficit del Estado, marcado ideoldgicamente de forma intolerable y contrario al
més elemental escrutinio racional. Naderias, de nuevo. El oficiante de esta ceremonia
sacramental en que se rebautizaba a la criatura confianza era un oscuro ente de nombre
Mercado (en singular y con mayuscula). El mandaba y la cuestion quedaba zanjada. A
partir de este momento el vocablo confianza designaba la accidén a que estaban obligados
todos los habitantes de la Polis de obedecer y redinrle pleitesia a El, con el fin de facilitar
su primordial funcion sustentadora de todo orden y convivencia... Quedaria consagrada en
la Constitucion una norma que plasmaba tan s6lo una determinada concepcion de la
Economia, sin demasiado apoyo en la evidencia empirica histéricamente disponible, origen

de encendida controversia tedrico-politica en el seno de la comunidad cientifica que, a buen
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seguro, no tendria demasiada trascendencia en la ciudadania. La violencia funda Derecho y

la mentira funda sentido. Se avecinaba tormenta...

A vueltas con el Logos. Del tenaz e incesante enfrentamiento de la mente y las cosas, de
subjetividad y objetividad, emanan los lenguajes con los que vamos dando nombre y
sentido a los mundos que habitamos, construimos y entretejemos en un sinfin de
interacciones sociales de muy diversa naturaleza. De todas formas, ademas de las formas
expresivas y los conceptos, lo que mas interesa al paseante ahora es explorar en el frondoso
bosque las condiciones de posibilidad en que surgen tales formas y conceptos.

Ahora, en este claro del bosque que por fin habia alcanzado, fantaseaba con la idea de que
el imponente y gran arbol, génesis de tantas metaforas y analogias, el arbol del
conocimiento, de la ciencia del bien y del mal, se alzaba ante él, pobre descendiente de
aquellos primeros pecadores. Desearia ordenar imagenes y alegorias que en este momento
invaden su mente en avalancha. Adan y Eva desnudos en el Paraiso ni tan siquiera tienen
conciencia de su desnudez, pues permanecen al margen de los contextos en que los
humanos cargamos con nuestra dramética capacidad de discernimiento, conocemos la
verguenza y la culpa, asumimos y evadimos responsabilidades. Cuando la serpiente incita a
Eva a mordisquear el fruto prohibido ya sabemos que ésta sucumbira irremediablemente,
pues no tiene baza alguna que jugar en el juego que le propone el maléfico reptil. El bien y
el mal son indiscernibles antes de su insercién en las historias mundanas. Qué intimidante
arrogancia del arbol de la ciencia como representacion ahistérica de toda la verdad y del
poder suficiente para solucionar todas las penalidades de la existencia humana. Qué tipica
manifestacién de una forma social (¢global?) que se recrea en su superioridad cognitiva y
técnica sin parangdén con ninguna otra forma de vida pasada o posible. Superioridad
tecnocientifica que, en el colmo de la arrogancia, proporciona a quienes saben, a los
“expertos”, una superioridad hermenéutica, una perspectiva homogenea desde la cual
juzgar cualquier otra forma de vida en sociedad. Se ignoran o desdefian conflictos,
resistencias y relatos refractarios a dicha superioridad hermenedtica... y a sus correlatos
politicos de corte tecnocratico.
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Las luces en el claro son a menudo cegadoras, deslumbrantes. Siempre conviene recordar
que el suefio de la razon... En fin, halla una contradiccién flagrante en la antedicha vision
de una superioridad interpretativa basada en la razon tecnocientifica . Zygmunt Bauman
sintetiza con claridad tal paradoja en su refutacion de los argumentos que Ernest Gellner
presentaba como prueba de la superacion del relativismo: “Lo esencial del argumento de
Gellner es que en la medida en que aceptamos los valores de nuestra civilizacion como
parametros de progreso, consideramos su dominio universal como confirmacion de que el
conflicto historico de los propdsitos y los significados tiendan a ser resueltos mediante la
obtencion de la verdad. Este argumento podria haber sido usado por cualquier civilizacion
de tendencias ecuménicas, no importa cudles fueran sus pautas cognitivas y sus
interpretaciones. EI argumento de Gellner contra el relativismo como tal ha sido formulado
desde la superioridad relativa de una forma de vida historica; indirectamente puede leerse

como una confirmacién, mas que una refutacion, de la relatividad”.

El trabajo hermeneltico en ciencias sociales no proporciona una verdad antidoto contra
todo relativismo, ni siquiera siempre una verdad mas humilde consensuada
intersubjetivamente. Sin embargo, —pensaba- en la senda, nada rectilinea ni homogeénea,
abierta desde antiguo por “analistas de formas” como Walter Benjamin, por toda la fecunda
tradicion sociologica interpretativa, de Max Weber a la etnometodologia, el pensamiento
dialéctico negativo, la econdmica conductual interesada en los animal spirits keynesianos...,
el enfoque hermenéutico realiza una valiosa contribucion a la elucidacion critica de los
contextos de posibilidad de comunicacion, conversacion e interaccion simbolica, es decir,

convivencia en sociedad.

Este claro del bosque no es utopia inmutable y segura. Ni razon pura ni puro relativismo.
Este imponente arbol es Logos semantico, cargado de historia y de significados cuya
verdad o falsedad no puede determinarse recurriendo a libro alguno que contenga un
perfecto sistema de contrastes y verificaciones. Al traducir, nuestro idioma tifie el texto
traducido con notas y colores idiosincrasicos que éste nos devuelve generosamente con
colores y notas del suyo propio. Evidentemente, no hay interpretacion sin dialogo. Por eso
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le parecian algo inapropiadas las imégenes al uso, ponerse en la piel del otro, ponerse en
sus zapatos... Mejor frotarse la piel y caminar juntos, cada uno con los zapatos de su talla.
No hay pues superioridad metalingiistica, ni cuadratura del circulo hermenéutico. Por
desgracia, toda raz6n es impura, como lo es todo relativismo sin fronteras. Desde
Aristoteles sabemos que el ser humano es un animal que tiene Logos y, también, que es un
animal politico. Precisamente, junto a otros concibe su individualidad: en eso nos
parecemos, todos somos distintos. Y en esta necesidad de comunicarnos, de hacer uso del
lenguaje, radica el carécter politico de nuestro ser social. Logos, antes lenguaje que razon, y
ambas cosas mucho antes que Tecnociencia (también con mayuscula y en singular). Este
claro del bosque, lleno de Luces, no es mal lugar para la critica de la razén instrumental, del
lenguaje meramente funcional. Un buen lugar para la negacion del relativismo vital,
apasionado y romantico, y mejor lugar aun para rechazar con razonable rabia todas las
variaciones ultra, post, tardo, hiper, racionalistas.

¢Seran racionalismo vy relativismo, como dice Emilio Lledd, dos ingenuidades
terminoldgicas? Dese luego, la vida ya nunca mas fue lo que era desde que las
neurociencias nos hicieron saber que aquello que llamabamos alma no residia en el
corazdn, sino en el cerebro. En fin, deslocalizacion organica que en absoluto resolvia todos
los problemas de la comprension. Habria que seguir profundizando en el estudio de los
contextos culturales en que se produce la comunicacién entre los humanos. Seguirian
siendo pertinentes las preguntas acerca de quién habla, qué grupos humanos se atribuyen el
derecho a emplear cierto tipo de lenguaje, en qué marcos institucionales se elaboran los
discursos. Y la clave epistemoldgica no se hallaba ni en el absolutismo racionalista ni en el

relativismo vital.

La jugosa manzana le estaba diciendo cdmeme igual que a otros estaria tentando la carne
del asqueroso gusano o la horripilante iguana. De gustibus hay mucho escrito y est
disputandum. Prosiga la disputa, pues nada tiene de relativista un debate racional sobre

formas expresivas relativas, producto de tramas sociohistéricas donde siempre quedan
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cabos sueltos. A la blsqueda de esos cabos sueltos, de los hilos mas ocultos de la trama, la

hermenéutica no renuncia al ideal de objetividad.

Concluye el paseo y ya esta en la carretera. On the road, la magnifica novela de Cormac
MccCarthi le hacia llegar nuevas correspondencias y analogias: desolacion y esperanza, vida
y muerte. Esta Gltima, gran analogia universal. “Permanece en mi, veneno de la afliccion —
habia escrito Canetti- que no me olvide de los hombres que estdn muriendo”. Lenguaje y
autoconciencia de la muerte, atributos esenciales y constitutivos por excelencia del ser
humano. Llevaba consigo el latido de una experiencia de religacion con el misterio que le
hacia pensar en la atrofia del sentido operada en el relato posmoderno de los fenémenos de
la desdicha y de la muerte. Cualquier pretensiéon de acceder al significado de la vida era
inviable huyendo como alma que lleva el diablo de todo lo que nombra el misterio de la
muerte. Huida y miedo reflejados en las banalidades de eso que ahora se llamaba
“pensamiento positivo”. Narcisismo y miedo analégicamente emparentados, y ambas cosas
revelando su condicién de armas poderosas de control social. Al mal tiempo buena cara,
porque todo depende de uno mismo y en su interior estan todas las oportunidades (¢?).
Ademas, Robinson ya no esta solo; tiene todo un equipo de consejeros emocionales, coachs
y predicadores que orientan su autoayuda. Pero, ;,coOmo podra Robinson hacer frente a todas
las adversidades si no valora las circunstancias en que se halla? Muy sencillo: recurriendo
al optimismo y al pensamiento positivo que presenta los factores externos como meras
incidencias, recalcando que lo que verdaderamente cuenta es el estado interno, el buen

animo, la actitud...
A pesar de todo, en sucesivas excursiones y paseos por el bosque de las analogias se

proponia volver a estar atento y vigilante, a la escucha de voces que no cuentan el cuento de

los triunfadores.
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LA EDAD SIMBOLICO-ANALOGICA DE LA RAZON.

ONTOLOGIA DE LOS PROCESOS, TRASCENDENCIA Y CONCIENCIA AFECTIVA

Luis ALVAREZ COLIN

UNIVERSIDAD DE LA AMERICAS

“El amor es, objetiva y subjetivamente del ser, el criterio del ser, de la
verdad y de la realidad. Donde no hay amor no hay verdad. Sélo es algo
quien ama algo; no ser nada es idéntico a no amar nada. Cuanto mas es
uno, tanto mas ama, y viceversa.

Ludwig Feuerbach

“All actions are emotional, and at the same time they have their reasons
and explanations. This is the nature of intentional behavior. [...] Emotion
is essential to all intentional behaviors. [...] Emotion is defined as a
property of intentional behavior™.

Walter J. Freeman

“Si la analogia que revela la verdad de la carne demuestra ser lo
ontolégico, la ontologia se salpica de una multitud de imagenes.”

Julia Kristeva

INTRODUCCION

Por una recuperacion integral de los procesos interpersonales y arqueoldgico-

teleoldgicos de la experiencia humana.

Razonar, argumentar y comprender analdgicamente los objetos y las personas y sus
contextos y relaciones sefiala un modo peculiar y Unico y ademas productivo, de ejercer el
quehacer propio de la filosofia: la reflexion. Ahora bien, poseer una racionalidad analogica
de cuerpo presente (embodied), implica algo méas. Equivale a ver lo real como un todo que
—bajo una permanente tension- integra y ritma las exigencias del ser y al mismo tiempo las
tareas del ser-del-sujeto corporal-afectivo. Ambas exigencias quedan representadas en una

221



“gestalt” que, como saber articulado, mantiene afectiva y cognitivamente una doble
fidelidad: hacia las profundidades del 6ntos y hacia la carne del mundo. Racionalidad que
es oscilacién permanente y creativa entre la universalizacion y la vivencia individual.
Decir pues analogia, desde Platén y Aristételes hasta Ricoeur y Beuchot, pasando por San
Agustin, Santo Tomas, San Buenaventura, Hume, Leibnitz, Kant, Husserl, Stein, Blondel,
Peirce, Pzywara, Siebert, entre otros -sin contar a los cientificos, los artistas y los poetas-es
evocar y convocar un modelo de pensamiento creativo, transgresor, integrativo, asistido por
el movimiento de la trascendencia que descubre el “mas alld” justo al integrar la empiria en
la mas profunda interioridad y autoposesion del si-mismo. Pero si lo anterior es importante,
para la Hermenéutica Simbolico-Analdgica la analogia, méas alla de ser una forma de
razonamiento, una robusta y audaz argumentacion y un poderoso mecanismo de cambio

conceptual, se constituye en un principio trascendental.

Este principio, no solo recoge, explicita y articula el itinerario de la analogia en sus
diferentes fases de afectividad, trascendencia e intencionalidad sino que nos lleva a una
comprension integral de la experiencia humana en sus diversas instancias, especialmente
las kinético-estéticas y las que configuran la conciencia afectiva y emocional, uniendo lo
ontoldgico con lo ético y lo social. Este principio es trascendental porque, surgiendo de los
modos corporales y afectivos genera un impulso “mas alld”. Este “mas alla”, en lugar de
alejarnos de la experiencia (como lo afirman Husserl, Stein, Heidegger, Marcel, Jaspers y
Ricoeur, entre otros) nos permite comprenderla mejor en su entrecruzamiento de

intencionalidad y sentido, en su esencia y apariencia y finalmente en su ndcleo mas intimo.

Uno de los objetivos de este trabajo consiste en desarrollar este principio trascendental
(apartado V) para con ello desvelar y plantear una nueva aproximacion al estudio de la
analogia que haga justicia a las dimensiones —hoy puestas en la penumbra- del si-mismo: las
que dan cuenta de la conciencia corporal y su dindmica auto-trascendente. Las que
contemplan las fases temporales de la afectividad y de la emocion. Y aquellas que articulan
la alteridad y la intersubjetividad.
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Si razonar analdgicamente en el campo de la hermenéutica haciendo de esta tarea un
acoplamiento al estilo Beuchot, es ya una escandalosa audacia, entonces utilizar la inhesion
mutua de simbolo-analogia para crear una hermenéutica es quizas una osadia. Pero voy mas
lejos y mas a fondo con mi modelo de Hermenéutica Simbodlica-Analdgica. Crear una
recirculacion permanente de analogia-metafora-simbolo, (no sélo como ha querido Hayden
White —con los tropos- viendo en ellos el sustrato mas profundo —“metahistorico”- de

cualquier obra histérica), **?

es decir, considerar esta configuracion primigenia, ontologica y
carnal, linglistica y social como la razon formal de la hermenéutica puede parecer un
despropdsito y una temeridad. Sin embargo, algo me impulsa hacia adelante. Si logramos
descubrir que el enigmatico viaje de los significados y su enactment, la maravilla del
cambio semantico, el disclosure de la referencia y la formacion de la conciencia histérica y
sus diversos modos justo pasan por esta triada y en ella y a través de ella se articulan y re-
articulan los diferentes contextos corporales y afectivos, histéricos y culturales, entonces
habremos llegado a una hermenéutica que se aleja ora de los idealismos, ora de los
empirismos para ser fiel al fendbmeno, a la mostracion de la carne del mundo y a la
ostentacién de la carne, transfigurada por la analogia-la metafora-el simbolo.

El camino que sigue entonces tal hermenéutica, es el siguiente. Con étonnement y
prudencia utilizara mejor el oido y el ojo y bajo el régimen del conocimiento y la
afectividad como sistemas integrados, se podra entonces lanzar a recoger y comprender lo-
manifestado-lo oido--lo-visto-lo-sentido-lo-vivido sensorial, afectiva y corporalmente por la
analogia-la metafora-el simbolo y por sus silenciosos y geniales acompafiantes: la
metonimia, la sinécdoque y la ironia. Toca a los lectores juzgar los planteamientos, la
I6gica interna de la argumentacion, el horizonte y la vision de este modelo y sus posibles

aplicaciones.

Histéricamente la primera linea de investigacion que se ha generado a partir del tronco
comun de la Hermenéutica Analdgica y la que muestra mayor desarrollo es la propuesta

propia de la Hermenéutica Simbdlico-Analdgica. Este trabajo mostrara en qué se diferencia

1“2 WHITE HAYDEN (2002): Metahistoria, México: Fondo de Cultura Econdmica, e Idem, El texto
historico como artefacto literario, Barcelona: Paidds, 2003.
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ésta de la actual Hermenéutica Analdgico-Iconica de Mauricio Beuchot y en qué mantiene
semejanzas. Se esbozaran —teniendo en cuenta especialmente el concepto de analogia- su

punto de partida, su nucleo central, sus tesis fundamentales y su abordaje particular.

PROPOSICION CENTRAL

La existencia, el desarrollo y la aplicacion de la Hermenéutica Simbélico-Analdgica (HSA)
se fundamentan en una ontologia histérica, encarnada y cultural, basada no en la sustancia
sino en los acontecimientos y mayormente en los procesos y gobernada por el principio
analogia que surge de y en la vida concreta y cotidiana para emigrar hacia lo abstracto y es
tributario de un contexto sensorial-afectivo y empatico-cognoscitivo. En ultimo término,
esta ontologia que explica mejor no solo la afectividad que constituye al sujeto en su

caracter de radicalidad sino también su “ser historiado”,*

su dimension intersubjetiva y su
ambito praxeoldgico que se vuelcan en una actitud estética, una accién ética y politica,
apela via el concepto de trascendencia-inmanencia a una metafisica realista donde ser y

amar son coextensivos.

A partir de esta vision de los procesos de la constitucion, la Hermenéutica Simbdlico-
Analdgica se encarna en la experiencia humana, no sin antes declarar que en consonancia

con los avances actuales de la fenomenologia, de la neurodindmica®** y de la actual ciencia

13 |a fenomenalidad y pre-rreflexividad del “ser historiado” del hombre, que existe antes de lo narrativo y

lo constituye ontoldgicamente no sélo es planteada e insinuada por Paul Ricoeur, especialmente en Tiempo y
Narraccion y en Poética y Simbdlica sino que encuentra su posicion mas ltcida y radical en Wilhelm Schaap,
Geschichtenverstrickt. Zum Sein von Mensch un Ding, Klosterman, 2004. Efectivamente “el ser humano
encuentra su ser-primero-en-si, anterior a cualquier objetividad, en un enjambre de historias que lo abordan y
lo desbordan sin llegar a comprenderlas del todo. Constituido por este mundo de historias primigenio y
fundante, el ser humano camina por la vida en bisqueda de una narracién que asuma y sintetice su vida”. En
Luis Alvarez Colin, El papel del sujeto en la investigacion cualitativa. Retos y Tareas, p.49. en Octavo
Coloquio de Investigaciones Doctorales, Universidad de las Américas, A.C, abril de 2011.
14 FREEMAN WALTER J (2000): Emotion is essential to all intentional behaviors. In M.D. Lewis and 1.
Granic, eds., Emotion, Development, and Self-Organizations: Dynamic Systems Approaches to Emotional
development, pp.209-235. Cambridge: Cambridge University Press.
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cognitiva*®, el yo y el td, vinculados por una trama intersubjetiva viven y se manifiestan
bajo una reciproca interaccion de cerebro, cuerpo y mundo. En consecuencia, para este
modelo hermenéutico los distintos modos del ser humano: desde la auto-regulacion del
cuerpo, la actividad sensorio-motora y la interaccion intersubjetiva hasta las acciones
concretas de imaginar y comprender, de narrar y actuar en los diferentes &mbitos de las
practicas humanas, se articulan y rearticulan -formalmente- mediante un permanente y

novedoso agenciamiento de analogia/metafora/simbolo.

Ahora bien, esta triada es la explicitacion de la matriz arqueoldgico-teleolégica que surge
de la aurora de la existencia en la relacion interpersonal madre-infante-padre y esta
compuesta de Ilusiones-Simbolos-Mitos-Rituales. Esta matriz es para el nifio y la madre no
s6lo el horizonte del éxtasis y el espacio doxatélico™*® primigenio sino que se constituye en
el fundamento arqueoldgico-teleoldgico que configura la vida toda. En otras palabras, con
la empatia en el centro como un acto trascendente, intencional y gratuito, se pone en
marcha la conciencia pre-reflexiva como afecto-de-si y vincula la aparicion de los
movimientos corporales del si mismo, la temporalidad y la reflexion. En ultimo término, la

epifania de la auto-conciencia que ocurre en este espacio primigenio “no es la cercada

%5 | os nuevos planteamientos de la fenomenologia que mantienen un didlogo permanente, cercano e
iluminador con la llamada Cognitive Science de corte hermenéutico o Ilamada “enactive” y que mi modelo
sigue de cerca al discutir e incorporar criticamente algunos de sus conceptos, son los expuestos por: Francisco
J. Varela, Evan Thompson, Shaum Gallager, Dan Zahavi, Natalie Depraz, Giovanna Colombetti, A. Meltzoff
y E. Rosch, entre otros.
146 psijcoanalitica y fenomenolégicamente la doxatelia es una regresion al servicio del yo. Una manera Gnica
que tiene el si-mismo de apropiarse -momentos antes del proceso creativo- de una energia emocional,
trascendente e intencional de caracteristicas excepcionales. Con un aumento de narcisismo, con un excedente
de auto-confianza y con un sefiorio que experimenta una auto-posesion clarividente y un encumbramiento
sereno sin parangon, el si mismo se dispone a plasmar el acto creativo en acciones y productos concretos. Para
ampliar el concepto de doxatelia, se puede consultar: Antonio Santamaria Fernindez, La creatividad como
sustentaculo del si mismo. Cuadernos de Psicoanalisis, Asociacion Psicoanalitica Mexicana, Vol. X,
Nameros 3-4, julio-diciembre de 1977, México, pp.14-27. Agradezco al Dr. Santamaria, psicoanalista
didactico, profesor inolvidable y amigo entrafiable, los comentarios y ampliaciones de este concepto toral en
el desarrollo de la persona y en el fomento de la creatividad.
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inmanencia que busca revelarse sino una apertura hacia la alteridad, un movimiento de

perpetua auto-trascendencia”.**’

Volviendo a la analogia-metéafora-simbolo, la HSA postula que esta triada kinético-estética
y onto-semantica nos puede dar elementos valiosos para investigar cdmo se conecta un
significado con otro y hacer que se produzca el cambio semantico y también observar como
operan en el espacio y el tiempo los cambios de significado. En una palabra, la experiencia,
los cambios semanticos y la creacion o rearticulacion de significados pasa necesariamente
por la red interactiva del-cerebro-el-cuerpo-el-mundo donde el conocimiento se considera
como una forma de “accion de cuerpo presente”, (cognition is a form of embodied

action.)™*®

Las consecuencias para re-plantearnos una nueva inteligencia hermenéutica de la
comprension/interpretacion/aplicacion, que rescate varias tesis fundamentales de la
fenomenologia y se aleje de modelos cognoscitivistas o fisicalistas e incluya un modelo
integral de la mente (“Hermeneutical Aproach” or “Enactive Approach”)**, son enormes y

representan un reto para la hermenéutica.

Finalmente, la HSA al rescatar el personalismo del yo-ti (desde el proceso original de la
vida), lo hace revalorando el contexto de la intersubjetividad que es donde se forma la
conciencia humana. Al mismo tiempo se replantea el valor de la empatia como un tipo
unico e irreductible de intencionalidad y como un modo de trascendencia. De acuerdo con
lo anterior, la co-determinacién el-si-mismo y el-otro, constituida intersubjetivamente y “de
cuerpo presente” (embodied), esta vinculada con el (re)descubrimiento y la importancia del

afecto y de la emocion en el conocimiento.

En resumen, la propuesta de la Hermenéutica Simbdlico-Analdgica quiere desterrar una

vision fragmentada, estatica y maciza del ser, del si-mismo, de la reflexion y del lenguaje y

1“7 ZAHAVI DAN (1999): Self-Awarness and Alterity. A Phenomenological Investigation Evanston,
Northwestern University Press, p, 200.
8 THOMPSON EVAN (2005): Sensorimotor subjectivity and the enactive approach to experience,
Phenomenology and the Cognitive Sciences, 4 (4): 407-427
% THOMPSON EVAN (2007): Mind in Life, Cambridge, Mass, Harvard University Press.
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presentar caminos mas ensanchados y con un horizonte mas amplio: del ser de la vida a de
la vida del ser. Y, al mismo tiempo, esta hermenéutica intenta arrimar esquejes para
producir raices méas profundas en la trascendentalidad y luminosidad de la carne, en la
difusividad de la afectividad y en la opacidad polisémica y ambigiedad cambiante del
siempre misterioso encuentro interpersonal. Se trata de procurar que crezca y se ensanche
una nueva conciencia hermenéutica que situada en el mundo de la vida cotidiana y en el
horizonte del ser se lance a buscar, una méas imaginativa correspondencia de relaciones

(nticleo de la analogia) entre “el cuerpo, la comunidad, el lenguaje y el mundo”**

EL PUNTO DE PARTIDA DE LA HERMENEUTICA SIMBOLICO-ANALOGICA:
LA EXPERIENCIA DEL AMOR EN EL DESPERTAR A LA VIDA™

Ser y Amar: procesos que se vinculan para instaurar el nacimiento a la vida

interpersonal.**

10 PATOCKCA JAN (1998): Body, Community, Language, World, Chicago, Open Court.

19 Desde el afio de 1985 vengo planteando esta originaria experiencia existencial como un antropolégico
universal que debe incluirse en la reflexion filoséfica, en la comprensién hermenéutica y en las ciencias
sociales particularmente en la psicologia y en la psicoterapia en sus diferentes modalidades. Por esta razén el
tema de la familia, dentro de mi modelo hermenéutico, ocupa un lugar preponderante. Méas aun, he afirmado
que la renovacion espiritual y social que espera el mundo en este momento historico, es posible que no venga
del ambito politico, ni del mundo de las religiones. Menos ain de los avances tecnolégicos. Vendra, si
aunamos dedicacion y cuidado, de la familia donde todavia, si bien silenciosa y anénimamente, se viven
virtudes, valores y experiencias Unicas que nos llevan sorprendentemente a la afirmacién de la vida en sus
diferentes formas.

Remito a los lectores a los siguientes escritos: Luis Alvarez Colin, From Epistemology to Hermeneutics:
Towards an Integration of Familiy Therapy, Trabajo presentado en el 2nd International/43 Annual
Conference of FamilyTherapy, New York, NY, october 1985. Idem, La Psicologia Familiar a la luz de la
interrelacién Hermenéutica-Analogia, pp.93-107 en Alberto Carrillo Canan, Coordinador, Hermenéutica
Analdgica y Dialogo Intercultural, México, CONACY T/Benemérita Universidad de Puebla, 1999. Idem, La
Hermenéutica Simbdlico-Analdgica como fundamento de una psicologia histérico-critica, pp. 233-256 en
Jorge Issa y Luis Reygadas (Eds.), El Sujeto. Construccion y Deconstruccion, Iztapalapa, Revista de Ciencias
Sociales y Humanidades de la Universidad Autdnoma Metropolitana, México, No0.50, enero-junio, 2001;
Idem, El Universo Simbdlico de la Familia. Un Estudio de Psicologia Hermenéutica. México, D.F, Coleccién
Hermenéutica, Analogia e Imagen, No. 5, Editorial Ducere, 2002; ldem, Familia, Desarrollo y Cambio Social.
Claves para un Estudio Interdisciplinario, pp, 11-46, en En-Claves del Pensamiento, Revista del Instituto
Tecnolégico de Monterrey, Campus Ciudad de México, 04, diciembre de 2008.

152 Esta tesis, basilar en mi Hermenéutica Simbélico-Analégica, la he planteado desde 1985.
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La Hermenéutica Simbolico Analdgica tiene como punto de partida para su reflexion
integral, sistematica y contextualizada el contenido, la significancia y el impacto de un
universal concreto. Irrecusable en su aparecer, sorprendente en su gratuidad y sublime en su
significacion simbdlica. Experiencia originaria, existencial y fundante de todas las demas
experiencias de la vida, ella es la vivencia del amor entre la madre y el infante (bajo la
mirada del padre), en la escena original de la vida. Enfatizo. En la aurora de la existencia:
juna triada, que no diada! Desgraciadamente las implicaciones de esta configuracion trina
han sido olvidadas y minimizadas. Para una Antropologia Hermenéutica este grave olvido
ha producido, ademas de una dolorosa errancia y una desmemoria emocional,
consecuencias funestas para la comprension y la vivencia de la trama interactiva y la
historia relacional de las personas. Incluso en el mismisimo campo de la psicologia del
desarrollo y en las practicas de las diversas escuelas de psicoterapia este olvido sistematico
ha restado lucidez para comprender -tanto fenomenoldgica, como ontoldgica,
epistemoldgica y educativamente- el nacimiento y desarrollo interpersonales de la

conciencia humana.

iQué grandiosidad y qué sencillez! En un escenario interpersonal, el primero y el mas
importante en la vida de una persona, el mundo aparece como un don. EI amor se impone
frente a todas las adversidades como la razon de ser de la vida. Primer y paradigmatico
ejemplo de lo que significa la trascendencia, que se hace presente en la donacién. Donacién
que afirma al infante como persona. Acto de datidad que asegura la libertad del “t0’ y por
ello despierta —gratuita y amorosamente- la conciencia del ‘yo’ para que venga el anuncio
un futuro total de plenitud. Union de lo pre-reflexivo y lo explicito que nos lleva a afirmar
el nicleo mas espiritual de la persona. Experiencia de totalidad que parece imposible
reducirla, en su profundidad, trascendencia y fulgor a lo experimental. Misterio de la
palabra entre un “t0” y un “y0” que permanece para siempre como la promesa de una vida

futura.
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Y con todo lo anterior queda instalado el locus arqueoldgico-teleoldgico de nuestra
existencia.” Una matriz que potencializando el esplendor y el jubilo del cuerpo espiritual
pone en movimiento llusiones-Simbolos-Mitos-Rituales como el primer modo de
existencia, de comunicacién y de interaccion que inaugura el fundamento de la conciencia
personal y de la identidad relacional. Se pone en marcha, por siempre, la ilusion como
anticipacion del gozo. llusiébn como condicion radical de la vida personal. Queda
instaurado el simbolo como imagen-concepto-norma social que busca sefialarnos en la
dramaturgia de la vida nuestro lugar en una totalidad. Surge el mito como remedio para la
fragmentacion y como una alternativa para el fracaso de nuestra “omnipotencia.” Nace el
ritual para recordarnos que el ingreso a la vida interpersonal, transforma el tiempo
ordinario y nos coloca en estado de de contemplacion y de fiesta inaugurando una nueva

dimensién: la comunidn de los seres celebrando la totalidad, la trascendencia.

Como el hombre es, por naturaleza un ser ambiguo, “problematico y auto-problematico”, es
preciso afirmar que si esta primera experiencia ocurre empaticamente en una medida
razonable, tendremos la fuerza suficiente para afrontar y tolerar la ambivalencia, ley de la
vida. Para bien o para mal, la familia permanece a lo largo del curso de la vida, como el
primer escenario y el mas importante del desarrollo humano. Los logros y las deficiencias
como también la vulnerabilidad, los grados de patologia y la capacidad de resilencia dicen
relacion a este origen. Pero no soy determinista. El triple tiempo de cada persona: el tiempo
personal, el tiempo familiar y el tiempo socio-histérico (entrelazados), junto con los
factores de riesgo y los factores protectores y las transiciones, me llevan a una conclusion:
hay que estar abiertos al cambio y a la sorpresa; a la plasticidad del desarrollo humano vy al
dinamismo creativo del hombre. No se puede escribir, por anticipado la historia de ninguna

persona.

Por otro lado, el sentido precario del hombre y los ciclos de desilusiones y colusiones y

reparaciones no le restan nada al universal concreto que he planteado. El germinar de la

153 para el Locus Arqueoldgico-Teleolégico de la existencia se puede ver Luis Alvarez Colin, EI Universo

Simbdlico de la Familia, pp. 197-265.
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vida que es sublime, silencioso y completo, nos muestra aqui el fendmeno en sus
comienzos, es decir, cuando bienaventuradamente se inicia el circulo hermenéutico
inaugural: de la profundidad del ser al aparecer del amor para volver nuevamente a
nutrirnos del ser y asi instaurar la coextensividad ser y amor. Este doble proceso, ontico-
ontoldgico, que funda el primer circulo hermenéutico con un sello anal6égico-simbdlico-
sinécdotico, permanece en lo sucesivo como una figura paradigmatica de la creatividad.**
Este doble proceso constitutivo y constituyente, lejos de denigrar las emociones nos alerta
para decirnos que parece mas moral y mas retorico la empatia que la razén y el ethos, justo
porque la primera nace de la gratuidad, la intencionalidad y la trascendencia. Gran leccion
para nuestra mostrenca y atribulada época y todo un camino a recorrer en el campo de las
relaciones interpersonales, en el caso Unico y especial de la amistad y en la convivencia

social y la vida politica hasta terminar en la sabiduria préactica.

Con esta escena inaugural de la vida se revela un triple proceso complementario: corporal-
afectivo, personal e interpersonal. En otras palabras, a la alteridad llegamos con y mediante

la presencia, el esplendor y el “excedente del cuerpo”*>

que impulsado por la riqueza de
emocién-pensamiento y con su fuerza y direccién, enciende la empatia como un
prerrequisito de la conciencia y como el fundamento de una vida intersubjetiva, intencional

y trascendente.

La afectividad como principio trascendental de la experiencia humana

54 Desde el punto de vista psicoanalitico se puede consultar la tesis, ya clasica de D.W. Winicott, Home is
where we start from, New York, Norton, 1984. En su hermoso capitulo titulado Living Creatively comenta lo
siguiente: [. . .] “Creativity is the doing that arises out of being. It indicates that he who is, is alive. Impulse
may be at rest, but when the word ‘doing’ becomes appropriate, the already there is creativity. [. . .]
Creativity, is the retention throughout life of something that belongs properly to infant experience: the ability
to create the world. [. . .] The origin [of creativity], therefore, is the individual’s genetically determined
tendency to be alive and to stay alive ant to relate to objects that get in the way when the moments come for
reaching out, even for the moon”. pp.39-54.
1% DEPRAZ NATALIE (2001): Lucidité du Corps. De I’empirisme trascendental en phénomenologie,
Phaenomenologica 160, Dordrecht: Kluger Adacemic Publishers.
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Al consignar esta inefable experiencia como punto de partida de la HSA, reconozco y
afirmo que la afectividad -nacida por vez primera en el sagrado (puesto-a-parte) escenario
de la familia donde aparecen las-llusiones-los-Simbolos-los-Mitos-los-Rituales (nucleo
arqueoldgico teleoldgico de la existencia)- es el fundamento de la conciencia intencional y
el principio trascendental de la experiencia humana. La afectividad, encendida y puesta en
marcha en la constelacion familiar es aquella que no se agota en ningun objeto y funda
radicalmente al sujeto original. Es, en palabras de Michel Henry: [....] « I’essence de toute

‘épreuve’ ».*°

Fieles a este suelo fenomenoldgico que en su espontaneidad, frescura y radicalidad se
impone por si mismo, se puede afirmar que la vida es, que la vida comienza y la vida se
sostiene en y por el amor (ser y amor son coextensivos). Y por cierto, aqui tenemos la
primera analogia de la existencia: la analogia amoris. EI como del amor de la madre
resonara a lo largo de la existencia y se encontrard, algin dia, con el como del amor
trinitario. De cualquier modo, en la fenomenologia de este encuentro —verdadero kairds-
nace también una Antropologia Hermenéutica bajo el signo del ordo amoris, patencia
sublime del ordo libertatis. Asi y todo, las estructuras del hombre, las mas profundas y a la
vez, las mas trascendentes, se abren al Infinito, a la Totalidad desde la més intima y

misteriosa interioridad.

La experiencia originaria existencial: fuente de la creatividad

En tiempos de incertidumbre y agobio, como los nuestros, se acrecienta la desmemoria. Por
ello es oportuno recordar que las fuentes de la creatividad surgen de este escenario
privilegiado y primigenio: la-madre-el-infante-el-padre. Insisto en la “terceridad”. En la
metafisica del desarrollo que se abre para la Hermenéutica Simbolica-Analogicalas triadas
y no las diadas ejercen un rol decisivo. Por dltimo. En el silencio de este encuentro triadico,

en el jabilo intimo de esta mutua contemplacion nace la “fe filosofica” de la que habla

1% HENRY MICHEL (1991) : Phénomenologie et psychanalyse, p.106-107, en P. Fédida et J. Schotte,
Psychiatrie et Existence. Grenoble, Jérdme Millon.
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8 la fe de Kant, transmutada en

Jaspers™’, la “fe perceptiva” de Merleau-Ponty *°
esperanza. Fe que no es sino la afirmacion de la libertad que nace, crece y se expande con
la inmediatez del pathos y la fuerza del amor. La tarea de la HSA es de descubrir si es
posible comprender este fenémeno vy el ser que lo sostiene y lo hace visible (con todo y sus
prolongaciones y emanaciones), sin distorsiones fenomenoldgico-hermenéuticas y sin

reduccionismos reflexivos.

De la familia a la politica

A las preguntas que algunos colegas y alumnos han hecho al referirse al por qué hablo y
escribo con especial interés y ‘afecto’ de la familia, aqui respondo con algunas razones. Si
gueremos allegarnos recursos para renovar hoy nuestro mundo, nuestra sociedad y de paso
nuestros discursos filosoficos, aqui tenemos, mas alla de las apariencias y las crisis, un
silencioso pozo de luz. Quizas toca ahora a la familia, con su amoroso azul, renovar tanto la
desprestigiada vida politica con muchas de sus estructuras que se caen a pedazos, como
también la vida social que desarticulada se asemeja, cada vez mas, a un conjunto de

fragmentos que a la deriva se precipitan rio abajo.

Fundamentos metafisicos de esta originaria experiencia existencial

El analisis filosofico de esta originaria experiencia existencial, experiencia de dialogo y
amor, nos muestra que la persona se encuentra y se realiza a si misma fundamentalmente
por la comunicacion con los deméas. Ahora bien, a la luz de esta ontologia personal e
histrica (ser y amor son coextensivos), la razon por la cual la persona es ella misma es
también la razén por la cual puede y debe comunicarse con los demés. Es aqui donde entra
la cuestion del ser, no sélo tedricamente sino en la practica de la vida. En efecto, la razon

por la cual la persona es persona es el ser cuya manifestacion supera todos los limites e

17 JASPERS KARL (1968): Filosofia, Universidad de Puerto Rico/Revista de Occidente. Y también Idem,
La Fe Filosofica ante la revelacion, Madrid, Gred.os. 1958
1% MERLEAU-PONTY MAURICE (1964) : Le visible et L’invisible, Texte Etabli par Claude Lefort, Paris,
Gallimard.
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incluye todo. La persona, permaneciendo abierta al ser —es su condicién radical- lo esta

también a todo y a todos y por ello puede dialogar y finalmente amar y confiarse a otro.

La naturaleza misteriosa del ser (esse) y la originaria experiencia existencial

El ser es lo que maés dista del hombre, o mas diferente de la persona y al mismo tiempo lo
que mas hace a la persona idéntica a si misma. En otras palabras, la maxima trascendencia
del ser es al mismo tiempo la méxima inmanencia. Si el ser supera infinitamente al hombre,
es éste también lo que lo constituye como persona. De lo anterior se deduce que €s un
constitutivo esencial de la persona el tener una relacion fundamental hacia el ser (habitudo
ad esse). Las conclusiones para la personalizacion, que se realizan mediante el didlogo y

finalmente en el amor, son de suma importancia.

El horizonte del ser y del amor determina la conciencia primeramente como una realidad

metafisica

Esta experiencia de la madre-el-infante-y-el-padre, es vivida en el horizonte del ser y se
convierte en una experiencia encarnada, sublime y normativa. Se constituye en un a priori
de la existencia que orienta toda la vida del hombre. La persona, por la llamada del otro, ha
encendido su conciencia a la totalidad, lo que quiere decir que la conciencia se fundamenta,
en primer lugar, como una realidad metafisica. Esta primera experiencia original, vivida en
el horizonte del ser, en el “si” ilimitado significa plenitud, alegria y libertad y se convierte
en el Unico criterio valido y suficiente que norma la vida en su cotidianeidad. Frente a todos
los desengarios o deficiencias de la vida, esta experiencia permanecera como una medida de
todo lo existente, como una exigencia intrinseca del dinamismo trascendental del hombre:
solo en la relacion interpersonal —cuyo culmen es el amor- se da interioridad, trascendencia
y libertad de comunidn. En breve, este punto de partida se constituye, por su misma fuerza
fenomenoldgica, por su densidad metafisica y por sus consecuencias antropoldgicas en la
tarea fundamental de la Hermenéutica Simbdlico-Analdgica. La tarea se convierte en reto:
¢seremos capaces de hacer explicito el principio metafisico ser y amar son coextensivos sin
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traicionar su inmediatez pathica, sin darle la espalda a la sustancia fenomenoldgica de la

vida que se afirma en su aparecer?

OCHO TESIS FUNDAMENTALES DE LA HERMENEUTICA SIMBOLICO-
ANALOGICA

1. Entre el silencioso fluir de la analogia y el rumor infinito de la metafora, irrefrenable,
misterioso y multivariado surge el simbolo. Como un arco tensante, apoyado en e influido
por ambas instancias, a manera de dramatis personae recoge los mandatos creativos del ser
analogo; con la fuerza discursiva de la metafora orienta y prescribe los roles que los sujetos
desempefian en un todo (comunidad, sociedad, religion, etc.) y bajo una cada vez mas
sorprendente combinacion de imagen, concepto y regla social, determina las articulaciones
del vinculo social y escenifica el itinerario ético-politico y cultural de las personas y las

comunidades.

Inhesién mutua de analogia-metafora-simbolo, que surgiendo de la originaria experiencia
existencial sefialada en el punto de partida, se despliega en la multitud de contextos,
relaciones y significados. En efecto, este es el curso de nuestra vida: acontecimientos y
procesos, entrelazados y Unicos de analogias-metaforas-simbolos que van creando el
“momento presente” donde el pasado se encuentra y el futuro se aproxima. Este es también
el tejido de tramas que hilvanados por esta triada conforman el “mundo de la vida
cotidiana” (Lebenswelt) que la Hermenéutica Simbolico Analdgica (HSA) tematiza y busca
comprender. Estas son las mediaciones onto-poiéticas centrales que vinculando el ser y el

aparecer constituyen la razén formal de la HSA.

He aqui el horizonte que reconoce y asume, como contexto historico, social y cultural, la
HSA. Este vasto campo, que abarca desde lo pre-verbal y lo pre-reflexivo en su mas pura
fenomenalidad hasta lo social con sus reglas e instituciones pasando por la imaginacion
poética, la palabra, el concepto y la accidn, convoca las formas mas misteriosas y sublimes
para revelarnos la experiencia humana en la circulacion siempre viva y sorprendente entre
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la naturaleza y el espiritu. En este enorme arco, sensorial, emocional y conceptual, se
despliega el “mundo de la vida cotidiana” para dejarnos ver en claves, cifras y formas logo-
iconicas, lo que puede acontecer cuando Trascendencia y Encarnacion se esposan bajo el
signo de una tension que “esta a caballo de las raices mismas del Ser, de las fuentes

impalpables de las sensaciones.”*

2. Queda pues establecido. La Hermenéutica Simbolico-Analdgica (HSA) naciendo de la
experiencia interpersonal y originaria del amor madre-hijo, toma forma y se despliega bajo
el signo y el patrocinio de la inhesion mutua y la recirculacion permanente de la triada
analogia-metafora-simbolo. Esta configuracion tripartita, marca con un sello esencial la
naturaleza y el ejercicio de la HSA. Al mismo tiempo que se ve conformada por una
ontologia peculiar que le da forma especifica al ejercicio reflexivo a través de un lenguaje
mixto, también este triple principio ontoldgico determina tanto la temporalidad historica y
el sujeto como la accién humana y la vida ético-politica. Los problemas particulares de la
comprension, interpretacion y aplicacion hermenéuticos son vistos no aisladamente sino

bajo la dptica formal de la interaccion de analogia-metafora-simbolo.

3. Alaluz de esta triada, la HSA recoge, comprende y articula la tensién onto-poiética del
sujeto como un ser historiado y encarnado (embodied self) que oscila dramaticamente entre
la trascendencia y la creatividad de los modos-de-ser y el acontecer dramético de la
conciencia histérica, de la competencia narrativa, de la representacion de las préacticas
sociales, de la construccion simbolica de la cultura y del empefio y compromiso éticos.
Dicha tension, vista especialmente en sus procesos, captura la atencion de la HSA hasta

convertirse en un foco principal de estudio.

4. La ontologia que preside, gobierna y acompafia el ambito total de la HSA y configura -
paso a paso- el estudio del sujeto, de la intersubjetividad y de la accidn ético-politica es una
ontologia de los procesos y de los acontecimientos que da cabida a un plan de desarrollo de

la persona, mismo que se constituye en una exigencia fundamental para que el sujeto:

15 CEZANNE PAUL, BERNARD EMILE (1986) : Conversations avec Cézanne, Paris, Macula.
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4.1 Pueda optar por el primer imperativo categorico: la afirmacion de la-vida-en-si-
misma, vida para si y para los demas conformada y afirmada, una y otra vez y que tiene
su mas alta, profunda y genuina expresion en el amor en todas su formas.(dimension
material de la HSA).

4.2 Las formas sensorio-motoras, simbdlicas y afectivo-discursivas para alcanzar una y
otra vez, en la configuracion espacio temporal de la existencia, el triunfo de la vida sobre
la muerte, se suceden e integran en el rango armonico y trascendente de lo simbdlico-lo

analogico-lo narrativo-lo poético—lo retdrico (dimension formal de la HSA).

4.3 El sujeto, en su aparecer fenomenoldgico y en su dimensidn ontoldgica, no puede
ajustar sus acciones éticas de acuerdo al ser-para-la-vida-como-experiencia-afectiva y
conformar una existencia digna, honesta y justa si no esta habilitado y es formado con
un repertorio de diferentes recursos, competencias y estrategias, que le permitan -en, con
y a través de su comunidad- ejercer con libertad, imaginacion y creatividad un
responsable  “cuidado-de-si-mismo” 'y una generosa  “preocupacion-por-el-

otro”.(dimensién instrumental de la HSA),

4.4 En ultimo término, asumir el propio destino, ejercer la sabiduria practica y de este
modo disponerse a ejercer la conciencia histdrica para escoger -entre la estabilidad y el
cambio- los cursos de accion que puedan llevar -en, con y a través de su
comunidad(es)- a construir un mejor futuro afirmando con ello el valor tras-generacional
de las personas, rescatando lo mejor de la tradicién y afirmando los no lugares, es la
gran tarea hermenéutica que brota de la vinculacién necesaria de la ontologia, la estética
y la ética (dimension final de la HSA). En efecto, sin el empefio por la creacion de un

proyecto utopico, cifrado en el principio de la esperanza, simplemente no hay futuro.

5. La HSA se mueve dindmica e integrativamente entre el ambito de la constitucion (el ser)
y la textura de la realidad cotidiana (los fenomenos) utilizando para ello tanto el lenguaje
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metafisico-especulativo como el lenguaje poético-retérico. Separar el ser del aparecer,
escindir el entendimiento de la emocion, no sélo significa fracturar la armonia de la
experiencia sino también romper la unidad del lenguaje (que existe como una totalidad). De
acuerdo a esta vision integrativa, una hermenéutica de corte fenomenoldgico como es la
HSA no puede exponerse gravemente a atomizar la realidad y a vivir en las regiones del
reduccionismo, del positivismo y de la metodolatria. Por ello mismo, la HSA acepta una
doble fidelidad que integra el principio filoséfico perenne del ver y el comprender'®. En
otras palabras, fidelidad al ser y a la vida ya que el ser sin la vida no se deja aparecer y la
vida sin el ser carece de hondura y de trascendencia. Finalmente blsqueda conjunta y

entrelazada de Trascendencia y Encarnacion.

6. La HSA considera la analogia, mas como un principio trascendental y como una
conciencia afectiva que como un razonamiento y un argumento. La HSA rescata la
trascendencia y la rehabilita como un movimiento al servicio de la analogia que pone a
prueba la libertad y la creatividad del hombre al permitirle transgredir diversos 6rdenes o
esferas del ser, del estar y del actuar para de este modo utilizar los recursos del ser y
promover en el sujeto histérico-encarnado el ejercicio de las capacidades y educar su

sensibilidad y reflexion para una toma de decisiones sabias en los asuntos contingentes.

7. Si bien la HSA se mueve entre la esencia y la apariencia, entre las profundidades del ser
y la carne del mundo, su énfasis radica, como “un ejercicio de la sutileza de la aplicacion”,
en los campos de la praxis que es donde el capitalismo posindustrial desorganizado ha
transformado brutal y aceleradamente las configuraciones del espacio y del tiempo y es
justo ahi donde necesitamos comprender y denunciar sus desplazamientos y los

estrechamientos, desigualdades y despojos que estéa creando.

8. Por ultimo el sujeto de la HSA es un sujeto cuyo primer contexto, antes de lo narrativo,
lo retdrico, lo hermenéutico, esta constituido por la empatia en un escenario interpersonal y

se ve investido por un “enjambre 0 madeja de historias” (Verstrickung) que lo conforma en

100 PATOCKA, JAN , op.cit, pp. 3y ss.
237



el tiempo y en el espacio. A través de la empatia, se constituye la conciencia y la dimension
interpersonal de la propia existencia. Y a través del nudo de historias se constituye su ser
mas intimo a tal punto que sélo un ser historiado puede tener significado, sentido,

referencia.

Este sujeto —vulnerable pero libre- vive en tension continua su proyecto de vida y su
realizacion biologico-estética, social y politica a tal grado que su compromiso con el ser, su
relacién interpersonal que es senso-perceptiva y afectivo-empatica y su desempefio ético
forman una unidad, lo que implica que existe un vinculo indisoluble entre biologia-

ontologia-estética-ética.

EL PRINCIPIO ANALOGIA Y SU CONTEXTO EMOCIONAL, INTERPERSONAL
Y SIMBOLICO-TROPOLOGICO

En busqueda de un nuevo horizonte de comprension de la analogia

Si la analogia revela el exceso y el esplendor de la carne, ilumina la intencionalidad de las
trayectorias del discurso y reconfigura el sentido de la accion es porque desde que nace —
como relampago de futuro- ilumina un amplio campo atravesando fronteras y trasgrediendo
distintos oOrdenes de trascendencia. Desde lo sensorio-motor y lo perceptual hasta lo
afectivo-emocional (empatico) y de éste a lo intersubjetivo y narrativo, se nos muestra al
sujeto como capaz de crear figuras simbolico-tropolégicas (la analogia no camina sola) para
con ellas dar en el blanco: crear un nuevo significado y con él cambiar el tejido de
relaciones y procesos de la vida personal, social, politica y religiosa en un determinado
campo de conocimiento y mas alla. Ahora bien, si queremos entender el amplio, complejo
y creativo itinerario de la analogia, necesitamos, al menos tres cosas: (1) no sélo debemos
ubicar los diferentes contextos (source, path and target) donde ésta crea y recrea diferentes
“modos de ser”y “presencias” sino también (2) reconocer que no hemos tomado en cuenta
la naturaleza pre-reflexiva y pre-verbal de la conciencia corporal del si-mismo como
tampoco las fases temporales de la afectividad y de las emociones, y finalmente (3) si
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gueremos comprender la analogia en su ndcleo central como una correspondencia
trascendental e intencional de relaciones, entonces debemos superar la dicotomia
pensamiento-emocion, desechar la idea que la percepcion es sélo pasiva e instaurar el rol de

la empatia en todo el proceso de construccion de la analogia.

El itinerario de la analogia: las diversas facetas de la intencionalidad

La intencionalidad, que no es otra cosa que la dimension praxeoldgica (operativa) de la
trascendencia, encuentra en la analogia no s6lo el componente intelectivo o l6gico sino el
emocional y el perceptual que junto con el lenguaje se conjuntan para ir trasgrediendo
esferas y crear combinaciones de relaciones y con ello pasar de lo conocido a lo
desconocido. En otras palabras, cada vez que ocurre una analogia, la intencionalidad
arranca del yo corporal, que en el acto de la percepcién, como una accién hermenéutica™®! y
en la vinculacion pensamiento-emocion, como dinamismos selectivos y teleoldgicos, logra
crear una trascendencia que se analogiza con otra trascendencia de una esfera diferente o
mas avanzada o de mayor complejidad para presentar un nuevo campo de relaciones y una

nueva totalidad.

Ahora bien, no debe olvidarse que esta totalidad ha sido el fruto de una increible
cooperacion entre la “percepcion y la emocidén como aspectos dependientes de la accidn
intencional”*®?. Totalidad que s6lo puede entenderse a la luz de la red dindmica que a gran
escala integra todas las actividades del ser humano sobre la base de sus propias pautas de
referencia interna y auténoma. A la luz de esta totalidad trascendente, la analogia es el
resultado, en cada escala del tiempo, de un modelo de auto-organizacién emocional que
bajo una permanente integracion de emocion-pensamiento y accion, en su punto mas alto
de elaboracion —el encumbramiento doxatélico- trabaja intersubjetivamente produciendo, al

ritmo de una continua correspondencia de relaciones, instancias de percepcion, de

11 HEELAN PATRIK A (1983): Perception as a Hermeneutical Act, The Review of Metaphysics, Vol.37, 1,
p.65-71.
%2 THOMPSON EVAN , op.cit. p.366.
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evaluacion y de acoplamiento que la mayor parte del tiempo son pre-reflexivas y culminan

—mediante la empatia- en una nueva comprension de la subjetividad intersubjetiva.

Lo que para Proust era la imaginacién (“mi tnico érgano para gozar de la belleza”)'®® lo es
ahora la analogia (siempre en entrelazamiento con la metafora y el simbolo) para la
Hermenéutica Simbdlico-Analdgica. En efecto, mediante la analogia se trasgrede para
trascender, se trasciende para crear relaciones y se crean (nuevas) relaciones para descubrir
y combinar y reubicar nuevos campos de conocimiento, antes no conocidos o mejor dicho
para crear totalidades de mayor magnitud o complejidad o figuras simbolico-sinecdéticas
de un valor singular. Ahora bien, cada vez que nace una nueva analogia, estd comprometida
la empatia como acto intencional-gratuito-trascendente. Es decir, la analogia vive en la
anticipacion gracias a la emocion y la afectividad que intencionalmente la disparan “hacia
afuera” y “mas alld” no sin antes darse un movimiento corporal de auto-afeccion. El
entendimiento, que vive esposado con la emocion y el auto-afecto pre-reflexivo, le
pondré posteriormente orden y cauce a la energia y fluidez emocionales. En otras palabras,
en y desde el mas profundo acto de inmanencia (el auto-afecto y la auto-posesién
doxatélica), el sujeto se trasciende empatizando con todo aquello posible que siente y
percibe mediante todo su ser corporal y que se ve enriquecido por el entrelazamiento de
emocidn-pensamiento, precedido por la percepcion activa y pasiva. En breve, sin estos

componentes perceptivos-emocionales-cognitivos que culminan en los “esquemas

1164 1165

imaginales”™" y en un “mapping”~"", no habria estados corporales, auto-afecto, motivacion
e impulso hacia fuera, como tampoco atencidn, empatia, trascendencia e intencionalidad. Y

finalmente, tampoco existiria la analogia.

La analogia, por derecho propio y por partida triple es un proceso afectivo-emocional

163 PROUST MARCEL (1987-1989): A la recherché du temps perdu, Paris: Pléiade, T.IV.
164 JOHNSON MARK (1987): The Body in the Mind: The Bodily Basis of Imagination, Reason, and
Meaning. Chicago: University of Chicago Press.
165 GENTNER DEDRE et alii (1997): Analogical reasoning and Conceptual Change: A Case Study of
Johannes Kepler, The Journal of Learning Sciences, 6(1), 3-40.
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A lo largo de todo este escrito he afirmado varias proposiciones que al vincular tanto la
neurodindmica’®®, el psicoanalisis*®’ y la psicologia’®® como la fenomenologia'®® y la

ciencia cognitiva®”

, llegan desafiantes y programaticas para ensanchar el campo de la
hermenéutica. Por espacio de tiempo las resumo. Primero, sin emocion no se da ningun
acto intencional. O dicho de otra forma, todos los actos intencionales son emociones, es
decir, la emocion debe entenderse como anticipacion de una accion intencional. Segundo,
sin emocion no hay accion. Tercero, y esto en el nivel mas arqueologico-teleologico de la
analogia. Sin auto-posesion afectiva y doxatélica que se da en un nivel pre-reflexivo y pre-
verbal, no se da ninglin movimiento de trascendencia como tampoco ningun proceso
creativo.. Y finalmente, desde el momento en que sin empatia no hay auto-conciencia como
tampoco conciencia relacional, entonces se puede establecer que la analogia—especialmente
en su version moderna- o es afectivo-emocional 0 no es nada ya que si €s emocion, es
accion y si es accion, es accién“de cuerpo presente”, intencional, trascendente e

intersubjetiva, donde entra la empatia y se la vive para trascenderla.

La analogia, como principio trascendental, recoge e integra el ser de la naturaleza, el ser
de la afectividad y el ser de la historia mediante la intersubjetividad

La analogia, més alla de sus audaces mecanismos de razonamiento, se concibe dentro de la
Hermeneutica Simbdlico-Analdgica como un principio trascendental que recoge e integra
no solo los objetos del mundo de la vida sino la naturaleza del sujeto desde lo carnal-
espiritual, lo senso-perceptivo, lo poético-simbdlico y afectivo-cognoscitivo para

extenderse a la historia misma en la interrelacion pasado-presente-futuro y abarcar también

166 FREEMAN WALTER J, op.cit.
7 ORANGE DONNA (1995): Emotional Understanding. Studies in Psychoanalytic Epistemology, New
York: Guilford Press.
168 |LEWIS M.D., and GRANIC, I, eds (2000): Emotion, Development, and Self-Organization: Dynamic
Systems Approaches to Emotional Development. Cambridge: Cambridge university Press
169 ZAHAVI, DAN, op.cit. Nathalie Depraz, Trascendence et incarnation: le statut de I’intersubjectivité
comme altérité a soi chez Husserl. Paris: J. Vrin; Shaum Gallagher y Dan Zahavi, The Phenomenological
Mind. London: Routledge, 2008.; Don Welton, The Other Husserl. The Horizon of Trascendental
Phenomenology, Bloomington and Indianapolis: Indiana University Press, 2000; Jean Grondin, La
contribucion silenciosa de Husserl a la hermenéutica, pp.37-50, en Idem, El Legado de la hermenéutica, Cali,
Colombia: Universidad del Valle, 2009.
170 THOMPSON EVAN, op.cit.
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la vida ético-social en su fabrica de ilusiones, simbolos, mitos y rituales. En efecto, sin
analogia no tendriamos esferas de trascendencia donde los modos-de-ser y las presencias-
encarnadas pudieran dibujar intencionalmente (y sin emocidn no hay accion intencional), el
abanico del descubrimiento y del progreso recreando la dinamica intersubjetiva de la
subjetividad que es el nucleo en torno al cual se esta articulando la analogia en sentido
moderno, es decir una analogia de la subjetividad intersubjetiva. En resumen, la analogia
no sélo crea doxatélicamente los modos de ser sino que poiéticamente los combina y los
recrea en cuanto presencias mediante la conciencia interpersonal, cuyo elemento clave es la

empatia, la afectividad y la emocion.

El impacto de la analogia en el mundo de la vida cotidiana y su comprension

hermenéutica

¢Qué sucede cuando, fruto de la doxatelia, de la afectividad y de la intencionalidad
creativa, aparece una analogia? ¢(Como aparece la continuidad de la mente y de la vida
cuando la profundidad del 6ntos creando —mediante un salto de trascendencia- una
analogia, se hace presente en la carne del mundo? Es entonces cuando se encuentran dos
totalidades que, simbolicamente ensambladas, nos dicen que “la vida sélo puede ser

mirl y que la empatia es la pre-condicion para comprender no

conocida por la misma vida.
solo al “otro” sino la “alteridad”, reflejada en el orden vital del mundo. He aqui las dos

totalidades.

Primera Totalidad

Cuando en el silencioso y sorpresivo aparecer de la existencia viene a presencia una
analogia, surge entonces un todo kinético-poético-moral. Los reinos que aqui se dan cita y
hacen su aparicién son reinos que ensefiandonos, nos responsabilizan e ilustrdndonos, nos

conminan. Ludicamente la imaginacion productora, desde las consecuencias sensoriales

171 JONAS HANS (1999):The Phenomenon of Life: Toward a Philosophical Biology. Chicago: University
of Chicago Press, p.91.
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que esto implica para la intencionalidad, los invoca y los llama por su nombre : la Poética
de lo posible, La Estética de lo sublime y La Capacidad primordial para crear mundos
morales. Es entonces cuando debemos pensar en la responsabilidad que tenemos al crear
una analogia. Ejercemos esta triple capacidad bioldgico-ético-estética en nuestro trabajo
filosofico mientras afirmamos, por lo alto y en la més profunda interioridad, la sinfonia
sensorio-espiritual del bien, de la verdad, de la belleza y de la unidad. O en otras palabras,
esta vez con el genio de Santo Tomas: el hombre se vivencia y actia como “quadammodo
omnia.”*"? Finalmente tres campos imaginativos resumidos, por el milagro de la analogia,

en uno solo: la Poética de lo Posible.

Segunda Totalidad

Cuando en el insélito aparecer de la vida viene a presencia una analogia, también surge un
todo estetico-ludico-festivo que pide ser recreado en la contemplacion y en el jubilo y en la
fiesta. Este todo estético, como figura hilemorfica y empirico-trascendental, nos hace
revivir la plenitud de la vida a través de la unidad cerebro-mente-mundo. Nos comunica
gue estamos vivos y nos empuja a construir nuevos futuros. Es entonces cuando se puede
decir que la analogia tiene una dimension arqueoldgica—teleoldgica: arranca desde lo mas
profundo del cuerpo espiritual como excedente de lo sublime para presentarse, mas alla,
como figura de un nuevo futuro. Quizas nazca como “tiniebla luminosa” alla en el suelo
antropoldgico mas intimo de ‘las bodegas del alma’ y de los movimientos del cuerpo pero
una vez que levanta el vuelo y llega a su zenit aparece como reldmpago de futuro para
iluminar el mundo y la cultura por mucho tiempo. Pensemos en las analogias de Leonardo
da Vinci, de Kepler; en las de Darwin, en las de Kant y Husserl y Blondel y en las de
Ricoeur, por cierto hasta ahora desconocidas para una gran mayoria.

La uniodn de las dos totalidades explicita la conciencia interpersonal como nucleo central

de la analogia

172 SANTO TOMAS DE AQUINO: Summa Teologica, I, . 91 a. 1.
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He aqui el misterioso viaje de la analogia. Aquel que va de la esencia a la apariencia para
conducirnos al ser que aletea en la singularidad cambiante y a partir de ahi, elevarnos al ser
que abarca la totalidad de lo universal. Universal antropoldgico que ilumina nuestra vida
cotidiana y que constituye, en algunos momentos luminosos, el punto de partida de una

nueva conciencia historica.

He aqui la analogia contemplada y analizada a la luz de en un amplio arco que va desde lo
kinético hasta lo estético y moral integrando la biologia, la psicologia y la fenomenologia.
Y con ello se postula que debemos caminar con los logros de Santo Tomas, de Kant y de
Husserl; de Ricoeur y de Beuchot pero también mas alla de ellos. La analogia analizada
aqui implica dos todos: uno kinético-poético-moral y otro estético-ludico-festivo que se
necesitan mutuamente, se entrecruzan y se vivifican uno al otro, uno en el otro, formando
un circulo hermenéutico de comprension, o mejor, una espiral de creatividad. Dos todos
que al crear los modos de ser y escenificarlos en presencias concretas logran articular y
rearticular —en el tiempo y el espacio histéricos- el milagro afectivo-emocional-empatico de
la conciencia interpersonal, nucleo central de la analogia y lugar por excelencia del estudio
y la aplicacion de la Hermenéutica Simbolico Analdgica.

Contra mis adversarios

Los filésofos cognitivistas a ultranza, los reduccionistas simpliciores, algunos analiticos de
la vieja guardia y todos aquellos que sostienen que la analogia es un proceso Unicamente
I6gico, ¢querran aprender una parte esencial de la intencionalidad que brota de las
consecuencias sensoriales de nuestras propias acciones o estan dispuestos a negar el yo
corporal-afectivo con todo y sus aspectos de autonomia, contextualidad y complejidad? Su
fatigosa y artificial distincion de lo “racional” versus lo “emocional” parece que el fondo
aboga por la alta intensidad caotica de los componentes del cerebro frontal pero ignoran la
dindmica cooperativa de la conciencia y de todos sus subsistemas y de camino pasan por

alto el “yo concreto” de Husserl y el “yo corporal” de Freud.

244



Finalmente, para todos aquellos reduccionistas que ven la analogia alejada de la vida y
como un obstaculo para una filosofia de largo aliento, les quiero decir que ha sido su propia
I6gica la que ha matado a la analogia justamente en el acto onto-poiético de su nacimiento,
cuando doxatélico, empatico y emocional el sujeto — sortie de soi hors de soi- emerge
trascendiendo para co-crear su subjetividad intersubjetiva y asi dar forma a un nuevo modo
de “presencia”. Y suspendidos en el vacio —nulle-part jamais- estos filosofos se han
quedado con una metafora muerta en las manos y los ojos llenos de terror. Pero hay un
remedio. Del vacio (y del terror) solo se sale con la fuerza de la afectividad, con la emocion

que es intencionalidad y accion y en un contexto intersubjetivo de empatia

A MODO DE CONCLUSION

¢Podremos caminar hacia la creacion de una nueva conciencia hermenéutica?

Necesitamos una Hermeneéutica “de cuerpo presente”. No una hermenéutica donde la
experiencia sea solamente un tipo de pensamiento. Una hermenéutica donde la analogia sea
algo mas que pensamiento sin temporalidad afectiva y emocional y sin enraizamiento en los
ritmos corporales. Necesitamos una hermenéutica que considere las cosas no sélo en su
esencia, es decir en la forma de sus determinaciones objetivas sino que analice los procesos
de cdmo el sujeto, en el fluir afectivo-cognoscitivo, crea analogias, simbolos y figuras
tropoldgicas para comprender, apropiarse y vivir la encarnacion de la mente y la

trascendencia del cuerpo espiritual.

Necesitamos volver a la “existenz” de Kierkegaard, apropiada y enriquecida por Jaspers y
replanteada por Ricoeur. Necesitamos una hermenéutica que concilie, por caminos posibles
y creativos, la trascendencia y la encarnacion tanto del ego como del cuerpo. Requerimos
una existencia con su dramaturgia cotidiana y sus ‘situaciones limite’ pero sin olvidar “la
experiencia profunda del ser” del gran Luis Cencillo que se anticipd a su época.
Necesitamos volver al “aqui y ahora” sin olvidar el “alla y entonces”. Se precisa tomar en
consideracién que los modos de ser, que son presencias e implican un “estar” y un “llegar a

245



ser,” con su carga unitaria de emocion-pensamiento, son espacios prioritarios de reflexion

para la hermenéutica.

Queremos una hermenéutica donde el mundo y la vida no sean sélo para pensarlos y
comprenderlos sino para percibirlos (y la percepcién es una accion intencional) y sentirlos
(con los sentidos y con la afectividad) y quererlos (con la emocién y el pensamiento como
unidad de energia y orden) y celebrarlos en la contemplacion y el silencio del jabilo intimo,
en la calidez y ternura de la relacion interpersonal y en la solidaridad y la identidad social
de la comunidad.

Necesitamos una hermeneéutica que, en tension continua y aceptando sus recursos y sus
limitaciones, se sienta y se sepa jalonada por una doble fidelidad: hacia la profundidad del
ontos y hacia la carne del mundo, para con ello y en todo momento, recobrar la
imaginacion poiética que lo mismo crea el lenguaje simbdlico-tropoldgico haciendo nacer
nuevos significados, que se eleva para establecer el lenguaje especulativo desvelando asi la
constitucion del ser para finalmente articular el lenguaje de la accion y de las decisiones
éticas en la contingencia de lo cotidiano y en los conflictos graves.

Queremos y necesitamos, entre circulos de comprension, entre correspondencia de
relaciones y bajo el cobijo de la misteriosa inclusién empiria-trascendencia, una nueva
conciencia hermenéutica. Si tal empresa es posible, sera obra lenta y prolongada, realizada
no por aquellos que se aferran a defender su parcela de conocimiento sino por los que con
imaginacion disciplinada se lancen a fertilizar la filosofia con varios enfoques y a dialogar
con las ciencias sociales y humanas y a tomar en cuenta los esfuerzos y resultados de
algunos modelos de la ciencia cognitiva que han dado muestra de un didlogo abierto, audaz
y fecundo. Si esto sucede, estaremos rehaciendo el tejido precioso que une y comunica la
profundidad del ontos y la carne del mundo y habremos dado un paso mas: avizorar una
nueva edad, es decir, la edad simbodlico-analdgica de la razdn, aquella que es capaz de
comprender e interpretar el ser de la vida y la vida del ser sin temor a utilizar the four
master tropes que circulan entre el simbolo y la analogia como un halito de vida, que
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conectan el ser del cuerpo y el ser del yo, que le dan continuidad y frescura a la vida,
contribuyendo a crear la analogia como un todo kinético-poiético-estético y moral, que
articula mediante sus simbolos el amplio arco vital que va desde las imagenes hasta las

reglas sociales pasando por los conceptos.

Deseo ahora presentar tres enfoques de los que tengo conocimiento mas cercano y directo —
sin ser los unicos- y que brotando de la Hermenéutica Analdgica estan haciendo
contribuciones significativas. Me refiero a las propuestas de Coca y colaboradores, de

Buganza y de Otero Léon.

Los objetos tecnoldgicos: una nueva metodologia fenomenoldgico-hermenéutica y mas

alla 1

Juan R. Coca, Jesus A. Valero Matas y Francesca Randazzo vienen trabajando, desde la
sociologia, el estatuto epistemolégico de los objetos tecnolédgicos con el fin de articular una
nueva propuesta que respete tanto el objeto como el sujeto y la misteriosa interaccion
entrambos. Saben que las categorias de los objetos tecnologicos solo se pueden describir
fenomenoldgicamente y asi lo aceptan. Pero surge el siguiente problema: ;por qué caminos

y como se da el conocimiento de estos objetos?

Después de analizar varias teorias, llegan a la hermenéutica analdgica de Beuchot para
lograr varias cosas. (1) Reconocer la tension que ocurre entre el aparecer del objeto
tecnoldgico y la apropiacion del sujeto; (2) respetar los grados de conocimiento y verdad

13 Las obras de Juan R. Coca y colaboradores que he consultado para la presente reflexion son: (1) Juan R.

Coca y Jesis A. Valero Matas, El Integracionismo como Solucién a las guerras de las ciencias, Intersticios,
Vol. 3 (2) 2009, pp.279-283. (2) Juan R. Coca y Jesus A. Valero Matas y Francesca Randazzo, Vindicaciones
analégicas entre la tecnociencia, la realidad y la hermenéutica, en Luis Alvarez Colin (ed.), La hermenéutica
en el cambio de siglo. Entre el rescate de la tradicion y el reto de la creatividad, Coleccién hermenéutica,
Analogia e Imagen, No.12. México, D.F: Ducere, 2011, pp.215-232.
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que ocurre en la interaccion y (3) rescatar una interaccion donde se da una transformacion
mutua, si bien el anclaje se opera sobre una base ontologica: el realismo metafisico.

La postura de Coca y colaboradores —en cuanto sociélogos- es muy pertinente y oportuna
desde el momento en que buscan llenar un vacio: “una de las debilidades de las ciencias
sociales ha sido la incapacidad para desarrollar una teoria adecuada del cambio
tecnolégico”. ’* Sin embargo, creo que la interaccion endégena y exdgena que se da entre
ciencia-tecnologia-cultura, implica que estos autores asuman -de manera explicita- que se
estdn moviendo “mas acd” y “mas alla” de una propuesta y una tarea epistemoldgicas. Es
decir, su propuesta si bien tiene un focus, (“explicar el sistema tecnocientifico [STC],
rompiendo las dicotomias, en especial la guerra entre la sociologia y la filosofia de la
ciencia”), sin embargo su propuesta necesariamente camina, por una lado, entre la
ontologia, y por el otro, entre la estética y la ética, teniendo como recursos el
“integracionismo” de Ferrater Mora, (en cuanto método y como un punto de vista
filoséfico) y “la hermenéutica analdgica” de Mauricio Beuchot en tanto instancia

interpretativa. Me voy a explicar brevemente.

El “méas acd” de los objetos tecnoldgicos es una ontologia implicita que subyace a la
formulaciéon de los criterios y a la preparacion de los metodos de las diversas fases
tecnoldgicas y que supera el conocimiento objetivo tal como lo concibe la tecno-ciencia. Es
decir, ésta mantiene en todo momento una vision del ser humano que mediante la
modelizacion llega hasta la misma operacionalizacion de la tecnologia, con objetivos muy
precisos. Ahora bien, los objetivos de la ciencia y la tecnologia que viven en continua
relacién son pragmaticos, precisos y rentables (buscan tan sélo el crecimiento) y se ejercen
bajo un control puntual. Precisamente por lo anterior, no se puede afirmar que estos
objetivos se puedan erigir en valores para dictaminar los criterios de la situacion existencial
de las personas en su significacion ética. Se apela entonces a una conciencia critica, mas

alla de los limites del desarrollo técno-cientifico y de sus valores. En otras palabras, mas

17 FREEMAN CHISTOPHER (1988): Préface dans Jacques Perrin, Comment naissent les techniques. La
production socials des techniques, Paris: Publisud.
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alld de los objetos concretos y utilitarios de la tecnologia, nos debemos plantear una

conciencia fiel, tanto a los llamados del ser, como a la significacion ética.

El “maés alla” es una ética. Es decir, una vision totalizadora que engloba, respeta y cultiva
los intereses existenciales del ser humano, como sujeto y como colectividad. Es un ejercicio
de “razon ampliada”, mas alla de los beneficios y limitaciones de la “razon tecnoldgica”.
Pero, y debemos poner especial atencion en ello, esta ética brota de las aportaciones que la
fenomenologia hace sobre la comprension de la existencia: la union cuerpo-temporalidad-
alteridad. Solo abarcando la interaccion de estas tres dimensiones se puede hablar de
significacion existencial y de significacion ética. Mas aun, ambas significaciones se co-

determinan.

Y ¢donde entra la hermenéutica? Surge a partir del analisis que hacemos del sentido
existencial de las situaciones que afrontamos en la cotidianidad. Y ademas se pregunta:
¢por qué tales situaciones tienen significado para una vida ética? Y esta pregunta, que
primero es hermenéutica y versa sobre las tres dimensiones fenomenoldgicas de las
situaciones vividas existencialmente, concluye con la significacién ética, es decir, en los

dominios de la accion para iluminar las situaciones contingentes mediante la razon practica.

En otro orden de cosas, cuando Coca, Valero Matas y Randazzo hablan de las metaforas y
de los imaginarios sociales'”, es muy acertada su postura siempre y cuando consideren que
tanto aquellas como éstos son poderosas representaciones con valor simbdlico, es decir
configuraciones que vinculan, por una lado, la identidad de una persona o de un grupo de
personas, y por el otro, las précticas sociales. Para el enfoque sociol6gico que desea
estudiar las nuevas sociedades tecnoldgicas, entendidas de este modo las representaciones
significan un gran valor heuristico - doble, por cierto- que se aprecia desde la vertiente

semantica por sobre la pragmatica. Primero, el momento semantico de las representaciones

1% COCA R. JUAN and VALERO MATAS. JESUS A (2010): (BIO)Technological Images about Human
Self-Construction on Spain Context: A Preliminary Study, Studies in Sociology of Science, Vol. 1, No.1,
pp.58-66.
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nos permite analizar como se constituye el fendmeno social y segundo, el analisis
semantico nos coloca directamente frente al fendOmeno en sus contextos de interaccion
practica. Lo anterior es tanto mas importante cuanto que hoy la sociedad del capitalismo de

la posorganizacidn, nos ha lanzado a vivir:

Una especifica ‘economia de signos y espacio.” El orden global contemporaneo, o el
desorden, es asi una estructura de flujos, un conjunto des-centrado de economias de signos
en un espacio. [...] Hay cambios en la naturaleza no sélo de los sujetos, sino de los objetos
mismos arrastrados en esa movilizacion. Se van vaciando de contenido material. Cada vez

més se producen signos, no objetos materiales.*"

Asi y todo, se abre un gran campo de investigacion de sociologia hermenéutica (al estilo
del gran Georg Simmel), siempre y cuando hermenéuticamente tomemos en cuenta que
entre la totalidad corporal del ser humano y la totalidad existencial, se ubica la totalidad
simbdlica que enmarca, configura, articula y rearticula la relacion entre sujetos y objetos,
qgue cada vez mas veloces, tanto los unos como los otros, circulan con interacciones
pasajeras, intensas y diversas, quedando el “sentido” en suspenso y contrayéndose el
espacio y el tiempo. Justo aqui surge también la dimension estética (una dimension del
sistema cultural) en las investigaciones de Coca y asociados. En efecto, sin el estudio de la
estética, nuestros autores no podrian visualizar y analizar “formas cargadas de significacion
gue de modo unico unen una configuracién concreta, inscrita en un material y una ‘esencia’
individual.”*"” Por ello, muy atinadamente Coca y colaboradores hablan de las metéforas,
menormente de los simbolos (que de paso sugiero que se amplie mas su estudio) y
centralmente de los imaginarios sociales. En efecto, contemplar puntualmente la evolucion
afectiva, intencional y efectiva de las formas estéticas, seguramente les dard frutos
magnificos en sus andlisis. A guisa de ejemplo veamos lo que sucede en nuestros flujos

tecnoldgicos y culturales que hoy corren veloces en el capitalismo de consumo. ¢Qué

176 | LASH SCOTT and URRY JOHN (1998): Economias de Signos y de Espacio. Sobre el Capitalismo de la
posorganizacion, Buenos Aires: Amorrortu, pp.16-17.
7 LADRIERE JEAN (1978): El reto de la racionalidad. La ciencia y la tecnologia frente a las culturas.
Salamanca: Sigueme, p.145y ss.
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sucede? Es la funcidon poética, simbdlica y estética de los objetos tecnoldgicos la que
primariamente se apodera de las masas via la afectividad, la emocion y el disefio hasta
constituir verdaderos iconos. Esto opera intensamente en la mdsica, en el cine, en los
automoviles, en las computadoras, en la telefonia, en la ropa de marca, en el football, etc. Y
todo ello implica la tecnologia en sus diferentes fases: (1) el polo funcional (actividades);

(2) el polo genético (el futuro) y (3) el polo ontoldgico (estructura).

Finalmente quiero sefialar dos puntos clave sobre el contenido y el abordaje de los
interesantes y prometedores trabajos de estos tres sociélogos.

1. Desde el momento en que la heuristica de la tecnologia —un campo emergente de
conocimiento- tiene un caracter transversal y de esencia transdisciplinar, los recursos de
pre-modelizaciones pueden aportar luz para la formulacion de hip6tesis. Ahora bien, para
lograr este objetivo la hermenéutica analdgica, como punto de partida para el analisis de lo
real, puede ser de gran ayuda. En complemento a lo ya dicho, sugiero que seria interesante
seguir profundizando en la analogia, no sélo como razonamiento y argumentacién sino

»178

especialmente como “principio trascendental”~"®, que también encuentra apoyo en

especialistas en ciencias sociales como Edgar Morin:

“le but méme de I’activité cognitive est de ‘stimuler’ le réel percu en construissant un
analogon mental (la representation), et de stimuler le réel concu en élaborant un

analogon idéel (théorie).”*"

2. Los limites tanto internos como externos de la tecno-ciencia nos llevan a pensar que
estamos lejos de que este complejo pueda convertirse en el principio integrador ultimo en
relacion a los sistemas culturales, la ciencia y la tecnologia. Parece ser que la mediacion

adecuada entre los sistemas es la accion. Y es dentro de su &mbito y caracteristicas donde

18 para analizar el “principio analogfa como principio trascendental se puede ver este trabajo en su primera

parte, bajo el apartado V: El Principio Analogia y su contexto emocional, interpersonal y simbolico-
tropoldgico.
35 MORIN EDGAR (1986): La méthode -3- La Connaissance de la conaissance, Paris. Seuil.
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se puede plantear el problema de la integracién. La razén de fondo, tanto ontoldgica como

hermenéutica y ética la podemos encontrar en que:

“la accidn tiene su propio destino, no se limita de ningin modo a ser solo el soporte
transitorio de la dinamica de los sistemas. Este destino se expresa en términos de
valores, y especialmente de valores éticos. [...] La verdadera significacion humana de
los sistemas debe encontrarse en la accion. Se realiza por medio de ellos pero
también, asumiéndolos en su propio devenir, los eleva a su valor objetivo y los

convierte en componentes de un destino singular.”**°

Celebro jubilosamente los comienzos de esta aproximacion socioldgica a los objetos
tecnoldgicos que estan realizando, desde Espafia, Coca, Valero y Randazzo. Su proceso de
maduracion se esta gestando como una mirada desde “la sociologia hermenéutica”. Los
factores criticos de su propuesta, que provienen del vincular e integrar fenomenologia,
hermenéutica ontoldgica y ética con el “principio analogia’ en el centro, estan articulando
sus hallazgos por buen camino y los estan llevando mas alld de lo descriptivo, de lo
taxondmico y de las explicaciones lineales.

La Antropologia filosofica entre la ontologia y la ética. La hermenéuticay la vuelta a los

trascendentales. '8!

La integracion que el joven filosofo Jacob Buganza estd realizando en el campo de la
hermenéutica analogica apela basicamente a cuatro cosas: (1) a recobrar la actualidad del

pensamiento de Santo Tomas; (2) a rescatar una ontologia tomista que considera la

180 | ADRIERE JEAN, op,cit. pp.180-186.
181 | as obras de Jacob Buganza que he consultado para hacer el presente analisis son: (1) Jacob Buganza,
Introduccién a la ética General, Cérdoba: Verbum Mentis, 2008, 22 ed. (2) Idem, EIl ser y el bien, Stresa:
Edizioni Rosminiane Sodalitas, 2010. (3) Idem, la hermenéutica analégica: ¢una posicion filoséfica? En Jacob
Buganza (Coord.), Hermenéutica Analdgica, Filosofia y Educacion, México: RIHE/Torres Asociados, 2010,
pp.15-29. (4) Idem. Panorama de los sistemas éticos de los siglos IXI y XX, México: RIHE, 2011. (5) Idem,
La analogicidad del bien y su relacion con el valor moral, en Luis Alvarez Colin (Ed.), La hermenéutica en el
cambio de siglo. Entre el rescate de la tradicion y el reto de la creatividad, Coleccion hermenéutica,
Analogia e Imagen, No.12, México, D.F: Ducere, 2011, pp. 335-360.
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constitucion del ente, en cuanto dotado de essentia y esse; (3) a plantear la posibilidad y
oportunidad “de una antropologia de corte hilemorfico.” Y (4) a “sostener una filosofia

clasica, la cual se renueva especialmente en el campo de la ética.”

Comenzando por su ontologia, se puede decir que la composicion dual del ente le permite a
Buganza incidir tanto en la antropologia como en la ética bajo dimensiones muy
particulares. La concepcién del ente en tanto conformado de esse y essentia, le permite al
filésofo veracruzano presentar una antropologia filosofica con “vision hilemorfica o
analdgica del hombre”, donde inteligencia y volicion (intellectus et voluntas), integrados,

impulsan al hombre a “realizar actos genuinamente humanos”.

¢Y como surge en Buganza el vinculo entre antropologia y ética? Este sostiene que “la
volicién puede dirigirse a cualquier ente, no sélo a las entidades materiales sino también a
entidades inteligibles como los valores.” Su base ontoldgica y su vision antropologica del
hombre lo llevan a contemplarlo como un ser lleno de posibilidades o “potencialidades.”
Ahora bien, justo en este punto entra la ética como una dimension ampliadora de las
capacidades del ser humano. En efecto, para nuestro filésofo, preocupado especialmente
por “el fenébmeno moral”, por “el perfeccionamiento moral”, las potencialidades antes
aludidas, que se convierten en la razon material “del perfeccionamiento moral” [...],
redundan en la excelencia entitativa del agente moral y se llaman en este contexto virtudes,

como lo hace la tradicion clésica.”

Los alcances de esta hermenéutica de Buganza, lejos de las criticas de Heidegger sobre el
olvido del ser que por cierto, en su opinion, no se aplican a la ontologia tomista, rescatan y
actualizan de una manera serena y armoniosa el trascendental del bien al sefialar que “si el
ente es analdgico, de igual manera lo es el bien. En este contexto, el bien moral es un
sobreanadido y se trata del bien mas radical al que puede acceder el hombre, [vinculandose
también] el bien moral con la nocion de valor, tan importante para la ética

fenomenoldgica.”
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La verdad, la belleza y finalmente la unidad, si bien no estdn explicitadas en la obra de
Buganza, aparecen sin embargo como implicitas en toda la coherencia de su propuesta. En
efecto, el hombre busca la verdad, que es el desvelamiento de la unidad y la belleza del ser
(esse) que lo abarca y lo sostiene y lo actualiza. Y mediante el ejercicio proyectivo y
actualizante de las capacidades puede crear, como visién practica de vida, una ética de las
virtudes, en cuanto habitos que permiten ejercitar estos trascendentales. La unidad —que
viene al ultimo y sintetiza verdad, bondad y belleza, la ejercita el sujeto como un proyecto

central que le otorga una nueva conciencia en la temporalidad de su vida.

Por caminos sin estridencia, con una gran logica interna y con fundamentos muy solidos en
Aristdteles, en Santo Tomas, en Rosmini, en Etienne Gilson, Cornelio Fabro, Derisi,
Echauri, Mclintyre y otros, Buganza esta encontrando no sélo un rescate del tomismo y de
la ontologia sino que esta trazando puentes para construir una hermenéutica ontoldgica con
aplicacion especialmente ética, sefialando puntos importantes y particularmente olvidados
en la antropologia filoséfica como son el perfeccionamiento del ser humano y la dimensién
hilemorfica que integra la tension del hombre en el devenir de su experiencia. Por el
camino, hoy puesto en la sombra, de una ética de las virtudes, que media entre los valores y
las précticas, estd priorizando adecuadamente el reino de la accion, dimension esencial de
una ética hermenéutica. La analogia de Beuchot le ha servido como clave de boveda para
realizar una vinculacién no s6lo de la essentia y del esse sino también de sus procesos.
Exhorto a Jacob Buganza a seguir por este camino de reinvencion de la filosofia clasica y
del tomismo y a seguir planteando propuestas de didlogo frente a los problemas, las
esperanzas Yy los retos que nos plantea nuestra época actual, especialmente en el campo de

la ética.

La Hermenéutica Analégica y una Estética del Simbolo.*®?

182 Agradezco a la Dra. Lourdes Otero el haber puesto a mi disposicion el documento inédito que lleva el

titulo con que encabezo el presente andlisis. Todas las citas estan tomadas del mismo trabajo que en breve
sera publicado.
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Lourdes Otero Leon, si bien trabaja la Hermenéutica Analdgica en varios temas como la
literatura, la teoria literaria, el psicoandlisis, la intermediacion de conflictos y cruza
diferentes fronteras descubriendo conexiones, pliegues y oquedades, a mi manera de ver es
en el campo de la Estética donde mas estd logrando una sintesis personal, creativa e

integradora.

En efecto, Otero Leon superando las actuales estéticas del simbolo que se originan tanto en
la tradicion de la estética romantica, subjetivista y vivencial del siglo XIX, como las
estéticas inspiradas por el neoplatonismo que encuentran un vivo ejemplo de convergencia
en Gadamer, afronta la problematica actual del objeto artistico. En sus escritos™®® la autora
plantea una pregunta inicial: “¢El objeto artistico es una realidad auténoma vy
autosuficiente, es decir, la obra mas alla de si misma no posee referencia alguna?*“ Su
respuesta, acudiendo entre otros autores, al realismo metafisico de Beuchot vy al
planteamiento fenomenologico-cognitivo de Alvarez Colin, de donde toma una
racionalidad reveladora, encarnada y afectiva, concluye que la racionalidad propia del arte
seria: “la racionalidad simbolico-analdgica-metaférica que supera, mas alla de Beuchot, el

Las referencias al pensamiento de Beuchot estan tomadas principalmente de (1) Tratado de Hermenéutica
Analogica, México: UNAM/Itaca, 2005, 32 ed. (2) Idem, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, Madrid:
Caparr6s, 1999. (3) Idem, Hermenéutica Analdgica y del Umbral, Salamanca: San Esteban, 2003.

Las referencias al pensamiento de Alvarez Colin la autora las vincula, (1) con “La Edad Simbdlico-
Analdgica de la Razén. Ontologia de los Procesos, Trascendencia y Conciencia Afectiva” que aparece en esta
revista. (2) Con Idem, “La hermenéutica analégica. Aportacion fundamental de la filosofia mexicana.”
Contrastes, Volumen X (2004), 5-25. (3) Idem, “El ser en Paul Ricoeur y el juego de tensiones entre el poder
de la imaginacion y el &mbito del aparecer en su conjunto”. En Luis Alvarez Colin (Ed.), La hermenéutica en
el cambio de siglo. Entre el rescate de la tradicion y el reto de la creatividad, pp. 141-168. (4) En Idem, “La
Ontologia de Paul Ricoeur. Aproximaciones Poético-Hermenéuticas.” Trabajo presentado el 21 de octubre de
2008 en la UNAM, México, durante el V Coloquio Internacional de Hermenéutica. Y (5) por ultimo, en Idem,
“La sabiduria practica de Paul Ricoeur y la creatividad de su itinerario analdgico.” Documento inédito de
préxima publicacion.

183 El pensamiento estético de Lourdes Otero Ledn se haya fundamentado principalmente en: (1) Experiencia
Estética y razén practica en la hermenéutica literaria de H. G. Gadamer y H. R Jauss. Tesis doctoral,
Facultad Filosofia y Letras, Universidad de Valladolid, Espafia, 2007. Y (2) En un trabajo comparativo,
penetrante y que como tapiz se teje en mil hilos y resulta apenas una propuesta inicial que debe ser retomada:
De la Estética como fisiologia en Nietzsche a la curacion como obra de arte en Gadamer, Contrastes. Revista
Internacional de Filosofia, Vol. XI1I (2008), pp.19-35. Universidad de Malaga.
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idealismo que ha lastrado a las estéticas del simbolo.” Con este punto de partida, es decir
cabalgando entre algunas propuestas de Beuchot y otras de Alvarez Colin pero yendo mas
alld y en una sintesis propia, Otero Leon plantea cinco proposiciones centrales que
intentaré no s6lo poner a consideracién sino muy brevemente comentar su contenido y

alcance.

Primera Proposicion: “La importancia del simbolo, no como camino hacia la idea sino

como integracion del si mismo y de la trascendencia.”

Para Beuchot, dice Otero Léon, la verdad del arte parte del “razonamiento analdgico que es
el procedimiento que permite pasar del fragmento conocido al todo desconocido y asi se
explica la estética como una intuicion de las conexiones de las cosas a pesar de su
fragmentariedad”. Para Alvarez Colin, “la estética queda vinculada a la ética desde el
contexto sensorial-perceptivo y empatico-afectivo, logrando la trascendencia en la
inmanencia.” Si en Beuchot el simbolo icénico es el elemento determinante para ir y venir
entre fragmento-totalidad, el planteamiento de Alvarez Colin, teniendo como punto de
partida la inclusion mutua de analogia-metafora-simbolo, le sirve para integrar lo
ontoldgico y lo carnal, lo linglistico y lo social y “superar un pensamiento meramente

referencial y llegar a la arqueologia del ser y a la utopia.”

Segunda Proposicion: “Estética y ética quedan vinculadas a través de la conciencia

afectiva.”

Otero Léon se hace la siguiente pregunta: “;En qué consiste entonces la verdad de la obra
de arte? [...y responde] La verdad consiste en la ‘transformacion’ que opera en quién esta
implicado en su experiencia, una verdad ésta de la que no podemos disponer, al igual que
nunca podemos disponer de lo que somos. Mas que de verdad habria que hablar de
experiencia de verdad y como tal experiencia va ligada en Alvarez Colin al amor y a la
conciencia afectiva,” entonces siguiendo su tesis, Otero Léon afirma lo siguiente: “Si
tomamos el vinculo indisoluble que éste propone entre biologia-ontologia-estética y ética y
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a la luz de su principio metafisico de ser y amar son coextensivos, entonces quedan

vinculadas tres experiencias fundamentales: el arte, la fiesta y el amor.”

Tercera Proposicion: La recuperacion de la intersubjetividad, el arte como experiencia
comunitaria.”

“Después de la muerte del arte, el arte ha dejado de ser un vinculo capaz de crear una
cohesion en una comunidad, ¢los simbolos en el arte han perdido su caracter comunitario?”
Y la autora, analizando las posiciones de Beuchot y Alvarez Colin, responde: “Segun
Beuchot podriamos resolver este problema entendiendo la comunidad también en claves
analogicas y por medio de la simpatia. Sin embargo, para Otero Léon, “mas alla de la
posicion de Beuchot, a la hora de entender el caracter intersubjetivo y comunitario del arte,
hay que dar cuenta de la importancia otorgada a la conciencia afectiva de Alvarez Colin,
para quien la co-determinacion del si-mismo y del otro esta vinculada con el re-

descubrimiento y la importancia del afecto y de la emocién.”

Cuarta proposicién: “Del intelectualismo a la recuperacién de la carga expresiva del arte:
al arte después de la muerte del arte.”

Para Otero Leon “el fin del arte suele asociarse a la pérdida de su destino comunitario, [...]
pero también a un exceso de reflexion. Dicha sobrecarga especulativa termina convirtiendo
el arte en teoria del arte, en conciencia filoséfica”. Pero ¢qué caminos se nos ofrecen para
superar este problema? Segun la fildsofa vallisoletana el concepto gadameriano de mimesis
nos pone en la pista “del giro icénico que lleva a convertir la imagen (Bild) en una fuerza
reveladora del mundo capaz de llevar a presencia la realidad.” Un segundo camino mas
evidente, dice Otero, “lo encontramos en el simbolo-icénico de Beuchot”. Un tercer camino
nos sale al encuentro en la obra de Alvarez Colin para quien, dice Otero, “el simbolo auna
reflexion y expresion porque la racionalidad simbdlica concierne al pensamiento-accion del

0jo, el oido y la afectividad.”
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Quinta Proposicion: “La estética desde lo vivencial a sus fundamentos antropoldgicos: el

arte como fiesta.”

Se pregunta Otero:” ;Do6nde encontramos lo especifico del arte?” Y responde: “No en el
dolor ni el sufrimiento, sino en el placer y la celebracion de la vida.” Y atinadamente nos
recuerda que se hace urgente recuperar en la literatura y en el arte “el suelo antropologico
en que se fundamentan”, es decir, ese suefio vivido y esa vida sofiada que compartimos y
que se llama ‘el azul y silencioso pozo de luz’ que, en sus palabras, “hace posible la risa, la
danzay el placer de estar vivos”.

El poder de la mirada poética de Otero junto con su sensibilidad y su fuerza conceptual nos
transmiten una estética que incluyendo cuerpo, mente, mundo y comunidad, nos invita a “la
celebracion de la vida”; nos motiva a expresar “el sentimiento lidico de la existencia” y nos
propone interiorizar el jubilo por “el placer de estar vivos”. Si su propuesta es una utopia,
ella nos recuerda que para no paralizarnos es necesario crear futuros. Si es una tarea,
necesitamos conocer y disfrutar mejor nuestros recursos afectivo-empéticos y si es un
desafio, se debe aprestar la imaginacion constructiva para articular los mundos posibles,
que efectivamente son fruto de una conciencia interpersonal. Si su propuesta contempla las
tres condiciones, Otero ha integrado ya —y no es una empresa menor- el caracter emocional,
intersubjetivo y comunitario del arte a través de una base corporal de la imaginacion y de la
afectividad, del razonamiento y del significado, de lo ético y lo social.
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LA HERMENEUTICA ANALOGICA COMO INSPIRACION PEDAGOGICA DE NUESTRA EPOCA

Luis EDUARDO PRIMERO RIVAS
UNIVERSIDAD PEDAGOGICA NACIONAL DE MEXICO

PRESIDENTE FUNDADOR DE LA RED INTERNACIONAL DE HERMENEUTICA EDUCATIVA

Ubicacién de la hermenéutica anal6gica

La hermenéutica analdgica hoy es un movimiento cultural activo en Iberoamérica, y en
otras partes del mundo seglin se puede apreciar en el libro de N. Conde titulado El
movimiento de la hermenéutica analdgica’®, y en consecuencia es una practica extensa,
profunda e interdinamica —entiéndase compleja— que para ser dilucidada adecuadamente
requiere estudio, parte del cual se expone en esta publicacion, que instiga precisiones. La
primera se refiere a la delimitacion utilizada para referirme a la hermenéutica analogica, y
explicita que la entenderé como la filosofia concebida por Mauricio Beuchot, planteada en
esta ocasion como inspiracion pedagogica para nuestra época, y no a la filosofia surgida del
movimiento de la hermenéutica analdgica, ahora mucho mas extensa que la original de su

creador.

En la actual publicacién —y en otras’®— puede encontrarse una caracterizacion de la
filosofia dicha, que como toda es una conceptuacion acerca de la vida, el mundo y la
historia, que en su especificidad profesional ha sido nombrada como clasica o
conservadora, en tanto responde a los pardmetros permanentes de construir y exponer una
filosofia profesional —desde una ontologia hasta una filosofia de la historia pasando por

una ética, una antropologia filoséfica, y las demas disciplinas que constituyen una filosofia

184 Cfr. Primero Editores (Col. Construccién Filoséfica — Serie Textos Bésicos), México, 2008.

185 precisamente con el titulo de “La filosofia de Mauricio Beuchot” he publicado un capitulo en el libro La
hermenéutica educativa de la salud mental, publicado en el afio del 2008 por la Universidad Pedagdgica
Nacional de México, véase las ps. 143-155.
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formal—, y se sustancia segun el adjetivo de “analdgica”, convertido en un sustantivo, en
tanto presenta una conceptuacion precisa para entender, comprender y hermeneutizar al ser
de la realidad, segun las proporciones que lo integran en su formacién, conformacion,

dindmica y sustanciacién, propia o impropia™®®.

En este sentido la hermenéutica analogica es antes que nada, o en primer lugar, una
ontologia, en cuanto al referirse de inicio al ser y significarlo, lo hace por las referencias
que en él encuentra, y desde ellas busca y simboliza las proporciones del ser considerado,
en tanto su metodologia puede ser considerada como de lo concreto, dada una semejanza
fuerte que posee con la forma de indagar pensada por otro filosofo, el aleman

decimonénico Carlos Marx, como he precisado anteriormente™®’.

Por ser la hermenéutica analégica una ontologia se constituye como la inspiracion
pedagdgica de nuestra época, en tanto la educacion también es una ontologia, pues el
mundo es lo que hacemos los seres humanos y lo hecho, lo ontolégico, lo realizamos
partiendo de los significados que nos animan, de la hermenéutica que ejerzamos,
significacion y sentido que posee las dos caras del simbolo: el icono y el idolo, significados

producidos por la educacién, fuerza constructora del mundo, y por ello una ontologia™®.

188 E| concepto de “proporcionalidad” es central en la filosofia beuchotiana, y por ahora citemos un texto
basico del Tratado de hermenéutica analdgica (citado por la tercera edicion UNAM-FFyL — Editorial itaca,
México, 2005), que afirma: 186 “La analogia es limitrofe entre la semejanza y la diferencia, entre la
univocidad y la equivocidad, aunque participa mas de esta Gltima. Tiene, por ello, més diferencia que
semejanza. Pero les toca a ambas en el limite de una y otra, ve hacia las dos partes”. “La analogia se divide en
analogia de desigualdad, de atribucion, de proporcionalidad propia y de proporcionalidad impropia o
metaférica”.

187 v/éase al respecto el capitulo “Metodologia marxiana y hermenéutica analégica”, en el libro Usos de la
hermenéutica analdgica, Primero Editores (Col. Construccion Humana), México, 2004, ps. 63-91.

188 He expuesto estas tesis en mi libro de sintesis y cierre de mi produccién directamente educativa Filosoffa y
educacion desde la pedagogia de lo cotidiano, co-edicién Red Internacional de Hermenéutica Educativa —
Torres Asociados, México, 2010, especialmente ps: 18, 47, 54, 99, 161-2 y 162, donde remito a este otro texto
“La educacion como ontologia”, en el libro Emancipacion y tragedia en filosofia de la educacion, Plaza y
Valdés (Coleccion Biblioteca de Filosofia y Educacién # 1), Antonio Valleriani, Coordinador, México, 2008,
ps: 187-242.
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Seguramente se ha entendido, pero para hacerlo mas comprensible subrayemos que
aprovechamos el término ontologia en sus dos sentidos basicos: identificacion del ser de lo

existente y como sistematizacion conceptual que lo interpreta, disciplina filosofica.

La hermenéutica analdgica es una filosofia clasica y/o conservadora pues en su
sistematizacion parte de caracterizar al ser de lo existente, en tanto él conforma el universo
referencial al cual se le atribuye significado via la actividad simbdlica con que el ser
humano actla sobre la objetividad. Dada esta referencialidad y el reconocimiento de la
capacidad humana de dar significado y sentido, es que la hermenéutica analdgica es una
filosofia realista que permite ir mas alld del dilema creado por el empiro-positivismo
cuando divide la realidad en objetividad y subjetividad —escindiendo lo real, y diluyéndolo
en su integracion y totalidad—, para plantear la necesidad de indagar y dilucidar lo real y
no solamente lo objetivo o lo subjetivo, alguna de las partes de lo real, siempre vinculadas,
pues juntas integran lo realmente existente, y si queremos entenderlo y comprenderlo,

debemos significar sus integridad encontrando las proporciones de su conformacion.

Es decir: la hermenéutica analdgica es una filosofia que permite entender y comprender lo
real, via la dilucidacion de sus partes y la ponderacion de sus integraciones segun
extensiones, profundidades e interrelaciones, que han de ser ubicadas en el tiempo y el

espacio, para recobrar su concrecion y dinamica.

Por tanto, es una filosofia que por su poder —y sistematicidad—, permite referirse al ser
considerado para distinguir sus integraciones y movimientos, de tal forma que por su
precision y sutileza, puede ser Gtil para inspirar la educacién de nuestra época, requerida
tanto de una nuevo significado de la referencia vigente en la actualidad —altamente
modificada por las actuales circunstancias histéricas—, como de un sentido que permita
construir una nueva sociedad, pues la surgida desde el Renacimiento y actuante adn hoy, es
un proyecto fracasado por estar viciado desde sus mismos origenes, raices intrinsecamente
dafadas en cuanto surgen de la historia de la propiedad privada, un desarrollo de muerte y
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destruccion, que habra de volverse a significar, pues hoy, se puede documentar

ampliamente, que la sociedad esta derrotada por el capitalismo.
La hermenéutica analdgica como critica

La filosofia de Mauricio Beuchot surge de la critica realizada al empiro-positivismo,
entendido como filosofia analitica o lo que después se llamaré univocismo hegeménico*®,
epistemologia dominante que unia a aquél —el empiro-positivismo— y al univocismo, que
como corriente hermenéutica era una desviacion del positivismo constituida como tal en la
confrontacién con el equivocismo, la corriente hermenéutica surgida en el dltimo cuarto del
siglo XX, que en réplica al univocismo, sostenia que toda interpretacion era valida y por

tanto, todo valia.

Es decir, la hermenéutica analdgica surge de la confrontacion filosofica vigente en la tltima
parte del siglo XX, y se conforma como una filosofia de sintesis asociada a lo que el mismo

Mauricio Beuchot llamé “Ilustracion no-oficial”'®

, Y por lo mismo perteneciente a la
tradicion moderna que al reconocer el caracter materialista o referencial de la interpretacion
de la realidad, recupera asi mismo el significado de la sensibilidad —como sensoriedad,
percepcion y afectividad—, y puede construir una antropologia filosofica igualmente

realista.

189 Constltese al respecto el capitulo “El univocismo hegeménico en los estudios sobre la cultura, la
hermenéutica y la hegemonia” de A. Martinez de la Rosa, en el libro Usos de la hermenéutica analdgica, ed.
cit., ps: 19-62.

1% Hermeneutizo esta idea de Ilustracién no oficial, con la idea de “Modernidad oficial” planteada por
Mauricio Beuchot en su ensayo “La racionalidad anal6gico-simbolica como propuesta para la post-
modernidad”, publicado en la Revista Analogia filoséfica, Afio XV, # 2, México D. F., julio-diciembre del
2001, p. 208.
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En resumen: la hermenéutica analdgica esta asociada a la critica y en cuanto su ética

1191

propugna el “bien comdn”™-, legitimamente se la puede vincular a la critica historica

contra la sociedad actualmente vigente, pues incluso Mauricio Beuchot ha escrito:

“El empobrecimiento de las masas [producido por el neoliberalismo], en su
aspecto economico... y politico, no es tan grave como el empobrecimiento y la
dependencia en cuanto a lo simbélico, que trae en su aspecto cultural**%. Esto es
lo méas grave: la miseria de la simbolicidad, del sentido, que trae el
neoliberalismo. Mata al hombre; pero no por lo que mas frecuentemente se
cree, a saber, sus economias injustas y sus politicas elitistas, sino porque mata

en el hombre la capacidad simbélica, lo vacia de sentido”%.

El caracter de la hermenéutica analdgica recién destacado agrega un factor mas para
pensarla como la inspiracion pedagdgica de nuestra época: al ser una hermenéutica de la
referencia, buscar el bien comun y la re-significacion del sentido de la vida actual, se
convierte en una inspiracion pedagdgica para construir una filosofia de la educacion
fundada en las tesis basicas de la hermenéutica analdgica, que al ser referencial —en las
especificaciones y relaciones que logremos precisar— y buscar dar un nuevo sentido a la
educacion, entendiendo que la educacidn triunfante en la actualidad es tan fracasada como
la sociedad que la ha generado, puede impulsar una educacion biofila, integradora, extensa,
profunda, interactiva, del cuidado y comunicativa, para hacerla posible en esta época de

transicion y peligro.

191 E] concepto y tema del “bien com(n” es central y recurrente en la obra de Beuchot. Quiza el mejor libro
para referirlo es su Etica, Ed. Torres Asociados, México, 2004, ps: 21, 96, 97, 97-98, 98, 101, 105, 115y 117.

192 En la p. 74 de Virtudes, valores y educacién moral, Universidad Pedagégica Nacional (Col. Textos),
México, 1999 ha escrito: “La cultura es el mundo simbolico del hombre” y en la p. 99 encontramos este
interesante texto: “El filésofo en la actualidad se encuentra con un mundo sociopolitico que le pide lucidez.
Para ello tiene que interpretar”; y “esa lucidez es para transformar. Tiene que impulsar la transformacion. Y
esta se da sobre todo desde el fondo simbdlico de cada cultura. Tiene que cuidar ciertos simbolos, los buenos,
y destruir otros, los malos”.

193 fdem, ps. 75-76.
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Las referencias a considerar

Planteamos de esta forma a la hermenéutica analégica como una filosofia de la educacion
gue como tal se ocupa de la formacion humana, pues asi entiende a la educacién —yendo
més alla de lo que he llamado falacia escoleadora*®—, e inspirada en la reflexion reiterada
sobre el vinculo macrocosmos-microcosmos (todo-parte, mayor-menor, sociedad-persona),
destaca de manera especial la formacion de la persona en tanto ésta concreta el
macrocosmos Yy la sociedad, y es la ejecutora la actividad social. Por esta razén es que
Beuchot se ha ocupado extensamente de la ética, pues como norma de la accion moral,

ofrece una regulacion posible a dicha accién social.

Y de la vinculacién ética-filosofia de la educacién surge la recomendacién de Beuchot para
una educacion de las habilidades, sentimientos, virtudes e intelecto, formacioén que debe
hacerse por la imitacion iconica y la ensefianza de las capacidades para simbolizar

proporciones.

Es decir: las referencias a considerar mencionadas hasta ahora son las diversas de la
formacion de la persona, concretas en la constitucion de las capacidades con las cuales
actia en el mundo y la naturaleza; esto es, de sus habilidades, sentimientos, virtudes e
intelecto, a las cuales hay que agregar las vinculadas a la educacion como escolaridad,

también considerada por Beuchot.

Esto es: la hermenéutica analdgica ha recuperado los lineamientos centrales para conformar
una filosofia de la educacion que sirva como inspiracion pedagogica de nuestra época, y
permite avanzar en una pedagogia util en la empresa educativa central para la formacion

humana: la formacion de la persona, y sus habilidades operativas, relacionales y auto-

194 \/éase sobre esto Primero, Luis Eduardo y Beuchot, Mauricio, Hacia una pedagogia analdgica de lo
cotidiano, Primero Editores, México, 2006, ps. 12, 25, 30, 32 y 36, donde inicia el apartado “Propuesta de una
nueva falacia”.

264



cognitivas y auto-gestivas, por lo cual desarrollada a profundidad puede ser una guia fuerte

en la construccion de la sociedad requerida para una mejor vida.
Recordar la hermenéutica del si

En el contexto reflexivo convocado por nuestros argumentos, que subrayan la importancia
de la persona, cobran especial significado los aportes de Mauricio Beuchot para reflexionar
sobre el auto-conocimiento, pues con ellos se sitla en la larga tradicién del Oraculo de
Delfos, también actualizada por el filésofo francés Michel Foucault.

En el libro La hermenéutica analégica de la pedagogia de lo cotidiano®, Mauricio

Beuchot escribio el:

“arte de vivir estd en la linea de lo que Foucault llama el cuidado de si,
vinculado con ciertas estrategias o tecnologias del yo. Esto lo desarrollo €l
como actividades interpretativas o hermenéuticas... Uno de los trabajos de
Foucault en esta perspectiva se llama «La escritura del si», lo cual es muy
significativo; pero podemos decir que, antes de escribirse hay que interpretarse,
por lo que hay que plantear primero una «Hermenéutica de si» que nos puede

capacitar para pensar, escribir o delinear el si mismo” (p. 49).

Destacamos la hermeneéutica del si por ser una importante contribucién de Beuchot en la
inspiracion pedagogica resaltada, y en tanto con ella encontramos un cruce de caminos en
el argumento construido. Si se puede reivindicar la tradicion critica de la hermenéutica
analdgica y se la aprovecha para impugnar a la sociedad vigente caracterizandola como
queda dicho, al tiempo que se impulsa una filosofia de la educacion capaz de promover la
construccién de una nueva sociedad donde el bien comun sea una guia efectiva para la vida

en colectividad, y se plantea la centralidad de la persona como concrecion de lo macro —

195 Cfr. La hermenéutica analdgica de la pedagogia de lo cotidiano, Primero Editores (Col. Construccion
Humana), México, 2003, Mauricio Beuchot y Luis Eduardo Primero Rivas, co-autores, ps. 49, 75y 79.
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cdsmico y social—, entonces se le atribuye a ella un poder especial, centrado en la auto-
conciencia, que da la oportunidad de la hermenéutica del si, y que debemos vincular, por
oposicion, a la des-enajenacion y des-fetichizacion, conceptos poco trabajados en la obra

beuchotiana pero centrales en el proyecto educativo que debemos impulsar.

Si reivindicamos el poder de la persona al recuperar la inspiracion pedagogica contenida en
la hermenéutica analdgica, lo hacemos suponiendo su centralidad real en la vinculacién de
la parte con el todo, y planteandola como la mediacién indispensable entre el individuo y la
colectividad y partiendo de la tesis beuchotiana de la hermenéutica del si, profundizandola
al resaltar que el ejercicio de una hermenéutica supone el de la conciencia, y de suyo la
reflexion —o auto-reflexion—, y asumiendo que la conciencia es el antonimo de la

enajenacion y fetichizacion y el principio de la libertad.

Esta tesis conduce a un principio educativo central de la filosofia de la educacion, que
contempla a su vez una de sus teleologias medulares: la socializacibn como meta de
convertir al ser individual e infantil llegado al mundo por el nacimiento, en una persona
capaz de actuar bien en sociedad por tener el desarrollo suficiente, con base en su
maduracion bio-fisiolégica y psiquico-afectiva, como han demostrado las principales

psicologias del desarrollo.

Volver a la maduracion

La hermenéutica del si supone la conciencia y la reflexion para poder ejercer el auto-
conocimiento, y a su vez, y mas primigeniamente supone el desarrollo humano suficiente
como para haber alcanzado la maduracion que permite ejercer la conciencia, y por ende la
superacion de la enajenacion primitiva de la amalgama de la nifiez con el entorno materno y
cotidiano, para alcanzar la descentracion suficiente qué permita arribar a la adultez y de
suyo a la independencia psico-afectiva y social, via la construccion de las condiciones

personales para la participacién comin productiva, autbnoma y analégicamente libre.
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Dicho de otra manera: para poder ejercer la hermenéutica del si se han de tener condiciones
psico-afectivas de maduracion, que lleven a la adultez y a una capacidad de auto-reflexion,
que permita “pensar, escribir o delinear el si mismo”, opcién electiva asociada a la des-
enajenacion y des-fetichizacion y de suyo a la libertad, entendida tanto como posibilidad de

eleccion y realizacion, o capacidad de produccion.

Volver a la critica

La hermenéutica anal6gica también es una inspiracion pedagdgica para nuestra época pues
al seguir el impulso de la “llustracion no-oficial” recupera la busqueda ilustrada de la
libertad y permite cuestionar la enajenacion que puede subsistir en la vida adulta que ain se
mantenga atada a la amalgama materna y cotidiana dicha, como a la falta de libertad
producida por el sistema social capitalista, que anula la capacidad de producir —la
libertad— al reducir el trabajo a trabajo asalariado, y subordinar el consumo a sus redes
comerciales, todo bajo la égida de un Estado al servicio del poder capitalista, ahora
mundializado o globalizado a escala planetaria e incluso crecientemente sideral, si se
considera el dominio del espacio extra-terrestre via los sistemas satelitales de comunicacion

y control militar.

La hermenéutica anal6gica asociada a la llustraciéon dicha, también puede asociarse a su
impulso desfetichizador incluso recuperando las tesis de Beuchot sobre las dos caras del

simbolo, el icono y el idolo™®.

El desarrollo capitalista, o de la sociedad moderna, no s6lo ha enajenado al ser humano
como queda perfilado, sino que igualmente lo ha fetichizado credndole idolos o fetiches, de
tantos tipos, que es mejor delimitarlos a los mas asociados al significado educativo mas
estrategico: aquellos que impiden el conocer y crean ignorancia para facilitar la

enajenacion, la falta de libertad.

196 | as caras del simbolo: el icono y el idolo, Caparrés Editores (Col. Esprit # 38), Madrid, 1999.
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El significado educativo resaltado es el mas estratégico en tanto la sociedad —cualquiera—
se forma, simbdlica o culturalmente hablando, a partir del saber de sus miembros y una
parte de éste conocimiento se ha de dirigir a conservar la sociedad conformada, y dicho
conocer serd realizado por la educacién como preservacion y/o reproduccion de la
sociedad, de ahi que sea un conocimiento activo e importante en la practica comun. En la
historia de la humanidad este cometido de la educacién ha sido central y quienes han
ejercido el poder en las sociedades de la historia de la propiedad privada, le han otorgado
una atencion especial, en tanto, conservar la sociedad es central para mantener y desarrollar
sus privilegios, habitualmente opuestos a la libertad de la mayoria, consuetudinariamente

sometida a su dominio y hegemonia.

Por estas referencias es importante resaltar que la hermenéutica del si —recordemos
vinculada al arte de vivir y/o al “cuidado de si”, finalmente a la accion de la persona— ha
de asociarse a la conciencia y sus anténimos: la enajenacion y la fetichizacion. La
enajenacion es la pérdida objetiva de la libertad via el trabajo asalariado, o cualquier otra
forma de apresamiento o encarcelacion, y la fetichizacion es la pérdida simbdlica de la
libertad via la aceptacion de los fetiches y/o idolos, cuya energia simbolica nos deja sin
poder entender y comprender los significados vitales —o iconos—, que nos dan vida y

produccion.

De ahi que quienes detectan el poder en la sociedad estén dedicados, ellos directamente o
por interpdsita persona, a mantener su dominio y/o hegemonia, construyendo ignorancia via
la construccién de fetiches y/o idolos, y generando un conocimiento —y estilos
cognitivos— adecuados a su perpetuacién, que tiene a mermar —o anular— la conciencia,
en tanto puede via la reflexion y su realizacion u objetivacion, volverse critica y des-
estructurante de los fetiches, con lo cual se torna peligrosa, por des-enajenante y des-

fetichante.
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La educacion como reproduccion de la sociedad establecida ha jugado una actividad central
en la perpetuacion de los poderes constituidos, de ahi que tenga un significado vital —un
valor— tan grande para quienes se han hecho con el poder, pues es la energia simbolica que
via la construccién de idolos, y su correlativa gramatica, logra dominar simbdlicamente a
sus victimas, manteniéndolas dominadas y sojuzgadas por las distintas formas de operacion

del Poder central de su sociedad.

Volver a la conciencia

Si puede reconstruirse la historia de la propiedad privada como un ejercicio continuo de
dominacién y/o hegemonia —que ha dado el desarrollo de los distintos modos de
apropiacion y produccién de su devenir: el esclavismo, feudalismo y capitalismo— también
puede reconstruirse una historia de oposicién, critica e impugnacion a los poderes
establecidos, basada siempre en la conciencia, saber deliberado y analitico, de diversos

tipos y modos, que hoy se define como conciencia historica.

La conciencia, sea la que sea, ha de partir de la psiquica —el identificarse en la vigilia—, y
dinamizarse por la ética —la generada por la reflexion sobre la accion moral—, para
apropiarse de la capacidad de eleccion que permita distinguir entre iconos e idolos, y de
esta manera tomar partido entre los extremos de la vida y la muerte, con su gradacién de

matices, que conforman la vida humana que podemos ejercer.

El resaltado tomar partido se puede obtener via lo que Mauricio Beuchot ha llamado
hermenéutica del si, pues este auto-interpretarse permitira darle sentido a las opciones de

nuestro entorno, para establecer el sentido de la vida que queramos vivir.
Volver atras
Sostenemos que la educacion cumple un papel central en la reproduccién social, mas que se

pueden distinguir al menos dos grandes historias en el devenir humano, centradas en la
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perpetuacion de la propiedad privada y la constante de la critica, resistencia y oposicion a
su poder, fuerza simbolica, y muchas veces practica e incluso pragmatica, fundada en la
conciencia y generadora de un mayor saber deliberado, analitico e impugnador, que permite
plantear por tanto, y al menos, dos historias educativas: la del dominio y la de la resistencia.
La hermenéutica del si es una via para tomar partido y poder elegir el lugar que nos
corresponde en estas dos historias, eleccion especialmente importante en la época actual,
requerida de una inspiracion pedagdgica adecuada a sus tiempos, y que exige una

caracterizacion.

La época donde vivimos

La época actual, que en general podemos situar historiograficamente entre el Gltimo cuarto
del siglo XIX y el decenio inicial del siglo XXI —y que seguira ain un buen tiempo—, ha
despertado diversas caracterizaciones y recibido otros tantos nombres: “decadente”, “de los
mediocres”, al decir de Nietzsche®, de la “etapa superior del capitalismo”, segin V. I.
Ulidnov, méas conocido como Lenin; y mas recientemente del fragmento o de la
postmodernidad y de la globalizacion y todas, de una u otra forma, convocan la idea que la
época actual es de transicion y ubicada entre dos etapas historicas: una, la abandonada, o
parcialmente dejada atras —la modernidad o la época de la burguesia—, y otra, la deseada
o formulada como utopia, que sera mejor y donde se vivira utopicamente. Es mejor dejar

abierta su caracterizacion, evitando entrar en el pantano del futurismo.

Lo que si se puede perfilar con bastante detalle son las caracterizaciones realizadas sobre la
época actual, siguiendo a alguno de los autores que la han considerado o avanzando otra
precision, que es lo que buscamos formular, subrayando que el periodo actual la época

referida es de:

Y97 F Nietzsche, La voluntad de poder, paragrafos 40-47, Edaf, Madrid, 1998, ps. 49-53.
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La incertidumbre

El término utilizado puede asociarse facilmente a la fisica atdmica (el “principio de
incertidumbre” de Heisenberg y sus aplicaciones a muchos tipos de medidas —de
materiales, procesos econdmicos y/o politicos—), pero igualmente puede hermeneutizarse
para significar y dar sentido a la falta constante de certeza moral, cognitiva y relacional en
general de la época actual, en la cual se han dado profundas transformaciones de las
instituciones que organizaron a la sociedad moderna o burguesa, al tiempo que aun faltan

por construir unas nuevas y mejores que permitan vivir mejor.

Ejemplificar con el Estado moderno

Seguramente se entiende, sin embargo, es importante aclarar con algunos ejemplos
minimos, destacando que el Estado Moderno —maéaxima aspiracion de la clase social
triunfante luego de la Edad Media para organizar la vida cotidiana—, se conform6 como la
meta para realizar el proyecto cultural burgués, centrado en las tesis de la Revolucion
Francesa, que animaban la libertad de produccion, participacion social y, al fin de cuentas,
libre mercado, y se deline6 como contraposicion al Estado absolutista, que tendia a servir a
la clase social medieval, de ahi que formalmente establecid el reparto del poder estatal, en
los tres drdenes de legislar, juzgar y ejecutar; e informalmente conformé una zona obscura
y ambigua que actud paralela a lo formal albergando los cohechos, las prevaricaciones, las
malversaciones de fondos, las corrupciones institucionalizadas para tolerar delitos formales
(prostitucion, trabajo y explotacion infantil y existencia de organizaciones religiosas en
contubernio con el poder politico, y encargadas de reproducir la ignorancia), que en

conjunto conformaron lo que he llamado Estado para-legal*®.

198 Al respecto refiérase a las publicaciones La hermenéutica analégica: desarrollos y horizontes; co-edicién
Primero Editores-Verbum Mentis (Col. Construccion Filoséfica), México DF.-Cérdoba, Ver., 2007, L. E.
Primero Rivas y J. Buganza, coordinadores, “Epilogo: Pensar y publicar en tiempos de la sociedad post-
legal” (ps. 106-115). Y “La pedagogia analogica de lo cotidiano y las educaciones para escolares en la
formacion de la ciudadania”, capitulo en el libro X Jornadas pedagogicas de otofio — Memoria, UPN Editor
(Col. Archivos # 18), México, 2007 [enero], Tomo II, ps. 9-23.

271



El Estado moderno, con sus zonas de luz y sombras, existié regulando la vida de los
Estados nacionales, y fue un proyecto cultural de gran magnitud que oriento la vida publica
por casi un siglo y medio —desde el triunfo de la Revolucién Francesa hasta el fin de la
segunda guerra mundial—, hasta que el triunfo de los Estados Unidos de América al
término de la guerra acabada de nombrar, les dio las bases para profundizar en los
proyectos imperiales que agudizaron la globalizacion —o mundializacion del capital
financiero— y fueron creando un poder transnacional o imperial, que con sus instituciones
ad hoc —el FMI, el Banco Mundial y la OCDE, para mencionar a sus organizaciones
publicas— lograron crear las politicas concentradas en el nombre de neo-liberalismo, que a

nivel internacional se asocia a los nefastos nombres de Margaret Thatcher y Ronald Regan.

Con el neo-liberalismo el Estado moderno comienza a desaparecer en tanto una de su lineas
de accidn era “achicar el Estado” para darle méas poder al mercado y a la libre competencia,
junto a los demas significados asociados (en el campo educativo las “competencias” y en
general una comercializacion de la educacion via su privatizacion acelerada), y con ello se
comienzan a transformar entrépicamente las instituciones tradicionales del Estado
moderno, especialmente la moral hegemonica, que al regular la vida cotidiana segun
parametros promovidos por el Estado (y sus demas instituciones, particularmente la
Escuela, el sistema educativo formal), cred por cerca de un siglo, la certeza en la
“civilizacién”, del respeto a las autoridades oficiales, de la palabra empefiada, la
honestidad, los buenos usos y costumbres burgueses, el valor del trabajo productivo e
independiente, incluso vinculado a las llamadas “profesiones liberales”, y el significado de
la educacién formal como impulso de mejoria personal y su consecuente movilidad social;
igualmente asociado a los sistemas publicos de salud, que mal que bien atendian una parte

central del bienestar comun: la sanidad de la poblacion laborante.

Con el “achicamiento del Estado” se generaron consecuencias entrépicas que en conjunto

ha producido la incertidumbre en la vida publica —y muchas otras consecuencias negativas
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en la simbolicidad**—

, y esta certeza es significativa para el argumento desarrollado, en
tanto si la educacion publica, impulso del buen actuar en la sociedad, esta imposibilitada de
brindar certidumbre, por la accion del sistema nacional de educacion, una de las
instituciones centrales del Estado moderno; por la consecuencia de las acciones de la
Ilamada “clase politica” —los funcionarios del Estado y de los partidos politicos en él
existentes—, quienes formalmente deben promover el bien comun, de forma directa e
indirecta, con una conducta publica adecuada a la formalidad del Estado, y por el contrario,
apreciamos que la grande mayoria de los politicos son tracalas, corruptos, corruptores y en
fin, delincuentes de “cuello blanco”, o directamente delincuentes asociados con las diversas
modalidades del crimen organizado; y que los “empresarios” no se quedan atras, buscando
ganancias por todos los medios posibles, aun cuando esto los asocie con lo que sea, 0 los
recursos comerciales mas criticables, entonces —en la dinamica del Estado legal y
paralegal— la certidumbre se achica y sélo va quedando reducida al pequefio ambito de
accion de la persona, cada vez mas reducida a ser un mero individuo que debe sobrevivir
como pueda, pues esta en un mundo incierto con un pronostico igualmente contingente, o
cierto en negaciones: si logra conservar trabajo, familia, hijos, amigos, salud, diversion,
descanso, vida... serd en condiciones de mucho esfuerzo, peligro y desconfianza, agravadas
por los cambios continuos y negativos de su entorno, que le dan otras incertidumbres, como

la otra que deseamos destacar:

La familia incierta

Hay amplios estudios sobre la familia aportados por sociologos, demdgrafos y sus
terapeutas, sélo para mencionar algunos de los campos profesionales que la han abordado,
y ellos dan cuenta de sus profundas transformaciones en esta época incierta al punto que se
han aportado clasificaciones de sus nuevos tipos, y su modificacion ha llegado al punto de

expresarse hasta en las legislaciones nacionales, algunas de las cuales ya reconocen el

199 Como el estrés, la ansiedad, la depresion y en general, otros problemas de salud mental, como bien puede
documentarse en distintas fuentes de todo tipo.
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matrimonio entre personas del mismo sexo, su derecho a adoptar y ser beneficiados por los

amparos legales y administrativos existentes para los conyuges.

Los cambios recién nombrados son los mas facilmente perceptibles, sin embargo, hay
muchos otros que faltan documentar con mayor detalle y tienen que ver con las formas de

200
, la

interrelacion al interior de la familia, las modificaciones jerarquicas existentes
dindmica comunicativa, también modificada como producto de las anteriores
transformaciones, y seguramente cruzada por la violencia social, en tanto la familia es la
caja de resonancia natural de la comunidad; la economia doméstica (los nuevos
proveedores —quiénes han de trabajar ante las nuevas exigencias, la mujer en un papel
estelar que la ha llevado a nuevas actividades sociales e historicas), el manejo de la
sexualidad, el respeto (de padres a hijos y de estos a ellos), la colaboracién intrafamiliar, la

ansiedad, la frustracion, el estrés, el miedo, la inseguridad y ciertamente la incertidumbre.

Es importante resaltar que el aumento de las expectativas de vida en la poblacién mundial,
ha generado que los ahora llamados adultos mayores, o personas de la tercera edad, sean
una presencia permanente en las familias, las cuales muchas veces no saben qué hacer con
ellos —justamente por los cambios morales resefiados, productores de la incertidumbre
destacada—, y los terminan convirtiendo en presencias incomodas susceptibles de
agresiones latentes y/o manifiestas, pues pueden ser fuentes de tensiones al ser expresiones
de épocas pasadas, Y criticos de las nuevas formas de vida, a las cuales les cuesta adaptarse

por multiples razones.

200 No sélo en los nuevos tipos —uniparentales, migrantes, homosexuales...—, sino en las conformadas a la
vieja usanza, esto es, las Ilamadas conyugales y/o extensas, donde ain conviven el marido, la mujer y la prole,
o0 abuelos, tios, cufiados..., en tanto al haber sido criadas las nuevas generaciones bajo inéditos agentes
educativos (especialmente los medios masivos de informacion y la Internet), y estar influidas por la accién de
viejos agentes formativos (la comunidad via la calle, y los espacios publicos de reunién), pero ahora
altamente modificados por los nuevos agentes sociales (la delincuencia organizada, el sub-empleo, el des-
empleo y la incertidumbre como energia simbolica de gran poder), se han visto transformadas en nuevos
poderes al interior de la familia, no siempre eficaces para su desarrollo y bienestar.
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Si aplicamos la hermenéutica analdgica a la ponderacion de la extension, profundidad e
interaccion de niveles y planos actuantes en la realidad de la familia incierta, esto es, a su
complejidad —de la cual perfilamos exclusivamente las proporciones mas visibles—,
daremos con una dinamica requerida de un nuevo proyecto educativo capaz de orientarla en
la crisis, para prevenir mayores problemas sociales, toda vez que la familia, en cualquiera
de sus formas, es la primera forma de la organizacion social, pues en ella se crian los hijos
y se establecen las bases de la formacion de las nuevas generaciones (a pesar de la fortaleza
de los nuevos agentes educativos), y la disolucion del Estado moderno también ha llevado a
sus restos ha desentenderse de su bienestar real, dejandola en el desamparo y propensa a la
accion del crimen organizado (el delincuencial y el de cuello blanco), que como cualquier
empresario valora sus potenciales clientes en la nifiez y la juventud, y establece estrategias

para llevarlos a la adiccidn, que garantizara su permanencia en el mercado.

Recordemos que a pesar de los giros socioldgicos y antropologicos realizados,
reflexionamos sobre la filosofia de la educacion para una epoca incierta, bajo el supuesto
central que la hermenéutica analdgica es una buena inspiracion pedagdgica para hacerla
avanzar, y que con la finalidad de argumentar sobre la incertidumbre presentamos
referencias a los cambios en las instituciones centrales de la vida moderna, y que nos queda
por considerar otra forma de organizacion social:

La Escuela

Si entendemos como “la Escuela” a la institucién particular del sistema educativo nacional,
podremos considerarla en su abstraccion con argumentos seguramente aplicables a escuelas
especificas ubicadas en muchos de nuestros paises, en tanto los sistemas nacionales de
educacion comparten caracteristicas, al ser deudores del proyecto cultural burgués, que al
crearlos genera uno de sus ultimos logros histdricos, considerando que la burguesia
comienza a desaparecer a escala global a finales del siglo XIX —precisamente en el
momento historico en el que se fundan los sistemas referidos—, siendo reemplazada por los
capitalistas, a quienes les deja de importar el proyecto cultural burgués pues se concentran
en su desarrollo financiero, engendrando lo que Ulidnov —Lenin, por su nombre de
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guerra—, llamo imperialismo, momento capitalista centrado en el financiamiento, que
subsume las deméas formas de capital oficial®®, y los somete a sus designios. Designios
entre los que se encuentra transformar a la cultura es un negocio mas, lo cual transmuta la
idea tradicional de cultura, y va modificando a la Escuela en un centro reproductor de
saberes rapidamente caducos, como se va haciendo obsoleta la sociedad moderna, la
burguesa, ante el paso avasallante de la sociedad capitalista, imperial o de la globalizacion,
que con su politica del neo-liberalismo termina arrasando con lo que alguna vez se llamo
Estado Benefactor o del bienestar, que fue un gran desarrollo de los restos de la burguesia.

La hermenéutica educativa ahora ofrecida modifica las interpretaciones habituales de la
historia de la educacion en el siglo XX, que inspiradas en los restos del romanticismo
creian en la subsistencia del proyecto cultural burgués, y suponian que la Escuela seguia
siendo la base para el progreso social concebido por los burgueses, y su consecuente
movilidad social y mejoria personal, cuando a finales del siglo XX ya habian dejado de ser
las instituciones de reproduccion social que pensaron los sociologos franceses de los afios
sesentas del siglo pasado, para convertirse en organizaciones caducas que solo producen
montones de egresados que, de llegar a la educacion superior, ni siquiera alcanzan a
titularse en sus especialidades, y son presas faciles de las redes del desempleo, subempleo y

demas males de la época.

Estas tesis pueden avalarse hasta en las criticas de las instituciones de la globalizacion,
como la OCDE vy sus estudios anuales sobre los sistemas nacionales de educacion, que ante
el fracaso de la Escuela, propugnan la pedagogia de las “competencias”, a ver si reciclando
el espiritu burgués de la competencia en el mercado, logra elevar el rendimiento escolar en
regiones especificas de produccion escolar, para mantener las ilusiones de la poblacion en
una educacion oficial, ya inservible hasta para el mismo sistema capitalista, y se logran

formar “las competencias” para crear trabajadores que de conseguir lugares laborales, sigan

201 pareciera (til distinguir entre capital “oficial”, aquel que circula en los circuitos reconocidos por el
economia legal, y el “sucio”, pues tiene que ser “lavado” para hacerse oficial. La presencia mundial del
crimen organizado, especialmente en la forma del narcotrafico, con sus circuitos financieros de igual tipo (y el
poder real de los duefios auténticos de estos capitales), pareciera exigir estas precisiones.
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haciendo funcionar al capitalismo contribuyéndolo a sacarlo de sus cada vez mas radicales

crisis.

Es importante impulsar hermenéuticas como ésta, en tanto en algunos de nuestros paises
aun subsiste la educacién publica, integrada por primordiales universidades y otras
instituciones educativas de interés nacional, que pueden ser recuperadas de su deterioro
estructural u organico, y aprovechadas para avanzar en un proyecto post-capitalista fecundo
para mejorar las condiciones de vida de lo que quede de las antiguas naciones, formaciones
humanas en proceso de extincién, por gracia de la época actual, ahora precisada como

incierta o de la incertidumbre.

¢Es posible recuperar el rumbo?

La hermeneéutica educativa acabada de exponer convoca un halito pesimista aparentemente
contrario a la filosofia de la educacion propugnada, y es importante dilucidar dicha
apariencia, en cuanto la descripcion realizada seguramente se confronta con ilusiones
educativas que plantean a la Escuela como un lugar productivo, socialmente atil y
esperanzador, y sostener ilusiones es peligroso para una filosofia educativa realista que
debe buscar identificar las proporciones dominantes en los sistemas nacionales de
educacion vigentes, para ir mas alla de ellas, avanzando en un nuevo proyecto social, que
debe comenzar con la superacion de la idea comdn que educacion es igual a escolaridad,
propugnando sacar la educacion de la Escuela para recuperar sus mejores actuaciones
historicas, centradas en la formacion de la persona para vivir la vida y realizar un proyecto
social, que bien puede ser pensado como diametralmente opuesto al capitalista, sin duda
pernicioso y disolvente de toda forma de vida basada en el interés comun o el beneficio
colectivo. De aqui, que afirmamos que en la actualidad, la sociedad ha sido derrotada por el

capitalismo.

Esto es: vivimos en una época incierta debatida en el viejo dilema de civilizacion o
barbarie, pero es posible crear un nuevo proyecto social inspirado por una filosofia de la
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educacion capaz de ir mas alla de las ilusiones aun vigentes, asociadas con fetiches activos
vinculados con los proyectos politicos capitalistas, que son poderosos pues sus agentes —
con sus grandes poderes— creen que pueden seguir manteniendo su dominio y hegemonia
indefinidamente, a pesar de la pobreza mundial creciente, los problemas ecoldgicos de igual
cariz, la recurrencia violenta de las crisis del capital, el avance del crimen organizado (el
delincuencial y el de “cuello blanco”, con sus articulaciones), y una larga secuencia de
males de todo tipo que vuelven a activar el dilema recién recordado: civilizacion o barbarie.

En consecuencia podemos buscar destacar algunas de las tesis para:

Ir més alla de la posibilidad de la barbarie

Quiza en este apartado sea conveniente hacer un recuento de las tesis basicas de la
hermenéutica analdgica, que pueden ser provechosas para la filosofia de la educacion
requerida, bajo un supuesto central: un proyecto educativo requiere de una triple
articulacion, siempre existente en las grandes épocas educativas y que articula la filosofia
hegeménica de la época, una filosofia educativa y su consecuente norma operativa, 0
pedagogia, la manera de impulsar pragmaticamente la inspiracion pedagogica surgida de la
filosofia de la educacion, que a su vez busca realizar la manera de entender y comprender el

mundo, la vida y la historia, vigente en la época considerada.

De esta manera retomamos a la hermenéutica analdgica como la filosofia de inspiracién de
todo el proyecto; a su conceptuacion de los fines, medios y significados vitales para
conseguir la formacion de las personas requeridas por su filosofia —esto es, su filosofia de
la educacién—, como su impulso pedagdgico y a la norma para formar (experiencial,
sensible e intelectualmente) segun las proporciones ensefiadas y significadas en el proceso

educativo, su pedagogia analogica.

Si hemos logrado presentar adecuadamente la filosofia de la hermenéutica analdgica, y
perfilar su filosofia educativa, quiza hayamos construido el contexto intelectual para
potenciar la reconstruccion de las tesis de Mauricio Beuchot acerca de la formacion de la
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experiencia, de los sentimientos y del intelecto, o de haber trazado las sugerencias

investigativas para realizarlo, segun estos supuestos basicos:

La formacion de la experiencia

El filosofo de referencia para estas reflexiones es, como se sabe, Mauricio Beuchot, y para
construir este apartado nos apoyamos en su libro estelar en la saga de la hermenéutica

analégica: el Tratado de hermenéutica anal6gica®®

, tomando de él nueve textos centrales
sobre el concepto de experiencia en este libro, referidos en una nota de pie de péagina®®,

pues el espacio de esta comunicacion comienza a agotarse.

De estos, uno que debe colocarse en el texto es este:

“El mundo se nos presenta de modo inmediato como algo primero que responde
a la intencionalidad de nuestro preguntar. Pero al reflexionar sobre él se vuelve
mediato, y ademas se ve como abierto a, y condicionado por, el ser. «El ser no es
un contenido de la experiencia del mundo, sino condicion de nuestra experiencia
de mundo. Nosotros no podemos comprender el mundo y nuestra propia
existencia en el mundo si no trascendemos la inmediatez e intentamos alcanzar la
mediacion, a saber: en regreso al ser que se nos revela en el mundo y en la
historia, como condicién que proporciona la realizacién histérica del mundo».”®*

Posibilita nuestra experiencia del mundo y de la temporalidad, de la historia.”

292 Cito la tercera edicion, co-edicion UNAM-FFyL-Editorial itaca, México, 2005.
203 Cfr.: ps. 19-20, 45-46, 75, 106, 109, 109-110, 110 y 111.

204 M. Beuchot, cita a Emerich Coreth, en su libro Cuestiones fundamentales de la hermenéutica, Ed. Herder,
Barcelona, 1972, p. 228, y agrega en esta nota 20 del capitulo 5: “Véanse otras formulaciones parecidas en
Emerich Coreth, Metafisica. Una fundamentacion sistematica, pp. 105-111; ¢Qué es el hombre? Esquema de
una antropologia filoséfica, pp. 86-98”, en tanto este autor es central en este capitulo, titulado “Ontologia y
hermenéutica analégicas”.
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Esto es: la experiencia se forma en la relacion de la persona con el mundo, con el ser —o una
de sus dos formas fundamentales—, y de ahi que debemos resaltar la practica, la accion
realizada, como la condicion con la cual se forma la experiencia, lo que hace resaltar el dicho
popular dime con quien andas y te diré quien eres; o ése otro que afirma: cada quien habla

segun le fue en la feria.

Volver a la persona

Las referencias al concepto de experiencia en el Tratado... permiten muchas reflexiones
enriquecedoras, y definirla como el registro que queda en nuestra subjetividad de la practica
realizada, por lo cual se convierte en un factor central en la conformacion de nuestra
personalidad. De ahi su importancia y la posibilidad que la destaquemos para establecerla
como la condicion central de la persona. Si la persona es la concrecion del ser humano
singular y su sociedad —por ende su historia, y en estrictos término hermenéuticos su
tradicion y/o tradiciones, su confluencia de horizontes, e incluso su cosmologia—, y ella se
forma en la dupla accidn-experiencia, entonces su mundo significativo y/o simbélico que la
guia debe basarse, construirse, desde una practica buena —tanto en el sentido pragmatico,
como moral y estratégico— que produzca buenas experiencias, que a su vez faciliten
adecuadas sensaciones, percepciones y sentimientos (una psicologia), que con su buena
gramética sensible, facilite una organizacién simbdlica también buena —organizadas
igualmente por una buena gramatica y l6gica—, que sea capaz de desarrollar la conciencia
dicha lineas atras, via un recurso tan poderoso como la hermenéutica del si, o el

psicoanalisis historico, referido en otras ocasiones.

Concluyendo: la ética en una época incierta

El parrafo precedente postula como concepto estelar el “bien”, “lo bueno”, y por ello se
vincula a la ética, organizaciéon simbolica para normar la moral, también afectada por la

incertidumbre de la época. De hecho, es posible hasta argumentar que la ética es una
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ausencia, 0 en todo caso una presencia tan leve y etérea en la vida actual, que préacticamente

esta diluida en la accién colectiva.

No obstante, algunos seguimos creyendo que existe el bien, lo bueno, la bondad, y que es
simplemente todo aquello que le sirva a la vida, a su reproduccion y enriquecimiento; de
ahi que también se lo pueda plantear como lo positivo, lo creativo, lo constructivo, aquello
que realiza la socialidad, la unién entre personas, y por tanto se opone a lo egoista, a lo
individual, singular, a lo fragmentado y fragmentario, que se debe re-interpretar como lo
negativo, destructivo y necrdéfilo. Uno de los principios del mal.

La hermenéutica analdgica como inspiracion pedagdgica de la época tiene un gran futuro, si
somos capaces de crear practicas —econdmicas, morales, educativas, vitales— que generen
nuevas experiencias, y de ahi personas mas sanas y buenas, que las producidas por la época

de la incertidumbre.
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HERMES EN EL DIVAN

EL ENCUENTRO DEL PSICOANALISIS Y LA HERMENEUTICA ANALOGICA
JUAN TUBERT-OKLANDER

Para plantearnos la posible relacion entre la hermenéutica y el psicoanalisis, resulta
conveniente especificar, en primer lugar, las caracteristicas definitorias de ambas
disciplinas. Comencemos por la hermenéutica, cuyo nombre se asocia con el dios griego
Hermes, mensajero de los dioses, traductor de sus designios al lenguaje de los hombres y
sefior de los suefios, los umbrales y los cruces de caminos.?® Esta disciplina fronteriza

2% se define como la teorfa y la préctica de la

entre el mundo del ser y del representar
interpretacion de textos. Si bien la nocion de “texto” nos remite, en un primer momento, a
un documento escrito, en la actualidad la usamos para referirnos también a otras formas de
comunicacion humana, incluyendo el discurso hablado, el didlogo y la accidn expresiva. Un

texto es, entonces, cualquier expresion significativa, susceptible de ser interpretada.

Por lo tanto, los textos, tanto escritos como hablados o actuados, presentan dos
caracteristicas fundamentales: i) los textos son portadores de significado, o sea, que nos
dicen algo, y ii) la captacion del significado o significados de un texto requiere de un
trabajo de interpretacion. Esto se debe a que ellos no son obvios ni transparentes, no
revelan su significado a primera vista, sino que requieren que el lector, escucha u

observador realice un trabajo de desciframiento para lograr el acceso a lo que dicen.

Version revisada y actualizada del trabajo presentado en la Mesa Redonda sobre “Psicoanalisis y
hermenéutica”. México, D. F., Universidad Nacional Autdnoma de México, Instituto de Investigaciones
Filoldgicas, Seminario de Hermenéutica, 27 de mayo de 2008.

*k

Médico psicoanalista y analista de grupo. Correo electronico: <JTubertOklander@gmail.com>.
205 Tubert-Oklander, Juan y Hernandez de Tubert, Reyna (2007), “En los dominios de Hermes: la
analogia como paradigma.”

206 Beuchot, Mauricio (2003), Hermenéutica analdgica y del umbral.
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Es aqui donde la hermenéutica difiere radicalmente del punto de vista objetivizante de la
ciencia natural: el texto y el intérprete se suponen el uno al otro y se definen mutuamente;
no hay texto sin intérprete —presente o virtual— ni intérprete sin texto. En otras palabras,
el texto es un llamado dirigido a un intérprete posible y un intérprete es un buscador de
textos a desentrafiar. De alli se deriva la consecuencia de que toda interpretacion es
necesariamente una forma de relacion. El intérprete, a diferencia del modelo ideal del
observador cientifico, que intenta describir un estado de cosas como si él no estuviera alli

para describirlo, es siempre una parte integral de su propio campo de observacion.?”’

A lo anterior se suma el reconocimiento de la trascendental importancia del contexto. Este
es el conjunto de circunstancias que rodean al texto, determinando asi su interpretacion.*®
El significado surge de la concordancia y la armonia entre ciertos aspectos del texto y del

contexto, por lo que interpretar consiste en ubicar a un texto en un contexto pertinente.?*

Si pasamos ahora al psicoanalisis, nos encontramos con que el gran descubrimiento de
Freud fue que toda experiencia y toda conducta humanas son intencionales —como le
ensefiara su maestro Brentano®°—, es decir, que son expresién de una intencién y un
sentido, pero que estas son, la mayor parte de las veces, desconocidas para el sujeto que las
vive expresa. Por lo tanto, requieren de un trabajo interpretativo para identificarlas, y dicho

trabajo interpretativo es la labor que se realiza en un tratamiento psicoanalitico.

207 Ver Herndndez de Tubert (2007), “Hacia un nuevo paradigma del ser humano: contribuciones de la

hermenéutica analdgica.” Herndndez Hernandez, Reyna (2010), Psicoanalisis y concepcién del mundo.
También Tubert-Oklander (2007), “Naturaleza, métodos y aplicaciones de la hermenéutica analdgica.” El
mismo (2009), Hermenéutica analdgica y condicién humana.

208 Hopper, Earl (1982), “Group analysis: the problem of context.” El mismo (2003), The Social

Unconscious: Selected Papers. También Tubert-Oklander (2011), “Lost in translation: A contribution to
intercultural understanding.” El mismo y Hernandez de Tubert (2004), Operative Groups: The Latin-American
Approach to Group Analysis.

209 Beuchot (1997), Tratado de hermenéutica analdgica. Hacia un nuevo modelo de interpretacion. El

mismo (2003) , Hermenéutica analdgica y del umbral.
210 Beuchot (1998b), “Aristételes y la escoléstica en Freud a través de Brentano.” El mismo (2008b),

“Psicoanalisis e interpretacion anal6gica.”
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Freud aplicé su método para determinar el significado desconocido —al que él Ilamé
“inconsciente”— de los suefios, sintomas y actos fallidos y sintomaticos de sus pacientes.
El analisis de estos Gltimos fue particularmente importante, ya que reveld que todo acto es
un gesto y, por lo tanto, vector de una comunicacion interpersonal que en gran medida pasa
desapercibida, pero que no por ello deja de tener efectos sobre el receptor. Es una

211

comunicacion de inconsciente a inconsciente,” que s6lo la labor psicoanalitica pone en

evidencia.

Mauricio Beuchot ha argumentado, a partir de un minucioso estudio de los primeros
escritos de Freud, que el creador del psicoanalisis lo planted, desde el primer momento,
como una disciplina hermenéutica y relacional.?*? De alli que destacara que el “ensalmo”
de la palabra, al que consideraba como una especie de instrumento “quirdrgico” del
psicoanélisis, dependia de la relacion que se establece entre el analizado y el analista.?** Por
otra parte, el caracter hermenéutico del psicoanalisis, tanto en su aspecto metodoldgico
como en el epistemoldgico, queda claramente establecido cuando, en uno de sus primeros
trabajos sobre técnica, lo define como “un arte de interpretacion al que corresponde la
funcién de extraer del mineral representado por las ocurrencias involuntarias el metal de

ideas reprimidas en ellas contenidas”.?**

No obstante, cabe sefialar que dicho caracter hermenéutico y relacional del psicoanélisis no
fue abiertamente reconocido por su creador, ya que ello lo hubiera sacado del campo de la

concepcidn positivista de la ciencia, a la que él adheria y consideraba como la Unica via

215

valida de acceso al conocimiento, ubicandolo de lleno dentro del de las ciencias

21 Freud, Sigmund (1912), “Consejos al médico en el tratamiento psicoanalitico.”

212 Beuchot (2008a), “La presencia de la hermenéutica en el discurso epistemolégico de Freud.”

23 Freud (1890), “Psicoterapia (Tratamiento por el espiritu).”

21 Freud, (1904), “El método psicoanalitico de Freud.” BN-I: 1005.

215 Freud (1933), “El problema de la concepci6n del Universo (Weltanschauung).”
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humanas.?® Lo que ocurre es que Freud nunca reconocié plenamente el caracter
radicalmente subversivo de su descubrimiento, por lo que siempre intentd validarlo por
medio de esa epistemologia que recibiera de sus maestros fisicalistas de medicina, sin darse
cuenta de que ésta estaba siendo demolida —o, por lo menos, muy acotada— por su propio

descubrimiento.?!’

De cualquier modo, la evolucién de la técnica psicoanalitica pronto llevo a los analistas a
tomar la totalidad de la conducta del paciente en sesiébn como un complejo texto a ser
interpretado. Posteriormente, y en la medida en que las investigaciones psicoanaliticas
revelaron cada vez més la dimensién inconsciente de la influencia mutua que se da siempre
entre los dos participantes en el tratamiento, también se agrego el estudio e interpretacion
de las experiencias subjetivas y las manifestaciones conductuales involuntarias del
analista.?*® En consecuencia, en la actualidad muchos psicoanalistas —particularmente
aquellos que nos identificamos con la concepcién relacional del psicoanalisis™*—
consideramos que el texto a interpretar incluye la totalidad de las manifestaciones y
experiencias subjetivas de analizado y analista por igual, asi como la constante presencia
del contexto social, cultural y politico en el que se da su encuentro.?®

216 Tubert-Oklander (2008a), “Las contradicciones de Freud y el caracter hibrido del psicoanalisis.”

21 Tubert-Oklander (2000), “El psicoanalisis ante el nuevo milenio. Reflexiones sobre la epistemologia

del psicoanalisis.”

218 Racker, Heinrich (1960), Estudios sobre técnica psicoanalitica. Little, Margaret (1993),

Transference Neurosis and Transference Psychosis.

219 El término “relacional” se utiliza actualmente para identificar aquella tendencia en el psicoanalisis

contemporaneo que enfatiza que el ser humano se constituye, desarrolla y opera siempre en funcién de la
relacion, consciente e inconsciente, con los demés seres humanos. En consecuencia, la unidad minima de
observacion para poder comprender la vida mental es de dos personas, no una. Esta perspectiva tiene
importantes consecuencias, tanto para la teoria como para la practica psicoanaliticas (Tubert-Oklander,
2006b).

220 Ver Aron, Lewis (1996), A Meeting of Minds. También Hernandez-Tubert, Reyna (2011), “The
politics of despair.” Asimismo Mitchell, Stephen A. y Aron, Lewis, compiladores (1999), Relational
Psychoanalysis: The Emergence of a Tradition. También Tubert-Oklander (2004a), “Le ‘Journal clinique’ de
1932 et la nouvelle clinique psychanalytique.” ElI mismo (2004b), “Il ‘Diario clinico’ del 1932 e la sua
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Ahora bien, no basta con decir que el psicoanalisis es una disciplina hermenéutica, ya que
existen diversos tipos de hermenéutica, los que determinan formas muy diferentes de
concebir los textos, su significado y su interpretacion. Tradicionalmente, se han planteado
en hermenéutica tres modos posibles de significacion, que representan tres formas de
distribucion de predicados: el univocismo, el equivocismo y la analogia, los cuales a su vez
corresponden a las diferentes formas de entender la interpretacion en psicoanalisis. La
diferencia entre ellos depende del grado de certidumbre que cada hermeneuta asigna a las
interpretaciones. Asi, el univocismo plantea una certidumbre absoluta, el equivocismo, por
lo contrario, maximiza la incertidumbre, y la analogia se ubica en un terreno medio,
moderado y prudente, que reconoce las limitaciones de la certidumbre, sin renunciar del

todo a ella.?®

El univocismo sostiene que para cada expresion significativa existe un solo significado
subyacente. En consecuencia, afirma que las interpretaciones son necesariamente o
verdaderas, cuando revelan dicho significado, o falsas, cuando afirman cualquier otra cosa.
En esta version, mas cercana a las concepciones epistemoldgicas de la ciencia positivista y
la filosofia analitica, la labor del intérprete se limitaria a descubrir o revelar el significado
oculto ya presente en el texto, ya que cualquier otra contribucion de su parte pecaria de
subjetivismo. Aqui se define al significado exclusivamente en términos de la referencia
ontoldgica del texto —es decir, aquella realidad no textual de la que el mismo habla—,
dejando de lado al sentido, que proviene de la estructura del texto y del cédigo en el que se

basa.

Esta es la idea que podemos encontrar en la descripcion de Freud de la interpretacion

psicoanalitica que extrae el metal puro del “mineral representado por las ocurrencias

influenza sulla prassi psicoanalitica.” ElI mismo (2006a), “The individual, the group, and society: Their
psychoanalytic inquiry.” EI mismo (2010), “The matrix of despair.”
21 Tubert-Oklander (2007), “Naturaleza, métodos y aplicaciones de la hermenéutica analégica.” El

mismo (2009), Hermenéutica analdgica y condicién humana.
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involuntarias”. Es, también, la concepcion que permite a muchos psicoanalistas decir que lo
que algunos colegas hacen “no es psicoanalisis”, cuando sus interpretaciones difieren de las

de ellos.

El problema es que la mayoria de los hermeneutas coincide en afirmar que los textos son,
por su propia naturaleza, polisemicos —es decir, que presentan maultiples niveles de
significado—. En consecuencia, lo que un intérprete debe hacer es ubicar a las diversas
partes del texto, y a éste en su totalidad, en sucesivos contextos diferentes, buscando cuales
resultan mas fructiferos en la produccion de significados posibles.

Pero de este ejercicio pueden derivarse multiples interpretaciones, muchas de las cuales
suenan convincentes, lo que plantea el problema de cémo elegir entre ellas. El equivocismo
sostiene que no existe un criterio valido para diferenciar entre las buenas y las malas
interpretaciones, por lo que todas ellas son equivalentes. En sus versiones mas extremas,
propias del Postmodernismo, los Unicos criterios posibles para elegir una interpretacion
entre muchas son el gusto personal y la conveniencia practica.?** En esta vision, la labor del
intérprete no es de descubrimiento, sino de creacién, algo parecido al trabajo del artista. En
psicoanalisis, encontramos la concepcidn equivocista en algunas versiones del pensamiento
franceés, muy influidas por el estructuralismo, la obra de Lacan y el deconstruccionismo de
Derrida, que conciben al lenguaje como una trama autorreferencial, sin sustrato ontoldgico
alguno.??® Aqui, por contraste con el equivocismo, el sentido predomina totalmente sobre la

referencia, la cual es negada.

Entre estas dos posiciones extremas se ubica la analogia. Alli donde el univocismo enfatiza
la identidad y el equivocismo destaca la diferencia, la analogia busca la diferencia en la
identidad y la identidad en la diferencia, alcanzando asi un equilibrio dindmico entre

ambas, pero siempre con predominio de la diferencia. La Unica verdad que puede

222 Rorty, Richard (1992), “Il progresso del pragmatista.”

= Eco, Umberto (1968-1980), La struttura assente. La ricerca semiotica e il metodo strutturale.
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alcanzarse, segun la perspectiva analdgica, es la de la semejanza que, a diferencia de la
identidad, si admite grados. Es una verdad parcial y relativa, pero lo suficientemente sélida
como para permitir al intérprete, o0 comunidad de intérpretes, continuar desarrollando su

pensamiento y su accionar frente a la realidad.

De ello se deriva que existen multiples interpretaciones posibles de un mismo texto, pero
que ellas no son equivalentes: algunas son mejores, otras no tan buenas, otras peores v,
finalmente, algunas son francamente malas.?** El criterio que nos permite valorarlas y
clasificarlas de esta manera es la consideracion del sustrato ontoldgico del texto como
objeto y de la realidad no textual a la que éste se refiere —es decir, su referencia—, pero se
trata de una ontologia parcial y acotada —lo que Gianni Vattimo llama una “ontologia
débil”—, necesariamente limitada, pero suficiente como para operar y seguir pensando.?*
En otras palabras, seria también una ontologia analdgica, segun la acertada propuesta de

Beuchot.??®

En psicoandlisis, el punto de vista analdgico puede encontrarse en diversos autores de la
escuela independiente de la teoria de las relaciones objetales, el psicoanalisis interpersonal,
la psicologia del self, el enfoque intersubjetivo y el psicoanalisis relacional, todas ellas

escuelas que comparten la perspectiva centrada en el estudio de las relaciones.

En la obra de Freud, encontramos, como ya lo hemos visto, muchos parrafos en los que
sostiene una teoria univocista del significado. Asi ocurre, por ejemplo, cuando plantea lo
que él llama “la solucién del caso”, es decir, la explicacion fidedigna y definitiva de todos
sus aspectos, de cuyo descubrimiento y comunicacion al paciente depende la resolucion de

los sintomas. En “Construcciones en el andlisis”, uno de sus Gltimos trabajos, retoma este

224 Tubert-Oklander y Herndndez Hernandez, Reyna (1995), “Insight y curacién.”

2 Vattimo, Gianni (1980), Le avventure della differenza. Che cosa significa pensare dopo Nietzsche e
Heidegger. EI mismo (1994), Oltre I’interpretazione. Il significato dell’ermeneutica per la filosofia.

226 Beuchot (2003), Hermenéutica analdgica y del umbral.
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tema.”?’ Pero en otros textos sugiere una teoria mas cercana al equivocismo, en la que el
analisis se torna en una busqueda sin fin. Asi es que nos habla, en La interpretacion de los
suefios, del “ombligo del suefio”, ese “nudo imposible de desatar”, el “punto en el que se
haya ligado a lo desconocido”. Alli sostiene que ningun analisis de un suefio (es decir,

interpretacion) seria jamas completo, como puede apreciarse en la siguiente cita:

Las ideas latentes descubiertas en el anélisis no llegan nunca a un limite y tenemos
que dejarlas perderse por todos lados en el tejido reticular de nuestro mundo
intelectual. De una parte mas densa de este tejido se eleva luego el deseo del

suefio.?%

O sea que, junto al Freud univocista, que buscaba una certeza cientifica en la interpretacion,
hay otro Freud que reconocia el caracter parcial y la multiplicidad de las interpretaciones
posibles. No obstante, nunca llega a caer en el relativismo, ya que en momento alguno
pierde de vista la referencia a la realidad ontologica de aquello que esta siendo interpretado.
Lo que plantea, entonces, es un pluralismo, en funcion de la extrema complejidad del
objeto de estudio, que jamas puede llegar a abarcarse plenamente, pero sin abandonar el
intento de Ilegar a saber algo sobre el mismo.??° Este es un Freud que hubiera coincidido,

probablemente, con la perspectiva de la hermenéutica analdgica.

Existe otro aspecto en el que se superponen los campos de indagacion de la hermenéutica y
el psicoanalisis. En la evolucion del pensamiento de Mauricio Beuchot, surgio otro rasgo de
la hermenéutica, que se suma a la analogicidad, y éste es su iconicidad. Los signos que
utilizamos en la expresién textual pueden ser de dos tipos: verbales e icdnicos. Un signo

iconico o icono, segun Umberto Eco, es aquel que reproduce:

22 Freud (1937), “Construcciones en el analisis.”

228 Freud (1900), La interpretacion de los suefios, BN-I: 666.
22 Berlin, Isaiah (1958), “Dos conceptos de libertad.”
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[...] algunas de las condiciones de la percepcién comun, en base a los codigos
perceptuales normales y seleccionando aquellos estimulos que —habiendo
eliminado otros estimulos— [...] pueden permitir construir una estructura
perceptiva que tenga —en base a los codigos de la experiencia adquirida— el

mismo ‘significado’ de la experiencia real denotada por el signo icénico.?*

En otras palabras, alli donde los signos verbales ponen un nombre, convencional y
arbitrario, a las experiencias de las que hablan, los signos iconicos buscan reproducir algin
aspecto de la propia experiencia, recurriendo a imagenes sensoriales —visuales, auditivas,
tactiles, olfatorias 0 quinestésicas—, para recrearla. Esto les brinda un gran poder
simbolico, ya que el simbolo no se limita a referirse a algo, sino que nos atrae y nos

conduce hacia ello.?

Por otra parte, el icono representa también una forma de analogia no verbal, y el lenguaje y
el discurso tienen su propia iconicidad con su referencia. Por ello, toda interpretacion de
textos debiera ser analdgica e icénica a la vez. De alli que el nombre actual de la propuesta
de Beuchot sea el de hermenéutica analdgico-iconica.?*

Esta dualidad de las formas de representacion coincide con la descubierta por Freud, en su
analisis de los suefios,” y desarrollada en el curso posterior de la investigacion
psicoanalitica. Partiendo del hecho de que los suefios, que constituyen la forma de
pensamiento propia del dormir, se caracterizan por su iconicidad, se postula la existencia de

dos formas de pensamiento en el ser humano: el pensamiento verbal, llamado proceso

230 Eco, Umberto (1968-1980), La struttura assente, p. 112, mi traduccion.

21 Beuchot (1999), Las caras del simbolo: icono e idolo. EI mismo (2007), Hermenéutica analdgica,

simbolo, mito y filosofia. También Tubert-Oklander (2008b), “Analogia, iconicidad y simbolismo en la
interpretacion.”

232 Beuchot (1998a), Perfiles esenciales de la hermenéutica. EI mismo (1999), Las caras del simbolo:
icono e idolo.

23 Freud (1900), La interpretacion de los suefios.
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secundario, y el pensamiento iconico, denominado proceso primario. Si bien Freud,
fuertemente influido por el racionalismo de la llustracion, concebia a este tltimo como una
modalidad primitiva de pensamiento, que debia subordinarse a la logica y la racionalidad
del proceso secundario, algunos de los desarrollos posteriores del psicoanalisis sugieren que
existe una complementariedad entre ambos procesos. Donald Meltzer, por ejemplo, sugiere
la existencia de una vida onirica, que se manifiesta abiertamente durante el dormir, pero

que coexiste con la vida vigil, en la forma de fantasfa inconsciente.?**

Podriamos decir que, asi como las ideas latentes del suefio, de caracter netamente verbal,
permanecen invisibles pero presentes durante la experiencia onirica, necesariamente
iconica, los pensamientos oniricos acompafian y subyacen permanentemente a nuestra
experiencia cotidiana en el estado de vigilia. Estos dos diferentes sistemas de pensamiento,
lejos de ser incompatibles, se complementan, ya que cada uno de ellos se especializa en
cierto tipo de representacion, que permite expresar algunas ideas y experiencias mejor que
otras. Asi el pensamiento verbal representa mejor, por su caracter secuencial e irreversible,
las relaciones lineales de causalidad y temporalidad, asi como la discriminacion de las
diferencias, mientras que el pensamiento iconico cuenta con mas recursos para representar
las relaciones espaciales, la semejanza y la causalidad circular de la interrelacion y la
interdependencia. Por lo tanto, el mayor acceso posible al conocimiento es el que se logra
por medio de lo que algunos autores, como Silvano Arieti, Luis Chiozza y André Green
denominan el proceso terciario, en el que confluyen los procesos primario y secundario,
logrando un equilibrio analdgico entre la imaginacion y el rigor.?*® Estas ideas surgen, en
gran medida, de la propuesta de Donald Woods Winnicott de lo que él llamaba la “tercera
area”, en la que se superponen las dimensiones interna subjetiva y externa objetiva; éste es,

seguin el autor, el lugar del juego, la creatividad, el arte, la cultura y la religion.?*

234 Meltzer, Donald (1983), Dream-life.

2 Arieti, Silvano (1976), Creativity: The Magic Synthesis. Chiozza, Luis (1968), “Especulaciones

sobre una cuarta dimensién en medicina.” Green, André (1972), “Notes sur les processus tertiaires.”
2% Winnicott, Donald W. (1971), Playing and Reality.
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Por su parte, Ignacio Matte-Blanco ha analizado las légicas propias de los dos procesos
freudianos, destacando que la del proceso primario se caracteriza por la simetria o
reversibilidad y la del secundario por la asimetria o irreversibilidad. EI pensamiento
humano pleno surge de la conjuncion de la Idgica simétrica y la l6gica asimétrica, para

conformar lo que él llama la bilégica.?*” Una vez mas, es el proceso terciario.

Como puede apreciarse, existen notables coincidencias entre estos desarrollos del
psicoanalisis y los de la hermenéutica analdgico-iconica. Evidentemente, ambas disciplinas
pueden aprender mucho la una de la otra. La hermenéutica analogica puede encontrar en el
psicoanalisis un sustento real y empirico, en términos del estudio de los procesos mentales
y de relacién que subyacen a la generacién de aquellos textos que ella ha estudiado desde la
perspectiva légica y semidtica, asi como también una investigacion de los procesos
humanos propios del relacionarse con un texto e interpretarlo. Por su parte, el psicoanalisis
solo puede enriquecerse con la mayor comprension del sustrato epistemolégico de su propia
actividad interpretativa, y de la estructuracion y las leyes que rigen a todos los signos y los
textos por ellos formados, que le brinda esta concepcién de la hermenéutica.*®

Por todo lo anterior, estoy convencido de la urgente necesidad de que desarrollemos un
fructifero dialogo entre la hermenéutica y el psicoanalisis, dialogo que, desde mi punto de
vista, resultara mas productivo si lo establecemos entre aquellas versiones del psicoanalisis
que enfatizan la dimension relacional y las formas de la hermenéutica que buscan un medio
analogico entre la identidad que exige el univocismo y la diferencia que rescata el

equivocismo, como la hermenéutica anal6gico-iconica de Mauricio Beuchot.

21 Matte-Blanco, Ignacio (1988), Thinking, Feeling, and Being.

238 Tubert-Oklander y Beuchot Puente (2008), Ciencia mestiza. Hermenéutica analdgica y psicoanalisis.
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MEMORIA, INTERPRETACION Y ANALOGIA. SUS IMPLICACIONES EN LA MUTACION DEL

TEXTO URBANO

J. MILTON J. ARAGON PALACIOS
DivisION DE ESTUDIOS DE POSGRADO
UNIVERSIDAD DE LA SIERRA SUR
MILTONARAGON@GMAIL.COM

“La ciudad muestra la arrogancia acabada de los
hombres contra la naturaleza, la poderosa
eficacia de la voluntad sobre el destino.

Me parece una metéafora estructurante.”

Michel Onfray

La escultura de si

Por una moral estética

Introduccién

Una de las principales caracteristicas de lo humano, es la artificiosidad de su habitat, que ha
mutado (tanto fisica como simbdlicamente) en la espiral de la evolucién tecnocultural del
hombre. Llevandolo de la cueva a la choza y de ahi, a la ciudad. Pero no s6lo los materiales
y las técnicas constructivas adquirieron complejidad, sino también, sus iconos y las formas
de simbolizarlos. Base de la forma de vida urbana los iconos urbanos operan como
elementos que estructuran la realidad por medio de la construccion-interpretacion-
reproduccion llevada a cabo por el urbanita. Siendo el significante primario de la ciudad su

espacio fisico, que poco depende su forma y sentido de primer orden de los habitantes.

Las edificaciones son lo que las palabras al lenguaje y por lo tanto quedan supeditadas a la
conveccidn social. Imponiéndose la forma urbana en su expresion macro, por las tendencias
de estilo arquitectonico-urbano provenientes de la academia. Y en el nivel mircrourbano es
el observador quien dota de sentido al espacio, distanciandose por medio de los grados de

libertad producto de su subjetividad, del discurso hegemonico del urbanista. Por tal motivo
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el espacio urbano se encuentra inmerso en dos tipos de interpretacion: la de las reglas y el
orden y la de las emociones y el caos. Donde la primera es producto de la racionalidad y la
conveccion dictada por la academia, siendo materializada por el arquitecto-urbanista, y la
segunda pertenece a la emocidn, a lo subjetivo, los suefios y el mundo de lo vivido que es

simbolizado més alla de la conveccion hegemonica.

El presente ensayo reflexionara sobre cémo el individuo a través de su operar como
observador-transeunte construye por medio de sus trayectos y rememoracion, la
significacion de la ciudad que es interpretada desde la analogia. Pues la ciudad se presenta
como un texto que es dictado por el arquitecto-urbanista e interpretado por el observador en
su simbolizacion. Texto que de origen tiene un sentido hegemonico, pero que se resignifica
desde la vivencia cotidiana, emergiendo a posteriori los imaginarios. Donde por medio de
una interpretacion analdgica-simbdlica se puede mediar entre los dos sentidos presentes en

lo urbano.

Analogia e interpretacion de la ciudad

La ciudad se sustenta en una paradoja que le da la particularidad de ser una totalidad
diferenciada, emergiendo de la convergencia de una n cantidad de epifenOmenos presentes
en el espacio urbano que la dotan de su sustancia. Significada de forma diferente por el
individuo segun sea su forma de operar en el espacio urbano, pues si es como civitas su
simbolizacion se basa en leyes, normas y costumbres que le han sido transmitidas de
manera formal y no formal, las cuales reproduce y posteriormente también transmite. Por
otro lado, si opera como transelnte, la ciudad se significa por medio del trayecto,
volviéndose polisémica, porque en cada paso y recorrido la ciudad muta en su significado,
presentandose ya sea como metafora, metonimia o sinécdoque. Existiendo un caso especial
de significacion de la ciudad que ocurre cuando el individuo opera como un flaneur, porque
parte de una observacién de segundo orden y su simbolizacion la hace sobre la forma en la
gue operan los otros observados, ya sea transeuntes o civitas en relacion con el espacio
urbano que es el espacio artificial de la ciudad subsumido a la conveccion urbana
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predominante que articula el discurso que construye las formas de vida urbana.
Encontrandose en constante interpretacion por quienes lo habitan, recorren, imaginan,

rememoran, conocen, suefian, fantasean Yy viven.

La interpretacion de la ciudad se encuentra en la encrucijada entre lo univoco y equivoco.
Donde para Beuchot (1997: 27) lo univoco “...es lo que se predica o se dice de un conjunto
de cosas en un sentido completamente idéntico, de modo que no cabe diversidad alguna
entre unas u otras...” y lo equivoco “...es lo que se predica o se dice de un conjunto de
cosas en un sentido completamente diverso, de modo que la una no tiene conmensuracién

con la otra...”. Porque por un lado se tiene un discurso con un sentido cerrado y
generalizado dictado por los urbanistas, pero por el otro lado, un discurso abierto, universal,
polisémico que proviene de la subjetividad del observador urbano. Presentando dos niveles
de interpretacion el sentido del discurso: uno de arriba hacia abajo (el del urbanista) y otro
de abajo hacia arriba (el del observador). Hecho que en determinados contextos dificulta la
comprension del sentido del espacio urbano como en el caso de explicar una zona de la
ciudad en la cual nunca se ha estado o se tiene un vago conocimiento; pero también cuando
se ha modificado parte de la morfologia del sitio por medio del rompimiento con la
homogeneidad del parametro, transgrediéndose el discurso preestablecido, como lo fue en
su momento el edificio de AT&T en la ciudad de Nueva York. Pero en el primer caso,
aunque se tengan de manera prefigurada las palabras basicas (por ejemplo: edificios, carros,
personas) con las cuales definir el concepto de ciudad; resulta dificil construir un discurso
que sea omniabarcador para explicar todas las ciudades. Porque se desconoce el discurso
hegemdnico del urbanista del resto de la ciudades que no estén en nuestro bagaje. El
segundo caso esta relacionado con lo que en la actualidad esta ocurriendo con las ciudades,
donde el discurso hegeménico del urbanista se ha fragmentado (con mayor velocidad en la

posmodernidad), generandose nuevos discursos desde cada fragmento.

Siendo la interpretacion que emplea la analogia la que permite al observador poder mediar
entre los dos sentidos que presenta el significado del discurso de lo urbano. Porque la
analogia es “...1o que se predica o0 se dice de un conjunto de cosas en un sentido, en que
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parte idéntico y en parte distinto, predominando la diversidad...”, permitiendo un
significado analdgico que “...es el que un termino tiene cuando designa varias cosas de
manera en parte igual y en parte diferente, predominando la diferencia.” (Beuchot, 1997: 27
y 41) Es por medio de diferentes formas de analogia como el observador significa e
interpreta el espacio urbano, que son las divisiones de la analogia propuestas por Beuchot
(1997, 2006 y 2008), las cuales ocurren cuando el observador en su interpretacion del
espacio urbano, dota de referencia y sentido propio al espacio. Donde la analogia de
atribucion se presenta cuando le atribuye una referencia ligada a su experiencia a alguna
caracteristica propia del sitio. La analogia de proporcionalidad propia ocurre cuando el
transeunte lleva a cabo un enlace analogico entre lo que esta percibiendo y alguna idea,
imaginario o recuerdo respecto a la morfologia del sitio o las interacciones espaciales. Y la
metafora es cuando se transponen elementos ajenos a la forma y funcién del espacio
urbano, construyendo a un nivel de significacion que va mas alla de su referencia primaria,

porque es referida desde el imaginario y la fantasia.

Dependiendo cémo opere la significacion sera la interpretacion que se le da al espacio
urbano, pues el hecho que se encuentre inmerso entre los sentidos de un discurso que tiende
a lo univoco y equivoco, segun sea el lugar desde donde se realice la observacion. La
analogia se presenta como la forma que puede adquirir una interpretacion del espacio
urbano que permita incluir lo individual y lo diverso que representa la ciudad. Por lo tanto
la interpretacion seria en parte racional y en parte emotiva, permitiendo entender las reglas

y leyes de la forma de vida urbana, asi como sus emociones y sensibilidades.

La memoria urbanay la interpretacion del texto de lo urbano

La memoria vista desde punto de vista del psicoandlisis, permite acercarnos a la forma en
que el observador interpreta sus trayectos. Como explica Ricoeur (2009: 66) la memoria
(en psicoanalisis) “..se distancia de la idea de una simple reproduccién de los
acontecimientos reales por una serie de percepcion del pasado; es mas bien un trabajo que
se prosigue a traves de procesos de estructuraciones cada vez mas complejas. Ese trabajo
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de la memoria esta implicado, entre otras cosas, por la nocion de historia o estructura
narrativa de la existencia.” Por tal motivo se puede plantear una memoria urbana basada en
los trayectos cotidianos que observador lleva cabo. Donde en cada uno de éstos, acopla por
medio de lo vivenciado, lo interpretado y lo simbolizado; los iconos con lo que puede
interpretar el espacio que recorre, que posteriormente forman parte de su estructura
narrativa e interpretativa del texto de la ciudad, donde emerge la memoria urbana que se va
construyendo por medio de simbolos analdgicos que se han incorporado en esta espiral de

significaciones.

La memoria urbana permite la interpretacion del texto de la ciudad porque a traves de ella
se introduce la analogia, volviéndose una de las bases referenciales. Estructurandose la
memoria en la triada recursiva que es memoria-acordarse-rememoracion que reintroduce
los acontecimientos simbolizados y las interpretaciones pasadas que se encuentran en
forma de viejos recuerdos, porque el acordarse para Ricoeur (2009: 65): “No es solamente
poder evocar ciertos acontecimientos aislados, sino volverse capaz de formar secuencias
significativas, conexiones ordenadas. En suma, es poder dar a la propia existencia la forma
de una historia de la cual un recuerdo aislado s6lo es un fragmento.” Mientras que la

rememoracion para Lacan (2008: 278) es el *“..agrupamiento Yy sucesion de
acontecimientos simbolicamente definidos, puro simbolo que engendra a su vez una
sucesion.” Donde “La rememoracion es lo que debe tomar el lugar de la repeticion.”
(Ricoeur, 2009: 65) Ocurriendo una mutacion por el proceso de la rememoracién que
Lacan (2005: 278) nombra funcién de la rememoracion, en la cual “Lo que se modifica no
es lo que viene después, sino todo lo que esta antes.” Ante esto cada vez que el observador
recorre sus trayectos los interpreta de una forma sutilmente diferente a menos que ocurra
alglin acontecimiento que generé un impacto fuerte sobre la estructura simbdlica y
narrativa del espacio, llevando a una resignificacion abrupta del texto de la ciudad. Pues al
presentarse un suceso de esta indole se modifica de manera abrupta todo lo que estaba antes

en el sustento simbdlico que dota de sentido al texto urbano.

Entra la relacion de la memoria urbana y la interpretacion del texto urbano por parte del
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observador se puede llevar a cabo una analogia con los lugares donde para Lacan (2005) se
ubica el inconsciente: monumentos, documentos de archivo, evolucion semantica, las
tradiciones y leyendas, y los rastros. Lo anterior permite construir una matriz de analisis del
espacio urbano y su representacion en la realidad y los imaginarios, si son ubicadas en las
narrativas del espacio de la ciudad, tanto en sus elementos mdviles (la ciudad) como en los
inmoviles (lo urbano) del espacio urbano (fisico). Entrando en juego en todos estos
elementos las referencias del sentido del observador, el urbanista y el contexto. Porque a
través del cuerpo hace la referencia de primer orden entre él y su espacio que lo rodea. Los
documentos de archivo se ubican dentro de operacidn de la triada recursiva de la memoria.
La evolucion semantica va mutando por medio de la rememoracion. Las tradiciones y
leyendas son los elementos latentes del sentido referido por el contexto y el urbanista. Y los
rastros son los remanentes de la rememoracion que se repiten de manera contaste y que

tornan en la referencia simbdlica latente del observador.

La triada recursiva de la memoria-acordarse-rememoracion permite que el texto de la
ciudad adquiera un caracter polisémico y, por lo tanto, sujeto a interpretaciones que van
mutando de forma contaste a través de los trayectos. De ahi que sea por medio de la
analogia como el observador construye puentes interpretativos contextuales entre sus
viviencias, recuerdos y emociones con las intenciones de sentido de referencia impuestas
por el urbanista, generandose el caracter subjetivo de la interpretacion del texto de la
ciudad. Porque se puede proponer cierta intervencion urbana que genere una directriz de
referencia y sentido al espacio urbano, pero la tltima interpretacion y significacion siempre
la tendrd quien lo vive y simboliza por medio de sus trayectos, como dice De Certeau
(2000: 110): “...el caminante transforma en otra cosa cada significante espacial.” Y es ahi
donde el texto de la ciudad y la interpretacion mutan en la memoria y es por medio de la

analogia como es posible interpretarlas de mejor manera.

El observador, la memoria urbanay la interpretacion analdgica del texto de la ciudad

Construida la ciudad como una totalidad diferenciada urbano/ciudad, lo urbano se
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constituye por la macroarquitectura dotada de sentido por quien la proyecta (urbanista o
politico) y, la ciudad emerge de la interaccion entre el espacio construido y lo que Collins
(2009: 17) llama cadenas de rituales de interaccion que suponen “La interaccion a pequefia
escala, aqui-y-ahora y cara-a-cara, es el lugar donde se desarrolla la accién y el escenario
de los actores sociales”. Resignificando el observador el sentido impuesto por el urbanista
por medio de la interpretacion analdgica que permite que el discurso urbano-arquitectonico
siga siendo la base de su simbolizacion. Porque la analogia por medio de la metafora hace

que el sentido hegemdnico se vuelva latente y por el sinécdogue manifiesto.

El observador por medio de sus recorridos se puede interpretar como el nuevo némada que
surge con la ciudad, porque es aquel que la recorre palmo a palmo, vivenciandola en sus
trayectos por medio de sus sentidos y su memoria. Estos recorridos del transeunte
presentan las caracteristicas con las que en los estudios clasicos de antropologia definen a
los ndbmadas, como menciona Auge (2007: 15): “Los estudios tradicionales de etnologia
sefialaban que los nOmadas tenian sentido del lugar, del territorio y del tiempo, asi como del
regreso.” Donde el territorio se ha vuelto la ciudad, el lugar es el umwelt y el tiempo es el
reloj. Operando en una escala micro que es la calle y su ciudad, es la ciudad de las
vivencias y la ciudad recuerdo (al contrario del planteamiento de Augé sobre la ciudad
mundo, donde el nomadismo tradicional no tiene cabida). Teniendo un sentido de lugar y
territorio por medio de la significacion que le otorga al espacio en sus trayectos, donde el
sentido del tiempo es parte fundamental de los trayectos porque a partir de éste se definen
rutas en las que siempre existe un regreso al punto de origen del que se partio. De tal forma
que las caracteristicas del nomadismo sefialadas por los estudios tradicionales de
antropologia se pueden aplicar en la operacion del quien recorre, vivencia y rememora la

ciudad.

Emergiendo de la interpretacion del espacio urbano una ciudad escindida, que por un lado,
es una ciudad de las leyes, normas y racionalidad en la que opera el civitas y se le puede
nombrar como: la ciudad de las normas. Por el otro, existe una ciudad de simbolos,
metaforas, metonimias y emociones, en la que opera el observador, simbolizandola y

305



resignificandola por medio de sus trayectos. La cual se puede nombrar como: la ciudad de
las vivencias. Donde el individuo transgrede al sentido hegemonico del texto de la ciudad
que le ha sido impuesto por los urbanistas a traves de sus recorridos base de la
interpretacion. Pero también se existe la ciudad recuerdo de Augé (2007) que se construye
por medio del recuerdo o la memoria, siendo la experiencia de vivir la ciudad y las
relaciones afectivas del quien la habita su base donde se articula posteriormente por la
rememoracion, que se le pude nombrara: la ciudad de la rememoracion. Siendo la ciudad

mas un triunvirato que una dualidad.

En el trayecto por la ciudad el observador interpreta y resignifica el sentido dado por el
urbanista al espacio urbano. Desde su subjetividad por medio de los trayectos que van
mutando por la rememoracion, el transelnte reinterpreta analdégicamente el espacio cada
vez que lo recorre, porque por medio del “...andar afirma, sospecha, arriesga, transgrede,
respeta, etcétera, las trayectorias que “habla”. Todas las modalidades se mueven,
cambiantes paso a paso y repartidas en proporciones, en sucesiones y con intensidades que
varian segin los momentos, los recorridos, los caminantes.” (De Certeau, 2000: 112) De tal
forma que el texto de la ciudad no sera interpretado de la misma forma por el transelnte
cada vez que lo vuelva a recorrer, pues el sentido cambia inclusive durante las distintas
horas del dia, siendo s6lo por medio de la interpretacion analdgica como el observador no

caen en un marasmo de posibles sentidos y significados.

El observado se encuentra inmerso en la significacion univoca del texto arquitectonico, que
es el componente fisico de la cual parte la interpretacion de lo urbano, como menciona

Norberg-Schulz:

“La arquitectura constituye, desde el punto de vista fisico, uno de los aspectos
mas importantes del ambiente, y si tenemos también en cuenta los elementos
semiarquitecténicos como carreteras, espacios libres y jardines, obtenemos una
<<trama>> de componentes interrelacionados que estdn conectados
practicamente con todas las actividades humanas. La arquitectura participa en
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estas actividades configurando un marco practico, un trasfondo psicolégico
adecuado, y expresando que lo que en este marco sucede tiene importancia en
la comunidad.” (Norberg-Schulz, 2001: 71)

Es en la trama de componentes de la que habla Norberg-Schulz, donde el urbanista, inserta
su intencionalidad de sentido al texto de la ciudad con el objetivo de generar un trasfondo
psicoldgico “adecuado”. Cabe bien preguntar: ¢Adecuado para quién? Porque cada uno de
los individuos que habitan en la ciudad, la interiorizan de forma diversa. Aunque no hay
gue negar que exista una referencia primaria que permita una interpretacién coincidente en
algunos puntos, pues por medio los trayectos y la rememoracion van mutando las formas de

significar el espacio urbano.

Al texto arquitectonico le ocurre lo mismo que el texto escrito, una disociacion entre el
sentido del texto y el sentido que el autor quiso transmitir. Donde el texto de la ciudad se
presenta como un texto autonomo al habitante de la ciudad, desconectado de la
intencionalidad primaria del urbanista, entonces *“Lo que el texto significa ahora importa
mas que lo que el autor quiso decir cuando lo escribio. (Ricouer, 2003: 43) Pues el texto de
la ciudad tienen importancia en funcién de que es recorrido, vivido y simbolizado, de tal
forma que conforme se vaya abstrayendo e interiorizando menos importa el sentido del
urbanista y del texto arquitectdnico. Pero es por medio de la interpretacién analdgica como
se puede generar un discurso que permita entender la ciudad como un simbolo aglutinante,

de lo contrario se puede perder en la subjetividad del narrador.

La memoria urbana se va estructurando conforme el observador en sus trayectos los va
simbolizando, teniendo como referencia un espacio construido que emerge del texto
arquitectonico, que en su conjunto, estructura al texto urbano en el cual la intencionalidad y
el sentido que quiso transmitir el urbanista se vuelve latente. Importando maés la vivencia,
la simbolizacion y el contexto que son base en la interpretacion analdgica del transelnte.
Jugando un papel muy importante en todo este proceso la rememoracion, pues a partir de
ella se le otorga un caracter polisémico al texto de la ciudad por la mutacion que produce,
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pero no una polisemia que tienda a la equivoco, sino a lo analégico.

A manera de conclusion

Asi como el lector de suefios (personaje de la novela el fin del mundo y un perverso pais de
las maravillas de Murakami) sabiendo que él ha sido quien cre6 la misteriosa ciudad
amurallada donde habita, asi como todo lo que en ella se encuentra; le hace saber a su
sombra que no va a huir de ese lugar porque siente que ha contraido la responsabilidad de
no poder abandonar la ciudad que construy6. El observador vive en una ciudad que ha sido
construida desde su simbolizacion, pero sin negar que el urbanista determina la parte fisica
de la que parte el texto de la ciudad, es él quien la interpreta y simboliza. Resignificando
por medio de la interpretacion analdgica el sentido primario dado por el urbanista, con lo
que la reconstruye simbolicamente por medio de sus trayectos. Teniendo un papel
importante la triada memoria-acordarse-rememoracion, porque permite que el espacio mute

a lugar y se adquiera una significacion desde sus narrativas de vida.

Siendo en la ciudad de las viviencias donde el observador se libera del sentido univoco del
texto de la ciudad que le ha querido transmitir el urbanista. Porque desde un cambio de
ruta, una luminaria fundida, una pinta en alguna pared, una construccion nueva, un crimen,
un accidente, un arbol cortado, una feria, un mercado ambulante y demas cosas que
permitan agregar elementos a la memoria, permiten que el proceso de significacion mute y
el texto de la ciudad sea presente como una polisemia sustentada en la analogia. Por lo
tanto se genera una contaste interpretacion y reinterpretacion en cada trayecto,

estructurandose de manera recurrente en la percepcion y la memoria urbana.

Entonces el observador opera como un hermeneuta ingenuo que interpreta por medio de
analogias el texto de la ciudad. Contextualizando el texto a partir de su experiencia
perceptiva, sus vivencias y la triada memoria-acordarse-rememoracion. De ahi que en cada
trayecto que realice por la ciudad esta se manifieste, ya sea como: ciudad de las vivencias o
ciudad de la rememoracion. Por lo tanto el texto de la ciudad en la polisemia que le da la
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subjetividad y la pérdida del sentido referencial del urbanista, va mutando en el observador,
vivenciado de forma distinta en su cotidianidad. Entrando en juego los distintos niveles de

realidad en la interpretacion y simbolizacién mediada por la analogia.
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APORTACIONES DE LA HERMENEUTICA ANALOGICA A LA MEDIACION EN CONFLICTOS,

ESPECIALMENTE A LA MEDIACION INTERCULTURAL

LOURDES OTERO LEON

UNIVERSIDAD DE VALLADOLID

Introduccion

Si se entiende que en la mediacion el dialogo y el reconocimiento del otro son las claves
deseables, parece tener relevancia la propuesta de un modelo hermenéutico e interpretativo
de la mediacion en conflictos, éste habitualmente se identifica con el de Sara Coob (COOB,
1991a, 31-36). Pero, como veremos, este modelo, mas que hermenéutico es sistémico,
deconstructivista y posmoderno. De entre los modelos tradicionales, en nuestra opinién, el
mas cercano a los principios de la hermenéutica que sostenemos seria la mediacion
transformadora de Bussh y Folger (BUSSH Y FOLGER, 1996, 23 y ss.), que promueve la
revalorizacion y el reconocimiento de las personas. Pero, mas alld de estos autores, el
objetivo de este trabajo es aportar a la mediacion, sobre todo a la intercultural, un modelo

hermenéutico, analogico y experiencial.

Antes de hablar de la mediacion intercultural, me gustaria empezar por aclarar una serie de

conceptos que tienen una relacion directa con el tema que nos ocupa en estas reflexiones.

¢La mediacién, como experiencia vélida de vida, ilustra la relevancia de la phronesis en

un modelo hermenéutico valido para la mediacion en conflictos reglada?

La mediacién, en cualquiera de sus acepciones®®, conlleva una superacién integradora,

conlleva una transformacion del sujeto y del mundo, lo mismo que la phronesis. En el

% Hay que tener en cuenta que la mediacién no se limita Gnicamente a la resolucién de conflictos, es un
concepto mucho méas amplio. Siguiendo a Margalit Cohen-Emerique (COHEN-EMERIQUE, 1991, 31-36)
podemos hablar de tres significados del término mediacién:
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concepto de phronesis —sabiduria practica, autorreconocimiento-, la mediacion y la
analogia pueden darse la mano, pues la analogia nos muestra simbdlicamente también

como las cosas podrian ser de otra manera.

La cuestion de la analogia esta intimamente relacionada con la phronesis, que es la analogia
en el mundo de la accion (RICOEUR, 2009, 35-38), ambos son conceptos de cufio
aristotélico, donde convergen relacionalmente lo universal y lo particular, y en donde lo
particular parece imponerse polisémicamente, pero sin un significado no relativista
(BEUCHOT, 2000, 129). Este es el ambito propio para el ejercicio de la hermenéutica —a

través de la analogia y la phronesis— .

La phronesis es también conciencia historica, una mediacién entre los valores y la accion
orientada a capturar la actualidad del pasado, de tal modo que hace posible una decision
plausible para las partes involucradas. Si la mediacion, como veremos, hace énfasis en el
futuro, hay que tener también en cuenta que sin pasado, sin conciencia histérica, es
imposible la implicacién de las partes: “Pues la prudencia (...) tiene una universalidad
analdgica, respetuosa del individuo, de la persona Unica e irrepetible, situada en la historia”
(BEUCHOT, 2000, 129).

La hermenéutica analdgico-simbolica  es una aportacion de Luis Alvarez Colin a la
hermenéutica analdgica de Mauricio Beuchot (ALVAREZ, 2004, 6-25). Aunque el
Profesor Alvarez no ha trabajado especificamente en mediacion familiar, sus estudios,
sobre la familia, el desarrollo y el cambio social (ALVAREZ, 2008, 11-46) le hacen
especialmente sensible ante aquellos temas que permiten conectar la sabiduria préactica, la
phronesis, con la transformacion personal y de la comunidad, en la linea de lo que
acabamos de decir, atendiendo tanto a los conflictos irresueltos en el pasado como a los

proyectos viables de futuro, y todo ello desde la narratividad y la construccion refiguradora

-Aquella que interviene en situaciones en las que no existe conflicto, sino mas bien dificultad de
comunicacion.
-La destinada a poner de acuerdo, conciliar o reconciliar personas, partes.
-Mediacién como proceso creador de normas y acciones basadas en nuevas relaciones entre las partes. Esta
tercera acepcion es la que mas nos interesa y la mas apropiada hablando de mediacion intercultural.
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(RICOEUR,1987,143 ), que permiten la revalorizacion y el reconocimiento de las partes
implicadas (BUSH,1989, 253-286).

Alvarez Colin ha trabajado la hermenéutica de Ricoeur, afirmando que no sélo es
analdgica, sino que esta constituida en su nacleo mas intimo, en su légica interna, como una
hermenéutica simbolico-analdgica (ALVAREZ, 2011, 25-54). Esta interpretacion nos
resulta especialmente adecuada para nuestro modelo de mediacion, al abrir la posibilidad de
abordar temas como la fenomenologia del hombre capaz, la memoria y la promesa, las
capacidades practicas y sociales (RICOEUR, 2005, 121-197) —todos ellos especialmente
significativos en mediacion-, en términos tanto analdgicos como simbdlicos. Al respecto, le
agradecemos al Profesor Alvarez Colin sus acertadas sugerencias y habernos permitido

disponer de algunos de sus articulos, todavia inéditos.

¢Merece la pena seguir hablando de interculturalidad, en estos tiempos de crisis

econémica?

En una sociedad multicultural como ésta, donde los inmigrantes forman parte de la vida
cotidiana, surge la necesidad no so6lo de reconocer su diversidad y diferencia, sino de
aprender a convivir juntos, mas alld de las conveniencias y de los inconvenientes
econdémicos. La multiculturalidad, como su propio nombre indica, refleja una diversidad
cultural, linglistica y religiosa en una misma sociedad. Plantea el reconocimiento de las
diferencias basado en los principios de igualdad y derecho a la diferencia®*® (BEUCHOT,
2005, 13-16). Es necesario trabajar en comudn para que la convivencia entre los de aqui y
los de fuera sea pacifica, enriquecedora y positiva. Este es el punto de partida de la
interculturalidad.

240 ge tratarfa de la version liberal de la tolerancia, una tolerancia negativa, en palabras de Apel, la propia del
liberalismo: para el liberalismo la tolerancia tiene un sentido restringido, es el conjunto de libertades
(religiosas y politicas y morales) que permiten la libre manifestacion -también de las minorias- (APEL,
1997,199-212).
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La interculturalidad estuvo de moda en los circulos académicos, en los foros sobre
inmigracion, y, en definitiva, es ahora una palabra que suelen utilizar y a veces manipular
las instituciones en interés propio. La interculturalidad va mas alla de la multiculturalidad,
plantea las relaciones interétnicas, interlingiisticas e interreligiosas basadas en la
convivencia en la diversidad. La interculturalidad sigue siendo un deseo y un proyecto
sobre el papel, porque primero hay que conocer al otro, reconocerlo, aceptarlo y, lo mas

importante, convivir con é1%*%,

No debemos olvidar que, a pesar de la crisis, la suma de confianza y sociabilidad es el
capital humano de un pais, es la base para el intercambio, para “la formacion de
comunidades de trabajo y creatividad” y por tanto para la resolucion de conflictos (
ALVAREZ, 2009, 46-65). La interculturalidad pone el énfasis en no olvidar lo que se tiene
en comun, y compartirlo, de la misma manera que insiste en el dialogo, el conocimiento
mutuo y el aprendizaje entre culturas. Es decir, la interculturalidad busca el lenguaje comun
y “la buena voluntad” (GADAMER ,1993, 99) , que hacen posible un verdadero dialogo.
Este es el sentido del “pluralismo cultural analdgico” (BEUCHOT, 2005, 57-66) de
Mauricio Beuchot del que hablaremos.

Desde esta perspectiva, en este trabajo se propone como objetivo definir un modelo de
interculturalidad y de mediacion intercultural basado en los siguientes principios

hermenéuticos:

1. El acuerdo, entendido no como en el modelo de Harvard, como punto final deseable
en una negociacion, sino desde una ética dialdgica (BEUCHOT, 2004, 41-42), que no se
diluye en el consenso de los dialogantes (BEUCHOT, 2000, 129).

1 En este caso harfamos referencia a una forma de tolerancia positiva, la propia de la hermenéutica. En
nuestras sociedades multiculturales a las minorias no sélo les basta la libertad de expresién o de auto
manifestacién; el problema es mas complejo, las minorias necesitan ser aceptadas. Pero la aceptacion, como
diremos, no tiene por qué entenderse como una apreciacion solidaria, tal y como propone Apel, sino como
respeto critico hacia los diferentes.
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2. El reconocimiento del otro (BEUCHOT, 2004, 24), més alld de la Mediacion
Transformativa, porque la revalorizacion no es solo capacitar y otorgar libertad desde la
comprension. Para la Hermenéutica Analdgica no se puede imponer una comprension sin
argumentacion, sin un didlogo en el que el otro sea considerado es su valor propio
(BEUCHOT, 2000, 87).

3. Asumiendo la limitacién de todas las posiciones, incluida la propia, no optar por el
relativismo extremo, que es aquel que acepta que todas las posiciones e interpretaciones son
validas (BEUCHOT, 2000, 38). Este relativismo caracterizaria el modelo circular-narrativo
de S. Coob (COOB, 1991, 87-102).

4, Un modelo de mediacion narrativo-proyectivo y realista-poético. Mas alla del
modelo circular-narrativo de Coob y su relativismo, esta la posibilidad de un realismo
moderado -resultado de aplicar la analogia a la teoria de los universales (BEUCHOT, 2000,
43)-, a lavez que poético: “Mi imagen aqui es la del alquimista (...) Asi la metafisica pasa
de su estado poético, materialmente metafisico, a su estado cientifico, en el que es
formalmente metafisico, pero una metafisica que no tome en cuenta la poesia es como una

forma sin materia, como una metafisica formal sin contenido” (BEUCHOT, 2003, 143).

1. Andlisis comparativo de los modelos tedricos de mediacion al uso.

1.1. La escuela de harvard

Es un tipo de mediacion que tiene su origen en el &mbito del derecho. Su objetivo es que las
partes se sientan satisfechas, y esto supuestamente se logra si y sélo si se llega a un
acuerdo. Los maés altos exponentes del Modelo Harvard, en su version actual, W.Ury y R.
Fisher (URY y FISHER, 1996 y 1997), sostienen que la negociacion y la mediacion tienen
como objetivo la basqueda de solucion de problemas procurando ganancias conjuntas: de el
“yo pierdo td ganas”, o “tU pierdes yo gano”, pasamos al nosotros ganamos.
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En este modelo se privilegia resolver el conflicto (URY, 2000). Se da por sentado que la
causa del conflicto es el desacuerdo, por eso se trata de buscar las coincidencias entre las
partes para que satisfagan sus necesidades y lleguen a un acuerdo. Se trabaja mucho con la
comunicacion verbal, con técnicas especificas que connoten las palabras positivamente y

con preguntas.

Es un modelo orientado hacia el orden, “del caos al orden”, y su meta es resolver el
conflicto. A diferencia de los otros dos métodos que expondremos, el llamado modelo de
Harvard no es directamente un sistema de mediacion, sino una escuela de negociacién y
resolucion de conflictos. Estamos, en todo caso, ante un método de mediacién para la
negociacion asistida (URY, BRET y GOLBERT, 1995). Este modelo se fundamenta en las

siguientes premisas:

1. -La comunicacion es entendida como un proceso lineal, no circular, ni multivoco, en el
que las partes expresan sus mensajes pudiendo escuchar o no. El objetivo del mediador
seria facilitar la comunicacion. Sin embargo, el mediador hermeneuta-intérprete que
nosotros proponemos debiera no s6lo aclarar lo términos del acuerdo, sino plantear

opciones tolerables y dignas para las partes (BEUCHOT, 2000,127).

2. -Se entiende que los conflictos son desencadenados por una sola causa y no se atiende a
los aspectos relacionales del conflicto. Sin embargo, en la hermenéutica analdgica el
mediador debe buscar y recrear si fuera necesario promover proporcional vy
creativamentes opciones®*? que restauren la unidad de la historia, atendiendo a los aspectos
relacionales encubiertos. Esto requiere de una gran creatividad, que conjunte la
imaginacion constructora, el pensamiento analdgico y la retérica (ALVAREZ, 2009, 19-
23).

2 La analogia consiste en buscar una semejanza en las relaciones entre diferentes elementos, esta
analogicidad es universal, pero de forma mitigada: “Una analogicidad de la realidad y de los saberes, pero
segln grados y diferencias de acuerdo con los campos y 6rdenes en que se realiza” (BEUCHOT, 2004, 15).
Por encima de la semejanza, de lo comdn, predomina la diferencia, como lo diferencial predomina sobre lo
comun (el comdn denominador) en la bisqueda de proporciones.
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3. -La mediacién en el modelo de Harvard es un proceso que no tiene en cuenta ni la
historia del conflicto, ni el contexto donde se ha desarrollado. Sin embargo, en la
hermenéutica analdgica se articula la conciencia historica: “Una conciencia lucida de la
distancia historica” (BEUCHOT, 2000, 138).

Desde el modelo hermenéutico y analdgico, que sostendremos, se podrian formular las

siguientes criticas al modelo de Harvard:

-La causalidad del conflicto y la comunicacion no es lineal, como pretende este modelo,
sino multivoca: las voces marginales y secundarias tienen importancia, también las de los

terceros.

-Este modelo no modifica las pautas interaccionales entre las partes, aun resuelto el
conflicto surgiran nuevos conflictos o los acuerdos no se cumpliran, porque no ha cambiado
el estilo de comunicacion. Es necesario en un proceso de mediacion recrear un nuevo
futuro, que sea asumible por las partes, a manera de “mediacién dialéctica” entre la teoria y
la realidad (BEUCHOT, 1997, 73-74).

-Aspectos claves de la comunicacion, como la narratividad, la retérica, y la interpretacion
quedan fuera. Sin embargo, la analogia en Beuchot, como estrategia interpretativa y
mediadora, capta los componentes personales, emocionales y vivenciales. Los espacios
simbolicos-iconicos, en  Beuchot, pueden ser abordados desde una interpretacion
vivencial, casi existencialista. En este nivel profundo de interpretacion se unen el aspecto
discursivo y el emotivo del lenguaje, el decir y el mostrar, lo literal y lo simbdlico. La
iconicidad no hay que entenderla asi s6lo como algo visual, sino que es también algo
linglistico, y aun mas algo cdsmico, porque el lenguaje mismo nos conecta o enlaza con lo
no linglistico (BEUCHOT, 2003, 185) .

- En el modelo de Harvard se le otorga demasiada importancia a la necesidad de llegar a
acuerdos, con lo que la labor pedagdgica y ética de la mediacion se infravalora. Por ello es
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un modelo un tanto dirigista, que no hace de las partes co-protagonistas del proceso. Por

243

ello, frente a este modelo proponemos la analogia“™ (metaforica-simbolica-narrativa) que

como plan vital y conceptual puede ser la clave para que el mediador sea capaz de:

a. Hacer inteligible y comprensible el transito de un plan vital a otro: entre los

mediados, entre su situacion actual y el proyecto que van a abordar.

b. Acompafar en este proceso, desocultando los aspectos particulares, que los
mediados muchas veces, a la defensiva, dejarian minimizados, u olvidados. Esta
desocultacion, no es propiamente un ejercicio de hermeneéutica de la sospecha, sino
que se trata de “descubrir las implicaciones y vivificaciones mutuas de la triada
analogia-metafora-simbolo, en el fondo equivale a comprender como se articula en
el campo de nuestra experiencia lo presemantico-lo seméantico-lo conceptual-lo
dramatico” (ALVAREZ, 2011, 151).

1.2. Mediacién transformadora

R. Bush y J. Folger (BUSH Y J. FOLGER, 1996) llaman a su mediacion, transformadora,
porque busca transformar  las relaciones, promoviendo la revalorizacion y el
reconocimiento de las personas. La revalorizacion y el reconocimiento conforman el

crecimiento moral de las personas.

A. La revalorizacion (empowerment) (BUSH, 1989,253-286) tiene lugar cuando una
persona recupera la confianza y la capacidad de organizare, recobrando asi su poder de
decision, y, por consiguiente, cierto sentido de su fuerza para asumir el control de las
circunstancias. Una persona se siente revalorizada cuando se da cuenta que tiene capacidad
para resolver sus propias dificultades, comprendiendo méas claramente cudl es la situacion y

cuales son sus intereses. En términos hermenéuticos el reconocimiento seria mas complejo,

#3«Todo auténtico entendimiento entre los seres humanos requiere una analogia ontolégica interna”
(BEUCHOT, 2000, 118).
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se corresponderia con la recuperacion de la estima de si, con la bisqueda intencional de una
vida buena: recuperar un poder hacer, un poder decir, un poder contar y contarse®*
(RICOEUR, 2005, 101-114).

B. Una persona otorga el reconocimiento (BUSH, 1989-90, 1-35), cuando puede
comprender la situacion del otro, su comportamiento y su discurso, desde la empatia,
cambiando asi su perspectiva y sus prejuicios anteriores. En apartados siguientes
insistiremos en la nocion hermenéutica del reconocimiento del Otro, como un td, al que le

245

debemos prestar atenta escucha“™, y en el que nos encontramos a nosotros mismos por

analogia, ya que es semejante a mi en la alteridad y otro en la similitud 2*°.

La diferencia fundamental del modelo transformativo con el modelo de Harvard, respecto
al método, es la necesidad de responsabilizar a las partes en el proceso. Mas importante que
la resolucion del conflicto es la transformacion de su relacion. Adn asi en nuestro modelo
hermenéutico y analdégico podemos encontrar las siguientes ventajas con respecto al

modelo transformativo:

— El modelo transformativo insiste en la importancia de cambiar la relacion existente.
Nosotros afiadimos la importancia de la narracion en este momento, pues el narrar prefigura

como ensayo imaginativo la accién misma®*’.

— R. Bush y J. Folger insisten en el valor ético y pedagdgico de las categorias de

revalorizacion y reconocimiento, especialmente en mediacion intercultural (BUSH, 1989,

244 a lectura de esta obra, atendiendo a “Los principios de la analogia en Ricoeur y sus consecuencias para
una teoria de la phronesis”, esta guiada por un articulo todavia inédito del Profesor Alvarez Colin: “La
sabiduria practica de Paul Ricoeur y la creatividad de su itinerario analégico”.
2% «E| hablar de los mortales es desde la escucha y en cuanto escucha” (HEIDEGGER, 1987, 29).
246 E| otro es un alter-ego que conocemos analégicamente: “Toda la ética nace entonces de esta repeticion de
esta tarea: hacer que la libertad del otro advenga como semejante a la mia. jEI otro es mi semejantej
Semejante en la alteridad, otro en la similitud” (RICOEUR, 2009, 72).
7 «Donde el entendimiento fracasa, la imaginacion sigue teniendo el poder de presentar (Darstellung) la
Idea. Es la “presentacion” de la idea por la imaginacion la que obliga al pensamiento conceptual a pensar mas.
La imaginacién creadora no es otra cosa que esta instancia dirigida al pensamiento conceptual” (RICOEUR,
2001, 399-400).
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253-286.), con lo que estamos de acuerdo. Nosotros afiadimos a este planteamiento que
toda vida para ser comprendida demanda ser narrada, sélo asi puede ser valorada y
reconocida: “El relato recibe una forma que se escapa a la simple sucesion, introduce un
principio de clausura y permite captar la totalidad narrativa gracias a su fin, gracias a la
teleologia interna de su organizacién” (RICOEUR, 2009, 37). Se trata de una comprension

gue nos proyecta en nuestra relacion con el otro hacia el futuro.

Se podria decir que, si el modelo tradicional o de Harvard ha resultado muy util en el
ambito de la Empresa, el modelo transformativo parece el mas adecuado cuando se quiere
dar a la mediacion un valor educativo afiadido; entendiendo la educacion en su sentido
hermenéutico, como formacion (Bildung), salir de lo particular, para ser capaz de elevarnos
hacia la otredad y la universalidad (GADAMER, 1977, 38). Es decir, en nuestra opinion,
este seria el modelo méas adecuado para la mediacién intercultural, pero complementado
con una perspectiva hermeneéutica y narrativa; eso pretende el modelo de S. Coob del que

hablaremos ahora.
1.3. Modelo circular narrativo.
Sara Coob, terapeuta estadounidense, toma elementos del enfoque sistémico®*® y de la

teoria de la comunicacién®® en un modelo de mediacién orientado especialmente a

trabajar con familias®°. Dicho modelo esta basado en la “causalidad circular” (COOB y

%8 La epistemologia sistémica en su aplicacion a la terapia familiar se desarrolla desde las décadas de 1950 y
1960. Segun la Teoria General de Sistemas, un sistema es un conjunto de elementos en interaccion dindmica,
en el que el estado de cada elemento esta determinado por el estado de cada uno de los demas que lo
configuran, de esta manera un sistema puede ser cerrado (cuando no intercambia informacién con su entorno)
0 abierto (cuando intercambia informacion con su entorno, por lo que es modificado y a la vez modifica a ese
mismo contexto).
% | a teorfa de la comunicacién toma partida por un axioma bésico: “Es imposible no comunicar”. En este
sentido todo comportamiento de un miembro de un sistema tiene un valor de mensaje para los demas.
250 Al respecto, en mediacion familiar, serfa una guia indispensable el articulo: “Un modelo integrativo en la
Psicoterapia de Parejas, Aplicacion Clinico Hermenéutica”, donde la pareja en conflicto es considerada no
como un sistema univoco, ni como un sistema equivoco, sino como un sistema imaginativamente analégico y
consciente o inconscientemente simbdlico que vive de diversas proporciones combinatorias: pautas de
sentido, creaciones de sentido, interpretaciones, construccién autoritaria-autoritativa de escenarios, estilos de
comunicacion, decisiones... (ALVAREZ, 2003, 220,195-229). Su andlisis del conflicto seria extrapolable a
otros tipos de mediacion.
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RIFKIN, 1991, 69-91) que sostiene que los conflictos son productos de multiples causas:
asi los conflictos se retroalimentan permanentemente. La comunicacion también es
entendida de forma circular, como feedback , que retroalimenta las conductas de los
integrantes del sistema. Segun los mediadores que trabajan con este modelo, la clave para
abordar los conflictos estd en modificar las historias personales que las partes traen a la
mediacion y transformarlas aportando historias alternativas. El objetivo de la mediacion
seria mejorar las relaciones y, no tanto, obtener el acuerdo, como ocurria en el modelo de
Harvard (COOB, 19914, 87-102).

El modelo clasico de la ciencia consideraba que la causalidad que liga los acontecimientos
es lineal, sin embargo, si se trabaja a partir de la premisa de que un sistema so6lo puede
comprenderse examinadndolo como una “totalidad”, no es posible encontrar un orden lineal
de causas y efectos, a menos que lo impongamos artificialmente -como ocurre en las
narraciones con la trama-. Por ello la Teoria General de Sistemas, e inspirandose en ella S.
Coob, considera que la causalidad es un proceso circular: cualquier cambio en un miembro
del sistema afectard a los demés, de modo que un mismo efecto puede responder distintas
causas, dadas las interconexiones entre los miembros del sistema (COOB, 1997, 115). Lo
que se percibe es la diferencia y el cambio, y a su vez la diferencia es una relacion: la
informacidn (comunicacion) seria una diferencia y como tal una relacion (o cambio en la

relacién) en el sistema.

El cambio en la informacion y en las relaciones e interacciones de los miembros de una
familia que permitiria que mejoraran sus relaciones personales, desde nuestro punto de
vista hermenéutico, no sistémico, se trataria de innovaciones semanticas. Aqui toma todo
su protagonismo la meté&fora, como ndcleo semantico del simbolo, y gracias al papel de la
imaginacion. La funcion poética del simbolo se extenderia al relato, porque la intriga seria,

segun Ricoeur, el equivalente narrativo de la innovacion semantica:

“En efecto, el “poner en intriga” considerado en su dinamismo, constituye una suerte de
innovacion semantica. Ella no consiste en el acercamiento repentino entre campos
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semanticos hasta entonces distantes. Sino que, en cuanto retne en una historia unitaria
incidentes heterogéneos, transforma en historia los acontecimientos dispersos v,
reciprocamente, extrae la historia narrada de estos acontecimientos. En tanto mediadora
entre el acontecimiento y la historia narrada, la intriga constituye el equivalente
narrativo de la nueva pertinencia predicativa en la que consiste, como se dijo, la

innovacion semantica propia de la metafora” (RICOEUR, 2009, 36).

A Ventajas del modelo de s. cobb respecto a los anteriores modelos.

En este método podemos encontrar las siguientes ventajas, sobre el modelo de Harvard.:

1. A diferencia del modelo de la Escuela de Negociacion de Harvard, en la metodologia
circular-narrativa se trata de aumentar las diferencias. Hay que aclarar que cuando se
propone “aumentar las diferencias”, se est4 entendiendo la diferencia®* entre las partes
como disparidad de intereses, percepciones, etc. Lo que concierne también al modelo que
proponemos: la analogia, metaférica-simbdlica-narrativa, es limitrofe entre la semejanza y
la diferencia, entre la univocidad y la equivocidad, pero “tiene mas diferencia que
semejanza” (BEUCHOT, 2000, 186).

2. Al introducir caos en el orden se flexibiliza el sistema, se da la posibilidad de que
aparezcan opciones que implican nuevas alternativas, las cuales posiblemente no hubieran
podido ni siquiera ser previstas, y a partir de éstas si se podra lograr un nuevo orden. Como
diria Ricoeur, en relacion a la intriga que es sintesis de lo heterogéneo, “reline
circunstancias externas, intenciones, fines y medios, interacciones, resultados no deseados,
efectos dafiinos” (RICOEUR, 2009,36). Asi, gracias a la narracién y a la funcién creativa
de la intriga, podemos hacer con todo eso que no comprendemos una historia coherente. Es

este un momento de creatividad narrativa que muchas veces nos permite entender al otro:

21 No conviene confundirlo con la “diferencia” como categoria en el pluralismo cultural: respeto y derecho a
la diferencia, al entender ésta como la forma de ser, pensar y sentir del Otro. Aclarado esto, no podemos sino
sefialar el enorme interés de esta propuesta de aumentar las diferencias en el campo de los contextos
multiculturales.
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“Es el momento de la plenitud, del éxtasis por la presencia (...) hecha entre todos,
traida por todos, por esos mismo mas real y creible. Eso nos conecta con los demas

por esa analogicidad que nos coloca entre el ser y el no ser” (BEUCHOT, 2003,31).

3. Otra ventaja del modelo de S. Coob, frente a los anteriores, es la legitimacion de las
personas, esto es la tarea de construccién para cada una de un lugar legitimo dentro de la
situacion. La legitimacion de todas las partes en su situacién es un principio de la
mediacion, al tiempo que una técnica. Pero el concepto de legitimacion de cada una de las
partes en su situacion conlleva cierto relativismo que se interpreta como manifestacion de
la imparcialidad del mediador. Como veremos, en nuestro modelo hermenéutico no es
posible tal imparcialidad. Vemos ahora cémo se complementan los métodos: concretamente
aqui, el circular-narrativo con el transformativo y su énfasis en el reconocimiento. Nosotros
afiadimos al concepto de legitimacion que ésta se consigue cuando para cada parte “su

historia”, que excluye la del “otro”, deja de ser la Gnica historia verdadera®?.

4. La importancia que se le da al establecimiento del contexto, fundamental en los casos
de mediacion comunitaria o, como también suele llamarse, mediacién en politica publica,
mediacion social y mediacion socio-sanitaria. En la hermenéutica analdgica el contexto
también es fundamental (p.e. BEUCHOT, 2002, 64).

B. Limitaciones del modelo circular-narrativo y su complementacion con la hermenéutica

analdgica.

No obstante, desde el modelo hermenéutico-analégico que proponemos, encontramos las

siguientes limitaciones en el modelo de la autora:

22 También este punto resulta especialmente Gtil en las relaciones interétnicas y en la mediacién intercultural
por cuanto efectivamente existen historia y narrativas previas. Esas narrativas estan ahi y pesan, influyen. Por
ello, la metodologia de Coob, orientada a la deconstruccién de las historias particulares y a la co-construccion
de una historia alternativa y consensuada, es absolutamente necesaria en mediacion intercultural, social,
comunitaria...(COOB, 1997, 26).

323



1-El modelo circular-narrativo no se preocupa por el sentido de ““las historias”.

La narratividad, como caracteristica ontoldgico-antropoldgica del vivir humano, esta
inmersa en el horizonte de la historia con sus contextos de pasado-presente-futuro. Ahora
bien el sentido de la historia se articula, no a partir del origen, sino de un futuro que supera
la expectativa de pasado. Esto le resta estabilidad a las historias culpabilizadoras del pasado
(cf. RICOEUR, 1982, 259-306).

En el modelo de Sara Coob, la construccion de historias, también con argumentos
organizados, se realiza en secuencias temporales y/o l6gicas que terminan estabilizandose

en cuanto definen roles:

- Funcionan a veces como simples o puras descripciones o como interpretaciones de hechos
y/o comportamientos, que ocurren en determinados escenarios 0 contextos, con personajes

que cumplen roles.

- Estos roles explican determinados comportamientos, que a su vez sirven impulsivamente
para “consolidar el rol” que cada elemento del sistema desempefia. De modo que estas
historias construidas tienden a hacerse estables (COOB, 1995a, 62). Pero, cuanto mas

estables son, més encarceladas quedan las personas.

La forma de construir las historias es la que, aun sin desearlo, “dafia” a las personas en los
conflictos en los que estan involucradas. Este aspecto, “el dafio”, “el dolor” no se puede
obviar y en el modelo circular-narrativo no se tiene en cuenta. Remediar “el dolor” y aliviar
“la culpa” requiere de conceptos como “el perdon”, ligados al saber préactico; a la
phronesis, que la mera legitimacion de posiciones en una situacion, dentro de un sistema,

no tiene en cuenta.
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2- No propone simbolos novedosos que hagan posible la transformacion desde la situacion

actual®>,

Para que las historias puedan cambiar necesitan de nuevos simbolos®*. Para que los
nuevos simbolos puedan resultar Gtiles tenemos que buscar en ellos un vinculo entre la
identidad personal y las practicas sociales. EI simbolo es “un mediador” porque atafie tanto
a la parte cognoscitiva como a la parte afectiva del hombre, en palabras de Beuchot, es un
“conector” (BEUCHOT, 2004, 145). Por eso crea vinculos entre los miembros de la
comunidad.

Estos simbolos de encuentro, estos “simbolos de transformacion” 2°

, que hacen posible el
didlogo entre culturas distantes, o entre individuos distanciados, deben cumplir los

siguientes requisitos:

-Deben contribuir a “situarnos” mejor, en nuestro horizonte vital**®.

-Deben proporcionar contextos, reglas de descripcion e interpretacion®’, para leer

de otra forma la accién.

%3 E| simbolo da que pensar (RICOEUR, 1982, 489), éste el epigrafe de la conclusién del libro Finitud y
culpabilidad, pero ese pensar se da desde un lugar. El quehacer primero no consiste en comenzar sino en
hacer memoria con vistas a comenzar, en revisar, reordenar y reelaborar toda la tradicion que se encuentra
presente como supuesto del propio pensar. Se trata de una condensacion de sentido que debe explicarse,
justificarse desde el texto entero, y en el caso de la narracion desde la vida toda.
% Nos dice Beuchot que “el simbolo (...) es el signo que une dos cosas, dos elementos o dos dimensiones.
Asi lo material con lo espiritual, lo empirico con lo conceptual, lo literal con lo metaférico o alegérico o
figurado (...) tenemos la parte individual o concreta del simbolo, y ella nos lleva a la universal y abstracta
(...) la corporal a la espiritual, hay un limite en el que se unen, se conectan. Ese es el limite analdgico”
(BEUCHOT, 2004,144).
®5La dindmica hacia la totalidad que implica el reconocimiento y luego la integracion de los contenidos
conscientes es posible siempre y cuando existan simbolos. Las imagenes y fantasias del inconsciente se han
de transformar en simbolos, es decir en imagenes integradas en la conciencia (JUNG, 1982, 438-441).
26 En lugar del yo atrapado por si mismo, nace un si mismo instruido por los simbolos culturales que hemos
recibido a través de nuestra tradicion literaria (RICOEUR, 2009, 20-22).
27 «Asi pues hay un juego de lenguajes que regula la semantica de la accién y que consiste en la trama de
preguntas y respuestas relativas en las intenciones, a los motivos, a los autores, pero también a las
circunstancias, a las interacciones, a los resultados queridos y no queridos, a los efectos perniciosos de la
accion. En este juego de preguntas y de respuestas se constituye el significado —o la significacion- de la
accion. Y sobre este simbolismo se injerta el simbolismo inmanente de la comunidad” (RICOEUR, 2009, 21).
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-Deben sefalar de forma indirecta a esferas de sentido cada vez mas abiertas: los

amigos, la comunidad, las instituciones y la humanidad?®.

2. Posibles aportaciones de la hermenéutica a los diferentes modelos teoricos.

El hermeneuta es aquel que se dedica a interpretar y desvelar el sentido de los mensajes,
haciendo que su comprension sea posible y todo malentendido evitado, favoreciendo su
adecuada funcién interpretativa. Desde esta definicion de la hermenéutica, como venimos
diciendo, resulta dificil de entender como no existe un modelo hermenéutico para la
mediacion. ElI denominado modelo hermenéutico es el de S. Coob, que hemos visto que
mas que en la hermenéutica se inspira en el modelo deconstructivo francés, por su
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insistencia en la diferencia (Différance) y en las teorias de la posmodernidad de

Vattimo, por su relativismo®®.

2.1 El acuerdo en la hermenéutica, mas alla de la escuela de harvard.

El acuerdo, objetivo de toda mediacion segun la escuela de Harvard, para la hermenéutica
no debe ser algo meramente pactado, ajeno a la verdad o el bien (BEUCHOT, 2000, 29).
De nada sirve el acuerdo si en el proceso no aprendemos a respetar las posiciones del otro.
Para Gadamer, el Otro, el td no es un objeto, tenemos que aprender a respetar al Otro y a lo
Otro. O lo que es lo mismo, tenemos que aprender a no tener razén (DOMINGO-
MORATALLA, 1991).

28 Cf. El caracter pablico del simbolismo de la accién (RICOEUR, 2009, 21) y Reconocimiento e

identidades colectivas ( RICOEUR, 2005, 147-8).
9 Différance es un neologismo de carécter filos6fico y homéfono de la palabra francesa différence, propuesto
por Jacques Derrida, quien se refiere al hecho de que algo no se puede simbolizar porque desborda,
precisamente, la representacion.
280 Contra el relativismo, nos propone Gadamer:"El regreso al relativismo sélo puede proceder de un modo de
pensar que desconozca la irrevocabilidad del cambio operado en el pensamiento con la aparicién de la
conciencia histérica"(GADAMER, 1990,21).
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La hermenéutica empieza en términos practicos para Gadamer cuando una persona es capaz
de situarse en el punto de vista de su interlocutor y comprender sus posiciones, su maxima
es "el otro podria tener razén"?*'. Ahora bien, “no tener razén”, implica la posibilidad de

pensar desde el punto de vista del otro®®?

(incluso, diriamos hoy, del otro socialmente no
reconocido). Esta es una de las tareas que como punto de partida debe emprender el
mediador, preguntarse por las posiciones de los mediados, y resituarles, no sélo conciliar
sus intereses. Sin embargo, los autores de la Escuela de Harvard proponen lo contrario
como fundamento tedrico de la praxis de la mediacién: separar a las personas de sus
posiciones para centrarse en sus intereses y desde ahi buscar acuerdos que procuren el

beneficio mutuo.

ALTERNATIVAS DESDE LA HERMENEUTICA ANALOGICA A LAS PROPUESTAS DE LA
DENOMINADA ESCUELA DE HARVARD.

ESCUELA DE HARVARD. ALTERNATIVAS DESDE LA
HERMENEUTICA.
Separar a las personas del problema. La persona esta inevitablemente situada, en un

horizonte vital, del que no se puede abstraer.
Centrarse en los intereses, no en las posiciones. Sin que el otro llegue a comprender el punto de
vista de su interlocutor y sus posiciones, no hay
mediacion posible.
Inventar opciones en beneficio mutuo. La imaginacion, guiada por el saber practico no
inventa meras opciones, sino que refigura
narrativamente proyectos que hacen posible un

futuro que legitime a ambas partes.

281 «| o que importaba era poder estar equivocado. Incluso el consuelo del pensamiento de estar siempre
equivocado ante Dios, proclamado por Kierkegaard, no me resultaba del todo incomprensible. jY qué era en
todas partes lo otro! ;Quién soy yo y quién eres ti? En lo sucesivo intenté dominar con el pensamiento la
cuestion de que esta pregunta no se contestaba nunca y es, sin embargo, como pregunta, su propia respuesta.
Asi aprendi que cada experiencia del arte nos quita la razén y nos la da. Asi aprendi, mucho mas que
cualquier otra idea filosofica, que el didlogo platénico no ensefia que no es otro sino uno mismo a quien
cuestionamos a través de los otros " (GADAMER, 1990, 152-3).
%2 |a Critica del juicio Kant podria darnos la pauta de esta otra forma de pensar segin la cual estar de
acuerdo consigo mismo —fundamento de la moral desde Socrates— seria insuficiente: se trata de ser capaz de
tomar en cuenta el pensamiento de los demas, y por ello habla Kant de un “amplio” modo de pensar, de una
amplitud de pensamiento que nos permite pensar en el lugar de cada otro, “comparando su juicio” dice Kant
“‘con otros juicios no tanto reales, cuanto méas bien meramente posibles” (KANT § 40).
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En efecto, también la Hermenéutica analdgica-iconica de M. Beuchot nos abre al Otro,
nos proyecta hacia el projimo, poniendo como pone tanto interés en la intencionalidad del
individuo: “La ética hermenéutica acepta que el hombre alcanza mayor plenitud mientras
mas se halle intencionalizado o proyectado hacia el otro” (BEUCHOT, 2002, 129). La ética
proyectiva de la Hermenéutica Analdgica es también un modelo deseable para la ética de la

mediacion, como veremos mas adelante.

2.2. La importancia del reconocimiento del otro, més alla del modelo transformativo.

A. La autentica experiencia del tu es escucharle.

Este serfa el reconocimiento que otorga la hermenéutica al tu, el de su atenta escucha®®®,

que implica que nos dejamos decir sus pretensiones, pero no solo aquellas que queremos
oir, sino fundamentalmente aquellas que nos contradicen. Esto exige una apertura auténtica,
que implica también conciencia de finitud y de los propios limites. Esta experiencia del tu

no se asemeja a la que plantean los diferentes modelos teéricos que hemos visto:

EL RECONOCIMIENTO DEL TU EN LOS DIFERENTES MODELOS DE MEDIACION.

DIFERENTES MODELOS INTERPRETATIVOS EI RECONOCIMIENTO DEL TU EN LA
MEDIACION.

MODELO DE HARVARD. Realmente el ti no es reconocido y simplemente es
un medio con el que el yo calcula sus fines.

MODELO TRANSFORMATIVO. El tG es reconocido como persona en su
individualidad, pero en este reconocimiento el tu
es una proyeccion del yo.

MODELO HERMENEUTICO. El tG al que le prestamos oido y es semejante a mi.

263 En la escucha del otro adviene la solidaridad. Es el lenguaje “como un estar de camino a lo comdn de unos
con otros” ( KOSELLECK y GADAMER, 1997, 116, 121). Por eso, “una conversacion es conversion,
encuentro y creacion de un &mbito signico coman, de un comun discurso (GADAMER, 2002, 209).
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La ética hermenéutica de Gadamer propone un nuevo imperativo moral, que consistiria en
activar y propiciar la atenta escucha entre culturas, y la hermenéutica analdgica
efectivamente propicia este arte de entender al Otro con el que necesitamos convivir. La

experiencia del t0, en su atenta escucha, en Beuchot®®*

, €s relevante en la fundamentacion
ética de su pensamiento, donde incluso las voces marginales tienen vigor propio
(ALVAREZ, 2011, 38 ). Esta apuesta y esfuerzo por el dialogo entre culturas en Gadamer
es una alternativa a los peligros que nos acechan en el mundo contemporaneo®®. Lo mismo
ocurre en Beuchot, las crecientes migraciones y los conflictos étnicos y raciales hacen que
la propuesta de universalizacion (analdgico-iconica) de la Hermenéutica de Mauricio

Beuchot sea un referente insoslayable.
B. El simbolo como ““inter-conector”” con los otros.

Cuando se define una cultura lo hacemos por sus simbolos, la interculturalidad también es
posible gracias a los simbolos: “Se ha dicho que los limites del sentido son para nosotros
los limites de nuestra cultura. Pues bien, el simbolo, como buen mistagogo, ayuda a
sobrepujarlos, hace que sean remontados” (BEUCHOT, 2004, 146). Esta es la clave del
“pluralismo cultural analégico”?®® de Beuchot, la mediacién simbdlica, que es una especie
de dialéctica que se resuelve en la proporcionalidad analdgica; en el acercamiento

proporcional entre culturas y entre individuos de diferentes culturas.

24 E| otro en la hermenéutica analégica no sélo ha de ser escuchado, sino que es reconocido analégicamente,
como icono del ser: “Hay que ver al ser, al ente, en su mejor icono, en el hombre, y en el mas cuestionador y
convocante, el préjimo, el otro; no el yo, sino el td” (BEUCHOT, 1999, 52).
265 “Amenazan unos sucesos que no se limitan a nuestra reducida patria. Lo digo con toda seriedad, no hay
ninguna alternativa. La palabra esta tefiida de modo tan caracteristico en nuestra politica diaria precisamente
porque todos aquellos capaces de pensar, o de ser sinceros, saben que no existe ninguna alternativa. S6lo un
cambio en la direccion de los procesos que ya estan en marcha podré tal vez hacer posible la supervivencia de
todos, exigiendo de nosotros esfuerzos diferentes de los requeridos por las actividades politico-econémicas o
de politica exterior" (GADAMER, 1990,12).
266 Beuchot, con su nocién de pluralismo cultural, intenta salvaguardar los derechos individuales y grupales a
la vez (BEUCHOT, 2005,16) y por ello conjuga ambos En el &mbito intercultural se debiera dar la integracion
de estos dos aparentes extremos, lo que es posible porque la analogia, segun Beuchot, tiene en su seno la
tension entre la semejanza y la diferencia: una tensién que no ha de romperse, puesto que si se rompe la
analogia se desvanece. Es decir ha de procurar unos minimos de semejanza (no universalidad en el sentido
clasico) y de respeto (no relativismo en el sentido actual) entre todas las culturas: “La proporcion en la que
debe respetarse la diferencia y procurarse la semejanza entre las culturas” (Idem.).
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En el modelo intercultural que propone M. Beuchot, la analogia nos permitira hablar de “la
mejor de las culturas”, un modelo ideal desde el que hacer propuestas y enjuiciar las
practicas culturales. Pero teniendo en cuenta que la analogia es proporcidn se respetara
dentro de lo posible las diferencias entre las culturas en juego. Para esta universalizacion
analogica (e iconica) tiene que haber un momento hipotético o abductivo: el didlogoy la

abstraccion no solipsista 0 monoldgica se dan aqui de la mano (BEUCHOT, 2005, 37).

C. Perplejidades en el camino hacia el reconocimiento.

Ricoeur diferencia varios niveles: la lucha por el reconocimiento ligada al amor, que nos
proporcionaria “confianza en si”, la lucha por el reconocimiento en el plano juridico, del
que proviene “el respeto”, y el tercer modelo de reconocimiento seria la estima social, de
donde proviene la “estima de si” (RICOEUR, 2005, 197-226). Aqui inscribe el
multiculturalismo y la “politica de reconocimiento”, titulo de un ensayo de Ch. Taylor
(2001), que sostiene la tesis de que nuestra identidad se conforma por la presencia o
ausencia de reconocimiento, y los grupos minoritarios, a los que se les niega ven lesionada
la imagen que de si mismos, interiorizando una imagen “depreciativa, despectiva, incluso
envilecedora” como auto-depreciacion. Como alternativa Taylor propone la promocién de
la idea moderna de dignidad, con su corolario, el reconocimiento igualitario (RICOEUR,
2005, 222).

Ricoeur es pesimista al respecto, en las tres categorias citadas estd implicita la lucha
hobbesiana por el reconocimiento: “la solicitud de reconocimiento afectivo, juridico y

17 ;no se reduce a una solicitud indefinida,

social, por su estilo militante y conflictua
“figura de mal infinito”?”(RICOEUR, 2005, 225). Para abrirse a una posicion mas

esperanzada Ricoeur aludira a “las experiencias de reconocimiento pacificado”, pero estas

287 Beuchot es consciente de esta tensién inherente al reconocimiento como lucha. Nos dice que la tolerancia,
etimoldgicamente proviene del latin tolerare (sostener, soportar) y, por tanto, alude al grado de aceptacién de
lo que consideramos como no tan bueno o no tan aceptable, pero que estamos dispuestos a soportar. “La
tolerancia es una virtud que otorga una disposicion a permitir ciertas cosas” (BEUCHOT, 2001, 93).
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“no pueden hacer las veces de resolucién de las perplejidades suscitadas por el concepto de
lucha”, aunque son la confirmacion de la motivacion moral de las luchas por el
reconocimiento. Unas perplejidades y una motivacion que se le escapan a los diferentes
modelos de mediacion intercultural y a su praxis, a veces sélo guiada por intereses

politicos.

2.3. Circularidad y narratividad, mas alla del modelo de s. coob.

A. La circularidad de la comprension y la circularidad sistémica.

El hombre esta arrojado a un mundo, a una cultura y un lenguaje determinados, que
delimitan su conocimiento de la realidad. Esto quiere decir que la subjetividad esta
condicionada histéricamente y se articula entre el pasado y el futuro, y en el didlogo entre
tradiciones. El circulo hermenéutico es un limite a cualquier intento de comprension
totalitaria. Esta interpretacion de la circularidad como limite no esta en el modelo circular

narrativo y es un supuesto de la hermenéutica gadameriana.

La circularidad sistémica, por ejemplo en S. Coob se basa en concepto cibernético de
“Homeostasis”, segun el cual a partir del feedback, que determina que cualquier conducta
de un miembro de un sistema se transforma en informacién para los demas, se tiende al
mantenimiento de la organizacion del sistema. La circularidad en Gadamer no es

reequilibrio, sino asuncion del limite de la comprension humana.
B. Narratividad y eticidad.
En la mediacion no sirve una mera técnica, necesitamos del trasfondo de la ética, del saber

practico. El saber practico se descubre principalmente en los andlisis aristotélicos de la

retorica y de la ética que Heidegger y Gadamer conectan con la “hermenéutica de la
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facticidad”?®®. Respecto a la influencia heideggeriana, lo peculiar de Gadamer es presentar
mAas una vision ética que ontologica de dicha interpretacion heideggeriana del concepto de

phronesis aristotélico:

“Si, incluso de Aristoteles, el creador de la ldgica, aprendi, después de que
Heidegger me hubiese introducido, que no cuenta ningln pensamiento que no
reconozca sus propios limites y que no sirve ningun logos ni ninguna légica que no
sea llevada por ningun ethos. Ethos no es, sin embargo, nada alto y sublime, sino el
ser creado que uno es y que no puede hacer, aunque haya sido el propio hacer, dejar
y omitir lo que le ha hecho a uno como es"(GADAMER, 1990, 152-3).

Por otra parte, la phrdénesis no sélo nos remite al pasado y a la facticidad, sino que la
phronesis va de la mano de la imaginacion y de la ficcion narrativa, por tanto nos abre
hacia el futuro. Al respecto, Ricoeur ofrece un modelo de ética narrativa alternativo al de
A. Maclntyre®®®, este altimo mira al pasado, mientras que Ricoeur, como ahora veremos,
plantea un modelo teleologico —proyectado hacia el futuro- (RICOEUR, 2009, 37) de la

narratividad.

3. Fundamentacion ética de la mediacion en conflictos: proyeccién hacia el futuro y

neutralidad.
3.1. El acento en el futuro como principo de la mediacion.
Las partes tienen su mirada en el dolor del pasado y del presente. EI mediador debe

reorientar su perspectiva hacia el futuro. Sin dejar de comprender lo que los llevé hasta esa

situacion, la solucién vendra mirando hacia adelante y tratando de aprender de los errores

208 Esta ética critica de la facticidad tiene una doble raiz en Gadamer: una es la ética aristotélica de la
phrénesis (o mejor la ética socratico-platonica-aristotélica de lo bueno, y del didlogo), la segunda es la ética
de la facticidad heideggeriana (presentada por el primer Heidegger en los seminarios a los que acudid
Gadamer, en los afios 20, antes de la publicacién de Ser y Tiempo).
9 Cf. Figueiredo, Lidia, La filosofia narrativa de Alasdair MaclIntyre. Navarra, Eunsa, 1999.
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cometidos. Esta eticidad, como proyeccion hacia el futuro, a la que nos referimos, estaria
basada en Ricoeur en tres pilares o competencias®’® que habria de promover el mediador: la

narracion refiguradora, la promesa y el perdén®".

A. La narraciéon como modelo heuristico.

Segun Ricoeur integramos el mundo de la imaginacion narrativa con las exigencias éticas
de la propia vida y asi nos proyectamos hacia el futuro, refigurando nuestras acciones
(RICOEUR, 2009,40).

La narracion es un modelo, una redescripcion que permite dar unidad a las acciones de
nuestra vida, comprender un relato es comprender la unidad de la accion. Ninguna de las
partes puede comprender lo que es, lo que elige, lo que hace, en definitiva, no puede
autocomprenderse sin la narracion proyectiva de las propias vidas. Hasta aqui estariamos de
acuerdo con la ética narrativa de S. Coob, pero la narracion nos permite ensayar libremente
anticipaciones de caracter ético, y esto va mas alla de su enfoque sistémico- y
pretendidamente “neutral” (cf. COOB, 1995).

B. El compromiso de mediacion y la promesa.

El compromiso es la forma en la que el “otro” cuenta conmigo, otorgandole permanencia a
mi caracter en el tiempo. Esta permanencia vincula la ontologia del sujeto con la ética.
Ricoeur propone una ontologia del si mismo, en la linea de cierta recuperacion del sujeto:
“Se supone un quién que habla y que actla; es, por lo tanto, un agente. Es ademas un
agente que tiene un proyecto, una iniciativa y una libertad. La ontologia del agente es una
ontologia del si” (BEUCHOT, 2010, 78-79). No se trata de una identidad trivial, sino de

alteracion en la permanencia. Mas que una ontologia de la identidad estariamos ante una

2% No hay que olvidar ahora que est4 tan de moda el tema de las competencias, que el amor y la justicia son
las competencias basicas para la resolucién de conflictos, como propone Luc Boltanski (2000) y Ricoeur
(20082) .
21 Cf. La fenomenologia del hombre capaz y La memoria y la promesa (RICOEUR, 2005, 101-142).
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ontologia de la ipseidad, donde el lado ontoldgico conlleva un lado ético y, con ello, una
estructura ontolégica de la alteridad. Segtn Alvarez Colin esta ontologia de Ricoeur tiene
su nucleo esencial en la constelacion tripartita: analogia-metafora-simbolo (ALVAREZ,
2008, 22).

Desde esta perspectiva el compromiso de mediacion seria una promesa que unificaria el
discurso y la accion, la responsabilidad y la conviccion; la promesa sirve de ejemplo

paradigmatico a la ipseidad:

“La referencia moral la suscita la idea misma de fuerza implicada en el andlisis
anterior:¢de donde saca su fuerza de comprometerse el enunciador de una promesa
puntual? De una promesa mas fundamental, la de cumplir con su palabra en cualquier
circunstancia; se puede hablar aqui de “la promesa de antes de la promesa”, ellaes la
que da a cada promesa su caracter de compromiso: compromiso para con...y
compromiso de...y a este compromiso precisamente se vincula el caracter de ipseidad
de la promesa que encuentra, en ciertas lenguas el apoyo de la forma pronominal del
verbo: yo me comprometo a...Esta ipseidad, a diferencia de la mismidad tipica, de la
identidad bildgica y del caracter de un individuo, consiste en una voluntad de
constancia, de mantenimiento de si, que pone su sello en una historia de vida
enfrentada a la alteracién de las circunstancias y a la alteracion de las vicisitudes del
corazon” (RICOEUR, 2005, 137).

C. La legitimacion entendida como perdon.

En la fenomenologia del “hombre capaz” de Ricoeur, el hombre “revalorizado” se siente
“reconocido”. La problematica de la identidad personal, como hemos visto, esta vinculada
al acto de narrar: “En la forma reflexiva del contarse, la identidad personal se proyecta
como identidad narrativa” (RICOEUR, 2005, 110). Por tanto, el mediador debe buscar
reconfigurar la unidad narrativa de la vida de los mediados, de forma que el conflicto sea

integrado en un proyecto legitimo, legitimando asi a la persona. Esto no quiere decir que
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todas las posiciones sean de suyo legitimas, se legitiman cuando pasan a integrarse en un
proyecto vital legitimo. Esta es una importante diferencia entre nuestro modelo y el
“reconocimiento” en el modelo transformativo, también con respecto a la legitimacion en el

modelo circular-narrativo.

La paradoja surge cuando hoy resurge el espiritu de venganza en detrimento del sentido de
la justicia, cuyo fin es precisamente superar la venganza. La alternativa podria ser un
tercero entre el ofensor y la victima, un tercero que no tendria por qué pertenecer al sistema
de justicia, bien podria ser un mediador el que restableciera las formulas de la justicia: “La
formula de esta igualdad de base seria: tu vida es tan importante, tan significativa, tan
valida como la mia. La expresion minima de este reconocimiento consistiria en tener en
cuenta, en todas las circunstancias, las intenciones, los intereses, las creencias y las
exigencias de otro” (RICOEUR, 2008, 205).

3.2.  De lasupuesta neutralidad a la imparcialidad.

Entre los principios de la mediacidn, parece que la neutralidad, propuesta por el modelo de
Harvard, es imposible, s6lo conocemos desde nuestros prejuicios. Asi que, mejor que de
neutralidad, habria que hablar del esfuerzo hermeneutico por contrastar los prejuicios o
expectativas, bien para confirmarlos o para ver defraudadas nuestras expectativas, pero, en

ese caso, habria que comenzar de nuevo; a esto se refiere el circulo hermenéutico.

Por otro lado, y aqui nos interesa mas, la imparcialidad (COBB, 1995, 35): aunque el
mediador no puede tomar partido por ninguna de las partes en conflicto, no puede ser
absolutamente imparcial, pues estara de parte de la eticidad. En ese sentido tampoco es
neutral. Entre las posiciones en conflicto, el mediador buscara que salgan a la luz aquellas
mas justas frente aquellas posiciones partidistas e interesadas. Por ejemplo, en mediacion

socio-sanitaria, aquellas que respeten los principios de la Bioética: la autonomia de la
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persona, la beneficencia y la justicia’’®. Esta forma de cuestionar la imparcialidad del
mediador parece atentar contra los principios basicos de la mediacién en su acepcion
tradicional, pero es compatible con el modelo ecléctico, basado en la hermenéutica que

hemos propuesto.

Conclusiones: Un modelo ecléctico, basado en los principios hermenéuticos anteriores.

A. Diferimos del modelo de Harvard, porque se le otorga demasiada importancia a la
necesidad de llegar a acuerdos, con lo que la labor pedagdgica y ética de la mediacién se

infravaloran.

B. Del modelo transformativo tomaremos lo acertado y necesario de transformar la relacion
existente, pero sobre todo como guia practica asumimos el valor ético y pedagdgico de las
categorias de revalorizacion y reconocimiento del otro, especialmente en mediacion

intercultural.

C. Del modelo circular narrativo asumimos la critica a la causalidad lineal de los conflictos
y la importancia de crear historias alternativas.

D. Desde una lectura hermenéutica, respecto a estas tres corrientes que son nuestro
referente afiadiremos:

1. El acuerdo, objetivo de toda mediacion para la escuela de Harvard, no debe
ser algo meramente pactado, ajeno a la ética, a la verdad o el bien. Esto quiere decir que
mas que el acuerdo lo que importa en la mediacién es promover en los mediados una
actitud capaz de tomar en cuenta el pensamiento de los demas, ensefiar a pensar en el lugar
de cada otro.

2. Revalorizacién y reconocimiento de las pretensiones del otro: esto quiere
decir escuchar y aceptar fundamentalmente no sélo aquellas propuestas en las que
podriamos estar de acuerdo, sino también aquellas que nos contradicen. Como hemos visto,

optamos mas que por la imparcialidad por la eticidad de la mediacion. Todas las posiciones

272 Cf. Los tres niveles del juicio médico (RICOEUR, 2008, 183-195).
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son legitimables y han de ser legitimadas, pero no es legitima toda propuesta de
compromiso de mediacion. Como deciamos, las posiciones se legitiman cuando pasan a
integrarse en un proyecto vital legitimo.

Negar la posibilidad de la imparcialidad en la mediacion en conflictos puede ser una
cuestion demasiado polémica, pero en el ambito de la racionalidad préctica, desde el que
somos capaces de proponer novedosas opciones, de ensayar imaginariamente sus
consecuencias, de perdonar y de comprometernos, no cabe la imparcialidad, no queda otra
que estar de parte de la justicia.

3. El relativismo del modelo circular narrativo lo interpretamos sélo como la
aceptacion de lo inacabado de todo discurso y de toda historia. Pero, mas alla del modelo de
S. Coob, nuestro modelo hermenéutico promueve el concepto aristotélico de phrénesis,

indagando como la narratividad y la ética se dan la mano.
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HERMENEUTICA ANALOGICA Y DERECHOS HUMANOS

NAPOLEON CONDE GAXIOLA

INSTITUTO POLITECNICO NACIONAL (MEXICO)

INTRODUCCION

El proposito principal de este trabajo es la reflexion sobre el papel de la hermenéutica
analogica (Beuchot: 2000), teoria y método del filosofo mexicano Mauricio Beuchot Puente
(Torreon, Coahuila, México, 1950) y su caracterizacion sobre los derechos humanos.
Nuestro autor ha escrito una diversidad de materiales sobre esta tematica, siendo los més
significativos: luspositivismo, iusnaturalismo y derechos humanos (Beuchot: 1996), Los
derechos humanos y su fundamentacion filoséfica (Beuchot: 1997), Filosofia y derechos
humanos (Beuchot: 1999), Derechos humanos. Historia y filosofia (Beuchot: 2001),
Interculturalidad y derechos humanos (Beuchot: 2005) y Hermenéutica analdgica y
filosofia del derecho (Beuchot: 2007a). Su modelo filoséfico conecta los derechos humanos
con la antropologia (Beuchot: 2004a), la ontologia (Beuchot: 2007b), la teologia (Beuchot:
2008), la epistemologia (Beuchot: 2011), la ética (Beuchot: 2004b), la historia (Beuchot:
2010b) y las ciencias politicas y sociales (Beuchot: 2006), permitiendo una interpretacion
prudencial, brindando un instrumento para comprender la condicion humana y ver como en
ella estan radicados esos derechos que la persona tiene de manera inalienable, generando la
argumentacion adecuada para construir la fundamentacion filosofica en el debate actual. Su
propuesta adquiere una enorme importancia en la comprensién de la crisis actual, no sélo
de carécter econdmico, social y politico, sino también espiritual. Ademas nos permite
interpretar los derechos humanos. Este ha sido nuestro pensamiento para interpretar y
transformar los derechos humanos desde hace algunos afios (Conde: 2002, 2008, 20009,
2010), donde el pensamiento de la analogia y la hermenéutica, ha sido indispensable para
ubicar las virtudes al interior de esta tematica. Sin virtudes epistémicas, ontoldgicas,
econdmicas, politicas y juridicas, es imposible construir y disefiar los derechos humanos.
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DESARROLLO

La hermenéutica analdgica llegd a su madurez en octubre de 1993 en el VII Congreso
Nacional de la Asociacion Filoséfica de México, en un texto denominado “Los margenes
de la interpretacion: hacia un modelo analdgico de la hermenéutica” (Beuchot: 1995). Su
propuesta adquiere en el momento presente una enorme relevancia, ante el fracaso de los
positivismos normativos (Kelsen: 1980) y la bancarrota de los posmodernismos juridicos
(Douzinas-Warrington: 2008). Nos proporciona el tejido conceptual para entender la
relevancia de los derechos humanos tras el descrédito del neoliberalismo y la razon de
mercado. La pregunta filoséfica a responder en este contexto es la siguiente: ¢Como
entiende los derechos humanos la hermenéutica analdgica? Trataremos, en la medida de lo

posible, responder a tal desafio.

En primer lugar, se trata de ir mas alla del derecho positivo. Trasladarnos no solo en el
marco normativo escritural, sino entenderlo en su dimensién humana, como una proporcion
entre lo colectivo y lo individual, la identidad y la diferencia. Por eso Beuchot sefiala: “Una
hermenéutica tal superara la dicotomia entre derechos individuales y derechos colectivos o
grupales, viendo los derechos grupales como derechos individuales y los individuales como
grupales. Por ejemplo, que los derechos individuales se vean como relacionados con la
comunidad; o que los grupales se vean como individuales, porque la misma comunidad es
vista como un individuo (aunque sabemos que es un conjunto de individuos). Derechos
culturales, relativos a culturales, esto es, a comunidades que tienen su cultura, y tienen
derecho a que viva, 0 sobreviva. Y también a que no se la mutile. Y a que pueda
fomentarse, e interactuar con otras culturas. Al modo como el individuo tiene derecho a la
vida, a la integridad y a la promocion, asi también los tienen los grupos y las culturas,
analogicamente” (Beuchot: 2007a.180). De esta manera, un enfoque humanista aplicara
pertinentemente la analogia a la interpretacion, para que los derechos individuales no se
coloquen de forma contrapuesta a los colectivos ni los colectivos a los individuales, ya que:
“Un instrumento para alcanzar el equilibrio entre la diferencia y la igualdad son los
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derechos humanos. En efecto, al ser individuales, son una limitacion para los derechos
colectivos; pero también debe pensarse en derechos humanos mas comunitarios, mas
interrelacionados con la comunidad, con las comunidades” (Beuchot: 2005.18). En ese
sentido, los derechos humanos son ubicados desde la perspectiva de la declaracion de la
ONU en 1948 y estan por encima de los llamados derechos fundamentales. Es claro que
estos son los derechos humanos positivados, es decir, contemplados en la legislacion
vigente. Por eso los derechos humanos son validos al margen de que se encuentren de
manera escrita, 0 no, en las leyes, decretos, cddigos o constituciones. En este contexto,
podemos histéricamente visualizar algunos avances. Pues las ideas de la conceptuacién de
los derechos humanos se han ido transmutando en normas escritas. Es el caso de la Carta
Magna de 1215, la Suplica en demanda de Derecho de 1628 y la Declaracion de Derecho
en Inglaterra de 1689. En el siglo XVIII, la construccién categorial del derecho natural
condujo a la incorporacion de los derechos naturales como derechos constituidos, logrando
ser asimilados en las constituciones de diversos paises. Al concluir el siglo XVIII en la
Declaracion Francesa de los Derechos del Hombre y del Ciudadano de 1789 y en la
Declaracion de Derechos de los Estados Unidos de América de 1791, se construye un
avance significativo. En la era decimondnica y buena parte del siglo XX, se reconocieron
algunos derechos. Sin embargo, la mayoria de los derechos sociales, politicos, culturales y
econdémicos se limitaban y confinaban de forma autoritaria, escapando los controles
juridicos y cayendo en posiciones extralegales. En nuestra época, los derechos humanos
parecen extraviarse y diluirse tras la invasion absolutista que ha inundado los proyectos
jusfilosoficos del momento, desde el neopositivismo, el pospositivismo y las corrientes
cientificistas, asi como la tempestad irracionalista de la tardomodernidad. Entre el
conservadurismo triunfalista de univocistas y equivocistas, se liquida toda propuesta
referencial hacia ellos.

En segundo lugar, se busca conocer la cuestion de la universalidad. Aqui se propone
salvaguardar lo mas ampliamente posible las diferencias que se dan en las culturas, sin
perder la intenciéon de la identidad y la particularidad, que ya es indispensable en los
derechos humanos. Beuchot ha mostrado que la analogia nos permite obtener universales,
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es decir, procesos analdgicos de universalizacion. En el caso de los derechos, se trata de la
libertad politica, educativa, de expresion, prensa, religion, transito, migracion, sexualidad,
etc., la cual es efectiva en cualquier lugar, ya que tiene validez, aunque estas libertades no
sean absolutas o univocas ni dispersas 0 equivocas, sino son simplemente universales por
su condicion iconica o analdgica. Sobre los universales analogos sefiala: “Tal vez ha
llegado el tiempo de experimentar con universales analogos, analdgicos. Estos no alcanzan
la claridad de los univocos, pero tampoco adolecen de la ambigiiedad de lo equivoco. Son
producto de la abduccién, del lanzamiento de hipétesis. Al igual que la abduccion, estos
universales andlogos tendrén siempre un caracter hipotético, conjetural. No son universales
puros, sino impuros, en el sentido de que son producto de una abstraccion imperfecta, pues
no pueden prescindir totalmente de la consideracion de los particulares de los que toman
inicio; pero es una abstraccion suficiente, ya que alcanzan a universalizar lo que nuestro
conocimiento necesita. Y, de esta manera, una hermenéutica analégica nos proporciona la
capacidad suficiente para universalizar, para lograr universales validos y que nos alcancen
para conocer con cierta objetividad y verdad, ahora que esas caracteristicas, que antes eran
normales del conocimiento, han sido deflacionadas o atacadas por muchos pensadores
posmodernos” (Beuchot: 2010a.607). Lejos de una universalidad univoca, tal como ha sido
propuesta por el positivismo excluyente, y al margen de la negacion absoluta de los
universales en la via relativista, es viable obtener universales analogos. Un ejemplo al
respecto, lo tenemos en el salén de clase y otros espacios académicos en nuestra practica
docente, donde el derecho al didlogo y el respeto a la diversidad de puntos de vista entre
educadores y educandos se deberan dar en un marco de respeto, fraternidad y tolerancia.
Esto sera permitido en cualquier rincon del planeta, pues se trata no solo de universalizar

principios y normas, sino virtudes.

En tercer lugar, la comprension de los derechos humanos se ubica en una dimension
epistémica y ontoldgica. Las hermenéuticas univocistas han ubicado el derecho y los
derechos humanos al margen de los criterios ontoldgicos. Beuchot sefiala: “La
hermenéutica univocista es la que privd en el positivismo juridico, dependiente del
positivismo légico. Uno recuerda como se planteaba la interpretacion logicista y univoca;
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pero, aun en autores mas abiertos, como Emilio Betti, que no era propiamente logicista, se
detecta una hermenéutica univocista, con pretensiones cientificas” (Beuchot: 2007a:133).
Betti promovid una hermenéutica de corte epistemoldgico, centrada en la comprension
como elemento gnoseoldgico y un fuerte arraigo metodoldgico, en detrimento de lo
ontoldgico o especificamente humano (Betti: 1955.305). En esta vision absolutista, el
derecho y los derechos humanos son visualizados Unicamente en su horizonte cognitivo,
metodico o epistemologico. Esta pretension mecanica es unilateral, ya que Unicamente
prioriza la interpretacion objetiva de la norma, sin darle una importancia significativa al
aspecto antropoldgico. La hermenéutica analdgica ha fomentado un equilibrio prudencial
en su idea de derechos humanos, logrando una armonia entre lo epistémico y lo ontico
(Beuchot: 2007a.136-137). Tal pretension de validez, no ha sido facil; ha implicado un
arduo proceso de critica y autocritica, asi como un intenso debate con las posturas
cientificistas, ancladas en el reino de la demostracibn matémica y las tendencias
narrativistas, amparadas en el fragmento y la pedaceria. El equilibrio fronético entre lo
epistémico y lo ontoldgico en los derechos humanos ha sido posible en el camino de la

analogia y la dialéctica.

En cuarto lugar, existen hermeneuticas meramente ontoldgicas que no han revalorado lo
epistémico e incluso niegan la dimensién metodoldgica de la interpretacion. Es el caso del
pensamiento débil (Vattimo: 2007), las hermenéuticas metafdricas (Gadamer: 1988) y
otras filosofias ancladas en la hermenéutica de la facticidad (Heidegger: 2000). Beuchot ha
establecido una prudente distancia de las filosofias alegdricas, que no asignan ninguna
relevancia al tejido conceptual y categorial y, en consecuencia, a los aspectos epistémicos y
metodoldgicos; pues el estudio de los derechos humanos supone la necesidad de utilizar
conceptos y no s6lo indicadores, asi como propuestas epistemolégicas y un abordaje
diagramatico del método (Beuchot: 2001). El sendero propio de la hermeneéutica analogica
ha conducido a una ruta original, diferente al ontologismo de Heidegger y al
metodologicismo de Betti. El viaje ha tenido un desplazamiento de Heraclito a Bartolomé
de las Casas, de Aristételes a los medievales analdgicos, de la Escuela de Salamanca a
Brentano, de Vasco de Quiroga a Paul Ricoeur, y de Pedro Lorenzo de la Nada a Hans
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Georg Gadamer. Aqui es donde vemos la contribucion de este pensamiento para el derecho,
ya que en la praxis juridica hay mucha epistemologia y ontologia, pues no es posible un
caudal de saberes sin referencia a la condicion humana ni viceversa. Sobre eso el filésofo
mexicano expresa: “Ella es, entonces, un instrumento necesario e imprescindible para la
actividad juridica, y, dado que la hermenéutica es una rama de la filosofia, corresponde a la
filosofia del derecho examinar sus posibilidades frente a la aplicacion misma del derecho.
Pero también me he esforzado por sefialar los peligros de las hermenéuticas univocistas y
las hermenéuticas equivocistas, sobre todo de estas ultimas, que inundan el mapa de las
hermenéuticas actuales. Por eso he hecho un llamado a una hermenéutica analdgica, que
usa la analogia, la cual se coloca en medio de la univocidad (que casi siempre resulta
inalcanzable) y la equivocidad (que lleva a la disolucion)” (Beuchot: 2007a.136). Ubicarse
equilibradamente entre lo univoco y lo equivoco significa entender los derechos humanos
bajo un modelo fronético, capaz de articular lo epistémico con lo ontoldgico, y eso lo
proporciona la analogia. En el caso de las teorias juridicas contemporaneas, las corrientes
de pensamiento ancladas en la analitica (Tamayo: 1992), el modelo sistémico (Luhmann:
2002) y conductual (Schmill: 1997) y los positivismos (Raz: 1986), han desdefiado lo
ontoldgico presumiendo de su bagaje cognitivo, asi como los posmodernistas se han

quedado en la dimensidn dntica desvalorizando lo epistemoldgico (Carty: 1990).

En quinto lugar, la complejidad del momento presente a nivel econémico, politico y
societal nos ha conducido a ubicar en su justa dimension la analogicidad de los derechos
humanos. Los logros escasos de los regimenes apologéticos del mercado libre y de la razon
empresarial en materia democratica, la quiebra total de los modelos totalitarios y la carencia
de éxitos a nivel de derechos humanos de los esquemas social-demdcratas, republicanos y
liberales, nos llevan a configurar una correcta articulacién entre lo objetivo y lo subjetivo,
la identidad y la diferencia, lo ontoldgico y lo dedntico, y lo normativo y lo antropoldgico
en derechos humanos. No se trata de adoptar un monoculturalismo esencialista ni predicar
un multiculturalismo relativista. De hecho, Beuchot ha preferido un pluralismo cultural o
intercultural anal6gico para entender los derechos humanos. El dice: “El multiculturalismo,
pues, significa la existencia de muchas comunidades culturales en una comunidad mayor.
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También se les llama naciones, pueblos o étnicas. Por supuesto que algunas de ellas son
minorias, grupos no dominantes. La comunidad mayor es una comunidad politica, donde
estdn estas comunidades culturales; es un estado multicultural. Pero es preciso tener
cuidado. Hay que distinguir entre multiculturalismo y pluralismo cultural. De hecho
‘multiculturalismo’ es una denominacion de origen liberal, e implica y propicia la
dominacién. De ahi que se prefiera la denominacion de ‘pluralismo cultural’ o
‘intercultural’ para el modelo que aqui se propone” (Beuchot: 2005.14). La uniculturalidad
o monoculturalismo es univoco, ya que predica la cultura en sentido completamente
idéntico, imponiendo tradiciones, lenguas, formas de socializacion, normas, modelos
econémicos, politicos y culturales, de modo que no cabe diversidad alguna en su propuesta.
Por otro lado, algunos esquemas multiculturales caen por completo en el indeterminismo al
no sugerir ningin modelo cultural, simbdélico y social, predicando sus propuestas en un
sentido enteramente diverso, de manera que la una no tiene conmensuracién con la otra. En
derechos humanos, los enfoques uniculturales han promovido esquemas neopositivistas,
basados en el monismo juridico, en el apego metonimico a la ley, desdefiando los principios
juridicos y la condicién ontoldgica; han creado comisiones de derechos humanos que s6lo
funcionan a nivel formal pero en la practica no existen. Por otro lado, en los esquemas
multiculturales equivocos, todo queda diseminado, sin establecer ninguna analogia entre lo
ontoldgico y lo deontico. En sintesis, no se trata de un monismo juridico legalista y
unidimensional, ni de un multiculturalismo equivoco o pluralismo juridico subjetivista en
derechos humanos, sino de promover una dimension analdgica y dialéctica de los derechos
humanos, mediante un reconocimiento economico, politico, social e histérico de los
mismos. Asi pues, lo que posibilita tal estudio y clarificacion es una interpretacion
prudencial del derecho, que nos ayuda a comunicar lo normativo con lo ontoldgico, lo legal
con los principios juridicos, lo objetivo con lo subjetivo; tareas que son propias de una
hermenéutica analdgica, pues nos ayuda a evitar el monolitismo de los univocismos y el
relativismo exagerado de los equivocismos en este tema. Dos pensadores que han resuelto
equilibradamente esta tematica han sido el jurista portugués Boaventura de Souza Santos
con su propuesta de la hermenéutica diatdpica (Souza: 1998) y el mexicano argentino
Enrique Dussel con su filosofia latinoamericana de la liberacion (Dussel: 2009).
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En sexto lugar, es importante acercarnos a una escuela determinada de pensamiento.
Beuchot ha concebido los derechos humanos en la linea de los derechos naturales. Estos
han surgido en las ideas de los miembros de la Escuela de Salamanca, en el pensamiento de
Francisco de Vitoria 0 Domingo de Soto, y de manera relevante en el quehacer tedrico y
practico de Bartolomé de las Casas (Beuchot: 1994). En America Latina en general y en
México en particular, ha existido toda una tradicion de defensa practica de derechos
humanos desde la época novohispana hasta el momento presente: Julian Garcés, Vasco de
Quiroga, Alonso de la Veracruz, Tomas de Mercado, Juan Ramirez, Juan Zapata y
Sandoval, Siglienza y Géngora, Clavijero, Miguel Hidalgo, José Maria Morelos, Miguel
Concha y otros. Toda esta corriente de pensamiento parte de una fundamentacion filoséfica
de los derechos humanos en base al jusnaturalismo. Pero se trata de un jusnaturalismo
analdgico, distante de los jusnaturalismos univocos que ignoran la condicion econémica y
politica de los derechos humanos, y de los jusnaturalismos equivocos, ajenos a un
pensamiento hermenéutico y un enfoque fronético. La postura de Beuchot, para

comprender la hermenéutica de los derechos humanos, implica dos cosas:

a) el esclarecimiento del contexto en que se ubican los procesos y fendmenos, y

b) la conciencia de pertenecer a una tradicion historicamente establecida.

Para ello es importante interpretar paradigmaticamente el contexto particular y también
situarse en una contextualidad de corte universal. Igual sucede con la tradicion; hay que
situarse dentro de ella, y para ello es necesario conocer dicha tradicion, esto es, su historia.
De otra manera nos colocamos en el vacio. En esa via, somos la decantacion de nuestra
tradicion hasta la situacion actual. Pero también supone ubicar la propia tradicién en la
constelacion de tradiciones que configuran la totalidad, esto es, hay que ubicarse dentro de
una tradicion y, desde ella, ponerse en relacion con el conjunto de tradiciones a escala
global. He ahi la importancia de la hermenéutica para entender la interpretacion de lo

particular en el seno de lo universal.
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En seéptimo lugar, la necesidad de ubicar los derechos humanos al interior de la
racionalidad. El sefiala: “De hecho, la analogia es toda una racionalidad, que nos hace
conscientes de sectores de ambigliedad o no-claridad en nuestros sistemas de pensamiento,
entre ellos el del derecho. Sin embargo, algo muy importante a afiadir es que la analogia,
aunque tiene cierta ambigiiedad, sirve precisamente para disminuir la ambigledad, para
evitar el equivoco, sin la pretension de alcanzar la plena univocidad. Ella tiene como
supuesto imprescindible el que en el sistema hay una racionalidad y una universalidad que
son las que nos van a permitir encontrar una secuencia, prever o predecir el sesgo o rumbo
gue hay que sequir, dentro de los cauces del sistema mismo, sin romper su continuidad.
Supone, pues, esa continuidad en el mismo y esa posibilidad de universalidad” (Beuchot:
2007a.143). En ese sentido, un elemento importante de la racionalidad es la iconicidad,
horizonte que nos configura para disefiar un modelo de accion practica determinada. Se
trata de una razon analdgica que nos permite entender, de manera mas cabal y completa, los
derechos humanos. Una razén univoca conduce a una interpretacion cerrada y excluyente
del derecho. Es el caso del positivismo excluyente (Raz: 1991), que adoptan una cierta
racionalidad de tipo instrumental en el estudio del derecho, pero al margen de criterios
ontoldgicos y antropoldgicos. Algunos neokelsenianos han llegado mas lejos al negar el
papel de la razon en el derecho. Es el caso de Rolando Tamayo, que ha sostenido en su
critica a Raz que las razones no se contemplan en su relacion con las normas (Tamayo:
1998.437-462). Por otro lado, son conocidas en la historia de la filosofia y del pensamiento
contemporaneo, los autores que se han caracterizado por su negacion completa de la razon
(Cioran: 1998, 1999, 2000), Jean Baudrillard (Baudrillard: 1998), Antoine Artaud (2004),
Alfred Jarry, Fernando Arrabal y otros. A diferencia de esos puntos de vista, Beuchot
propone una razon iconica, capaz de esquivar el totalitarismo de la razén instrumental y la
metaforicidad de la patafisica, en su negacion de la razon. La hermenéutica analdgica ubica
dialécticamente los derechos humanos, ya que establece una correcta relacion entre la
racionalidad y los derechos humanos, cuidandose de caer en el extremo de una razon
esencialista y de una sinrazdn escéptica. En esa tarea ha sido imprescindible una labor
critica hacia los objetivismos deterministas y los subjetivismos indeterministas (Beuchot:
2007a).
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En octavo lugar, se trata de una idea de los derechos humanos vinculada a una antropologia
filoséfica. Beuchot dice: “...doy a la antropologia filoséfica un sesgo hermenéutico, debido
a la conviccion que tengo de que, segun decia ya Aristételes, el hombre ama el comprender,
cosa gque conduce a la hermeneia; y, segun lo expuso después Heidegger, la comprension y
la interpretacion (y, por lo mismo, la hermenéutica) son dos existenciarios del hombre, esto
es, dos caracteristicas esenciales a su existencia. Y es que resulta una antropologia
filoséfica muy distinta si se adopta otra perspectiva. Lo que si me queda claro es que esta
perspectiva hermenéutica no excluye, sino, al contrario, exige el acompafiamiento de una
perspectiva ontoldgica o, si se prefiere, metafisica, que nos dé un auténtico saber del ser
humano, y no sélo de sus manifestaciones superficiales o accidentales” (Beuchot: 2004.11).
En esta idea de antropologia tiene una gran relevancia la idea de persona, ya que trata de un
ser individual que no es parte de un todo, sino que es completo en si mismo, tiene
inteligencia y puede conocer la verdad, ademas, tiene capacidad de tomar decisiones, es
duefio de sus propios actos porque cuenta con esa libertad que lo dignifica y es responsable
en su quehacer tedrico y praxico. De esta forma, la hermenéutica contribuye con la
antropologia a edificar una filosofia de los deberes y derechos humanos, ya que nos remite
al hombre como animal hermeneuta, orientado a transformar la sociedad, como animal
analogico Ilamado a buscar la prudencia y a evitar los extremos, y como animal juridico
convocado a buscar la justicia y el bien de si mismo, de su comunidad y de su entorno
societal. Esto distingue a la hermenéutica analdgica de las jusfilosofias cosificadas y
fragmentarias, que se amparan en la norma y la irracionalidad. Para la realizacion de este
ideal, se ubica a la persona como microcosmos en tanto compendio del universo, y sintesis
del macrocosmos. Ese mundo menor, microcosmos o persona en tanto compilacion de un
mundo mayor o macrocosmos, lo llama a construir tareas trascendentales en tanto deber
humano, como es la lucha diaria y cotidiana por una sociedad justa. A su vez, tiene
derechos humanos que lo hacen Unico e irrepetible. Esa articulacion de deberes humanos y

derechos humanos lo convierte en un animal hermeneuta, andlogo y juridico.
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En penudltimo lugar, se trata de derechos humanos vinculados a un compromiso y
responsabilidad de lucha por un mundo mejor, es decir, a una deontologia analogica. De
hecho, en el apartado anterior hablamos de un deber ser articulado a los derechos humanos.
Ahora reflexionaremos un poco desde una perspectiva analdgica y hermenéutica, sobre la
importancia de la iconicidad en el deber ser. Se trata de evitar una deontologia univoca en
tanto obligacion instrumental y funcional por un supuesto llamado maquinico y lineal, de
factura autoritaria y dogmatica en la asuncién de compromisos incumplibles, perfectos y
quimicamente puros. Este es un deber ser metonimico, al pie de la letra, objetivista y
mecanicista. ES un neopositivismo, con una concepcion cientificista de la historia, cuyo
programa es imposible y humanamente realizar. Por otro lado, se trata de esquivar la
carencia de deber y del compromiso consigo mismo y con los demas, una especie de
deontologia equivoca. Beuchot y su pensamiento plantea la necesidad de un deber ser
prudencial y fronético en nuestra formacion como personas, y el servicio analdgico a los
demas. La otredad son los marginados, las victimas y los explotados. Desde una perspectiva
analogica, tenemos derechos humanos, pero también tenemos deberes humanos. Una
deontologia dialéctica y hermeneutizante nos ayudara a evitar el objetivismo excluyente de
las ciencias de la conducta y disciplinas rigidas y congeladas, asi como la ausencia total de
compromiso y relacion con los demas, como sugieren algunas filosofias y ciencias juridicas

de la posmodernidad.

Finalmente, la filosofia de los derechos humanos de Beuchot es un llamado al dialogo, a la
vida en comunidad y sociedad, y a la participacion politica por un mundo mas amable y
cordial (Beuchot: 2006). En la parte final de su libro Hermenéutica analdgica y filosofia del
derecho sefiala: “De los tres lemas de la Revolucion Francesa: libertad, igualdad y
fraternidad, hemos avanzado bastante, de manera innegable, en libertad; algo se han abierto
las libertades para los seres humanos. También se ha avanzado en igualdad, aunque
bastante menos; que lo digan, si no, las mujeres. Pero en lo que hemos avanzado muy poco
es en fraternidad, que ahora es considerada como la amistad civil, la cual adquiere como
algunas de sus formas la tolerancia, el respeto, el reconocimiento, la solidaridad. Alli esta la
tarea pendiente. Son cosas de las que apenas estamos conscientizdndonos. Y esa es,
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precisamente, la labor que nos toca: conscientizar. La conscientizacion, como lo
recordamos, fue el lema principal de ese gran educador latinoamericano que fue Paolo
Freire. El apost6 a la conscientizacion, por mas que todos se burlaban de él, dado que
Ilevaba mucho tiempo. Quiza ahora no lleve tanto, pero sigue siendo igual de necesaria”
(Beuchot: 2007a.184-185). Y es que la busqueda de la solidaridad, la donacion y la propia
amistad se ubican en la fraternidad y nos conduce a una vida buena para uno mismo y para
los demas. Eso permite trasladarnos mas alla de los objetivismos y los subjetivismos, con el
proposito de aspirar a una existencia de calidad. Por lo tanto, son indispensables los
derechos humanos y también los deberes humanos. En esa linea, es vertebral la fraternidad.
En fin; por todos lados se platica de los derechos humanos; existen grandes instituciones y
aparatos burocraticos fundados por el gobierno y los aparatos estatales; por donde quiera
hay especialidades, diplomados, maestrias y doctorados; en los cuatro puntos cardinales
existen academias y comisiones; discurren sobre su tematica los partidos, profesores,
organismos no gubernamentales e investigadores de izquierda, centro y derecha, pero pocos
quieren oir hablar en serio de la estructura intrinseca de los mismos. Pudiera parecer un
discurso gastado y un acto verbal repetitivo y mondtono, pero aun es posible combatir de
verdad por la defensa de los derechos humanos. La necesidad de enfrentarnos a la
corrupcion y reconfigurar el papel de la dignidad, los valores, la moral, la libertad, la
justicia y la igualdad es, pese a sus fracasos, una tarea ineludible en este periodo de
inmensa oscuridad. A cinco mil afios de la existencia del derecho y del estado, el hombre
no ha podido disefiar y construir una sociedad auténtica y buena vida. La batalla por los
derechos humanos en la calle y la escuela, la asociacion y el sindicato, el centro de trabajo
y la casa es un buen principio. El propio Beuchot ha sefialado que sélo una filosofia que
toma en cuenta los derechos humanos sera capaz de rescatar al hombre y a la mujer del
sinsentido, la apatia, la indiferencia y la pasividad, impulsada por los medios de
comunicacion, los gobernantes, los partidos subsidiados por el capital y el estado. Esto es,
una combatividad situada, que no olvide el movimiento social “sin disolver los elementos
de universalidad que se necesitan, como son la justicia y los derechos humanos” (Beuchot:
2006.81). Estos criterios de racionalidad, universalidad, igualdad, dialogicidad y
participacion activa en la lucha por un mundo mejor nos conducen a un encargo
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emprendedor y entusiasta. La hermenéutica analdgica, lejos de la doctrina y la ideologia,
reflexiona asi sobre la falta de energia observable en nuestro entorno, para combatir por una
sociedad mas digna, y buscar nuevos caminos que conduzcan a un desarrollo mas benévolo
en términos econdmicos y sociales para los ciudadanos. Nos proporciona la energia y la
intencionalidad para un ejercicio orientado a transformar la realidad.

CONCLUSIONES

Tal como vemos, la hermenéutica analdgica de Mauricio Beuchot nos ayuda a superar la
unidimensionalidad del enfoque positivista de los derechos humanos, caracterizado por su
determinismo normativista lineal, asi como superar el equivocismo subjetivista del
posmodernismo. Su propuesta nos aporta elementos para desechar el coloniaje y generar
una auténtica descolonizacion ante la explicacion cuantitativa y nomotética de legalismo y
la metaforicidad del relativismo. La lucha actual por los derechos humanos nos servira para
generar una auténtica filosofia y un verdadero derecho para construir una humanidad mas
agradable. Este paradigma incorpora la disputa diaria por una sociedad mejor, llevando a
una exigencia de democracia en la que la educacion en los derechos y deberes humanos es
basica. Los representantes del gobierno y el estado no otorgaran ninguna dadiva, por lo que
los ideales de bienestar y felicidad, solo seran conquistados por los ciudadanos en la
busqueda incesante, febril, incansable e inacabable de lo justo. Nuestra idea de justicia no
solo es formalista o ubicada en la dimension distributiva, conmutativa o legal, sino al
interior de las relaciones sociales de produccion. Para esta tarea es necesaria una
intencionalidad cognoscitiva o virtudes epistémicas que nos ayuden a interpretar
racionalmente la sociedad y el mundo exterior e interior. Las virtudes son destrezas que nos
conducen a la verdad, y una virtud intelectual es una cualidad que nos ayuda a maximizar
nuestro superavit de verdad sobre el error (Sosa: 1992.285). Se caracterizan por aterrizar en
la practica los valores, concretarlos y plasmarlos en carne y hueso. Ese traslado de los
valores a los hechos son las virtudes. Supone la capacidad interpretacional, la comprension,
el poder explicativo y el quehacer concreto o accion real de los valores (Beuchot: 2011). El
entendimiento de los derechos humanos y su ubicacion en el mundo real, nos lleva a la
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necesidad de organizar en hébitos los actos de las facultades, que son las virtudes. Tal
virtud de indole intelectual nos conduce a caracterizar la historia, teniendo un modelo de
derecho y una propuesta de sociedad y politica. Es necesario tener, por otro lado, virtudes
ontoldgicas aptas para organizar la actividad humana en la concrecion del cambio social.
También son indispensables virtudes politicas, capaces de guiarnos en el océano del
conflicto social y obtener beneficios para los excluidos. Los politdlogos formalistas y
mecanicistas y los politicos utilitaristas ahuyentan el nexo entre politica y virtudes,
amparandose exclusivamente en la idea del poder. Sélo se trata de alcanzar el control del
estado, el gobierno, las corporaciones, los aparatos ideoldgicos y las instituciones al margen
de las virtudes. Para ellos, se trata de tener el poder para su secta, grupo o partido al margen
del bien comun y el beneficio del pueblo. Por desdicha, esa ha sido una linea de
continuidad en las politicas excluidas de las virtudes en la historia de la humanidad. A su
vez existen las virtudes econémicas, que son la forma empirica de darle vida al proyecto
econdmico de los seres humanos, la manera de conformar el principio de vida material. La
economia es la teoria y practica de una produccién, distribucion, consumo, intercambio y
gestion de productos y mercancias orientada a la sustentabilidad de la persona, las clases
sociales, la colectividad, la comunidad y la sociedad. Desafortunadamente, es sumamente
dificil construir una economia auténtica. Las teorias economicas, los economistas vulgares
y buena parte de los negociantes excluyen las virtudes y los derechos humanos, buscando
Unicamente la ganancia y el trabajo de los demés. Desde el mercantilismo y los fisidcratas
en el siglo XVII hasta la corriente neoclésica (M. Friedman: 1996), los cuantitativistas
(Ching y Wainwright: 2010)), el anarcocapitalismo (D. Friedman: 2007), la escuela
austriaca (Hayek: 2002), el analisis economico del derecho (Posner: 2007), Keynes
(Keynes: 1980), el marxismo vulgar (Nikitin: 1970), los poskeynesianos (Stiglitz: 2004) y
otros, la ausencia de las virtudes en la llamada ciencia econémica, ha sido una inmutable e
invariable posicion absolutista. Finalmente, son insustituibles las virtudes juridicas que nos
permitan ubicar la correcta relacion entre el deber ser y el ser, los derechos y las
obligaciones, la normatividad y las decisiones judiciales, y el adecuado espacio entre lo
pertinente y lo impertinente. Por desgracia, muchos especialistas en derecho carecen de
virtudes juridicas, ya que la practica de lo justo esta lejos de su proyecto vital, por lo que
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terminan refugidndose en criterios legalistas. De ahi que no es de extrafiar su concepto de
derecho completamente separado de las virtudes. Esta articulacion de virtudes epistémicas,
ontoldgicas, politicas, economicas y juridicas pueden ser auxiliadas por un pensamiento
alternativo y critico. En ese sentido, podemos decir que nuestra idea de virtud se vincula a
una actitud contestataria, capaz de establecer limites frente a la soberbia del mercado y el
estado. Ahi, una analogia y una postura hermenéutica irradian luces para ubicar las virtudes
en el entendimiento de los derechos humanos. Por desventura, las posturas univocas sobre
los derechos humanos expresadas en las macro instituciones, nacionales e internacionales,
excluyen las virtudes. Es de esperar, que no solo las posturas legislativas, judicialistas y
gubernamentales, asi como las teorias contemporaneas sobre saberes diversos, incluyan en
los hechos las virtudes. Después de todo, esto no supone algo formal y meramente
declarativo, sino una actitud y una praxis ante la vida, una apuesta radical por los excluidos
y la lucha por una sociedad amable. Hasta ahora ha sido muy complicada su llegada. Sin
embargo, existe optimismo y entusiasmo en su busqueda y realizacion. En este camino, la
propuesta beuchotiana nos puede auxiliar para su impulso y realizacion (Beuchot: 2004a,
20073, 2011).

BIBLIOGRAFIA

Artaud, Antoine (2004): Oeuvres, Quarto Gallimard, Paris.

Baudrillard, Jean (1998): El paroxista indiferente, Anagrama, Madrid.

Betti, Emilio (1955): Teoria generale dell’interpretazione, Giuffre, Milano.

Beuchot, Mauricio (1994): Los fundamentos de los derechos humanos en Bartolomé de las
Casas, Anthropos, Barcelona.

(1995): “Los margenes de la interpretacion: hacia un modelo analdgico de la
hermenéutica”, en Aguilar, Mariflor (coord..): Dialégos sobre la filosofia
contemporanea, modernidad, sujeto y hermenéutica, VIl Congreso Nacional AFM
(AFM, octubre 1993, Cuernavaca, Morelos, UNAM, México).

(1996): luspositivismo, iusnaturalismo y derechos humanos, UNAM, México.

355



(1997): Los derechos humanos y su fundamentacion filosofica, UIA, ITESO,
México.
_(1999): Filosofia y derechos humanos, Siglo XXI, México.
_______ (2000): Tratado de hermenéutica analogica, UNAM, México.
(2001): Derechos humanos. Historia y filosofia, Fontamara, México.
(2004a): Antropologia filosofica, Fundacion Emmanuel Mounier, Madrid.
______ (2004b): Etica, Editorial Torres, México.
______ (2005): Interculturalidad y derechos humanos, Siglo XXI, México.
(2006): Puentes hermenéuticos para las humanidades y la cultura, Ediciones Eén,
México.
(2007a): Hermeneutica analdgica y filosofia del derecho, Universidad Autdnoma
de San Luis Potosi, San Luis Potosi, México.
(2007b): Fronesis, analogia y hermenéutica, UNAM, México.
(2008): Hermenéutica analogica, iconica y teologia, Pontificia Universidad
Javeriana, Bogota, Colombia.
(2010a): El problema de los universales, Universidad Auténoma del Estado de
Mexico, Toluca, Meéxico.
(2010Db): La hermenéutica analdgica en la historia, UNSTA, Tucuman, Argentina.
(2011): Epistemologia y hermenéutica analogica, Universidad Autonoma de San
Luis Potosi, San Luis Potosi, México.
Carty, A. (1990): Introduction to Posmodern Law, University Press, Edimburg.
Ching Alph y Wainwright Kevin (2010): Métodos fundamentales de la economia
matematica, McGraw-Hill, México.
Cioran, Emile Michel (1998): Breviario de podredumbre, Taurus, Madrid.
(1999): En las cimas de la desesperacion, Tusquets, Barcelona.
______ (2000): Ese maldito yo, Tusquets, Barcelona.
Conde, Napoledn (2002): Hermenéutica analdgica. Definicion y aplicaciones, Primero
Editores, México.
(2008): La hermenéutica dialéctica transformacional y la cuestion juridica, IPN,
México.

356



______ (2009): Ensayos juridicos, IPN, México.

___ (2010): Sociologia juridica, IPN, México.

Douzinas, C. y R. Warrington (2008): Posmodern jurisprudence. The Law of Text in the
Text of Law, Routledge, London-New York.

Dussel, Enrique (2009): Politica de la liberacion arquitecténica, vol. 1l, Ed. Trotta,
Madrid.

Friedman, David (2002): La maquinaria de la libertad, Alianza Editorial, Madrid.

Friedman, Milton (1966): Capitalismo y libertad, Ediciones Rialp, Madrid.

Gadamer, Hans-Georg (1988): Verdad y método, I, Sigueme, Salamanca.

Hayek, Friedrich (2002): Camino de servidumbre, Alianza Editorial, Madrid.

Heidegger, Martin (2000): Ontologia: Hermeneutica de la facticidad. Madrid. Alianza.

Kelsen, Hans (1980): Teoria pura del derecho, UNAM, México.

Keynes, John (1980): Teoria general del empleo, el interés y el dinero, FCE, México.

Luhmann, Niklas (2002): El derecho de la sociedad, Universidad Iberoamericana, México.

Nikitin, P. (1970): Economia politica, Ed. Progreso, Moscu.

Posner, Richard (2007): El analisis econdmico del derecho, Fondo de Cultura Econdmica,
Madrid. Przeworksy, Adam (1991): Democracy and the Market, Cambridge
University Press, Cambridge.

Raz, Joseph (1991): Razdn practica y normas, Centro de Estudios Constitucionales,
Madrid.

__ (1986): El concepto de sistema juridico, UNAM, México.

Schmill, Ulises (1997): Reconstruccion Pragmatica de la Teoria del Derecho. Editorial
Themis. México.

Sosa, Ernesto (1992): Conocimiento y virtud intelectual, FCE, México.

Souza Santos, Boaventura de (1998): Por una concepcion multicultural de los derechos
humanos, ed. CIICH/UNAM, México.

Stiglitz, Joseph (2004): Macroeconomia, Ariel, Madrid.

Tamayo y Salmoran, Rolando (1998): “Como hacer razones con normas 0 cdmo convertir
normas en razones o como desenredar este lio”, en Doxa, num. 21 Il, Alicante,
Espana.

357


http://es.wikipedia.org/w/index.php?title=Capitalismo_y_libertad&action=edit&redlink=1

(1992): Elementos para una Teoria General del Derecho.
Themis, México.

Vattimo, Gianni (2007): Ecce comu. Como se vuelve a ser lo que se era, Fazi, Roma.

358



359



	2. La hermenéutica
	3. La analogía
	6. Efectos de la hermenéutica analógica
	7. Aplicaciones
	8. Conclusión
	La HA como una Hermenéutica relativista
	HERMEÚTICA ANALÓGICA Y ESTÉTICA DE LO TRASLÚCIDO
	La edad Simbólico-Analógica de la Razón.
	Ontología de los procesos, trascendencia y conciencia afectiva
	Luis Álvarez Colín
	La hermenéutica analógica como inspiración pedagógica de nuestra época
	Ubicación de la hermenéutica analógica
	La hermenéutica analógica como crítica

	Las referencias a considerar
	Recordar la hermenéutica del sí
	Volver a la maduración

	Volver a la crítica
	Volver a la conciencia
	Volver atrás

	La época donde vivimos
	La incertidumbre
	Ejemplificar con el Estado moderno

	La familia incierta
	La Escuela
	¿Es posible recuperar el rumbo?
	Ir más allá de la posibilidad de la barbarie
	La formación de la experiencia

	Volver a la persona
	Concluyendo: la ética en una época incierta

	HERMES EN EL DIVÁN
	Referencias

