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Introduccion

En el titulo de este libro aludo a la famosa frase de Nietzsche: «No hay hechos,
sblo interpretaciones», que es innegable que ha sido muy mal interpretada. Si
uno va al texto completo de los Nachgelassene encuentra que su autor dice que
ésa es una interpretacion mas, con lo cual se burla de nosotros. Que no quiere
decir que solo existen las interpretaciones y que no corresponden a ningin
hecho, nos lo hace ver una hermenéutica analogica, es decir, una que no se
quede en la univocidad de la letra ni en la equivocidad de la alegoria. Los que sélo
veian interpretaciones eran los romanticos, como Schleiermacher; pero
Nietzsche, que comenzo6 entre ellos adoptando la interpretacién de Schlegel de la
tragedia griega, y que habia admirado tanto a ese romantico tardio que fue
Wagner, los repudio, gracias a este altimo. Por eso no podia quedarse con las
solas interpretaciones, sin los hechos. Pero, ademas, queria rechazar el
endiosamiento de los hechos que habian realizado los positivistas, a los que él
mismo se habia pasado, en Humano, demasiado humano, pero por breve
tiempo, y ya los habia desterrado de su pensamiento. Por eso, a mi modo de ver,
y desde una hermenéutica analdgica, decia que hay hechos interpretados. Es
decir, existen las dos cosas, los hechos y las interpretaciones que hacemos sobre
ellos, sin desechar ni a unos ni a otras. Requerimos una hermenéutica
incluyente.

En este trabajo intento hacer una presentacion sucinta de la hermenéutica
analogica y de algunas de sus aplicaciones. Por eso, en el primer capitulo me
dedicaré a exponer esta rama de la filosofia y su desenlace como vertebrada por la
analogia. Esto nos servira de marco de referencia y clave para las explicaciones y
las aplicaciones que se haran posteriormente.

Paso después a senalar como dicha hermenéutica analogica puede funcionar,
para darnos una idea de los ambitos en los que encuentra alguna aplicacion.
Asimismo, trato de indicar su ubicaciéon dentro de la filosofia actual, el lugar que
le es dado ocupar en el terreno de las hermenéuticas de hoy en dia.

Enseguida entro al ambito de la epistemologia, o teoria del conocimiento, casi
siempre la puerta de entrada a la filosofia, ya que es necesario saber qué
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podemos conocer, y hasta donde, para poder avanzar en ese terreno tan lleno de
obstaculos. Alli la hermenéutica analdgica nos puede servir de llave.

En pos de Heidegger, me interesa la busqueda de lo esencial del hombre, lo
que la hermenéutica puede alcanzarnos de la ontologia del ser humano. El
pensador aleman preferia la ontologia fundamental y relegaba la antropologia
filos6fica (como se vio en su polémica con Cassirer), pero esta altima disciplina
ha renacido fuertemente en nuestros tiempos. A ella dedicaré su capitulo
correspondiente.

La hermenéutica tiene que ver también con la historia, porque toda ella
depende de la interpretacion que hagamos de los acontecimientos que contiene.
Por eso hablo de la historia como hazana de la interpretacion, parodiando la frase
de Croce, quien decia que la historia es una hazana de la libertad. Porque la
misma libertad del hombre depende mucho de los instrumentos hermenéuticos
de que disponga.

Una hermenéutica analbgica tiene contenidos éticos, indudablemente. De
esta carga de moralidad daremos cuenta, sefialando algunas de sus derivaciones.
De manera especial, nos conduce a una ética de virtudes, muy centrada en la
fronesis o prudencia.

Esto se refleja, asimismo, en la pedagogia, donde la hermenéutica analogica
encontrara una aplicacion importante, como la ha tenido en otros terrenos. Ella
nos abrird a una educaciéon mas activa, en didlogo abierto, pero tensionada hacia
la seriedad y la exigencia de rigor.

Igualmente, y no en menor medida, la hermenéutica de la facticidad humana
afecta a la filosofia del derecho, sobre todo por la relacién que va a propiciar entre
el derecho y la ética. Es necesario conocer al hombre para saber qué derechos
debe tener y qué leyes debe obedecer. Ya pas6 el tiempo en que eso se
consideraba un paso en falso; la famosa falacia naturalista.

Y, por supuesto, la hermenéutica analdgica posee una carga politica. La
hermenéutica no tiene por qué ser considerada como indiferente hacia ella, cosa
que se ha hecho en algunas ocasiones. Antes bien, asi como Vattimo hablaba de
una ética de la interpretacion, nosotros hablaremos de una politica de la
interpretacion, ya que ella se ejerce sobre los fend6menos sociales, y de ello se
derivan consecuencias practicas para la sociedad. Hasta esos dominios alcanza la
hermenéutica.

A continuacion se habla de la recuperacién de realismo que esta haciendo la
hermenéutica. Va de la mano de la vuelta de la epistemologia y la metafisica. Es
el giro ontologico después del giro lingiiistico, que ya ha durado muchos anos y
ya parece estar agotado. Ya dio de si. Ahora se necesita un esfuerzo de reflexion
filoso6fica para levantar de nuevo el realismo y la ontologia.

Y completamos con un capitulo dedicado a esa vuelta al ser mismo, que es
algo que nos hara salir del nihilismo en el que se ha hundido la filosofia reciente,
segun lo ha denunciado, por ejemplo, Franco Volpi, pensador clarividente,



estudioso de Nietzsche y Heidegger, que trato de salir de ellos hacia el ser, antes
de que lo devorara la nada, en su tragico y mortal accidente.

El libro se cierra con unas conclusiones, producto de nuestro recorrido por
esos temas, y una bibliografia que pretende ser til y orientadora para el lector.



Sobre la comprension hermenéutica

Introduccion

En este capitulo inicial haré una exposicion general de la hermenéutica, para
llegar a la conclusion de la necesidad que tenemos hoy de una hermenéutica
analogica. Esta disciplina se emplea en las humanidades; por ejemplo, la filologia
ha estado vinculada a ella desde hace mucho tiempo. Es como su estructura
cognoscitiva; incluso, hasta podriamos decir que es su metodologia, si no fuera
porque a muchos de sus cultores la palabra metodologia les suena demasiado
fuerte. En todo caso, es el modo natural de proceder que seguimos en la filologia,
ya que nuestro trabajo es con los textos, y ella es la que nos orienta en ese
menester.

Comenzaré, pues, aludiendo a los conceptos mas importantes de la
hermenéutica, como teoria de la interpretacion. Pasaré luego a retomar algunos
hitos de su historia, para que se vea la genealogia que ha tenido, asi como su
prolongada vida, no siempre con el nombre explicito, pero si con las labores que
desarrolla. Y terminaré sefialando por donde creo que debe seguir el rumbo de la
hermenéutica en el futuro, en el camino de una hermenéutica analogica.

Hermenéutica de la hermenéutica

Comencemos con una breve nocion de la hermenéutica misma. Ella es la

disciplina de la interpretacion de textos.! Los textos no son sélo los escritos, sino
también los hablados, los actuados y aun de otros tipos; un poema, una pinturay
una pieza de teatro son ejemplos de textos. Van, pues, mas alla de la palabra y el
enunciado. Una caracteristica peculiar que se requiere para que sean objeto de la
hermenéutica es que en ellos no haya un solo sentido, es decir, que contengan
excedente de sentido, significado multiple o polisemia.
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Eso ha hecho que la hermenéutica, para toda una tradicion, haya estado
asociada a la sutileza. Esta ultima consistia en la capacidad de traspasar el sentido
superficial para llegar al sentido profundo, inclusive al oculto. También implicaba
la facilidad de encontrar varios sentidos cuando parecia haber sélo uno; y, en
especial, de hallar el sentido auténtico, vinculado con la intencién del autor,
plasmado en el texto, y que se resistia a ser reducido a la sola intencion del lector.

Por lo tanto, tres son los elementos del acontecimiento hermenéutico o acto
de interpretacion: el texto (con el significado que encierra y vehicula), el autor y
el intérprete. Hay un texto, que supone y exige un autor, y postula o pide un
lector. Pues si es un texto es porque alguien lo produjo, y sabemos que es texto
porque lo podemos leer o lo leemos. Hay, ademaés, un lector o intérprete al que
esta dirigido, y un cbédigo o lenguaje en el que fue expresado. El lector o
intérprete tiene que descifrar con ese codigo el contenido significativo que le dio
el autor o escritor, sin perder la conciencia de que él le anade también algan
significado o matiz subjetivo. Ademas, hay interferencias, intereses, etc.; pero
podemos centrarnos en esos cuatro elementos principales: texto, cédigo, autor y
lector. Sin embargo, hemos de anadir un quinto elemento muy relevante: el
contexto, pues, en definitiva, interpretar es poner un texto en su contexto.
Cuando se ve un texto fuera de contexto, suele malentenderse. En buena medida
la hermenéutica nos ensena a buscarle a un texto su contexto, para que en él
adquiera su significado, se ilumine. La hermenéutica, pues, en cierta manera,
descontextualiza para recontextualizar, llega a la contextuacion después de una
labor de elucidacion y hasta de anélisis. Le afiade una sintesis o comprension.

Hay, pues, dos intencionalidades basicas que estdn en juego en el acto
hermenéutico: la del autor y la del lector, y a veces pelean a muerte en la arena
del texto, tratan de destruirse; pues la intencionalidad del autor lucha por ser
respetada (el autor quiere que su texto se entienda como él lo expreso), y la del
lector por inscribir su creatividad (el lector no siempre entiende el texto segin lo
que pretendi6 su autor). Como diria Hegel, autor y lector pelean por su
reconocimiento, es una dialéctica entre uno y otro.

En efecto, en la interpretacion, el lector o intérprete trata de colocar el texto
en su contexto, para encontrar de mejor manera la verdad textual, que es el
objetivo de la hermenéutica. Claro que no siempre se puede (segun diferentes
grados de dificultad) alcanzar esa intencionalidad del autor, que constituye la
verdad textual, y las mas de las veces hemos de contentarnos con una
aproximacion aceptable a ella. El contexto del autor ya no es el del texto, y, por
mas que el lector se esfuerce por colocar el texto a la luz del contexto original, el
significado cambia, se desliza; y, sin embargo, el lector tiene la obligacion de
recuperar el contexto del autor, el que éste quiso para su texto. Mas, a pesar de
ese esfuerzo, sucede lo que Gadamer llama la aplicacion del texto a nuestro

contexto,? esto es, la busqueda de lo que el texto nos dice a nosotros ahora, y eso
ya es redimensionar el texto mismo, llevarlo a un contexto diferente. Lucha atroz
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la de ambas intencionalidades: la del autor y la del lector, en el cuadrilatero del
texto. Por eso hay una dialéctica semejante a la que exponia Hegel a proposito
del amo y el esclavo, en la que cada uno lucha por ser reconocido. Asi, el autor
exige que se reconozca su intencionalidad en el texto que hizo, y el lector trata de
reconocerse a si mismo en el texto del otro, sabiendo, mas que lo que aquél dijo,
qué es lo que el texto le dice ahora a él.

La hermenéutica es ciencia y arte. En efecto, si entendemos, siguiendo a
Aristoteles, la ciencia como un conjunto estructurado de conocimientos, en el
que los principios dan la organizacion a los deméas enunciados, podemos
considerar como ciencia la hermenéutica; y si entendemos —igualmente con
Aristoteles— el arte o técnica como el conjunto de reglas que rigen una actividad,
también podemos ver la hermenéutica como arte, que ensefia a aplicar
correctamente la interpretacion. Esto se ve a semejanza de la l6gica, que también
es ciencia y arte: construye ordenadamente el corpus de sus conocimientos, y los
dispone en reglas de procedimiento que se aplican a los razonamientos
concretos, a los silogismos.

En cuanto a la divisién de la hermenéutica en clases (y todavia no en partes),

se han propuesto tres tipos de interpretaciéon:3 1) la intransitiva, o meramente
recognoscitiva, como la filolégica y la historiografica, cuya finalidad es el
entender en si mismo; 2) la transitiva, o reproductiva o representativa o
traductiva, como la teatral y la musical, cuya finalidad es hacer entender, y 3) la
normativa o dogmatica, como la juridica y la teoldgica, cuya finalidad es la
regulaciéon del obrar. Pero a ello se puede objetar que toda interpretacion
recognoscitiva y normativa es también reproductiva o traductiva. Y eso es cierto;
por lo cual quiza haya que poner como clasificacion tres tipos de traduccion,
segun tres finalidades que se le pueden dar: comprensiva, reproductiva y
aplicativa.

Ademas, podrian senalarse dos aspectos: uno en que se buscara la teoria del
interpretar, y otro en el que se ensenara a hacer en concreto la interpretacion;
esto es, el aspecto tedrico y el practico. Con ello tendriamos la division interna de
la hermenéutica, en dos partes: la hermenéutica docens y la hermenéutica utens,
esto es, como doctrina y como utensilio, como teoria y como instrumento de la
interpretacion.

En efecto, asi como en la escolastica se hablaba de logica docens y logica
utens, es decir, la teoria l6gica y la aplicacién concreta de ésta en el razonamiento,
asi también se puede hablar de «<hermenéutica docens» y «<hermenéutica utens».
Hay una hermenéutica docens, como teoria general de la interpretacion, y una
hermenéutica utens, viva, que va al caso concreto, adaptando de manera
proporcional las reglas que ha derivado de su doctrina y de su practica, segan lo
que tiene de prudencia o fronesis. Asi, la hermenéutica es primordialmente
tedrica y derivativamente practica, porque el que pueda ser practica se sigue de
su mismo ser tedrica. Por eso he dicho antes que es ciencia y arte a la vez.
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La hermenéutica se ha ganado un lugar entre los instrumentos cognoscitivos
dentro de la filosofia de la ciencia, aun cuando se resiste a ser considerada como
método —en el sentido fuerte que le daba el cientificismo positivista—, y so6lo
aspira a ser una episteme o forma de conocimiento. Se ha dicho que la
hermenéutica es la koiné o lenguaje comun de nuestro tiempo. Esto puede
apreciarse en el hecho de que a la hermenéutica se la encuentra en muchos
campos: la filologia, la filosofia, la sociologia, la historia, el psicoanaélisis, la
antropologia, entre otros. Ha probado ser aplicable a muchas de las ciencias,
sobre todo a las humanas o sociales, ademas de que se ha querido ver la
universalidad y omnipresencia de la hermenéutica en las ciencias, como hizo
Gadamer. Se ha hablado del «giro hermenéutico» de la filosofia reciente; en todo

caso, es un paradigma de mucha actualidad.4 Recientemente se ha cobrado
conciencia de ello con mucha fuerza. En la época actual, sus principales
cultivadores, en cuanto a lo que concierne a su vertiente tedrica o docens,
pertenecen al ambito de la filosofia y la filologia, pero otros son también
eminentes cientificos sociales que han impulsado la investigacion en
humanidades. Ellos son los modelos o paradigmas del quehacer hermenéutico
hoy.

Tal es el estado de la hermenéutica en la actualidad, es lo que ha decantado
toda su historia. Es una historia muy rica, y que nos ensefia profundas lecciones
sobre la teoria del conocimiento actual, especialmente que el estatus
epistemologico o la episteme de las ciencias humanas o sociales, es decir, de las
humanidades, es de tipo hermenéutico. Por eso creo que la hermenéutica
pertenece a las humanidades, y las puede favorecer, sobre todo a la filologia, pero
también a todas las demas. Algunos teoéricos de la hermenéutica han sido,
ademéas de consumados fil6sofos, eminentes fil6logos, como el propio Hans-
Georg Gadamer. De ahi la importancia de la hermenéutica para la filologia y, en
general, para las humanidades.

Algo de la hermenéutica en la historia

La hermenéutica tiene una larga historia.> Fue, en un principio, la técnica o arte
de la interpretacion. Inclusive se hacia al término «hermenéutica» derivar de
«Hermes», nombre del diosecillo griego (el romano Mercurio) que fungia como
mensajero entre los dioses y los hombres, pues el intérprete siempre es
mediador, el que comunica, el que traduce. Lo que la hermenéutica interpreta
son textos, es decir, llega a su comprension, la cual suele ser progresiva; no se da
de un solo golpe, sino como un proceso de profundizacion. Por lo demas, la
nocion de texto ha ido evolucionando. Comenz6 designando el escrito, que es el
tradicional, pero también, con Gadamer, ha pasado a designar el texto hablado, el
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dialogo o la conversacién, y, con Ricoeur, la accién significativa. (E incluso
algunos, como los medievales, veian la realidad como un texto).

Asi, pues, en un principio la hermenéutica era una técnica interpretativa, para
la comprension de textos. Asi fue entendida por los filosofos griegos, por ejemplo
por Platén y Aristoteles, pero también en las escuelas de filologia, como las de
Alejandria y Pérgamo. Los editores de la literatura griega, que descollaron en
esos centros culturales, hicieron una verdadera labor interpretativa para llegar a
una critica textual de los poetas, por ejemplo Homero y Hesiodo. Desde entonces
la hermenéutica se mostré como instrumento de la filologia. Durante el tiempo
del helenismo fue célebre la lucha entre los que defendian el sentido literal de los
documentos y los que favorecian mas el sentido alegbrico. Por ejemplo, entre los
filosofos estoicos y neoplaténicos se practico la lectura alegoérica de los mitos
griegos, resaltando su aspecto ético.

Ese tipo de hermenéutica continu6 en la Edad Media, en la que sigui6 la
pugna entre literalistas y alegoristas, es decir, los que privilegiaban el sentido

literal de los textos biblicos y los que subrayaban el alegorico.® Pero hubo autores
que llegaron a una mediacion entre ambos sentidos, sosteniendo que debia
atenderse a los dos, segin el contexto. En esta labor se distinguié San Agustin,
seguido por Santo Toméas de Aquino. Ellos aceptaban la legitimidad de la lectura
alegorica de las Sagradas Escrituras, pero siempre atemperada por el esfuerzo de
alcanzar el sentido literal. Y todo segin su contexto; por ejemplo, los
documentos juridicos, o histéricos, no podian leerse en un sentido simbolico,
sino tratando de llegar lo mas posible a su literalidad.

En el Renacimiento, la hermenéutica estuvo afiliada a la filologia, aplicada al
estudio de los clasicos, de los cuales se hicieron ediciones y traducciones
célebres. Erasmo de Rotterdam fue el méas connotado en esas labores, pero hubo
muchos mas. Por ejemplo Stephanus, el editor de Platon, cuya paginacién sigue
usandose hasta ahora. Fue el tiempo de las ediciones criticas, de las traducciones
cuidadosas y tendentes a la literalidad. Es una hermenéutica que marco la
filologia posterior.

En el Barroco del siglo xvii la hermenéutica fue muy usada para los
simbolismos, a los que fueron muy dados los pensadores de esa época; por
ejemplo, se empled en la literatura emblematica y en el teatro (Calderén y
Shakespeare). Fue el tiempo del hermetismo, en el que un autor como Filippo
Picinelli escribia una extensa obra intitulada Mundus Simbolicus y Athanasius
Kircher otra llamada Iter Exstaticum. Resultaba una teoria de la interpretacion
muy compleja, pero que hizo aportaciones, pues obligd a leer con cuidado los
textos que se tenian entre manos, en vista de lo recargados que estaban de
metaforas.

En la Ilustracion, es decir, en el siglo xviii, Johann Martin Chladenius, en
seguimiento de Johann Dannhauer, aplica la hermenéutica a la filologia para

excluir las oscuridades de los textos clasicos.” Por su parte, Immanuel Kant dio
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un impulso a nuestra disciplina interpretativa desde la filosofia, en su obra
Critica de la facultad de juzgar, donde habl6 del juicio reflexionante, distinto del
determinante. Este Gltimo es claro y muestra su sentido, mientras que el otro
necesita interpretacion, pero es de la mayor importancia para la ética y la estética.

Poco a poco la hermenéutica fue llegando a ser toda una postura filoséfica,
como lo vemos en Friedrich Schleiermacher, filésofo y filélogo del
Romanticismo, que en el siglo Xix tiene ya una filosofia hermenéutica. Otro
filosofo y filblogo que ocupd un sitio importante en la historia de nuestra
disciplina es Friedrich Nietzsche. Su célebre frase: «No hay hechos, sélo

interpretaciones»,® deja de ser peligrosa si se la entiende no como que no hay
realidad, sino que todo pasa por nuestra comprension, es decir, lo que hay son
hechos interpretados. Esto se ve de manera especial en Wilhelm Dilthey, quien
fue uno de los que en ese siglo potenciaron mas la hermenéutica. La recuper6 a

través de sus estudios sobre Schleiermacher, al que dedic6 un erudito libro.?
Pero no se quedo alli, sino que orienté su filosofar estructurandolo desde la
hermenéutica y la puso como fundamento (en lugar de la ontologia o la
metafisica) de las ciencias del espiritu, es decir, las ciencias sociales o
humanidades, sobre todo la historia.

[La hermenéutica reciente

Ya en el siglo xx, Martin Heidegger retomé la hermenéutica. Su famoso libro El
ser y el tiempo (1927) conjunt6 la fenomenologia de su maestro Husserl y la
disciplina interpretativa, gracias a Dilthey, al que estudi6 mucho, a sugerencia de
su amigo el te6logo Rudolf Bultmann. Heidegger llegd a poner la hermenéutica
como la manera de hacer filosofia, junto con la fenomenologia, que habria de
conducir a la ontologia fundamental, entendida como hermenéutica de la
facticidad. Dentro de ella, el conocer y el comprender son el modo de existir del
ser humano y, por lo tanto, el interpretar (la hermenéutica) es un «existenciario»

suyo, es decir, una caracteristica esencial.®

Discipulo de Heidegger, Hans-Georg Gadamer sigui6 en la linea de su
maestro, pero desarroll6 la hermenéutica mas alla de él. La elabor6 como toda
una disciplina filos6fica, que recuperaba la metafisica, pues era altamente
ontoldgica. La vincul6 con la nocién de tradicion, en el sentido de que toda
interpretacion se hace en el seno de una corriente de estudio, dentro de un grupo
de hermeneutas que condicionan la comprension de los textos. Precisamente se
tiene que dialogar con los clasicos de la tradiciéon, a través de los documentos que
nos han dejado. Pero no quiere decir que estemos atrapados en ella,
esclavizados, sino que el hermeneuta tiene la obligacion no so6lo de asimilar sus
clasicos, sino de ir méas alla de ellos, llegar a la innovacién, o por lo menos a la
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aportacion de algo que haga avanzar en ese didlogo. Ademas de filosofo,
Gadamer fue un eminente filélogo clasico, con importantes estudios sobre la
fronesis o prudencia en Platon y Aristoteles.!! En varias partes indica que la
hermenéutica es, por excelencia, el instrumento de la filologia, no s6lo de la
clasica, sino tomada en general. Ademas, en su magna obra, Verdad y método,
establece los principios fundamentales de toda interpretacion.

Paul Ricoeur aplic la hermenéutica al tema del simbolo. Este es el signo mas
rico que se puede pensar, pues tiene varios significados, nunca uno solo.
Asimismo, es lo mas constitutivo de la cultura, sobre todo en forma de arte, mito
y rito. Es lo que de mejor manera nos muestra la condicion humana, encarnada
en las diversas culturas a través de la historia. Cuando todos estudiaban la razon,
Ricoeur estudi6 la voluntad. A través de esas investigaciones lleg6 al tema de lo
involuntario. Alli se topé con el problema del mal y del dolor, y encontrd que
nunca se mencionan directamente, siempre a través de mitos. Asi escribi6 La
simbodlica del mal. Ese lenguaje es indirecto, habla de lo inefable e incluso
nefando. Para eso le sirvi6 mucho la hermenéutica, pues el mito y los demas
simbolos tienen una sobrecarga de sentido. Ademas, el estudio de lo involuntario
lo llevé al del inconsciente. De ese modo llegd al psicoanalisis, y escribié Freud,
una interpretacion de la cultura. En esa obra asentd que no nos libramos de la
hermenéutica, no sblo en la psicologia, sino en las demés ciencias humanas y
sociales, esto es, las humanidades. Ellas tienen un estatuto epistemologico
eminentemente hermenéutico. Asi lo hizo ver en sus trabajos sobre la
epistemologia de la historia. Igualmente en su libro La metdfora viva, donde
senala que los estudios literarios requieren de la hermenéutica, pues ademas del
sentido literal se da un sentido alegorico o simbdlico o metaforico, y se tiene que

llegar a él por un trabajo de interpretacién muy laborioso y sutil.'?

Karl-Otto Apel y Jiirgen Habermas desarrollan una hermenéutica critica.
Interpretar es sobre todo enjuiciar las instituciones culturales. Segtn ellos, Marx,
Nietzsche y Freud (a quienes Ricoeur llamaba «los maestros de la sospecha»)
ensefaron esa actitud de desconfianza. Marx lo hizo en forma de critica de las
ideologias; Nietzsche y Freud como critica de la cultura en sentido mas amplio.
Se trata, pues, de una hermenéutica de la sospecha, que tiene que ayudarnos a
descubrir los intereses que se mueven en la sociedad, disfrazados de ciencia y
conocimiento.

En esto se les aproxima el filésofo e historiador Michel Foucault, para quien
la hermenéutica también debe ser critica, referida a las relaciones de poder, que
se enmascaran en las de saber, y condicionan las interpretaciones. Se ve, por
ejemplo, en sus estudios sobre la locura, que siempre ha sido determinada y
definida por los que tienen el mando. Igualmente, habl6 de una «hermenéutica
de si», con la que analizaba las formas de subjetivacién, es decir, como en
nuestra cultura accedemos a la subjetividad, a ser sujetos (pero no niega

completamente la idea de sujeto, como algunos se lo han adjudicado).'3
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Por su parte, Richard Rorty sostiene, en contra de Umberto Eco, que no hay

sentido literal, sino solamente sentido alegorico en los textos.'4 Llega a decir que
en verdad no interpretamos los textos, sino que los usamos (cayendo en un
pragmatismo excesivo). Y es que este pensador, después de haber sido un
prominente fildsofo analitico, se autonombr6 neo-pragmatista. Se coloco en la
linea de William James y de John Dewey, pero también de Heidegger y de
Jacques Derrida. Ensenié que no hay verdad ni objetividad en las
interpretaciones, o que no debemos preocuparnos por ellas. Se hizo célebre por
sostener que la filosofia no se distingue de la literatura, ya que no hay verdad
filosofica, sino solamente discursos que dicen algo a la gente, en la medida en
que respondan a la época en la que son pronunciados. Es una hermenéutica
demasiado relativista.

Gianni Vattimo es otro cultivador actual de nuestra disciplina. Alumno de
Gadamer, habla de una ontologia hermenéutica, esto es, debilitada por la
interpretacion, y se adhiere a la postura de Rorty, sosteniendo que no hay
objetividad en este ambito, sino que se debe buscar que la interpretacion sea

creativa, abierta y fecunda.'® Esto seria cierto si no fuera porque defiende un
relativismo bastante extremo, argumentando que los absolutismos siempre han
quitado la libertad de interpretacién, e imponen la lectura o comprensién que
desean que se dé a los documentos que leemos.

Otros hermeneutas recientes son, por ejemplo, Jean Grondin, que estudi6
con Gadamer pero que tiene de él una comprension muy distinta de la de
Vattimo, ya que encuentra en el comtin maestro un realismo de la interpretacion,
segin el cual se debe procurar el significado verdadero y objetivo del texto.
Grondin es un filosofo muy serio, que ha tratado de evitar las lecturas
posmodernas demasiado relativistas que se han hecho de su mentor y esta
estructurando una teoria de la interpretaciéon muy consistente. Lo méas notable es
que ha tratado de vincular estrechamente la hermenéutica con la ontologia, con
lo cual se garantiza la objetividad y la verdad de las interpretaciones, por su

correspondencia o adecuacién con lo significado por los textos.'® En esa linea de

recuperacion del realismo se encuentra Maurizio Ferraris.'”

En el ambito hispano tenemos algunos exponentes connotados de nuestra
disciplina. Andrés Ortiz-Osés cultiva una hermenéutica del simbolo, y la ha
aplicado al estudio antropologico de las culturas, llegando a una postura
intermedia entre los patriarcalismos y los matriarcalismos, a saber, a un
fratriarcalismo cultural. Igualmente, Adela Cortina y Jestis Conill han
desarrollado la hermenéutica critica de sus maestros Apel y Habermas,
aplicandola a la ética y la filosofia politica. En esos campos han propuesto una
ética de minimos y maximos, siendo los primeros los elementos de justicia acerca
de los cuales resulta facil conseguir el consenso (como la igualdad ante la ley, la
de oportunidades, etc.), y los segundos, las ideas de vida buena o de calidad de
vida que se profesan en los diversos grupos culturales, y sobre los que va a ser
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dificil lograr el acuerdo. Se va a dar la discusion sobre esas ideas de realizacion
humana, pero es el didlogo el que forma a la ciudadania.

En la Universidad de Valencia, ha recalcado la vigencia y oportunidad de una
hermenéutica analogica para hoy el profesor Francisco Arenas-Dolz. Dado que la
hermenéutica, por critica que sea, puede caer en los desvios del univocismo y el

equivocismo, él ha desarrollado una hermenéutica analbgico-critica.'® Con ella
se preserva el intento hermenéutico-critico de Cortina y Conill, pero evitando
esos extremos que se encuentran en la hermenéutica de hoy en dia, sobre todo

del equivocismo o relativismo extremo.?

En América Latina se ha dado también un florecimiento de la hermenéutica.
En Chile encontramos a Ricardo Salas Astrain, que ha usado las teorias de
Ricoeur para interpretar los simbolos y, sobre todo, para construir una ética

intercultural.?® En Argentina, Carlos Emilio Gende se ha aplicado a tareas
tedricas muy elevadas.®* En México tenemos a Mariflor Aguilar, que combina a
Gadamer con Habermas;** a Ambrosio Velasco, que usa la hermenéutica para la
filosofia politica, sobre todo para el republicanismo,?3 y a Ratl Alcald, que

profundiza en Ricoeur y lo aprovecha para varias cuestiones filos6ficas.*4 Todo
indica un desarrollo muy aceptable a futuro.

Conclusion: necesidad de una mediacidon
por la analogia

Dado que en los altimos tiempos se ha visto esa polarizacion excesiva entre
hermenéuticas rigidas o univocas y hermenéuticas demasiado relativistas o
equivocas, ha surgido la propuesta, que llevo desarrollando mucho tiempo, de

una hermenéutica analdgica,®® la cual busca la mediaciéon. Aplica la idea de
fronesis de Aristoteles, como equilibrio proporcional (que es lo que significa
analogia), y que es lo que pidieron tanto Gadamer (al decir que la fronesis es el
modelo de la interpretacion) y Paul Ricoeur, para el que el simbolo (en
seguimiento de Kant) solo se puede comprender por analogia, es decir, por un
razonamiento analégico. Esta hermenéutica analdgica ya esta siendo cultivada,
no tnicamente en México, sino en otros paises, como Espafia, Italia, Argentinay
Colombia, donde se han escrito numerosos ensayos sobre ella.

La hermenéutica es un instrumento conceptual valioso para todas las
humanidades y, en especial, para la filosofia. Pero tiene que salir de la crisis en la
que ha dejado al conocimiento aquel positivismo univocista del cual se ha
querido huir, para caer en las fauces de un relativismo equivocista que nos
hunde cada dia méas en el escepticismo. Por eso hace falta una hermenéutica de
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la mediacién, una interpretacion que guarde el equilibrio proporcional. Y
proporcion se decia en griego analogia; por lo tanto, necesitamos una
interpretacion basada en la analogia, una hermenéutica analogica, que nos saque
del impasse en el que nos ha puesto la crisis actual.
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Sentido de una hermenéutica inclusiva
para la actualidad

Introduccion

En estas paginas deseo argumentar a favor de una hermenéutica analbgica por la
conveniencia que ésta tiene para nuestro tiempo, frente a hermenéuticas
univocas que se han dado, por ejemplo, en la filosofia analitica, y hermenéuticas
equivocas, que han proliferado en el &mbito de la filosofia posmoderna.*

Asi, intento hacer ver que la hermenéutica analdgica ha surgido a partir de la
situacion filosofica de nuestra época. Esta hermenéutica trata de ofrecer una
respuesta a dicha situacion. En efecto, en la actualidad estamos distendidos entre
el univocismo y el equivocismo, y se necesita el analogismo para salir de ese
impasse, de ese callejon que no parece tener salida.

El univocismo lo encontramos en el positivismo logico, que impregné la
filosofia analitica, al menos en América Latina. A pesar de que esa corriente de
pensamiento analitico tuvo un lado pragmatista y otro positivista, el
pragmatismo fue poco cultivado en nuestros medios y mas en los Estados
Unidos. Aca lo que tuvimos fue un positivismo logico muy fuerte. El
equivocismo lo vemos en la filosofia posmoderna, pero también se busco el
analogismo.

La analogia en la filosofia posmoderna

En efecto, el equivocismo lo encontramos en algunos sectores muy extremos del
posmodernismo. Si bien no es posible acusar de equivocismo a todos los
pensadores de esta corriente, la mayoria ha incurrido en ese rubro, sobre todo
aquellos a los que Habermas llama antimodernos, porque han criticado la razon,
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y han ido hacia posturas muy extremas de relativismo y escepticismo.

Pienso en posiciones como las de varios seguidores de los principales autores
de la posmodernidad —es decir, sobre todo en los epigonos. Desconstruccionistas
excesivos, que entienden esa operacion como destruccion, siendo que ése no fue
el proposito que le asigné Derrida, por lo menos no en los altimos tiempos de su
trayectoria.

Muchos de los posmodernos, sobre todo los nuestros, latinoamericanos,
olvidan que Foucault tuvo también un cambio muy fuerte en su época final,
cuando recupera el sujeto y se centra en las formas de subjetivacion, cuando

estudia a los estoicos grecorromanos y considera la epimeleia, etcétera.? Ahi ya
no era el incendiario que fue al principio, sino que procuraba algo mas matizado
y equilibrado.

Lo mismo hizo Deleuze. Al final de su carrera recuper6 una posicion en la que
incluso insistia en su voluntad de sistema, como la llama él mismo. Quiza los
mas extremos han sido Rorty y Vattimo, pero también puede decirse que este

ultimo se ha moderado recientemente.3

Algo que llama la atencioén es que, al final, rescataron la ontologia. Foucault,
en su ultima etapa, se dio cuenta de que no podia defender los derechos
humanos de los migrantes en Francia si no tenia alguna ontologia. Por eso
reconocio y plante6 una que llamo ontologia del presente, porque no tendria las
pretensiones absolutistas de las que deseaban validez eterna, sino algo mas
restringido. También Deleuze llegb a una ontologia del presente, con una
vigencia limitada, pero, en cualquier caso, rediviva. Vattimo igual, habla de una
ontologia de la actualidad, en la linea de la anterior, acorde con su filosofia débil,
pero con la cual podia ya sostener una ética. Esto indica que los mismos que
habian incurrido en equivocidad estaban buscando un equilibrio proporcional o
una mediacioén analogica.

Se acerc) a la analogia Foucault, el cual trat6 de ella en su libro Las palabras
y las cosas, y, aun cuando llega a decir que la analogia sucumbe cuando adviene
la modernidad, esto es, la univocidad, por ejemplo en la semiotica, casi parece

deplorarlo.* En efecto, sefiala que la semiotica es la enemiga de la hermenéutica,
porque la hermenéutica vivia de la analogia, en tanto que la semi6tica aspira a la
univocidad. Ya no se busca el simbolo, sino el signo, o ver incluso al simbolo
como mero signo. Al decir que la semiética ansia la univocidad y que la
hermenéutica vive de la analogia, Foucault nos esta diciendo que Ila
hermenéutica tiene como clave de boveda la analogia, que requerimos una
hermenéutica analégica. Y, como hizo hermenéutica, por ejemplo, la
hermenéutica de si, alli aplica veladamente la analogia misma.

Se acerc6 a la analogia Deleuze, quien, a pesar de que critica la analogia
aristotélica en Identidad y repeticion, por seguir a Pierre Aubenque, el cual
entendia la analogia de Aristételes o el pros hen como equivocidad, dice en
definitiva que él es univocista equivocista, lo cual me parece a mi que es lo
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mismo que decir que se es analogista.? En efecto, Deleuze llega a decir que lo
unico que vale en filosofia es la ontologia, y lo inico que vale en ella es Juan
Duns Escoto, el cual fue el campedn de la univocidad en la Edad Media. De él
tom6 mucho Suarez, y de éste adopto la teoria de los modos Spinoza, y Leibniz
tenia las Disputaciones metafisicas del granadino anotadas de su mano. Por eso
se explica uno la afeccion que Deleuze les tenia, por su apego a la univocidad. Sin
embargo, Deleuze no quiere ser completamente univocista, porque defiende la
diferencia, y aqui la esta rescatando, al modo de Nietzsche, con la repeticion, esto
es, con el eterno retorno. Lo importante es que Deleuze oia el rumor del ser en la
cascada de los entes, con lo cual deseaba que el ser fuera univoco, mientras que
los entes aportarian la equivocidad; pero el resultado es que, al unirlos, surge la
analogia, que es el punto intermedio entre esos dos extremos o, si se prefiere, de
esos opuestos que se unen dialécticamente, quiza sin concluir una sintesis, pero
si tratando de trabajar el uno por el otro, o de colaborar conjuntamente.

Se ha acercado a la analogia recientemente Gianni Vattimo, quien tuvo
conmigo un debate el afo 2004, en el que sentencié que la hermenéutica

analégica funciona® y que, ademas, entra en lo que él llama pensamiento débil,
porque ataca a la univocidad, a la hermenéutica univoca, con sus pretensiones de
exactitud y rigor en filosofia, pero él me pedia que me inclinara mas a la
ambigiiedad, que no le tuviera miedo al equivocismo. Sin embargo, si le tengo
miedo, porque si antes el enemigo comun era el univocismo (por ejemplo el del
positivismo), ahora lo es el equivocismo (como el de muchos posmodernos
exagerados).

La analogia en la filosofia analitica

Del lado de la filosofia analitica, un antecedente connotado de la hermenéutiqa
analogica fue el filosofo pragmatista estadunidense Charles Sanders Peirce. El

maneja la analogia como iconicidad, como el signo ic6nico.” Gran conocedor de
la filosofia escolastica, dividio los signos en indice, icono y simbolo. El indice es el
signo natural de los escolasticos, es un signo univoco y que no tiene problema,
pues guarda con lo significado una relacién de causalidad. La huella es efecto del
animal que pasd, o el humo lo es del fuego o las nubes son causa de la lluvia, etc.
El simbolo es un signo equivoco, pues Peirce, que era muy erudito, entendia el
término «simbolo» como lo usaba Aristoteles, a saber, no como el signo mas rico
(segln se usara en la escuela europea, por Cassirer, Eliade y Ricoeur), sino como
el signo arbitrario, por ejemplo las lenguas, en las que una cosa se dice de
muchas maneras; por ejemplo la mesa se dice mensa, table, etc. En cambio, el
icono es un signo intermedio, ni completamente natural ni completamente
cultural, sino parte y parte, por eso es un signo analégico. Tiene un aspecto
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natural, porque es figura del significado, pero tiene otro aspecto cultural, porque
requiere ser interpretado en un contexto sociologico. Asi, un simulador es una
representacion iconica y reproduce, por poner un caso, un avion, para el que esta
aprendiendo a pilotear, pero no es totalmente igual, tiene sus diferencias propias,
es como la mimesis en el arte, que nunca es completa. Peirce divide el signo
icdnico en tres: imagen, diagrama y metafora. La imagen nunca es univoca, sino
analogica, por lo que dijimos del simulador; la metafora nunca es equivoca, a
pesar de que algunos teoricos han querido que lo sea, pero es analbgica; si no, no
podria entenderse ni conferir el conocimiento que da. Y del diagrama dice Peirce
que puede ser desde una féormula algebraica hasta una buena metafora, con lo
cual abarca los dos polos, por estar en medio de ellos.

Algo parecido pasa con los modos de la inferencia segiin Peirce. El la divide en
abduccién, induccién y deduccién. La abduccién sirve para lanzar hipétesis. El
afiadia que la induccion servia para probar esas hipoétesis, y la deduccion para
sacar consecuencias a partir de las mismas. Explicaba que la abduccion era
icdnica, la induccién era de tipo indice y la deduccion de tipo simbolo. Y, para que
se viera la relacion de la iconicidad con la analogia, en una nota se quejaba Peirce
de que algunos légicos confundian su idea de la abduccion con el argumento por

analogia,® y dice que habia fundamento para eso, pues el lanzamiento de buenas
hipotesis se basa en el reconocimiento de analogias entre las cosas, en nuestra
capacidad para analogizar.

En dicha linea de la filosofia analitica, también encontramos algunos rasgos
de analogicidad en Ludwig Wittgenstein. Si Peirce maneja la analogia en forma
de iconicidad, como los signos iconicos o simplemente iconos, Wittgenstein

maneja la analogia en forma de paradigmas.® Al igual que los iconos de Peirce,
los paradigmas de Wittgenstein son modelos o prototipos. Con respecto a ellos se
mantienen parecidos de familia, los cuales se van desdibujando hasta
desaparecer. Es decir, nunca llegan a la univocidad, y llega un momento en que
la analogia desaparece y se diluyen en la equivocidad. También tiene caracter
analogico la idea de Wittgenstein del «ver cbmo», con la cual se ha intentado, por
ejemplo, explicar el funcionamiento de la metafora.'°

En la misma veta de la filosofia analitica trabajé con la idea de la analogia I.
M. Bochenski, gran l6gico polaco que fue mi maestro en la Universidad de
Friburgo, Suiza. El trat6 de formalizar la analogia, y de hacer una logica
analogica, que aplicaba, por ejemplo, a la filosofia de la religion.'! Incursiones en
la 16gica de la analogia hicieron Stanislas Breton y Georges Kalinowski, y un
analitico estadunidense, James F. Ross.!?2

También ha trabajado la analogia Nicholas Rescher, quien la aplica a la
busqueda de las hipétesis, y en su libro La lucha de los sistemas sostiene que sin
capacidad de encontrar las analogias no se puede elaborar buenas conjeturas
para la ciencia.
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Pero, mas que la logica de la analogia, me ha interesado buscar la aplicacién
de la analogia a la hermenéutica. Por eso he trabajado en una hermenéutica
analogica. Ella trata de apartarse por igual del univocismo de algunos fil6sofos
analiticos que se acercan demasiado al positivismo 16gico, y del equivocismo de
algunos fil6sofos posmodernos que incurren en un relativismo excesivo.

El estudio de la l6gica de la analogia tuvo su utilidad. Sirvi6 para darse cuenta
de que ese concepto tan importante, el de analogia, puede ayudar no sblo en esa
etapa que muchos consideran pre-cientifica, que es la l6gica del descubrimiento
o la heuristica, la cual ha sido muy atendida recientemente. Pero el concepto de
analogia va mas all4, y sirve para lograr cierta exactitud y rigor en los terrenos
movedizos de los conceptos vagos y borrosos.

La hermenéutica analogica

Recordemos qué es la hermenéutica y que ha ocupado un lugar central en la
filosofia reciente. Quiza haya sido en detrimento de la hermenéutica el que la
posmodernidad, como dice Vattimo, la haya elegido como su lingua franca,
como su koiné o lenguaje coman, como el modo de filosofar que se ha dado en la
actualidad, en seguimiento de Nietzsche, Heidegger y Gadamer. Es detrimento
porque eso puede significar que ahora nadie entiende a nadie. Pero tiene su lado
bueno, ya que nos obliga a salir de ese atolladero, precisamente por obra de la
teoria de la interpretacion misma.

La hermenéutica es la disciplina de la interpretacién de textos.'? Para
algunos, como Heidegger, debe dejar de ser una técnica exegética y convertirse
en un existenciario, es decir, en un modo de existir del ser humano, en algo que
le resulta esencial. Pero creo que, en seguimiento de Gadamer, se puede decir
que el hombre aprende a usar ese instrumento con la filosofia, e incluso, como
Ricoeur, se puede hablar de método (en sentido muy amplio) en relaciéon con la
hermenéutica.

Vayamos primero a la nociéon de hermenéutica. Esta es la disciplina de la
interpretacion de textos. Fue una técnica de la exégesis, durante siglos; luego, en
el romanticismo, Schleiermacher la vio como orientacién filoso6fica, lo cual
recogi6 Dilthey. A Heidegger le recomendd Bultmann leer a Dilthey, y retom6 la
hermenéutica para unirla a la fenomenologia, en Ser y tiempo. El que mas
potenci6 la hermenéutica fue su discipulo Gadamer, que hablaba de una
universalidad de la hermenéutica: estd en todo lo que hacemos como seres
humanos. Otros la han engrandecido, como Ricoeur, que la ha puesto a dialogar
con el estructuralismo y con la filosofia analitica.

En el acontecimiento hermenéutico hay un texto, que supone un autor (pues
si no hay autor, no hay texto), y es recibido por un lector. Asi, la intencionalidad
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del autor y la del lector se encuentran en el texto, y muchas veces lo que intenta
el autor no es captado o reconocido por el lector. Este suceder del malentendido
es lo que mas ha hecho presente a la hermenéutica, como necesaria, sobre todo
para la filosofia. La hermenéutica debe darse cuenta de que tenemos que hacerle
justicia al autor, casi hay que hablar de «derechos de autor». Pero nuestra
disciplina también es consciente de que siempre se inmiscuye nuestra situacion
de lectores, con prejuicios, formas culturales, etc. Una hermenéutica que
privilegia al autor pretende el sentido literal, recobrar qué dijo exactamente, y
sblo cabe una tnica interpretacion; es la hermenéutica univoca.

Fue lo que sucedi6 en el ala positivista de la analitica. Y una hermenéutica
que privilegia al lector corre el peligro de quedarse sin sentido literal, con el solo
sentido alegorico; no importa qué quiso decir el autor, sino qué quiere entender
el lector o intérprete. Es lo que estan haciendo muchos de los seguidores de la
posmodernidad. Pero, entre positivismo y posmodernismo, que son extremos
agudizados, cabe buscar una postura intermedia, una conexi6on mediadora.

Asi, en la actualidad, la hermenéutica se halla distendida dolorosamente,
como en un potro de tortura, por las hermenéuticas univocas y las equivocas. Las
primeras pretenden una exactitud, un rigor, una fidelidad en la interpretacion de
los textos que no podemos alcanzar humanamente. Las otras se desaniman de
acercarse siquiera a cierto rigor y exactitud, y mejor se entregan a la
interpretacion sin limites, a la deriva sin fin, a la desconstrucciéon inagotable,
etcétera.

La analogia es una forma de significacion intermedia entre la univocidad y la

equivocidad.'# El término univoco es el que significa sus objetos de manera
totalmente igual, idéntica, como «hombre». El término equivoco es el que lo
hace de manera totalmente distinta, diferente, como «gato» puede significar
muchas cosas diversas, inconmensurables entre si. El término analogo es el que
significa de manera en parte igual y en parte distinta, como «ente» y «causa»,
que tienen modos diversos. Lo univoco es lo claro y distinto, lo equivoco es lo
oscuro y confuso, y lo analogo esté colocado en medio.

La nocion de analogia fue introducida en la filosofia por los pitagobricos,
quienes la tomaron de la matematica. Es la nocién de proporcion, lo que los
latinos traducirdn como proportio. Grandes matematicos, los pitagoricos
tuvieron el ideal de la exactitud, de la univocidad; pero se toparon con los
numeros irracionales y con la inconmensurabilidad de la diagonal, cosas que les
quitaban ese ideal de rigor. Pero supieron acudir a la analogia, a la proporcion,
para esas cosas que no admitian completa exactitud.

De los pitagéricos la nocién de analogia pas6 a Platon, quien la us6 de manera
jerarquica, como ideal de orden en el cosmos. También la utiliz6 en forma de
mito, ya que en sus didlogos encontramos que emplea mitos para explicar varias
cosas, como el amor, la existencia del alma, la misma existencia de las ideas
arquetipicas.
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Aristoteles recibe y sistematiza la analogia de los pitagoricos y la platonica. A
la primera la llama analogia de proporcionalidad; a la segunda, analogia pros hen,
que después seria llamada analogia de atribucion. La primera es la que
conocemos por la matematica; la segunda implica una jerarquia, establece un
orden o gradacion. Por eso tiene un analogado principal y analogados
secundarios. Por ejemplo, «sano» se dice de manera principal y propia del
animal, pero también se dice del alimento, del medicamento, del clima y de la
orina, s6lo que de éstos en un sentido secundario y derivado. Ademas,
Aristoteles dividi6 la analogia de proporcionalidad en propia, como en «el
instinto es al animal lo que la razén al hombre» o «los cimientos son a la casa lo
que las raices al arbol», e impropia o metaférica, como al escuchar la metafora
«el prado rie», hacemos la proporcion: «las flores son al prado lo que la risa al
hombre». Asi, tenemos en la analogia un polo metonimico y un polo metaforico.
Y de esa forma vemos que la analogia tiene como dos caras, la metafora y la
metonimia, segiin sostendra Roman Jakobson.

Pero, sobre todo, la idea de analogia se concret6 en la teoria griega de las
virtudes, que esta en los pitagbricos y en Platon, pero que se condensa en
Aristoteles. La virtud o areté es proporcion, y sabemos que el nombre griego de la
proporcion es analogia. Precisamente el sentido de la proporcién se da en la
primera de las virtudes cardinales, que es la fronesis o prudencia. Por eso era
considerada como la llave de las virtudes. Pero también la templanza era
proporcion, en la satisfaccion de las necesidades; lo mismo la fortaleza, frente a
las dificultades, e igualmente la justicia, proporcion entre los individuos del
Estado y entre el Estado y los individuos. Eran analogia puesta en practica, sobre
todo la fronesis. Por eso no extrana que Gadamer haya dicho que la fronesis es el

esquema o modelo de la interpretacion y, por lo mismo, de la hermenéutica.'® Es
una racionalidad contextual, una racionalidad analégica.

Esta doctrina de la analogia pas6 a la Edad Media, y la recorri, brillando en
autores como San Buenaventura de Bagnoregio y Santo Tomas de Aquino. Aqui
se ve sobre todo en la pugna que se da entre el sentido literal y el sentido
alegorico de los textos (por ejemplo el biblico). El primero se pretende univoco y
el segundo corre el riesgo de ser equivoco. La pugna entre literalistas y
alegoristas recorre la historia de la hermenéutica, y llega hasta hoy, pues

recientemente tuvieron esa polémica Umberto Eco y Richard Rorty;!® el
primero, cercano a la pragmatica analitica, defendia el sentido literal, que se
podia rescatar con esfuerzo, y el segundo negaba ese sentido y solo admitia el
alegorico, en una pragmatica muy alejada de la analitica y mas cercana a la
posmoderna.

La analogia estuvo presente en el Renacimiento, pero sobre todo en el
Barroco. En este altimo se manifiesta como el juego tan brillante que se hacia
entre la metonimia y la metafora, entre conceptistas y culteranos, que lleg6 a
tener un equilibrio notable en Sor Juana Inés de la Cruz.
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En la Ilustracién la analogia decae, pero es recogida en el Romanticismo.
Como dice Octavio Paz, en un célebre libro sobre los poetas roméanticos, ellos

usaban la analogia, especialmente la metaférica.!” Incluso afiade que la
empleaban para matizar su ironia, para que no se convirtiera en sarcasmo, en
grito desesperado. Es lo que no alcanz6 a ver Rorty, quien aprecia el sentido de la
ironia que tenian los romanticos ante la contingencia, pero que ya desde
Kierkegaard tenia sus limites, sus contextos. Es lo que evita en ellos el
relativismo.

Y es el relativismo precisamente el problema de la hermenéutica. Pues los
romanticos tenian el peligro del equivocismo, que es el nombre real del
relativismo, como lo vemos en Schleiermacher, quien interpretaba con el
sentimiento, con el Gefiihl, y acab6 en una teologia demasiado relativista. Lo
mismo pasa con el historicismo de Dilthey. Corren el peligro de la equivocidad,
por oponerse al univocismo de los positivistas.

Pero la analogia encontr6 equilibrio en algunos autores, como en Nietzsche, a
pesar de que todo mundo lo quiere hacer equivocista. Sin embargo, no es
relativista, sino perspectivista, lo cual no es equivoco, sino analégico. Ademas,
entabla el juego entre metafora y metonimia, desde su escrito juvenil Sobre
verdad y mentira en sentido extramoral, en el que la metafora es verdad y la
metonimia es mentira; pero después, en su madurez, acepta como verdadera la
metonimia, segin dice él, por la pragmatica de la vida. Todo eso es muy
analogico.

Otro gran analogista fue Peirce, al que ya he aludido. Y otro fue Brentano,
solamente que este tltimo se acerc6 méas a la univocidad que a la analogia, quiza
por concesidn al positivismo, al que combatia. La tesis doctoral de Brentano, de
1862, fue precisamente sobre la analogia aristotélica: «Sobre el maultiple
significado del ser en Aristoteles». Heidegger llega a decir, en una pagina
autobiografica, que esa tesis de Brentano fue el primer libro filos6fico que leyé,
de joven, y que le sembro el problema del significado del ser, problema al que
quiso responder con Ser y tiempo, y que seguia debatiéndose con él en toda su
vida.'® Pero, al igual que Brentano, se incliné mas a la univocidad, primero por
su aprecio por Juan Duns Escoto, sobre el que hizo su tesis de habilitacion, o
quiza por el influjo de los neokantianos o el de Husserl. En todo caso, Franco

Volpi muestra el univocismo tanto de Brentano como de Heidegger.'9

Discipulo de Heidegger fue el grande de la hermenéutica, H.-G. Gadamer,
aunque se separ6é de su maestro en muchos puntos. Gadamer muestra ya en
nuestra época el caracter analégico de la hermenéutica al decir, como he
mencionado, que la interpretacion tiene el modelo o estructura de la fronesis o
prudencia, ya que ésta es sentido de la proporcion y, por lo mismo, no es otra
cosa que analogia puesta en practica, hecha carne de uno mismo.

Otro gran hermeneuta fue Paul Ricoeur. El también dio un lugar especial a la
analogia en su hermenéutica. Lo hizo en uno de sus primeros libros, La
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simbdlica del mal, donde dice que el simbolo tiene una estructura de analogia de
proporciéon, como la metafora. Precisamente en otro gran libro, La metdafora
viva, expone esa raiz aristotélica de la metafora como analogia de
proporcionalidad, aunque utiliza otras teorias actuales del significado metaforico.
Yo pude hablar con Ricoeur en 1987, cuando participé en un congreso sobre su
obra en Granada, y me impuls6 a seguir por esa linea de la analogia,
senalandome que podia ser muy aleccionadora para la hermenéutica actual, tan
llena de equivocidad.

Finalmente, s6lo quiero aludir a un tultimo autor, que me parece el gran
hermeneuta actual, y es el canadiense Jean Grondin, discipulo de Gadamer. Con

él tuve un debate en 2007, y acept6 la validez de la hermenéutica analbgica,>°
sblo que, a diferencia de Vattimo, que en el didlogo que tuve con él en 2004 me
pedia que me acercara mas a la equivocidad, Grondin al contrario, me pedia que
me alejara de la equivocidad y me acercara a la univocidad lo més posible, ya que
sefalaba que el problema ahora en la hermenéutica es el de la equivocidad a la
que tanto se acerca. Eso indica el peligro que representa la equivocidad para la
hermenéutica de hoy en dia, y como necesitamos una hermenéutica analogica
que nos coloque en el terreno medio.

Conclusion

Tal es, me parece, la pugna que se ha dado en la historia de la hermenéutica,
entre posturas univocas y equivocas, y el suceso que se da de vez en cuando de
una hermenéutica analégica, la cual llega como una especie de sintesis dialéctica.
Hasta corro el peligro de ver, como Hegel, una historia de la hermenéutica de
corte dialéctico, donde se da como tesis una hermenéutica univoca, se le opone
como antitesis una hermenéutica equivoca, y se llega, por la fuerza de las cosas, a
una hermenéutica analogica, como sintesis superadora. Espero que no, ya que la
historia de la hermenéutica ha sido algo méas azarosa. Pero si me parece que es la
fuerza de las cosas la que nos obliga a aterrizar en una hermenéutica analbgica,
pues, como dice el mismo Hegel, luchan la necesidad y la libertad, lo universal y
lo individual, y la astucia de la razon consiste en llevarlas a una sintesis, en la que
el individuo cree que trabaja para si mismo, cuando en realidad esta laborando
por los demaés, por el género humano, de modo que el fragmento construye el
todo, es decir, lo constituye con su mismo esfuerzo, con su mismo existir, y hasta
quiza con su misma esencia. Asi, la astucia del logos es también la del ana-logos,
que nos engana para realizarse; y asi, nos ayuda sin darnos cuenta.
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Potencialidad y vigencia
de una hermenéutica analdgica

Introduccion

En lo que sigue me preocuparé por seiialar algunos beneficios que nos entrega la
hermenéutica analogica. Luego de haber expuesto su estructura y su funcioén, asi
como sus cualidades epistemoldgicas, es conveniente apuntar algunas de las
ventajas que puede proporcionar su aplicacion a la interpretacion de los textos,
los cuales son miltiples, y a veces demasiado complejos. Ante ellos no cabe una
postura reduccionista ni tampoco irreductible. Sobre todo, como lo hemos visto,
al aplicarla a las ciencias humanas o sociales, a las humanidades.

Es por eso que se necesita evitar la exigencia rigida de una hermenéutica
univoca y la laxitud excesiva de una hermenéutica equivoca, para ampararse en
el seguro puerto de un modo de interpretacion intermedio. Ya ese sentido de la
mediacion es ventajoso, porque esta en la linea de la prudencia (fréonesis) y
conlleva un equilibrio proporcional, el cual comienza por evitar esos extremos
viciosos que acaban de hecho con la interpretacion, uno por exceso de rigor (la
univocidad) y el otro por defecto del mismo (la equivocidad).

Voluntad de potencia de la analogia

Nietzsche centraba su filosofia en la voluntad de potencia o de poder.! Es el
impulso lo que cuenta. Pues bien, existe una pulsion analdgica en el hombre,
debido a la cual se puede hablar de una voluntad de poder en el uso de la
analogia, en una hermenéutica analogica. En efecto, ésta nos proyecta hacia mas
alla del texto, y nos empuja hacia la intencionalidad del autor, a pesar de que se
nos impone nuestra propia intencionalidad de lectores o intérpretes; y también
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nos lleva a crear, a producir algo en nosotros, en nuestro contexto sociocultural.
La hermenéutica analogica es una propuesta que atafie, como su nombre lo

dice, a la hermenéutica misma; es una modificacion de ésta.® De modo igual, su
nombre indica que se trata de la utilizaci6on de la antigua nociéon de analogia en la
interpretacion. Trataré hacer ver la potencialidad que ésta tiene, su voluntad de
poder. Para ello, en esta parte haré una exposicion sucinta de algunas
aplicaciones que puede encontrar.

De hecho, la hermenéutica anal6gica es una propuesta para disminuir la
distension que se da en la hermenéutica actual entre una posicién univoca,
demasiado rigida y pretenciosa, y una posicidon equivoca, excesivamente abierta y
disoluta. Eso es ya una ventaja, pues destraba la discusién, que ya lleva
demasiado tiempo entrampada en esos dos extremos (viciosos). Se evitan los
dualismos, que van en toda cuestion dicotomica, y se opta por la triada, que abre
mas la cuestion, dialécticamente, en busca de una sintesis mediadora.

La hermenéutica, que ha sido la disciplina de la interpretacién de textos, ha
llegado a un momento de su historia en el que se encuentra distendida,
dolorosamente, entre corrientes univocistas y equivocistas. La univocidad es la
pretension de completa exactitud, de claridad y distincion, lo cual s6lo es un ideal
regulativo. Y la equivocidad es el derrumbamiento en lo oscuro y confuso, en lo
excesivamente abierto y laxo, que se esconde bajo el nombre de relativismo (que
es extremo). La analogia se coloca en medio de ambos modos de significar,
aunque concede que se acerca mas a la equivocidad que a la univocidad, sin
caerse, empero, en aquélla. Alcanza suficiente claridad y rigor, aun cuando
admite también cierto relativismo, uno moderado y que es imposible de negar en
nuestro trasiego con las cosas.

Asi, una hermenéutica analdgica trata de evitar la rigidez excesiva de la
univoca, como la del positivismo, pero sin caer en la equivoca, como la de
muchos posmodernos, que profesan un relativismo tan insostenible como el
absolutismo de aquéllos. Se requiere, pues, esta hermenéutica analogica,
intermedia y de la mediacién, casi marginal, pero que da el suficiente
conocimiento como para moverse en el mundo.

La hermenéutica anal6gica ha surgido como respuesta a esas inquietudes y
conflictos de la hermenéutica actual. Se ha ido constituyendo en un movimiento,
que abarca varios paises latinoamericanos y Espaila, y ya empieza a cultivarse en
otros, como Italia, Austria y Rumania. Su favorable recepcion indica que esta
dando frutos, y puede dar mas. Aplicaciones como la presente la ayudan a
consolidarse, ya que la conveniente aplicacion practica da muestras de la
adecuada sistematizacion teorica. Y las criticas son bien recibidas, en cuanto que
favorecen su mejoramiento.

Pienso que una hermenéutica asi sera de utilidad para nuestro tiempo. En
cuanto a su consistencia teoérica y su viabilidad practica, tiene la potencia de la
analogia de proporcionalidad, que le permite conmensurar, aglutinar diferentes
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elementos en base a un denominador comun, conservando la diferencia propia.
De este modo, podemos concordar diversas interpretaciones de un texto, con
ciertos limites. De modo que guardan entre ellas una proporcion, puede haber
mas de una interpretacion valida del texto (a diferencia de la hermenéutica
univoca, que s6lo admite una), dentro de los limites que esa misma proporcion
sefiala. Es decir, tenemos con ello una hermenéutica que conmensura varias
interpretaciones diferentes, pero con algo de semejanza en comun.

También tiene la capacidad de distinguir, en base a un elemento principal,
con respecto al cual se ordenan jerarquicamente los demas que pertenecen a ese
ambito. Es lo que la analogia de atribucion permite hacer, en la cual hay un
analogado principal y varios analogados secundarios; es decir, se podra
establecer una interpretacion como principal, en el sentido de mas rica, méas
fecunda, mas apropiada o adecuada, sin pretender, por supuesto, que agote toda
la verdad textual, que tenga con el texto una adecuaciéon o correspondencia que
las deméas nunca van a tener; y las otras interpretaciones cercanas, que también
son adecuadas, se colocan en un orden jerarquico descendente, hasta que se
llega a un punto en el que ya no son adecuadas, sino que entran en el campo de
la equivocidad; esas otras interpretaciones secundarias pueden convivir con la
principal, y son vélidas, pero sabiendo que son complementarias de la misma,
que ven otros aspectos, que exploran otras aristas. Con ello la interpretacion
ciertamente se enriquece, pero no se abre desmesuradamente, de modo que se
diluya o se fragmente, sino que permite varias interpretaciones, pero con limites
y con medida, es decir, con proporcién, con analogia.

De esta manera, la hermenéutica analdgica se manifiesta como voluntad de
poder, como pulsion del hombre, que distiende el concepto de proporcién para
comprender las cosas como textos.

La diferencia analogica

Heidegger hablaba de una diferencia ontologica, por la cual se distinguia entre el
sery el ente, es decir, el ser de los entes, para evitar el olvido en el que se tenia al

primero, a favor de los otros.3 Eso nos haria pasar de lo 6ntico a lo ontoldgico.
Pero lo que precisamente permite esa distincién es el uso del concepto de
analogia en la ontologia, que fue lo que permiti6 distinguir entre la esencia y la
existencia o acto de ser. Esto es lo que construye una adecuada filosofia del ser.
Pero ahora se debe hablar mas bien de un olvido del ser por el desconocimiento
de la diferencia anal6gica, de ese concepto indispensable para construir el edificio
ontologico. Ahora se encuentra en la hermenéutica analdgica, en una que
permita la multivocidad (pero no la equivocidad).

La hermenéutica misma ha sido vista por Heidegger como un existenciario
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del Dasein, del hombre,* como una modalidad de su existencia, como algo que le
es esencial. No en balde concebia la ontologia como hermenéutica de la
facticidad. Pero ella tiene que ser una hermenéutica analogica de la facticidad, so
pena de que vuelva a fallarnos, como le pas6 a él, por encerrarse en la
univocidad, lo cual lo disparo6, después, a la equivocidad (cosa que ocurre cuando
nos percatamos de que la univocidad plena nos resulta inalcanzable).

Esto es lo que Hans-Georg Gadamer pens6 al decir que la frénesis o
prudencia es el esquema o figura de la hermenéutica. En efecto, la fréonesis es
equilibrio proporcional, analogia. Es sentido de la moderacion, busqueda del
término medio de las acciones, para realizarlas de acuerdo con Ila
circunstancia o situacién. Con ello se muestra como una racionalidad
contextual, que toma en cuenta el marco de referencia y se adapta a él. Y,
como interpretar es poner un texto en su contexto, lo que se hace en la
hermenéutica viene a ser lo mismo, o por lo menos analogo, a lo que se hace
en la ética con la fronesis.®

Segin lo hace ver Aristoteles, la fronesis o prudencia no es otra cosa que
analogia puesta en practica, hecha vida, carne de uno mismo, en su condicion de

hébito, es decir, de virtud, que cualifica a la persona.® Por eso es tan importante
la nocién de analogia, porque es la de proporcion, y la proporcion es lo que esta
en la base de la frénesis, la cual es la que reclama Gadamer para que se pueda
estructurar la hermenéutica, con la virtud de la sutileza, que haga actuar
convenientemente al intérprete.

Esta comparacion que establece Gadamer de la hermenéutica con la fronesis
nos hace darnos cuenta de que estd aludiendo a la analogia. La fronesis o
prudencia es equilibrio mesurado, tacto para el término medio, sentido de la
proporcion, y la proporcion es analogia; por consiguiente, la hermenéutica tiene
una intencionalidad analdgica. Tiende a la analogia ya desde su propia naturaleza
o esencia, ya que la univocidad hace innecesaria la interpretaciéon y la
equivocidad la vuelve imposible; en ambos casos se acaba con la hermenéutica.
So6lo queda que se realice en los cauces de la analogicidad. La interpretacion
misma, al ser una cosa prudencial, fronética, esta llamada a caminar por la
analogia, esta predispuesta para ser una hermenéutica analogica.

Esto tiene numerosas aplicaciones, ya que la hermenéutica analo6gica,
teniendo como nucleo la fréonesis, abre el abanico de las interpretaciones sin
dispararse en la fragmentacion, ni disolverse en la falta de rigor. Sobre todo es
util en aquellos dominios en los que no se alcanza la exactitud de la univocidad y
no quiere uno perderse en la ambigiiedad e inexactitud de la equivocidad.
Veamos algunos casos.

Tanto la frénesis como la analogia (que estdn muy vinculadas) tienen
aplicacion en la interpretacion de las culturas. En efecto, como lo ha estudiado
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Alessandro Ferrara,” la frénesis alcanza a ir mas allad del universalismo y el
particularismo, supera tanto el absolutismo cerrado como el relativismo
excesivo. Ademas, la analogia (que esta actuante en el seno de la misma fronesis)
ayuda a interpretar los fenémenos culturales y a realizar el dialogo intercultural.
Comprende el multiculturalismo y lleva a cabo la interculturalidad, pues ensena
a traducir sin plena adecuacion (univocidad), pero también sin completa
inadecuacién (equivocidad), sino con la suficiente comprensiéon como para poder
interactuar con la otra cultura. Eso le da una aplicacion interesante en el ambito
de los estudios culturales.

Aplicacién al simbolo y la cultura

Por ejemplo, una hermenéutica analdgica tendrd buena aplicaciébn a la
interpretacion del simbolo, el cual constituye el elemento principal de cada
cultura. Por lo mismo, esta bien dispuesta para la interpretacion de las culturas y
el didlogo intercultural. Ya que en la analogia predomina la diferencia, se podra
resguardar la parte de ésta que tiene cada cultura y, sin embargo, salvaguardar la
que posee de universalidad, por la que congenia con todas las demaés culturas en
lo que llamamos la naturaleza humana.

Esto tiene algo de parecido con la hermenéutica diatopica, de Raimon
Panikkar y de Boaventura de Souza Santos, que es una hermenéutica que trata

de resaltar las particularidades sin perder lo universal.® Esto es lo que en la
hermenéutica analbgica se ve como el predominio de la diferencia, que nunca
anula completamente la porcién de identidad, al menos como semejanza, que es
lo que permite universalizar. De otra manera se perderia la posibilidad de
defender los derechos humanos, los cuales requieren al menos algo de
universalidad en la cual apoyarse.

El tratar de reducir dicotomias, pero de una manera coherente, ha sido
peculiar del pragmatismo. Sobre todo se ve en Peirce (pero también en James y
Dewey), que trata de no separar tanto lo tedrico y lo practico, lo analitico y lo
sintético, y, hasta diria yo, lo universal y lo particular. Peirce pone como ideal la
terceridad, esto es, el pensamiento en el que entre dos extremos se encuentra un
punto intermedio, un tercero, siempre mediador. Es la dificil labor de la
intermediacién, que es cierta sintesis dialéctica, equilibrio, mesura, proporcion,
es decir, analogia. El pensamiento analogico estd llamado a buscar sintesis,
mediacion entre opuestos (como lo vio Nicolas de Cusa).

Este caracter de dia-relato, de dia-filosofia (y no de meta-relato ni de meta-
filosofia), que tiene mi propuesta, estd muy cerca de la hermenéutica diatopica
de Panikkar, que privilegia lo particular, pero sin perder lo universal; s6lo que, en
lugar de buscar universales culturales, busca invariantes humanas. Son formas
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parecidas de esfuerzo por salvaguardar la diferencia, la diversidad, pero siempre
en el marco de la universalidad, de algo que asegure y garantice la capacidad de
universalizacion, la cual se requiere incluso para el didlogo.

Aqui si he encontrado un punto de discrepancia con Panikkar. En un
congreso, en la Universidad Pontificia de México, en 1994, me decia que el
simbolo no se interpreta, se vive. Lo argumentaba diciendo que solamente el que
ha nacido en una cultura, como la india, puede entender los simbolos de la
misma. En cambio, yo creo que un simbolo de otra cultura se puede interpretar,
claro que con pérdida; pero se puede tratar de aprender qué significa, y acercarse
a su comprension, al menos por analogia. Esa discrepancia se nota en un libro
posterior de Panikkar, en el que hay un capitulo con el titulo «Es un discurso
polisémico que no puede ser ni siquiera analogico», aludiendo al discurso
religioso, el cual no puede tener a alguna religiobn o a alguna deidad como

analogado principal.? Quiza pensaba en lo que le dije. Alli se ve este alejamiento
de Panikkar respecto de la analogia. Si un discurso es polisémico, es decir,
multivoco, y no es analbgico, entonces es equivoco. Se condena al simbolo a la
equivocidad, siendo que ya el propio Kant decia que s6lo se podia conocer por
analogia, mediante un procedimiento analbgico.

Tenemos que buscar una conmensuraciéon universal entre las culturas, algo
que nos haga preservar los derechos humanos, los cuales tienen esa vocacion
universalista, como algo que estd por encima de la mediacidon de las culturas,
como algo que se pretende natural. Ya el encontrar universales culturales nos
hace alcanzar esa parte natural en el hombre, lo que se ha llamado naturaleza
humana o, por lo menos, condicibn humana. A esto nos ayuda una
hermenéutica analégica.

De manera parecida es como se puede superar la acusacion de falacia
naturalista, y hacer que construyamos validamente una ética desde nuestro
conocimiento del ser humano, de su naturaleza, esto es, desde una ontologia de
la persona. La cultura es el seno en el que se da el hombre, pues no es una
abstraccion, sino algo concreto, encarnado en la historia y en la cultura, pero
tiene dimensiones que no se ajustan o se reducen a estos limites, sino que van
mas alla, hacia lo universal y lo que puede garantizar tan importantes
prerrogativas: los derechos humanos.

También puede ayudarnos a construir una filosofia politica que supere los
desencuentros del liberalismo y el comunitarismo, en una sintesis maés rica, que
privilegie a este ultimo, es decir, que propicie las diferencias de las comunidades,
pero sin perder los logros innegables del liberalismo, como los derechos
humanos, esto es, que evite la exclusion. Con ello se podra acceder a una mejor
respuesta al problema del multiculturalismo, tan presente en nuestros paises
latinoamericanos, esto es, a un pluralismo cultural analégico, dentro de un

marco democratico.'®
Y es que la analogia ayuda a ver al otro como semejante, como analogo, como
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alguien que comparte con nosotros la historia y es nuestro companero de
camino. Ya que se basa en la distincion, la analogia puede ser una herramienta
para evitar la cerrazén univoca, pero también la desmesura equivoca. Acerca sin
confundir, y separa sin alejar. Es como un elemento alquimico que cataliza tanto
el univocismo como el equivocismo, en la sintesis o conjuncién analogica de los
contrarios.

Como es la interpretacion analogica

Recogiendo lo que hemos dicho, y tratando de ejemplificar un poco, veamos
cdmo es, puede ser, o tiene que ser, el acto de interpretacién que resulta de una
hermenéutica analégica. En primer lugar, recordemos que la analogia es
proporcion, por lo que la comprension de ese modo buscard en un texto la
medida que toca al autor, al lector y al mismo texto en cuanto al significado. Es
decir, hay un significado del autor y otro del lector que, sintetizados, configuran
el del texto. En una interpretacion anal6gica, que trata de evitar la univocidad del
sentido literal, el cual es inalcanzable, a saber, qué dijo exactamente el autor, y
dado que en la analogia predomina la diferencia sobre la identidad, se dara
predominio al significado del lector, sin que esto redunde en desprecio del que
toca al hablante o autor. No es dejar de lado el significado o la intencionalidad del
autor, es simplemente la conciencia y el reconocimiento de que es imposible de
alcanzar, y que siempre va a predominar nuestra subjetividad. Sin embargo,
también es advertencia de que no por eso nos hemos de resbalar hasta el
equivocismo del mero sentido alegorico, segin el cual nada, o muy poco, se
puede recuperar de la intencionalidad del autor y todo se reduce a una
produccion de sentido que, a la postre, nos hunde en el mar del relativismo y
hasta de la incomprension.

Para lograr esa proporcion, ese equilibrio de las intencionalidades del autor y
del lector, la interpretacion anal6gica tiene como instrumento la distincion.
Distinguir los significados de un texto lleva a evitar el equivoco y también a
rechazar la pretension univoca de la total claridad; es darse cuenta de que donde
quiera est4 la posibilidad del multiple significado, de la polisemia o multivocidad,
pero también de que siempre acecha la equivocidad, y que se tiene que acudir a la
analogia para espantarla. De hecho, la multivocidad es doble: equivoca o
analoga; la primera es irreductible, la segunda es manejable. Por eso la analogia
nos ahuyenta el fantasma de la equivocidad total, de la que ya no hay salida.

El genial l6gico y pragmatista Charles Sanders Peirce decia que la distincion
evita el dilema, el argumento dilematico, esa situacibn en la que nos

encontramos sin salida.!! En el &mbito de la hermenéutica, es encontrarnos con
dos interpretaciones igualmente insostenibles, o igualmente sostenibles, pero
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que no conducen a la comprension. Segin ese autor, el dilema se produce por
una enumeracion insuficiente, por no contar con todas las posibilidades o
hipbtesis, y eso se logra distinguiendo. Si se nos presentan sbélo dos
interpretaciones problematicas, hay que saber encontrar y postular una tercera, o
introducir una cuarta, etc. Y para ello se requiere sutileza, la cual,
significativamente, era la virtud que se atribuia a los buenos intérpretes. Hacer
distinciones relevantes e interesantes, fructiferas, ayuda a encontrar nuevas
interpretaciones, a lanzar buenas hip6tesis hermenéuticas, que nos ayuden no
sblo a salir de las situaciones dificiles, de interpretaciones rivales insuficientes, o
igualmente cuestionables, sino a encontrar interpretaciones méas adecuadas al
texto y, sobre todo, més ricas y fecundas para nosotros.

Y es que, en efecto, para llevar al limite el simil, podemos comparar la
situacion hermenéutica o el acontecimiento interpretativo con una situacion
dilematica, incluso paraddjica, en la que nos encontramos, con dos
interpretaciones rivales, cada una de las cuales nos lleva a una contradiccion o a
una consecuencia indeseable, como ocurre en el argumento dileméatico, donde
cada una de las opciones lleva al absurdo. Por eso era llamado por San Jer6nimo
«silogismo cornuto», ya que los dos cuernos del dilema daban la impresion de un
toro que embestia, y en el que, por evitar un cuerno, se caia mortalmente en el

otro.'? Pero se hablaba jocosamente de romper los cuernos del dilema, y esto se
efectuaba introduciendo la distincién, como haciendo acrobacias con el toro,
para burlarlo. Pues bien, la sutileza, la distincion, es algo eminentemente
analogico; era usada por los 16gicos antiguos para evitar precisamente los dos
cuernos de la univocidad y de la equivocidad. Por eso el propio Peirce, excelente
logico e historiador muy erudito, hablaba de la analogia como capacidad de
distincion, de encontrar matices, diferencias, diversos sentidos que nos hagan
escapar a la simplificacion univocista y al enredo equivocista. Nos ayuda a
romper los cuernos del dilema.

También hay que decir que la hermenéutica analégica es toda una
experiencia. Jugando con la distincion kantiana entre lo empirico y lo
trascendental, Johannes Lotz intituld6 uno de sus libros sobre el tema La

experiencia trascendental,'3 dando a entender que sélo acercando a lo empirico
lo trascendental, a pesar de que Kant los separaba demasiado, se puede acceder a
la propuesta epistemologica que alli se desarrollaba. A mi me gustaria también
jugar con esos términos y hablar de una experiencia hermenéutico-analogica,
dado que la hermenéutica y la analogia no estan tan alejadas de lo empirico, ni
tampoco de lo trascendental. Se ha de llegar a la conformacién de una virtud
hermenéutico-anal6gica, es decir, de una virtus interpretativa, que asimile y
haga propia la experiencia de la analogia, que ponga en practica lo que hace que
una interpretacion sea proporcional, lo que nos permite hablar de una
hermenéutica basada en la fronesis.
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Bondades de esta manera
de interpretar

Hemos visto algunas caracteristicas de la hermenéutica analogica. Lo principal
que ofrece es romper la distension tan dolorosa que sufre la hermenéutica actual
entre las posturas univocistas y las equivocistas. Las primeras la obligan a
pretender un rigor y una exactitud que no puede alcanzar. Las otras la arrojan a
un relativismo excesivo que acaba con la interpretacion misma, haciéndola
abstrusa y vana.

Una hermenéutica analogica se coloca en el medio, como sintetizadora de los
dos extremos. Con eso puede aprovechar lo mejor de cada una de esas posturas y
evitar sus inconvenientes. De la hermenéutica univoca aprende la intencion de
exactitud, por inalcanzable que ésta sea; por lo menos tiende a ella como a un
ideal regulativo. De la hermenéutica equivoca aprende a abrir el abanico de las
interpretaciones, de modo que dé cabida al mayor ntimero posible; pero lo hace
con discrecion, planteando una jerarquia de interpretaciones en la que una sea el
analogado principal y las otras los analogados secundarios, de manera
descendente, hasta el punto en que ya no son adecuadas las interpretaciones y
comienzan a ser falsas.

La univocidad es un desierto, habitado por demonios, como los paramos de
los anacoretas. La equivocidad es una selva, poblada también de demonios, como
las junglas de los chamanes. En ambos casos, el ser humano se halla agobiado
por lo que le resulta violento, antinatural. Por eso preferimos, en lugar de
desierto o selva, el jardin de la analogia, la cual puede llevarnos a una situacion

més conforme con la esencia del hombre, mas natural, mas adecuada.'4

Asi, una hermenéutica analbgica pretende responder a las inquietudes y
demandas del hombre de hoy. Trata de hacer algo por él, en este momento en
que la ciencia y la técnica lo amenazan con estrangularlo por su exigencia tan
rigorista de exactitud, y en que las humanidades lo amagan con distenderlo y
atomizarlo por su relativismo tan excesivo. Una hermenéutica como la que
propongo podra darle apertura sin fragmentacién, y podra ofrecerle exactitud sin
rigidez. Tanto en las ciencias humanas como en las tecnociencias, lo cual es ya

ganancia.'®

Esto nos ayudara a salir del impasse en el que se encuentra la filosofia actual,
bloqueada por los modernos y los posmodernos. Se han colocado, sobre todo, en
el ambito de la hermenéutica, y por eso a ella hemos acudido para tratar de
ayudarla. Y creemos que la hermenéutica analégica ofrecera un punto de apoyo y
una salida. Por lo menos una puerta, lo cual es ya una esperanza. Y es que hay
que buscar veredas hacia otras partes, mas promisorias y fecundas. Es lo que
estamos necesitando. Sobre todo, nos podra dar mucha ayuda para hacer una
filosofia adaptada a nuestros paises, donde la diversidad amenaza con fracturar el
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todo, y se necesita no perder la vinculaciéon con lo universal.

Conclusion

Las caracteristicas estructurales y funcionales que he sefialado para la
hermenéutica anal6gica nos muestran su fecundidad para reactivar el
pensamiento en la actualidad. Las hermenéuticas univocas y equivocas ya han
hecho mucho dano. Y es tiempo de que tratemos de reconstruir el panorama de
la interpretacion. Si la hermenéutica llegd a ser el lenguaje comin entre los
filbsofos de hoy, es necesario rescatarla de esa dolorosa distension en la que la
han puesto esas tendencias extremas. Asi podra tener un futuro mas promisorio.

Inclusive, las aportaciones mas recientes, como las de las tecnociencias, han
recibido ya y estan recibiendo aun la aplicacion de la hermenéutica analégica, la
cual manifiesta asi su potencial. Una nocién tan antigua, como la de la analogia,
procedente de la matematica, incorporada a la filosofia por los pitagoéricos, viene
a resultar muy rendidora y aplicable a los problemas de hoy en dia. Sobre todo, se
presta para desbloquear la pugna a veces sin salida entre univocistas y
equivocistas, que ya ha cansado mucho y ha durado demasiado tiempo. Harto de
esta situacion es que yo he querido buscar un aire nuevo y distinto para la
hermenéutica y para la filosofia misma.
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A la busca del hombre

Introduccion

De alguna manera nos la pasamos buscidndonos a nosotros mismos. Tarea
inagotable, puesto que nunca acabamos de encontrarnos completamente.
Siempre descubrimos alguna faceta més. Pero algo logramos reunir por el
procedimiento de la analogia. Fabricindonos no un idolo del hombre, sino un
icono suyo, que nos manifieste, al menos un poco y conjeturalmente, lo que él
es, los rasgos de su esencia. Quiza siempre se nos quedara en conocimiento
incompleto, fragmentario, pero algo podremos concluir de la naturaleza humana.

En esa basqueda agotamos la vida, apuramos el vaso de nuestro tiempo en el
mundo. Mirando a la realidad es como detectamos al hombre. Y nos extraniamos
cada vez mas de él. Y es que lo importante es acrecentar y profundizar nuestro
conocimiento y comprension de lo humano. Pero tiene su complejidad y sus
riesgos. Sobre todo, hay que tratar de no simplificar, pues ahi esta el peligro de
que lo hagamos ser lo que no es. Y eso seria terrible.

La intencionalidad
de la antropologia filosofica

Desde Aristoteles se ve la condicion humana como nucleo de intencionalidad. El
hombre es un nudo de intencionalidades. Esta disparado hacia sus objetos, de
conocimiento y de voluntad, de amor. Por eso los medievales entendieron que el
hombre era intencionalmente todas las cosas, y que su perfecciéon residia en
tender hacia ellas: hacia lo demaés y, sobre todo, hacia los demas. La noci6on
aristotélico-escolastica de intencionalidad fue rescatada en el siglo Xix por Franz
Brentano. El la transmitié a dos célebres alumnos suyos. Uno de ellos era Freud,
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el cual la recogi6o como la pulsion (Trieb), que tiene que llegar a sus objetos

adecuados, para no caer en la enfermedad.! El otro fue Husserl, que hizo a la
nocion de intencionalidad muy importante para su fenomenologia.

El objeto intencional del conocimiento es la adecuacion con las cosas reales,
es decir, la verdad; es su intencion realista. El objeto intencional de la voluntad
es el bien, con su axiologia o cuadro de valores. El objeto intencional de todo el
hombre es vivir, existir, una especie de pulsion ontologica o deseo de ser,
impulso de estar, el conatus de Spinoza y de Leibniz. Cada uno a su manera, pues
Spinoza lo veia como un modo de existir que impulsa a realizarse; y Leibniz lo
veia como una fuerza o vis, que tenian todas las cosas por estar vivas y tener
espiritu, una cierta alma, en su pampsiquismo.

Pero el hombre, de suyo, es un analogo intencional. Es un nicleo o nudo de
intencionalidades: cognoscitiva, volitiva y entitativa o existencial. Y son todas
analogicas, porque en la analogia predomina la diferencia, y en su proyeccion el
hombre debe tender hacia lo diferente, hacia lo otro, lo méas posible. Mientras
mas se polarice hacia la alteridad, hacia los demas, estard mas realizado; y,
mientras mas se vuelva hacia si mismo, estara mas en peligro hasta de enfermar
psiquicamente.

La antropologia filosofica ha conocido un resurgimiento. Después de que
Heidegger la opacara con su critica a Cassirer y con su ontologia fundamental
(que era la que la suplia), ahora se ha vuelto a levantar, incluso en contra de la
ontologia, como lo dice el titulo de un libro de Ernst Tugendhat, Antropologia en

vez de metafisica.”

Ha sido precisamente Tugendhat uno de los principales cultivadores de la
antropologia filosofica hoy en dia. Conoce la filosofia continental (Husserl y
Heidegger) y la filosofia analitica. Se le ve mas cargado hacia esta ultima, pues
prefiere fincar su estudio del hombre en la biologia, atendiendo al
comportamiento de los animales méas que a los datos de la cultura humana. Se le
nota, pues, més bien cientificista y univocista, tal vez por prevencion contra los
culturalistas, que suelen ser equivocistas, en su relativismo exagerado. En
cambio, yo creo que hay que tratar de conjuntar el naturalismo o biologicismo
con el culturalismo o simbologicismo y encontrar una postura intermedia,
analogica, la cual nos puede enriquecer mas.

Un acercamiento asi se vale de las metaforas que nos dan conocimiento.
Ademas de la del hombre como microcosmos, como mundo en pequeiio, ha sido
orientadora la del mundo como un libro. Es un texto, y no hay nada mas

hermenéutico. En su estudio se ha distinguido Hans Blumenberg.3 El nos
recuerda que en la Patristica y en la Edad Media se veia al mundo como un libro
escrito por Dios, junto con la Sagrada Escritura. Dios habia escrito dos libros: la
Biblia y el Universo.

Con ello se resaltaba el caracter de simbolo que tiene el mundo, sobre todo en
este tiempo en que se ha vaciado de su simbolicidad. Tampoco alcanzamos a ver
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lo simbédlico en la historia. Los acontecimientos ya no nos hablan. Hemos
olvidado como leerlos. Si no, nos recordarian que no alcanzamos a vivir con la
sola referencia de signo, que necesitamos también el sentido, y éste abunda en el
simbolo. El simbolo da qué pensar, pero, sobre todo, da qué vivir. Y tal era la
ontologia: leer el mundo, y ahora la antropologia filosofica busca leer al hombre.
Leer el mundo para encontrar en €l el sitio apropiado para el hombre.

También tenemos la metafora de la vida como viaje. Ya desde la Odisea, de
Homero, pasando por el Félix de las maravillas, de Lulio, luego con la busqueda
renacentista de la Utopia, como en Moro. En el Barroco, es el itinerario de Don
Quijote, caballero andante, que no se podia estar quieto; en la Ilustraciéon fue el
Candido de Voltaire, también viajero, y el Gulliver de Swift y el Robinson de
Defoe, naufragos. En el romanticismo, fue el regreso al origen, como en el
Hiperion, de Holderlin.

Eso nos hace recordar la condicion del hombre como caminante, su
contingencia, su muerte. Lo vio Heidegger, que anduvo de camino al habla, y por
sendas perdidas (Holzwege), aunque con algunas marcas (Wegmarken). Lo vio
Gabriel Marcel, quien adoptdé la expresion del Homo viator, el viador o
viandante, que es el hombre mientras anda por el mundo, en esta vida. Es la
condicion pasajera de la vida misma. Pero también nos hace ver que hay
companeros de camino, los deméas hombres, y que podemos tener el tesoro de la
amistad. Que estamos aqui para explorar el mundo, pero s6lo de paso, sin
aferrarnos a él.

Y también nos recuerda que Hermes era el sefior del camino, el que lo
interpretaba. Es que la hermenéutica orienta. Hermes era hermano menor de
Apolo. Y al hermano mayor se le dio todo. ¢Qué quedaba para Hermes? Lo que
era de nadie y de todos: los caminos. Ellos fueron su heredad, su dominio. Pues
bien, Hermes era un analogo, un mestizo. Por eso, para el camino, hace falta una
hermenéutica asi, analogica. Que nos senale el sentido, la direccion, y nos dirija
hacia la referencia, bien afincados en el suelo, para no perdernos.

El simbolo como clave antropologica

Para conocer al hombre es preciso atender a uno de sus asideros en la realidad: el
simbolo. Este forma parte esencial de la condicién humana. Asimismo, es donde
mas se manifiesta el animal racional como hermeneuta, porque es donde mas se
necesita la interpretacion. En este entrecruce del hombre con lo simbolico se da
una presencia muy fuerte de Hermes, el cual se aparece precisamente en los
cruces de los caminos. Por ejemplo, en la encrucijada de lo lingiiistico y lo

ontolbgico.4
Hay una especie de transferencia entre el hombre y el mundo, por medio del

42



simbolo. Este funge como mediador. Ademas, es unién de extremos. Es
coincidencia de contrarios. Asi confluyen lo univoco y lo equivoco, deparando y
constituyendo lo analégico. Se hermanan la cara metonimica, que se inclina a la
univocidad, y la cara metaférica, que tiende a la equivocidad. Como
contradictorios conciliados.

Surge aqui una alquimia trascendental, que sublima y acerca los opuestos,
tales como la luz y la oscuridad, en el claroscuro que es la analogia. Luces y
sombras, como es la vida del hombre. Y es que en el ser humano conviven y se
equilibran el polo metaforico y el metonimico. Por su lado metaférico, el hombre
se traslada a través de los significados, los pasa de un lugar a otro, como la
transferencia que se da en la relacion humana.

Por su lado metonimico, el hombre sabe de su contigiiidad con el mundo, lo
toca y se pone a un lado de él. Por su lado metaférico se mueve en su ambito, se
traslada en él, lleno de regocijo. Las pinzas las abre y las cierra la analogia, que
tiene los dos aspectos. Pues bien, el simbolo tiene la estructura de la metafora
(Ricoeur), y nos lanza a través de los sentidos; pero la analogia afiade la seria
metonimia, y ella nos aproxima a la realidad. Cierra el arco de lo lingiiistico y lo
ontolbgico.

El simbolo da identidad, una plural. Pero da la suficiente como para que
tengamos una claridad cultural. Estos signos estructuran el imaginario social, esa
dimension inconsciente por la que nos conectamos con nuestra comunidad, que
nos hace pertenecer a una colectividad o sociedad. Se forma como imaginario
individual, pero a partir del social. Va a través de la fantasia o imaginacion. Y
también, al igual que el simbolo, requiere de la interpretacion, de la
hermenéutica.

Es que el simbolo une. Conecta el microcosmos, que es el ser humano, con el
macrocosmos, que es el universo. Nos hace comprender el puesto del hombre en
él. Su mismo simbolo: el de mundo en pequeio, es unitivo. Al recalcar la relacion
del ser humano con todos los reinos del ser, le hace ver su hermandad con el
universo completo. Por eso, por tener un lugar privilegiado, le toca cuidar de lo
demas, ser el guardabosques de la naturaleza. El es como la conciencia de la
existencia, el punto en el que ésta cobra sentido de si misma. Es donde el ser se
vuelve conocimiento.

La simbolicidad se da, intensamente, en el teatro.> La tragedia era de Dioniso;
la comedia era de Apolo. Pero llegaron a juntarse, al acabar la Edad Media y al
despuntar el Renacimiento, en la tragicomedia, como la de Calisto y Melibea. Es
la fusidon de opuestos que deseaba Nietzsche, al pedir que esos dos hermanos
(Dioniso y Apolo) se reconciliaran. Y es que a veces tragedia y comedia coinciden.
Las tragedias de la vida en el fondo son comicas, y la comedia humana tiene su
dramatismo. La filosofia existencialista nos hizo creer que la vida es una tragedia;
la posmodernidad nos esta acostumbrando a pensar que es una comedia.

También la existencia cotidiana del hombre tiene un lado metonimico y otro
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metaforico. El metonimico es el que lo asocia a la realidad, el que le da
contigiiidad con ella, y son las penas y los sufrimientos, que lo atan a la tierra,
que le recuerdan su contingencia. En cambio, el lado metaforico es el de la
expansion alegre, el que le arranca las pasiones tristes (como las llamaba
Spinoza), el que lo hace olvidar un poco la estrechez de lo humano. El polo
metonimico nos pone limites, y el metaférico los distiende, ama rebasarlos.

Hay una tension de fuerzas en el hombre, como la que se da entre metonimia
y metafora en el alambique de la poesia. El primero de esos tropos tira a la
referencia, al encuentro con el mundo, con la realidad. El segundo tiende hacia el
ideal, hacia la utopia y la trascendencia. Uno ata a la tierra y otro empuja hacia el
cielo. Por eso uno va hacia la referencia, busca la adecuacién con lo dado, y otro
va hacia el sentido, busca la apertura a lo posible (y a veces a lo imposible).
Ambas cosas las necesita el hombre, extrafio alquimista.

El simbolismo alquimico del hombre
y de la hermenéutica

Hay que combinar, por eso, metafora y metonimia en el ser humano, con una
alquimia especial. La hermenéutica misma tiene relaciébn con esta ciencia

antigua,® a través de Hermes, o Mercurio, que era el patrono de ambos, de los
intérpretes y de los espagiricos. Estos dltimos trabajaban con mercurio, ese
argento vivo, metal liquido, hibrido, mestizo o analogo. El metal huidizo de los
filosofos. Y ese mercurio, si no se tenia cuidado, era veneno, como el farmaco de
Platon y de Derrida. Eran herméticos, trabajaban en el vaso de Hermes, en el
atanor, que servia para sublimar. Y esto tultimo es lo que mas se necesita en
filosofia.

Asimismo, el producto era a veces fraudulento: el «oro de los fil6sofos», que
era falso. Y también el producto era el «hijo de los fil6sofos», el homunculo,
pretendido hombrecillo que se incubaba en el vaso, por la accion sublimadora del
fuego. Especialistas en sublimacién eran estos filosofos del alambique, como lo
fueron después Nietzsche y Freud, alquimistas del espiritu, y que la ponian como
la clave para el aprovechamiento de las pulsiones.

El «hijo de los fil6sofos», al que se referian los alquimistas, es la
interpretacion. Ella se decanta por el alambique del estudio, de la lectura lenta y
cuidadosa, abierta a las sorpresas. Porque los filésofos interpretan, hacen filtros,
como los alquimistas, y preparan su lectura en el vaso de Hermes, en el
receptaculo hermético y hermenéutico de su teoria interpretativa. Y es que la
interpretacion es un homunculo, algo como hombrecillo, que también lee y trata
de comprender. Tal es la semejanza con el fil6sofo, cuyo hijo es, y al que imita,
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teniendo la doble vertiente de poder ser verdadera o falsa, veraz o falsaria,
honesta o deshonesta.

El vaso hermético (vas Hermetis), o el atanor, es el texto. El produce toda
clase de ruidos, de posibles interpretaciones; pero el hermeneuta debe encontrar
la o las que son no so6lo posibles sino validas. A veces se tiene que luchar con el
texto, macerado, para sacarle un significado valido, valioso. Como se transmutan
en oro los metales innobles.

La buena interpretacion es la piedra filosofal; piedra porque es resistente, y
filosofal porque ha sido obtenida mediante la aplicacion del arte, de la
hermenéutica filosofica. También hay transmutaciéon; no es la univoca idea de
que la interpretacion es exacta; y hay, ademas, sublimacién, pues no se cae en la
tonteria de decir que cabe cualquier cosa, que todo vale, y despropositos por el
estilo. Hay que sacar la quintaesencia del texto.

El momento del ennegrecimiento, o mortificacion alquimica, es el del analisis
semiodtico; el del emblanquecimiento, o purificacién, es el de la sintesis
hermenéutica; y el momento final, el del resplandor rubicundo, es el del brillo de
la verdad, del ser, en la interpretacion del texto. Del lanzamiento de las hipotesis
interpretativas (después del anélisis, y como operacion sintética), brota la
iluminacién. Después de la distincion viene la unién, y puede entonces hacerse
correctamente, sin riesgo de confusion. Separando, acerca. Distinguiendo, une.

La piedra filosofal es el filius macrocosmi, hijo del macrocosmos y, por
consiguiente, el microcosmos. Es el hombre mismo, transmutado en sabio. Era
llegar a coincidir con el hombre arquetipico, el modelo. Y, en ese sentido, tiene
un efecto psicoldgico y ético sobre el individuo, alquimista o intérprete. Y asi se

cumple lo que decia Gadamer, que «interpretar es interpretarse».” Es el ejercicio
de la subtilitas, de la sutileza, la virtud del hermeneuta, que, como el alquimista,
destila y sublima; la sutileza, propiedad también de Hermes o Mercurio, ya que
es rapido para comprender y atinado para interpretar. Tal es el premio de la
mortificacion, de la maceracién del texto y de si mismo, para poder resurgir,
resucitar, transformado o transustanciado en otro.

Es cuando, segin Jung, se da el nuevo nacimiento, donde se conjuntan el

consciente y el inconsciente, el punto en que coinciden y se equilibran.® Segtin la
imagen del our6boros, serpiente que se mordia la cola, y significaba el infinito, es
decir, la eternidad a la que se nacia. Es el equilibrio proporcional (o analogico) de
las pulsiones. Es el resultado de la mortificacién, la que se hace en el mortero, y
es producto de la sublimacién, por el vencimiento de esas fuerzas, que no es
negacion de las mismas, sino su encauzamiento. Esto se da en la idea-simbolo
del hombre como microcosmos.

Opuestos fusionados: la otra dialéctica
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Esa metafora del hombre como microcosmos es atribuida a Hermes

Trismegisto.? En efecto, en su Tabla esmeraldina dice: «Como es arriba es
abajo», y de ahi han deducido que hablaba del mundo mayor y del mundo
menor. Es una proclama hermenéutica, nacida de Hermes el tres veces grande,
llamado asi porque era fil6sofo, sacerdote y rey o legislador. Asi pues, la dignidad
del hombre estara cifrada en su ser de microcosmos, que lo hace la creatura
privilegiada, el culmen del mundo natural. Los antiguos veian al hombre como el
horizonte del ser, como el que reunia en si mismo y en el que confluian todos los
seres, en el que brillaba la gran cadena del ser (Lovejoy). William Norris Clarke

se referia a eso con la expresiéon «Viviendo en el filo» («Living in the Edge»);!°
porque el hombre vive al filo de todo, en el entrecruce de los diferentes dominios.

Asi es como brota la necesidad de una hermenéutica anal6gica para hacer
filosofia del hombre o antropologia filoso6fica. Hermenéutica porque el hombre,
mal que le pese, habita en dominios de Hermes, vive en las encrucijadas, que
eran posesion suya, y el ser humano es entrecruce de reinos del ser,
aglomeracion de entes. Y asi es la hermenéutica. Pero, ante todo, estamos en
terrenos de la analogia, porque el hombre, al ser el microcosmos, es el analogo o
icono del universo, el ejemplar o paradigma de la creacidon, el arquetipo
concretizado. Por eso los hermetistas hablaban de un hombre prototipico, un
Adan Kadmon, el cual se realizaba en todos. Y es la imagen que nos hacemos de
él, es la idea que nos formamos de su esencia. Tal es la naturaleza humana.

Hermenéutica analbgica porque oscila entre los dos extremos perniciosos de
la univocidad y la equivocidad. La univocidad nos limita demasiado nuestra idea
de hombre; y la equivocidad la vuelve confusa, la distiende en exceso. Porque
hay que equilibrar el lado univoco y el lado equivoco del hombre. El lado univoco
es el de la razon, y el equivoco es el de la voluntad, del deseo. Pero se pueden
equilibrar, analogizar, en la confluencia que forma la desembocadura de la
imaginacion, la cual orienta el deseo. Lo agranda o lo achica, lo encauza.

Segin Jung, a Hermes los alquimistas lo veian como un mixto, con la
androginia que Freud sefialara en todo ser humano; era luminoso y oscuro,
ensefiaba y enganaba. Ellos tenian que soportar muchas bromas suyas antes de
que los condujera al descubrimiento, a la piedra filosofal.

Ortiz Osés ve el ser como archisimbolo,’’ porque contiene todas las
oposiciones. Es la contradiccion. Leibniz englobo en el ser todos los posibles,
para que no se le escaparan las implicaciones. Hegel fue mas alla. Englob6 en el
ser también los imposibles, las contradicciones. El ser es el archisimbolo, el
simbolo del todo. No se puede excluir de él ninguna de sus partes, de sus
aspectos. Por contradictorios que parezcan.

La mediacion de la analogia —esa dialéctica extrana, o de la diferencia, porque
no llega a la reconciliacion de los contrarios, a su fusién completa, sino sélo a su
equilibrio— se ve en Gracian. El mismo es coincidencia de opuestos: estoicismo y
epicureismo, dogmatismo y escepticismo. Su héroe dramatico es més flexible que
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el héroe tragico, es el de la aurea mediocritas.**

Tal héroe tiene, sobre todo, la virtud de la prudencia y la discrecion. Asi como
en la tragedia griega el héroe era unfronimos, aqui es el prudente, el discreto. Y, a
pesar de que la fronesis o prudencia se opone a la techne o arte, Gracian habla de
un arte de la prudencia. Une esos dos opuestos. Es lo que se hace en la cultura, la
cual involucra a los contrarios. Es lo que hacemos cuando convivimos con los
demas tratando de conseguir el bien comun, el bien de todos, amigos y
enemigos. Porque al captar al otro como semejante, como idéntico a nosotros a
pesar de sus diferencias, estamos aplicando la analogia, estamos poniendo en
gjercicio una hermenéutica analogica. Hermenéutica, porque nos mueve a
interpretar al otro, al diferente; y analdgica, porque nos hace aceptarlo en medio
de sus diferencias e incluso por esas diferencias.

Asi, la analogia tiene un aspecto dialéctico. Se ocupa en la unién de los
contrarios. Pero no los resuelve completamente, no los reconcilia de modo pleno,
siempre se conserva algo del conflicto. Y, sin embargo, los hace entenderse,
incluso los vuelve solidarios. Se ayudan entre si, colaboran.

El simbolo tiene dos caras: una de icono y otra de idolo; las dos son
posibilidad, actualizamos una o la otra. La cara iconica es buena, conducente al
significado; la idolica es mala, retiene en ella misma, difiriendo o incluso
impidiendo el paso al significado. La iconica es analogica; la ido6lica es, las mas de
las veces, univoca y otras, las menos, equivoca. El idolo se da por la univocidad o
la equivocidad. Se da por univocidad cuando anquilosamos el significado, por
endurecerlo y forzarlo a ser lo que sea de manera unitaria y vacia. Se da por
equivocidad cuando no dejamos que el significado sea lo que es, sino lo que
queremos, y lo atomizamos en muchos fragmentos que no constituyen un todo.
Se dispersan, se pierden.

La analogia en la comprension del hombre

Ese sentido de la analogia o proporcién la tuvieron algunos grandes hombres.
Fue lo que capacitd a Séneca para tener el equilibrio proporcional de las
pulsiones que lo hizo famoso. De él nos dice un estudioso suyo, Robin Campbell:
«Su interés se dirigi6 desde temprana edad hacia la mistica pitagbrica y varios
cultos de origen oriental que entonces ganaban adherentes en Roma, antes de su
final aceptacién, en amplia medida, de la filosofia estoica».!3 De los pitagoéricos
viene la idea de analogia, de proporcion, y seguramente de ahi la tom6 Séneca y
la imposto6 en el estoicismo.

Otros debieron a ese sentido de la proporciéon sus virtudes éticas, y otros su
capacidad de comprensiéon de otras culturas. Por ejemplo, algunos de los
misioneros espafoles que vinieron a América, entendieron lo mucho o poco que
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pudieron entender de la cultura indigena gracias a su utilizacién del
razonamiento por analogia, comparando las cosas de la otra cultura con la propia
u otras conocidas, como la griega y la latina. Asi hizo Bartolomé de las Casas,
quien en su Apologética historia sumaria, defiende a la cultura indigena
comparandola con elementos de esas culturas conocidas para él y para los
espanoles.

De hecho, Las Casas utiliza una hermenéutica analogica en su interpretacion
de la ley natural.’* Y es que dicha interpretacién es muy diferente si se hace
desde una hermenéutica univoca, como la de Ginés de Sepulveda, con un
rigorismo que solo le dejaba ver iusnaturalismo en los europeos, que si se hace
desde la analogia, como Las Casas; éste evitaba una hermenéutica equivoca, que
endiosaria a los indios, con tanta laxitud que diluye la ley natural. Con esa
hermenéutica analégica descubria que los indios aplicaban la ley natural de
manera proporcional, semejante, pero con sus diferencias. Por eso Las Casas
lleg6 a hablar de un humanismo indigena, diferente del humanismo de los
renacentistas europeos, pero con algo en comun, que era la bisqueda de lo
esencial del ser humano.

Todo lo cual nos hace percibir que Las Casas, en seguimiento de Santo Tomaés
y en el seno de la Escuela de Salamanca, empleaba una hermenéutica que
podemos llamar analbgica. La basaba en la analogia, y la aplicaba para evitar una
vision univocista del derecho natural, como la que tuvo Sepulveda, el cual
unicamente fue capaz de reconocer humanismo en los europeos. Las Casas,
evitando una hermenéutica equivocista, supo captar un humanismo indigena, es
decir, un cumplimiento de la ley natural segin la proporcién o analogia del
conocimiento y la comprension que los indios habian alcanzado de ese derecho,
de esa ley. Y evitd la actitud equivocista precisamente porque, junto con el
reconocimiento de su humanismo y la defensa que de él hizo en lo que tenia de
aceptable, también lo criticd. Fue justamente critico de aquellas cosas en las que
esa cultura iba contra lo que ahora llamamos «derechos humanos». Pero
también fue comprensivo e indulgente, buen hermeneuta, pues lleg6 a decir que
era por el desconocimiento que los indios tenian del mensaje evangélico, pero
que, apenas lo escuchaban, lo aceptaban con gusto y se adherian a él en la
medida de sus fuerzas y capacidades.

Conclusion

Hemos analizado el propésito de la antropologia filoséfica, que es precisamente
develar los aspectos de la intencionalidad del ser humano. Entre ellos
encontramos como muy importante la intenciéon de simbolicidad, una tendencia
al simbolo, al ser simbdlico. Esto se reflejo en la simbologia de los alquimistas,
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que supieron plasmar (acaso inconscientemente, o desde el imaginario) los
iconos primordiales del hombre. Es una actividad de reuniéon de contrarios, una
dialéctica extrana. Y es que la analogia es mediacién, tiene ese aspecto dialéctico
de pretender juntar los opuestos.

Los fil6sofos alquimicos fueron eminentes en el uso de la analogia. La
emplearon para hacer confluir las diferencias, para acortar sus distancias. Por eso
interesa conocer a los grandes analogistas, para descubrir en ellos esa
intencionalidad del hombre y su cumplimiento en una praxis. Son nuestros
modelos o paradigmas, los que supieron del manejo de la magia de la analogia.
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La historia como hazafa
de la interpretacion

Introduccion

Nos toca en estas paginas imaginar como se puede construir una filosofia de la
historia. Esta ha decaido y casi desaparecido en la actualidad, porque se la suele
ver como cuestion de adivinanza o profecia, como un saber esotérico que nos
dice hacia déonde va el curso de los acontecimientos. Pero no, la filosofia de la
historia nos habla del significado de los hechos, tanto de su referencia como de
su sentido. Por eso tiene un lado positivista y un lado romantico, es decir, una
parte que asegura el conocimiento de los datos y otra que fantasea acerca de su
proyeccion humana.

Para esta labor necesitamos de la hermenéutica. Porque la historia es un
texto que hay que interpretar, un texto de acontecimientos, de facticidad, de
hechos. Y aqui se trata, sobre todo, de plantear una hermenéutica analogica, una
que no se quede en el univocismo positivista de los hechos, pero tampoco en el
equivocismo romantico de las solas interpretaciones —malentendiendo un
célebre dictum de Nietzsche. Nos dara una interpretacion que mire al lado de la
referencia del texto histérico o historiografico, y también al de su sentido, esto es,

a la direccion que lleva hacia el futuro.!

La filosofia y la historia

No todos los filosofos toman en cuenta la historia. Nos hizo conscientes de eso
Hegel, que fue tan atento a ella, que incluso parti6 de ella para estructurar su
sistema. Sobre la posibilidad de una filosofia de la historia ha insistido Walter

Benjamin.? Pero también ha habido algunos que la han cuestionado, como
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Foucault, en sus criticas a las ciencias humanas. Con todo, otros la han
reivindicado, como Koselleck y Gadamer; y, segiin se ve, la linea hermenéutica,
con Paul Ricoeur, por ejemplo. Este lo hace en sus libros Historia y verdad
(1955), Tiempo y narracion (1983-1985) y La memoria, la historia, el olvido
(2000), este ultimo redactado pocos afios antes de morir. Hyden White y Carlo
Ginsburg se han sumado a esta recuperacion de la filosofia de la historia.

Parece ser que los ultimos en escribir una filosofia de la historia, en el sentido
clasico (de Vico, Herder y Hegel), han sido Jaspers y Lowith. El primero, en una
obra con el titulo Origen y meta de la historia, y el segundo en su libro El sentido
de la historia. Y es que los clasicos buscaban eso: el sentido que puede tener el
decurso historico, es decir, qué nos espera para el futuro, como anunciaba el
angel de Benjamin; y, en cambio, ha habido voces que parecen indicar que sbélo
podemos referirnos al pasado, nunca al futuro.3

Y es que podemos interpretar la historia que abarca el pasado, y el efimero
instante del presente. Para comprenderlos a aquél y a éste, pero sin que ello nos
lance a otear el futuro. La frase de Cicer6n, Historia magistra vitae, puede
entenderse en cualquiera de esos dos sentidos: que s6lo nos instruye para el
presente, o que también lo hace para el porvenir. Pero, como sefiala Ricoeur, la
historia debe servirnos por lo menos para no repetir los errores de ayer en el hoy
y el mafiana. Unicamente asi podra tener utilidad.

¢Qué es la filosofia de la historia? Se ha entendido como la interpretaciéon del
pasado para iluminar el presente y el futuro. Pero puede tener muchos aspectos,
tantos como la filosofia. Asi, posee un lado epistemologico, que nos hace
investigar hasta qué punto podemos conocer el pasado y, a partir de él,
conjeturar el futuro.4 También un aspecto ontoldgico, que escruta cudl es el ser
del ente histérico, en sus elementos, principios y causas.®> Puede haber una
l6gica o metodologia de la investigacion histoérica; asi como una reflexiéon ética o
politica de la misma, que es la mas usual y provechosa, la que recoge las
moralejas de los acontecimientos. Y hay una antropologia filoso6fica de la historia,
la que busca en ella el conocimiento del hombre, de su naturaleza o esencia, bien
incardinada y radicada en los hechos socioculturales.

Historia y hermenéutica

Pero, como subraya Gadamer, el problema inicial de la historia es hermenéutico.
Porque hay que interpretarla, para anadir cualquier otra de las visualizaciones.
Es casi como ver o leer el curso histérico de una manera no soélo literal, sino
también alegbrica, como si los acontecimientos fueran simbolos de algo.
Burkhardt prohibia esa lectura, pero Benjamin invitaba a ella. Es, también, el
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tipo de interpretacién que Hyden White atribuye a Ricoeur.®

Si tomamos el texto como un signo, y si incluimos como texto tanto el
documento histérico como la accion significativa, en el signo encontramos dos
aspectos: sentido y referencia; y, por ello, tenemos que interpretar la historia
hacia esos dos lados.

La referencia del texto histérico (el documento) es el hecho real al que
corresponde. Eso compete méas a la epistemologia y la ontologia. Nos asegura
que podemos narrar con cierta verdad u objetividad lo que ocurre. El sentido
implica comprension de lo que sucede, pero también direcciéon: hacia donde nos
lleva, hacia donde vamos, y eso nos conduce a interpretar el pasado hacia el
presente y el futuro; si, incluso el futuro. A avizorarlo.

Todas las ensefnanzas éticas y politicas de la historia son muy ttiles. Nos
ayudan a no repetir errores, a no hacer sufrir y a procurar el mayor bien. Es lo

que suele designarse como progreso moral, en toda una escuela.” Alli se aplica el
topico retorico del ejemplo (paradigma o modelo), que sirve para hacer
inducciones incompletas, pero como conjeturas bien fundadas. Es célebre el
paso de César por el Rubicon, que se lee como: si se permite la dictadura, se
lesionaran los derechos de los demas, etcétera.

Pero también nos sirve para la antropologia filoso6fica. La historia nos va
mostrando algo de la naturaleza humana, de la esencia del hombre. Paso a paso,
y progresivamente. Alli si necesitamos hacer una induccién méas cuidadosa, mas
amplia, para no elevar la anécdota a categoria. Pero no hay otra forma de conocer
al ser humano mas que a partir y a través de su historia, de lo que hace, para
encontrar, en las constantes, lo que es.

Eso también nos permite descubrir algin sentido en el curso historico.
Atendiendo a él es como sabemos lo que es el hombre. Es aprovechar la
iconicidad que se da en los acontecimientos. El signo iconico es analogico, y es el
que, en un fragmento, nos presenta el todo; en una parte nos hace conocer la
totalidad. Pero hay que entrenarse y esforzarse para poder captar esa iconicidad
en los sucesos. En ellos, que son parciales y fragmentarios, confusos e
inconexos, saber encontrar sus vinculos, su continuidad y su proyeccién.

Es una operacién metonimica, pues pasa de las partes al todo. De los pedazos,
que son los hechos, logramos comprender la totalidad (segin diferentes
magnitudes), al menos conjeturalmente. Ese todo es la esencia humana, y no
tenemos otra manera de aprehenderla mas que partiendo de nosotros mismos.
No a priori, sino a posteriori; no de manera platonica, sino aristotélica. Frente a
todo el nominalismo que hay ahora, que s6lo alcanza para ver lo particular,
reacciono y postulo que algo abstracto se puede conocer. Ahora que nadie se
atreve a universalizar, hago notar que muchas veces, en filosofia,
universalizamos, tenemos que hacerlo.

Asi como buscamos sentido a nuestra historia personal, también lo hacemos
para la historia colectiva, ya sea regional, nacional o universal. Segtin la osadia
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filosofica o la exigencia epistemologica que tengamos. En la historia se juntan la
intencionalidad y la casualidad; no hay un determinismo como el de la fisica,
pero tampoco puro azar. No somos juguete de la historia, ni solamente producto
suyo; también intervenimos en ella, por lo menos influimos (con nuestro hacer e
incluso con nuestro dejar de hacer).

¢Sentido en la historia?

Ya al seleccionar los hechos que guardamos en nuestra memoria, personal o

colectiva, estamos interpretando. Aplicamos la hermenéutica.® Se inmiscuye
nuestra lectura personal, pero eso no impide que alcancemos el sentido de
ciertos conjuntos de hechos, algunas totalidades, incluso que podamos
conjeturar el de una historia que se pretende universal (aunque sea en sus
grandes rasgos, pues nunca sera verdaderamente total y completa; se deja de
lado a muchos paises y personas). Comprendemos y valoramos: juzgamos.
Juicio narrativo y juicio de valor. Aunque ahora todo se pretende narratologia,
también interviene la axiologia. Tanto al escribir la historia como al leerla. En el
asunto de contarla suele intervenir el poder. La historia, se dice, es la de los
vencedores. Pero de nosotros depende tener la advertencia suficiente, como nos
pide Foucault, para trascender ese nivel tan parcial y univoco.

Claro que el sentido de la historia sera captado dependiendo de la perspectiva
o clave de lectura que se adopte. San Agustin la vio desde la teologia, lo mismo
Vico, por eso presuponian una Providencia Divina; Marx la vio desde la
economia, etc. Todos ellos han leido la historia con un interés o punto de vista y
asi la han escrito o explicado. Rebasaron el nivel de la historiografia y accedieron
al de la filosofia de la historia. Pasar del nivel historiografico al filos6fico consiste
en buscar una significacién mas profunda y, al mismo tiempo, mas elevada. No
solamente en su aspecto de referencia (que nos asegura la cognoscibilidad del
hecho historico y la posibilidad de expresarlo), sino también el sentido (que nos
hace comprender el curso histérico y al hombre dentro de él). Y atin hay varios y
diversos niveles de sentido.

En un nivel o grado cero, la historia no tiene sentido, es confusa y oscura. Es
el reino de la ambigiiedad, de la opacidad, de la equivocidad. Ahora bien, no creo
que se alcance un grado demasiado alto de conciencia, de racionalidad. La
univocidad es un ideal, s6lo regulativo, para tender hacia él, pero sabiendo que
nunca lo vamos a tocar. Llegamos a un grado suficiente de confianza y de
explicacion, un grado analbgico. Por eso sefialamos hacia la hermenéutica y, méas
en concreto, una analbgica, que es consciente de sus limites; no pretende la
univocidad. Es pobre, pero no en extremo.

Se mezclan aqui la intencionalidad y lo no intencional.® Lo voluntario y lo
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involuntario. Lo procurado y lo accidental. Por eso, ya que la hermenéutica
interpreta la intencionalidad del autor del texto, se plantea el problema de quién
es el autor de la historia, del texto historico, tanto del actor como del escritor.
Interpretar la intencién del que escribe la historia es menos complicado que
interpretar la intencion del que la hace. Asi como en quien escribe hay mezcla de
conciencia e inconsciente, asi en quien la hace hay una mixtura de deliberacion y
azar. Y de ahi tenemos que sacar su intencionalidad, su comprension. Croce
decia que la historia es una hazafia de la libertad, pero también la libertad es una
hazafia de la historia. Hombre e historia se hacen el uno al otro. Tan falso es
decir que el hombre es producto de la historia como sostener que la historia es
producto del hombre. Mas vale el quiasmo: el hombre depende de la historia,
pero también la historia depende del hombre. Al menos en parte. No hay ni pura
naturaleza humana ni pura historia. Lo primero seria romo univocismo,
pretension de que la esencia del hombre ya nos es conocida totalmente; lo
segundo es un relativismo equivocista igualmente insostenible.

La conciencia y la inconsciencia confluyen en la historia. Con una hermosa
metafora, Hegel hablaba de la astucia de la razén: la razon hace creer al individuo
que actda para si mismo, siendo que su accién redunda en favor de la
colectividad; el particular se vuelve universal. La astucia de la razon consiste en
ocultar lo universal en lo particular, hacer que el todo esté en el fragmento. Y asi
topamos otra vez con la metonimia, la iconicidad y, por lo mismo, con la
analogia. Es lo que usa la razén para su conciencia historica. Son los recursos de
la historia para volverse consciente de si misma; o, mas precisamente, son las
herramientas que tiene el hombre para cobrar conciencia de su devenir histoérico.
Atisba la direccién o destino que, desde el origen, va labrando con su acci6n
sobre los acontecimientos y con su pasion de ellos, su padecerlos.

Lo intencional y lo fortuito

Hablamos de hechos, pero mejor estaria el hablar de acontecimientos. Pues los
primeros suponen que alguien los realizo, pero en la historia muchas cosas no
son producidas, sino recibidas y padecidas. Mas bien son los segundos, los cuales
no dependen completamente del hombre, sino s6lo en parte, y conservan esa
connotacion de que algo fortuito los acompafa. Los hechos. ¢éComo
decodificarlos? éCon qué codigo leerlos? ¢Cuél es la clave de su simbolicidad?
¢Como hacer hablar a lo que se nos aparece como mudo? El famoso dictum de
Nietzsche, «No hay hechos, s6lo interpretaciones»,'® puede entenderse, ahora
si, en su contenido cabal, como indicando que todos los hechos son
interpretados; no hay hechos sin interpretaciones ni interpretaciones sin hechos.
Se compenetran.
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Otra vez el quiasmo nos saca de apuros; sobrada razon tenia Merleau-Ponty

al destacarlo tanto.!’! Mas, ya que hay que interpretar, se necesita la
hermenéutica. Se puede interpretar de manera pesimista, con el univocismo
feroz de la depresion; o se puede interpretar con un optimismo ingenuo, con un
equivocismo irresponsable y fatuo. Pero también se puede interpretar con una
postura intermedia y mediadora, con un realismo analogico que no desborde de
optimismo engafioso ni se hunda en un pesimismo falso. Pues la filosofia de la
historia se encarga de recolectar el sentido de los acontecimientos en su proceso.

De manera casi instintiva, buscamos el sentido de los hechos. A poco de que
ocurrieron, reflexionamos sobre ellos. Es muy aventurado preguntar por el
sentido de la historia (como sobre el sentido de la vida, o el del ser). Pero, asi
como Heidegger lo mostrd en el caso de la pregunta por el ser, por su sentido,
aqui también todo depende de como se plantee la pregunta del sentido de la
historia, del tiempo, desde qué horizonte de comprension. Sentido del ser y
sentido del tiempo, paradigma heideggeriano. Pero si el filosofo aleman quiso
juntar el ser con el tiempo, esto es, con la historia, para tener asi el lado
hegeliano de la ontologia, y el diltheyano de la hermenéutica, nos conviene
juntar el tiempo con el ser, para tener (o no perder) el lado aristotélico de la

historia.'?

Como solamente poseemos fragmentos de la historia (la personal, la regional,
la nacional), captar el sentido total de la historia (universal) es solamente
conjetural y muy parcial; pero lo necesitamos, y con lo que obtengamos nos
basta. Se trata de una induccién incompleta, como son casi todas en la ciencia,
pero suficiente, lo cual no alcanza la totalidad de ellas. Por lo general, tenemos
que trabajar con inducciones asi (incompletas pero suficientes) y ahi es donde
entra la intuicion, para decidir sobre esa suficiencia. Ademéas, como hemos visto,
hay diversos niveles de sentido. Siempre se parte de una interpretacion del
pasado para hacer la del presente y la del futuro. Esto altimo es muy deficiente;
sin embargo, con lo poco que colectemos nos basta para anticipar hipotesis
interpretativas de hacia donde va la historia. Y ello nos permite adoptar alguna
estrategia de accion y ponerla en practica, en la medida de lo posible, para
avizorar ese sentido.

Podra no ser mucho lo que el hombre alcance a hacer para influir en la
historia, para orientar el curso de los acontecimientos, pero eso mismo que logra
lo debera a la interpretacion de la facticidad histoérica, pues la comprension ayuda
y prepara mejor la accion que lo improvisado o desesperado.

Para la comprension del presente, ya el propio Dilthey habia hablado de la
necesidad del analogismo.'3 Entendemos lo que hizo César, o cualquier otro, por
analogia con nosotros mismos, por un razonamiento analogico. Por qué hizo lo
que hizo. Y lo analogaremos a lo que nosotros pensamos y sentimos. Trato de
captar, por comparacion con los mios, sus pensamientos, sus sentimientos, sus
acciones. Comprendemos el pasado desde nuestro presente. Y también por
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semejanza con lo que ha ocurrido anteriormente, anticipamos el futuro.
Comprendemos el manana desde el ayer y el hoy. La trayectoria que han tenido
los acontecimientos, de acuerdo con tales o cuales factores, nos hacen predecir
que algo semejante ocurrira en el porvenir, de seguir asi los factores especificos.
Si no se cambian las causas, se daran los mismos efectos. Pero qué pequeiio se
siente el individuo frente a la marejada de la historia. Sobre todo si no tiene
poder; por eso nos hemos acostumbrado a que la historia la hacen los poderosos.
Ya era tiempo de que se pensara en una historia no hecha por reyes y generales,
sino por los hombres comunes y corrientes, pero en grupo.

Niveles de sentido

Los individuos y las familias, antes que historia, tienen mitos: de como se
conocieron los padres, de como fueron engendrando a los hijos, de como han

vivido, etc.'4 A semejanza de ellos, los pueblos también, antes que historia,
tienen mitos: de fundacion, de eleccion de sus gobernantes por sus dioses o por
el pueblo, de sus hazanas bélicas, etc. La historia convive con el mito, la ciencia
con el simbolo.

Es una interpretaciéon del hecho, del factum, una hermenéutica de la
facticidad. Es una suerte de ontologia. Pero es también una captacion de sentido.
Ir mas alld del sentido literal de los hechos, y pasar al sentido alegobrico,
simbolico. En este ultimo encontraremos el futuro. Leer los hechos pretéritos
como simbolos del porvenir.

Inclusive, se tiene que interpretar el sentido de la historia para crear el nuevo.
Porque necesitamos sentido para ir hacia algin lado, tener una direccion. O
encontrarlo o crearlo, o las dos cosas. Y esto antes de que sea demasiado tarde.

Hay un rejuego de determinismo y libertad en la historia, tanto en la individual
como en la colectiva. Por eso no tenemos la univocidad del determinismo ni el
equivocismo de la omnimoda libertad, sino el analogismo de la confluencia de
ambas.

Entre la literalidad y la alegoricidad se sitia la analogia. ¢Como hacer una
lectura analdgica de la historia? Esta tendré la puntualidad de los hechos del lado
del sentido literal, y una universalidad extrafa del lado de la alegoricidad, y la
analogia las hara confluir y tocarse, y aun mezclarse, pero sin confundirse
totalmente. Es hacer que la historia, que, segin Aristbteles, versa sobre lo
particular, realice funciones de la poesia, que, segin él mismo, alcanza lo
universal. Es remontar el nivel empirico de los hechos hasta el trascendental del
sentido. Es juntar lo empirico con lo trascendental, a pesar de Kant, hacer que
confluyan, lograrlo. Porque hay una denotaciéon y una connotacién en el discurso
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historico. Y hay que captar su denotacion en los hechos y también, aunque es
mas dificil, la connotacién que puede tener para nosotros.

Si hacemos caso a Aristoteles, el sentido de la vida es la felicidad, realizado en
una vida virtuosa.'® Hacia alld hay que orientar la historia, el curso de los
acontecimientos. Seguramente es muy poco lo que influiremos en ellos, por
carecer de poder, pero también seguramente, serd mucho, por el ejemplo que
estaremos dando a los demas. Con nuestra accion, con nuestro voto, con nuestro
pensamiento comprometido. De la historia aprendemos que el hombre busca el
bien; pero, igualmente, que a veces se equivoca al hacerlo. La historia ha servido
para movernos a ver que el hombre procura lo conveniente a la sociedad, pero
asimismo nos ensefia que en ocasiones yerra al sefialarlo. Y nos abre la
posibilidad de corregir esos errores.

De la historia recogemos una idea del hombre, pero también en la historia
vamos plasmando la idea de hombre que nos hemos formado. Ella es el origen de
nuestra antropologia filosofica, la cual a su vez, empuja nuestro actuar historico,
nuestro construir la historia misma.

Hermenéutica analdgica de la historia

Para ello necesitamos la fronesis o prudencia, aplicada a la situacion histoérica
concreta. Esta virtud coloca lo particular en lo universal. Es la astucia de la razon
practica. Asi, nos hace interpretar el hecho concreto en el seno de la historia
universal, y la historia universal a partir del hecho concreto. Es la fuerza de lo
iconico y lo analégico. Es una extrafia voluntad de poder. Que nos hace iluminar
la parte desde el todo y la totalidad a partir del fragmento. Por eso la fronesis es
sentido de la proporcién, de la analogia. Incluso nos hace sacar de la historia la
idea del hombre, su naturaleza o esencia, y a la luz de ella construir la historia.
Hay una fronesis historica, ademaés de la individual y la politica.

Nos reflejamos en la historia como en un espejo. Gracias a ella sabemos lo
que somos, nos muestra la naturaleza humana. Por eso con sus trozos
edificamos utopias, a partir de los hechos imaginamos futuros. Con el
descontento de lo factico o factual nos lanzamos a lo posible.

Por esta necesidad de la analogia, de la iconicidad, en la comprensién de la
historia requerimos una hermenéutica acorde, para tener una interpretacion
iconica de los acontecimientos. El signo iconico nos hace ver el todo en el
fragmento. Nos hace inferir la totalidad a partir de los pedazos. La interpretacion
iconica o analbgica nos aproxima a esa globalidad. El icono tiene tres clases:
imagen, diagrama y metéfora.'®

Una hermenéutica anal6gico-iconica nos puede dar una interpretacion de la
historia que, con mucha suerte, sera imagen de la misma; las mas veces sera un
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diagrama de ésta; o, por lo menos, una metafora suya. Estan presentes aqui el
polo metonimico y el polo metaforico de la analogia.

Y es que el diagrama es como un mapa. Tenemos un mapa de la historia, el
mapa del tesoro, el hilo de Ariadna en el laberinto. Es una comprension
inductiva, y una prediccion abductiva. Esto les quita a los hechos su mutismo;
los hace hablar, y les entendemos lo que dicen. La historia labra al hombre, es
verdad, pero también lo es que el hombre labra la historia. El hombre es el sujeto
de la historia en los dos sentidos: es el sujeto que hace la historia y el que esta
sujeto a ella, el que la padece.

Los hermeneutas univocos dicen que la historia tiene un tnico sentido
valido; los equivocos, que posee infinitos, todos irreductibles los unos a los otros.
Pero en ambos casos nos quedamos sin comprension de ella, pues la univocidad
estrangula y ahoga sus posibilidades, y la equivocidad las volatiliza, por la
diseminacion disolvente que hace de ellas; se necesita una hermenéutica
analogica, que permita varios sentidos posibles, pero no todos, y segiin un orden
en que algunas interpretaciones seran mas correctas que otras. La primera
postura, la univoca, es referencialista; la segunda, equivoca, niega la referencia,
sblo acepta sentido; la tercera, la analogica, procura unir sentido y referencia.
Pero no impondré el sentido a la historia, ni pretendera que ésta tiene inniimeros
sentidos inaprehensibles por inconmensurables, sino unos cuantos, con un
cierto orden de adecuacion a la realidad. Es un pluralismo limitado.

Da la impresion de que la filosofia de la historia prospera en épocas de crisis,
cuando el hombre necesita pararse a reflexionar acerca de su origen, su marchay
su destino. Hay unos que, como Kant y Hegel, consideran que lo pretérito ya esta
superado; hay otros que, como Nietzsche y Heidegger, acuden con més gusto al
pasado; pero también estan los hermeneutas, que tratan de mirar a los dos lados.
La hermenéutica ha recuperado al sujeto y nos ha devuelto el sentido, que el
estructuralismo tanto negd; solamente pide, como Foucault, la interpretacion de
si mismo.'” Alli se encuentran los dos.

Mediar el futuro y remediar el pasado. Benjamin pide redimir lo pretérito e
instaurar el porvenir. El punto de su encuentro es el presente. Lo que hacemos
con la historia individual lo hacemos, analégicamente, con lo social. Le
buscamos o le damos un sentido.

Conclusion

El hombre es el microcosmos, y la historia es un macrocosmos para él.
Ciertamente la historia es inmensa para el individuo humano; pero la ventaja
que tiene es como la de las ménadas leibnizianas: cada uno refleja en si mismo
toda la historia. Todo hombre es el espejo del curso completo de los

58



acontecimientos. Es el fragmento en el que resplandece la totalidad.

Por eso necesita una hermenéutica de si mismo, para poder avanzar, con paso
seguro, a una interpretacion del proceso historico. Una filosofia de la historia
tendra que hacer interpretacion de alto nivel. Y para ello necesitard una
hermenéutica analdgica, que no se quede en lo obtuso de la univocidad pero
tampoco se pierda y se diluya en el descampado de la equivocidad. Porque la
historia se nos aparece sin sentido, demasiado univoca, y queremos encontrarle
numerosos sentidos, hacerla equivoca, pero topamos con la realidad, que nos
obliga a la mesura, al analogismo.

Es un topico decir que el hombre es producto de la historia, pero también
(con uno de esos quiasmos que promovia Merleau-Ponty) es valido decir que la
historia es producto del hombre. Claro que parte y parte: en parte el hombre es
producto de la historia, s6lo parcialmente, porque tiene su propia esencia o
naturaleza, y en parte la historia es producto del hombre, s6lo parcialmente
también, porque hay mucho de involuntario y fortuito en ella, cosas que se
escapan al ser humano. Pero es una gran tarea.

Benedetto Croce decia que la historia era una hazana de la libertad. No. Es
una hazafia de la interpretacion; porque nuestra libertad requiere de la
comprension, y al interpretar se lucha por hacerlo como un ser libre. Si, por eso
requiere de tanto cuidado y contiene tanta responsabilidad, porque la historia es
obra de la hermenéutica.
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Hermenéutica y ética

Introduccion

En este capitulo me interesa hacer ver que la hermenéutica, concretamente una
de corte anal6gico, puede ayudar a revitalizar la ética. De hecho, la interpretacion
misma tiene su base ética, sus supuestos. Pero, de manera principal, nos
conduce a una ética de virtudes, que puede dar mayor vitalidad a la filosofia
moral de hoy.

En efecto, acerca de la situacion de la ética en nuestro tiempo, hay que decir
que nuestra disciplina estd en manos de los emotivistas. Se pretende que sea
meramente descriptiva, y que no alcance a ser normativa (como era la nociéon de
moral, contrapuesta a la de ética, para Hegel, en sus Principios de filosofia del
derecho). Pero més bien accedemos a la ética cuando criticamos la moral que nos
heredaron. Ya sea que la aceptemos, la rechacemos o la modifiquemos. Por eso la
ética tiene que ser prescriptiva, no solamente descriptiva.!

Ademas, creo que tiene que ser una ética hermenéutica, es decir, una que,
antes que nada, interprete al hombre (a pesar de la acusacién de falacia
naturalista en este proceso), para que se le pueda dar una orientacién moral que
le convenga. Es la experiencia interpretativa, no rigida, sino abierta, la que debe
regir la construccion de la ética. Y, sobre todo, ha de ser una hermenéutica que
no sea absolutista, sino que tenga sentido del universal analogico. Pero que
tampoco sea relativista, sino que eche mano de la antropologia filoséfica (sobre
todo como ontologia de la persona, que es donde ella comienza), es decir, que sea
capaz de concordar a Aristbteles y a Kant.

Caracteristicas de la ética

Quiza el comienzo sea la pregunta: c¢ética descriptiva o prescriptiva? Por
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supuesto, la ética describe, pero no se queda ahi. Tiene también un momento
prescriptivo. Si no, no sirve de nada. Hay que evitar ciertamente el absolutismo
ético, pero aun mas el relativismo. Para hacerlo podemos tomar el inicio de
Popper, ya viejo, cuando decia: No sé si hay verdades absolutas, pero si sé que
hay falsedades absolutas (hay teorias que se caen solas),? y parafrasearlo de esta
manera: No sé si hay valores absolutos, pero si sé que hay anti-valores absolutos
(ahi estan las masacres de Acteal y de Ayotzinapa).

Tampoco se trata de caer en el legalismo, pero mucho menos en la pura
casuistica. Hay que combinar ambas cosas: la ley moral y el caso, porque la
circunstancia afecta a la aplicacion de los principios. También hay que superar la
alternativa entre ética formal y ética material, es decir, entre Kant y Scheler. Es
necesario construir con el rigor l6gico de la ética formal, pero también se requiere
un contenido material que nos estimule, porque uUnicamente el contenido
axioldgico puede lograrlo. Y aqui el valor es la vida, aunque haya que discutir lo

que entendemos por ella.3
Asimismo, hay que combinar la ética de la justicia con la ética del bien. Se
puede hacer como lo plantea Adela Cortina: conjuntando unos minimos de

justicia y unos maximos de vida buena.* De esta manera se podra conciliar una
ética de principios con una de fines. Igualmente, una ética deontolégica con una
teleologica. Es decir, otra vez, armonizar a Aristoteles con Kant. Este tltimo decia
que la ética tenia que ser autbnoma, buscarse por ella misma, sin otra finalidad
que la de cumplir la obligacion que tenemos. Pero hace falta una finalidad, una
teleologia que nos haga movernos, y para el Estagirita era la basqueda de la
felicidad, concretizada en la perfeccién humana. Esa bisqueda del bien, asi, nos
har4 remontar la dualidad del bien comun y el bien individual, porque al buscar
el primero estariamos buscando el segundo, para aplicar la astucia de la razon,
que decia Hegel, la cual, al hacernos creer que procuramos nuestro bien
individual, en realidad nos hace buscar el comtn a todo el género humano. Y de
esa misma manera superaremos la antinomia o tension entre una ética liberal
(individualista) y otra comunitarista.

Elementos morales

Siempre que hacemos ética, universalizamos; pensamos que obliga a todos.
Aristoteles no construy6 una ética para los griegos, ni Spinoza una para los judios
holandeses, ni Marx una s6lo para los alemanes; se pretendia que fuera para
todos. En otras palabras, que tuviera obligatoriedad moral. Por eso se distinguia
una doble norma moral, a saber, la ley y la conciencia. Ciertamente la conciencia
es lo mas inmediato, pero es para interpretar la ley; por medio de aquélla
cumplimos ésta.
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Y toda norma esta regida por una finalidad ética, que es la misma de la vida.
De modo subjetivo, la felicidad; y, de modo objetivo, la perfeccibn humana, que
radicaba en las virtudes. Es que si no tenemos teleologia no nos movemos, y el
bien moral requiere poseer ese aliciente, darnos algo que nos mueva de manera
fuerte, como es la busqueda de la realizacion y la plenitud humanas.

Santo Tomas se preguntaba por el fin, bien o felicidad que nos mueve.®
Pretenden hacerlo el placer, el dinero, el poder, el honor o prestigio y el amor.
Pero so6lo el amor llena al hombre. Los demas son insuficientes, nos dejan
insatisfechos. El Aquinate explica que los demas fines no son malos, a condicion
de que se tenga conciencia de que son solo medios, o fines intermedios, nunca
fines altimos. Incluso pueden ayudar a seguir el fin tltimo, que es el amor (sobre
todo como Amor, con mayudscula).

Por eso es preciso interpretar al ser humano, para saber qué ética le conviene,
como le vamos a construir el ethos (la morada) en donde va a vivir. Debemos
darle una ética humana, no inhumana, como pasé con Spinoza, con espiritu
geométrico, segin diria Pascal. Y tiene que ser con una hermenéutica analogica,
para que haga una interpretacién no univoca del hombre, y no se establezca su
naturaleza o esencia de manera rigida y cerrada; pero tampoco una
interpretacion equivoca, segin la cual no tiene ni esencia, y todo es valido para
él. Si lo primero es un absolutismo insostenible, lo segundo es un relativismo
extremo, igualmente indefendible. En cambio, una interpretacién analogica
reconocera en él una esencia o naturaleza, pero también el hecho de que se da
encarnada en una cultura y en la historia, y que precisamente de ellas
aprendemos lo que el hombre es. Una hermenéutica asi es la que nos va a ayudar
a la hora de hacer antropologia filoso6fica para comprender al hombre y
proporcionarle una ética que sea en verdad humana.

Las condiciones de la ética

La ética estudia el actuar humano, y uno de los requisitos para que éste sea
moral es que en él haya libertad. Esta altima no es s6lo de la voluntad, radica en
el entendimiento, pues éste puede distinguir entre el bien y el mal, mientras que
aquélla esta hecha para ver inicamente el bien, y tender a él. Todo lo que capta lo
hace bajo el aspecto de bien, y asi no puede distinguir entre éste y el mal o, por lo
menos, entre un bien mayor y otro menor, o falso. Esa discriminacién la hace el
intelecto.

Pero hay limitantes de la libertad, que afectan a la moralidad de la acci6n. Por
parte del entendimiento, la ignorancia, la cual puede ser culpable, cuando se
tenian los medios para evitarla, o inculpable, cuando no se poseian. Los
limitantes de la voluntad son la violencia, el miedo y la pasion. Que la violencia y

62



el miedo limiten la libertad se ve claro; que lo hagan las pasiones, se vera mejor si
atendemos un poco a ellas.

Aristoteles enumera las siguientes pasiones.® Las del apetito concupiscible
son: si se trata de un bien préximo, el amor; si de un mal préximo, el odio; si de
un bien lejano, el deseo; si de un mal lejano, la aversién o fuga; si de un bien
presente, el gozo o deleite; si de un mal presente, la tristeza. Los del apetito
irascible son: si se trata de un bien posible, la esperanza; si de un bien imposible,
la desesperacion; si de un mal dificil, la audacia; si de un mal imposible, el temor;
y si de un mal presente, la ira. Al considerarlas en particular, puede verse que si
afectan la acciébn humana, y pueden limitarla. Sin embargo, para Aristoteles no
eran malas, sino que ello dependia de su uso; mas para los estoicos si lo eran, y
Ciceron las llamaba «enfermedades del alma».

Los griegos tenian la educacion de la pasion. La realizaban por medio de la
tragedia. Sobre ello trata Aristoteles en su Poética. Alli hace ver como la tragedia,
con la contemplacion de las vicisitudes del héroe, ensefiaba a equilibrar las
pasiones. Ni muy fuertes ni demasiado débiles. El héroe se oponia al destino con
la fronesis o prudencia. Ciertamente la fronesis tiene que ver con lo contingente,
y el destino es necesario (ananké); pero el héroe lo veia como algo contingente,
hasta que se daba cuenta de que no lo podia vencer. Es lo que ha estudiado

recientemente Martha Nussbaum.”

Nietzsche centr6 su filosofia en la discusion de la naturaleza de lo tragico en
los griegos, como dice el titulo de su primer libro: El origen de la tragedia. Ese
origen lo ponia en el coro de faunos, cosa que ya habia hecho F. Schlegel, fil6sofo
y filblogo roméantico. Mas recientemente, pero de otra manera, Michel Foucault
vuelve a tratar de la educacién de las pasiones o de los sentimientos, al estudiar
la epiméleia o cuidado de si, tipica de los estoicos grecorromanos. Ellos usaban el
didlogo moral, que él igualaba con el psicoanadlisis, pero tuvo conflicto con los

discipulos de Lacan.®

Las criticas al sujeto

Acabo de mencionar a Foucault, y él fue uno de los que maés criticaron al sujeto.
Pero no lo destruyo, sino que lo debilit6. Algunos han malentendido un célebre

articulo suyo que se intitula «¢Qué es un autor?»,% y han deducido que desecha
la nocién de sujeto, incluso la nocién de hombre, y, por lo mismo, las ciencias
humanas. También se basan en otros trabajos suyos; pero lo cierto es que reduce
el alcance de esas disciplinas y de esos conceptos. Y acaba interesandose por las
formas de subjetivacion, es decir, los modos como llegamos a ser sujetos.

De hecho, muchos que han criticado al sujeto también lo rebajan, no lo
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anulan. Por ejemplo, Lacan, que habla de un yo fragmentado; Levinas se refiere
a un sujeto escindido; y Derrida, a un sujeto narrativo. Como se ve, solo estan
minimizandolo y matizandolo. Es lo que supo ver Ricoeur, al aceptar el sujeto
narrativo, pero también lo ve como sujeto moral, y es lo mismo que ha hecho
MaclIntyre.

Sintetizando lo relativo a la libertad, podemos decir que es limitada, pero
suficiente. Freud no la niega, sino que dice que se gana, como los holandeses

arrebataron su tierra al mar.’® En cambio, Sartre exagera la libertad del hombre,
porque la necesita para que sea pura existencia que hace su esencia, y llega a
negar el inconsciente, para que el hombre sea completamente libre. Eso es
completamente exagerado.

No se puede negar que la libertad tiene limitaciones, pero siempre queda
algo. Hay condicionamientos fisicos (las leyes de la naturaleza), psicolégicos (las
diferentes patologias), sociales (prejuicios de clase, de raza, etc.). Pero deja un
resquicio a la libertad. Y es la que, en definitiva, permite la ética, pues ésta no
puede existir si no hay responsabilidad.

Por eso una hermenéutica analédgica tiene que ayudarnos a reconstruir al

sujeto. Disminuido, pero no anulado. Un sujeto analdgico,'! que no sea univoco
y puramente substancial, con la egologia de los modernos; pero que tampoco sea
equivoco y puramente accidental, s6lo relacion, como quieren muchos de los
posmodernos. Un sujeto analogico, que era el que al final buscaba Foucault, es
decir, un sujeto lo suficientemente firme pero también lo suficientemente
flexible, que aprendiera de la univocidad la firmeza y de la equivocidad la
apertura, sin anquilosarse ni diluirse.

El ser humano como intencionalidad

Dije que la ética requiere la interpretacion del ser humano, es decir, una
antropologia filosofica, cierta nocion de hombre, comprenderlo en alguna
medida, para poder darle una moral que le convenga. Pues bien, deseo plantear
la idea de hombre como un ntcleo de intencionalidad. Es lo que nos da una

hermenéutica analdgica, ubicada en linea aristotélica.'®

En la recuperacion de Aristételes ha tenido un papel importante Franz
Brentano. El recogié la nocién de intencionalidad y la introdujo en la psicologia
moderna. La intencionalidad es la polarizacion de los actos psiquicos a un objeto.
Es decir, todos tienen un contenido intencional, hacia el que tienden. Esto lo
recogieron dos discipulos suyos geniales: Freud y Husserl. El primero lo hizo con
la nocion de pulsion, los actos psiquicos tienden a sus objetos. El segundo hizo
de la intencionalidad una nocién central en su fenomenologia.

Discipulo de Husserl, Martin Heidegger no entré explicitamente en la ética ni

64



en la filosofia politica. Pero en El ser y el tiempo habla del ser-con del hombre.

Varios alumnos suyos (todos ellos judios) llenaron esa laguna.'3 Uno fue Karl
Lowith, quien hizo su tesis sobre el ser con los demas, desarrollando esa veta.
Otra alumna, Hannah Arendt, lo trabajo en su obra Vita activa, y lo amplié en
otros libros, tales como Sobre el totalitarismo y Sobre la violencia. Alguien mas
fue Hans Jonas, quien implement6 una ética de la responsabilidad (orientada
hacia la ecologia). Y otro asi fue Emmanuel Lévinas, muy conocido, que se opuso
a la ontologia fundamental de su maestro, y prefiri6 hablar de metafisica; pero,
ademas, sostuvo que la metafisica no era la filosofia primera, sino la ética. Y es
que su principio era el respeto a la vida del otro, sin lo cual no hay nada mas. Es
lo que plasma, especialmente, en su libro Humanismo del otro hombre.
Después, Jacques Derrida ha hablado de una ética de la hospitalidad. Richard
Rorty, de una ética de la democracia; pero mina la filosofia, porque dice que, si la
filosofia tiene que morir para que haya democracia, que muera la filosofia.

Maés cercanamente, Fernando Savater comenzé desplegando una ética como
amor propio. Tal es el titulo de uno de sus libros, y en él defiende un cierto
iusnaturalismo, pues habla de la condicion humana, idea que no esta lejos de la
de naturaleza. Lo mismo Eugenio Trias, quien tiene un libro con el titulo
precisamente de La condicion humana. Coinciden en la necesidad de aceptar
algo perenne en el hombre.

Hay, pues, siempre una necesidad de hablar del ser humano, de hacer una
antropologia filoso6fica para la ética. Y es lo que defiende una hermenéutica
analogica. Ella sostiene que no hay falacia naturalista al pasar del ser al deber ser,
sino que es lo que se hace siempre, lo que tiene que hacerse. Mas bien hay que
denunciar una falacia antinaturalista, la cual, ademaés, se autorrefuta, pues se

basa —subrepticiamente— en consideraciones valorativas.'4

Otra postura ética que ha hecho fortuna es la de la ética discursiva, de Karl
Otto Apel y Jiirgen Habermas. Es discursiva porque se construye en el dialogo, al
lograr el consenso. Pero reconocen que el didlogo tiene presupuestos, no puede
irse a negociar todo en el mismo. Asi, segtn ellos, el didlogo tiene presupuestos
l6gicos o metodologicos, que son tres pretensiones: la de verdad, la de correccion
y la de validez. Es decir, lo que digo a los demés pretendo que sea verdadero,
coherente y bien argumentado. Pero también hay presupuestos éticos:
veracidad, simetria y respeto. Es decir, tengo que decir lo que pienso, no mentir;
debo tener igualdad con los demas dialogantes (ser simétrico a ellos), y merezco

ser respetado.'®

Apel y Habermas hablan de buscar el consenso, pero Rorty y Javier Muguerza
defienden el disenso. Es decir, Rorty sostiene que el consenso acaba con el
didlogo, y Muguerza que se requiere el derecho a disentir para vivir en
democracia. Pero no pueden ser extremos. Tan nocivo es para el diadlogo el
consenso completo como el disenso total: el consenso puede ser univoco y el
disenso equivoco, hay que buscar un consenso abierto (analégico). Por eso se
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requiere, para el didlogo, una hermenéutica analégica, que mantenga esos
extremos en equilibrio proporcional. Lo malo de las éticas del discurso es que
Apel y Habermas, para el consenso, incluyen un a priori comunicativo, suponen
oyentes ideales, y que gana el que ofrezca el mejor argumento. Eso no pasa de
ser utopico. Por eso buscan una ética universal, basada en lo que consigue el
consenso de los paises.

Otra propuesta reciente es la ética del reconocimiento, de Charles Taylor.'®
Toma de Hegel la idea del reconocimiento del otro. El hombre es el inico animal
que no solamente desea al otro, sino que desea el deseo del otro: ser deseado,
amado, reconocido; es el deseo del deseo. Taylor se centra en el didlogo
intercultural, y pide dos cosas importantes. Una es tratar de conocer al otro como
él se conoce; la otra es aprender de la cultura diferente (es la mejor actitud), esto
es, reconocer lo mas posible sus ideas y valores. No niega, pues, que en el didlogo
hay que poder criticar la ética del otro.

Puede decirse que Taylor se acerca mucho a una hermenéutica anal6gica. En
primer lugar, porque da un lugar privilegiado a la hermenéutica y, en segundo
lugar, porque, en seguimiento de Gadamer, atiende a la fronesis o prudencia, la
cual es analogia hecha vida, puesta en practica, vuelta carne de uno mismo. Con
ello se coloca en un lugar intermedio y moderado, de mediacion y de sintesis,
acorde a su conocimiento acendrado de Hegel y su dialéctica.

La obligatoriedad moral

La obligacion que introduce la ética se centra en la ley y la conciencia. Se trata de
una ley moral, no juridica. La ley moral es norma remota y la conciencia la
inmediata. Porque captamos la ley con nuestra conciencia. Es la manera de ir
hacia ella. La ley moral es el imperativo del que hablaba Kant.

La conciencia moral es un juicio, una interpretacion. Por eso tiene que evitar
ser univoca, es decir, escrupulosa, y también ser equivoca, esto es, laxa, para
tratar de ser analogica, esto es, equilibrada. La conciencia produce sentimiento
de culpabilidad, que para algunos es el fenémeno que demuestra la moralidad en
el hombre. Hay moral porque sentimos culpa de ciertas cosas. Pero hay que
distinguir la conciencia moral del supery6 del psicoanalisis, porque puede ser
enfermizo, y eso no equivale a la conciencia bien formada. Ni psicologismo ni
sociologismo, pues también Durkheim decia que la sociedad creaba la conciencia
y la culpa.

Aplicando nuevamente la hermenéutica analdgica, hay que evitar el que
algunos hablen de moral sin deber, mientras que otros, en la linea de Kant,

reducen la moral al deber.!” Tiene que aceptarse algin valor, que sirva de
aliciente. En efecto, el imperativo viene de la razén y obliga a la voluntad. En el
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fondo es obedecerse a si mismo. Kant hablaba de una ética de la buena voluntad,
en el sentido de que la razéon es la que la obliga; y de una ética de la recta
intencidn, a diferencia del derecho, donde la intencién no cuenta.

Imperativo moral famoso fue el de Pindaro: «Sé lo que eres», o «Llega a ser lo
que tienes que ser». Otro fue la regla de oro del Evangelio: «Trata a los deméas
como quieras que te traten a ti». Kant daba a su imperativo categorico varias
formulaciones, de las cuales las mas conocidas son dos: 1) «Comportate de
manera tal que tu conducta pueda establecerse como norma para todos» y 2)
«Trata a los demas siempre como fines, nunca como medios». Pero podemos
decir que hay un imperativo categérico analdgico: «Sé lo que te es
proporcionado» (es decir, en parte dado y en parte adquirido). Y que combina la
regla de oro con el imperativo categorico kantiano; pues de nada sirve que el otro

me trate como él quiere si no me trata como fin.'® De hecho, Aristételes hablaba
del deber respecto del bien. Y es que todo cobra sentido a la luz del bien, que es
doble: subjetivo: la felicidad, y objetivo: la perfeccién humana (de las virtudes).
Por otra parte, el acto humano tiene un objeto, un fin y una circunstancia, y
todos son importantes. Por ejemplo, un acto humano puede tener como objeto
robar; pero el fin puede ser diverso, ya que puede ser alimentarse o enriquecerse;
y la circunstancia puede ser que eso se dé en una catastrofe o en tiempo normal.
Y la moralidad del acto es muy diferente dependiendo del fin y de la
circunstancia. Por lo menos, son atenuantes de la gravedad del acto.

Aplicacion de la hermenéutica
analbdgica a la ética

De acuerdo con lo que hemos visto anteriormente, una ética construida con la
hermenéutica analdgica es prescriptiva, a saber, no se contenta con describir,
sino que trata de prescribir o normar. Ademas, supera el relativismo, ya que éste
acaba por destruir la ética, pues no habria normas claras para orientar la accion.
Asimismo, rechaza la falacia naturalista, y sostiene que se debe interpretar al
hombre para ver qué orden ético le conviene: s6lo conociendo la condiciéon o
naturaleza humana, se puede construir una ética.

Seniala como falsa dicotomia el legalismo y la casuistica, ya que se debe
atender tanto a la ley como al caso, con su situacioén o circunstancias. También
supera la ética formal (Kant) y la ética material (Scheler), aceptando un cauce
formal con un contenido axiolégico: la defensa y fomento de la vida (Dussel).
Igualmente, supera la dicotomia entre la ética deontologica y la teleologica, ya
que el perseguir la finalidad humana, que es su bien (la perfeccion de las virtudes
y la felicidad), se vuelve una obligacion.
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Con ello queda sin sentido la polarizacion entre éticas de la justicia y éticas del
bien, ya que la igualdad y la justicia son los minimos que se pueden aceptar, y las
concepciones del bien humano son los maximos, que precisamente dan sentido a
los minimos. Con eso también se supera el dilema de las éticas liberales y las
comunitaristas, pues se puede adoptar una ética que tenga las ventajas de cada
una de estas dos posturas, sin sus inconvenientes. En efecto, es dable buscar el
bien individual y el bien comtin conjuntamente.

Una ética planteada desde la hermenéutica analégica promueve la vida en el
cauce de la libertad. Pero impulsa la libertad en el cauce de la responsabilidad
(Jonas). Se interesa por el fin o bien del hombre, que es la virtud. Por eso es una

ética en esa linea.'® Pide cultivar las virtudes del hombre analogo, que son las de
Aristoteles. Las cuales también aceptaba Kant.

Y es que una ética analdgica entiende la virtud como realizacion de valor (por
eso es necesaria una educaciéon en virtudes y no so6lo en valores), una axiologia. Y
las virtudes fundamentales son la prudencia, la templanza, la fortaleza y la
justicia.

La prudencia es la puerta de las virtudes, pues la virtud es el término medio,
la proporcién o equilibrio proporcional; y la prudencia es la que da el sentido de
la mesura y de la proporcion. Ademaés, la proporcion es la analogia, por eso tener
sentido de ésta es tener sensibilidad para aquélla. De ahi que sea tan necesaria
una hermenéutica analbdgica para la ética. Por otra parte, la templanza es la
moderacion de la vida, esto es, resulta de la aplicaciéon de esa proporcionalidad a
las acciones. Asimismo, la fortaleza es la perseverancia en esa actitud.
Finalmente, la justicia es la proporcién practicada y cumplida en la relacion con
los deméas (conmutativa), con el Estado (legal) y del Estado con los demas
(distributiva).>© Siempre se trata de una aplicacién de la balanza.

De ahi que una ética de virtudes, como es la que se busca para hoy, sobre todo
por pensadores hermenéuticos como Gadamer, Ricoeur y Maclntyre, es
eminentemente analdgica. Esta en la linea de la proporciéon o analogia, y por eso
necesita acompanarse de una hermenéutica igual, que sepa encontrar esos
aspectos en la vida moral del ser humano. Una hermenéutica analdgica que nos
conducira a una ética también analogica, evitando las polarizaciones excesivas de
éticas univocas y éticas equivocas, que a la postre acaban con toda eticidad, una
por carta de mas y otra por carta de menos, una rigidizando todo y otra
disolviendo y volatilizando lo que de claro pueda haber en esa filosofia moral.

Conclusion

En vista de todo lo anterior, podemos decir que la ética es un ejercicio de
analogia. Vamos hacia una ética de ese tipo. En efecto, la entendemos como de
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virtudes. Y éstas son equilibrio proporcional en las acciones. Pero la prudencia es
la que da el sentido de éste. Y proporcion es, en griego, analogia. Por eso es tan
requerida una hermenéutica anal6gica. Ella es la que puede conseguir esa
moderacion y prudencia para encontrar el camino hacia una vida de perfeccion
virtuosa. Es lo que ha sefialado claramente MacIntyre. Igualmente, otros
pensadores de la vertiente de la filosofia analitica, como Elizabeth Anscombe,
Philippa Foot, Bernard Williams y Peter Geach.

Ademas, tenemos que interpretar al ser humano, para saber qué tipo de
normas morales se le pueden dar. Y para eso requerimos la hermenéutica. Pero
no una univoca, que nos daria una concepcién de la naturaleza humana cerrada
y rigida, como fue la de los racionalismos. Pero tampoco una equivoca, que nos
daria una concepciéon antinaturalista del hombre, totalmente relativista y
fragmentada. Mas bien una hermenéutica analégica, que nos dé una concepciéon
de la naturaleza del hombre suficientemente firme para que en verdad recoja
rasgos esenciales, y lo bastante abierta para que nos permita integrar lo que
vayamos aprendiendo de la historia y la cultura.
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LL.a hermenéutica en la educacion

Introduccion

En estas lineas me propongo relacionar la hermenéutica analégica con la
pedagogia. Dicho instrumento conceptual intenta colocarse en medio de la
univoca, desaforadamente pretenciosa de exactitud y rigor, y la equivoca,
desesperadamente entregada a la vaguedad y al relativismo extremo. Por eso se
necesita una, como la anal6gica, que sea abierta pero que no renuncie a la
seriedad, que sea exigente sin pretensiones exacerbadas. Sobre todo en las
humanidades.

Para esta relacion con la pedagogia, daremos primero algunas pinceladas
historicas, que nos revelan la bisqueda de esta hermenéutica anal6gica para ser
usada en la educacion. Y, en seguida, la aplicaremos a la pedagogia misma, lo
cual nos dara una filosofia de la educacién con sus caracteristicas propias y
peculiares, que trataremos de detallar en sus lugares correspondientes de

manera breve.!

Recorrido histérico

Aprendamos, primero, de la historia de la pedagogia, qué nos dice acerca de los
ideales de la educacion. Ya desde la Antigiiedad, la formacion se vio como
encauzamiento de la intencionalidad cognoscitiva y afectiva del hombre. Esa
doble intencionalidad es la base antropolégica que tiene. Entre los griegos, la

paideia o educacion era la asimilacién de un ethos, forma de vida o cultura.? Y se
hacia a través de la enkyklo-paideia, la educacion enciclopédica, que en aquel
entonces abarcaba la gramatica, la dialéctica, la retoérica, la aritmética, la
geometria, la astronomia y la muisica.

Son las disciplinas que en el mundo romano seran las artes humanas,
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dispuestas en el trivium, las tres primeras, y en el quadrivium, las otras cuatro.
El trivio comprendia las ciencias del lenguaje, y el cuadrivio las de la realidad. Se
daba mucha importancia a la retérica, que era como el instrumento principal
para la comunicacion. Se le encargaba la expresion de los contenidos filoso6ficos,
juridicos y de todo tipo, ademas de tener que ver con los sentimientos.

Es lo que en la época medieval se recogera como las artes liberales, de las que
tanto hablaron Boecio y Marciano Capella, contrapuestas a las artes serviles.
Estas ultimas incluian las que en el Renacimiento se independizarian como
bellas artes: la pintura, la escultura, la mausica, la poesia e, incluso, la
arquitectura y la danza.

En la Edad Media se recoge algo que pertenecié a la ensefianza antigua, a
saber, la retorica y la filosofia. Y es que la retorica constituia el método, pero la
filosofia debia de ser su contenido. La retdrica tenia un sentido muy especial e
importante: ensefiaba a discutir. Ya desde griegos y romanos, ella servia para
formar al ciudadano. Ciudadano era el capaz de deliberar, y la deliberacion era
parte esencial de esa arte. También era una parte de la prudencia, la virtud
capital, y por eso la educacién se concebia como formacion de las virtudes. En el
lado teorico: el intelecto, la ciencia y la sabiduria; ademaés, la prudencia y el arte o
técnica. Estas participaban de lo teérico y lo practico. Y, propiamente practicas
eran la templanza, la fortaleza y la justicia. Trabajo de la pedagogia era formar
esas virtudes en el ciudadano. Era la epiméleia o cuidado de si, de los estoicos
grecorromanos.

La época medieval recogi6 la idea de la escuela antigua; pero la hizo

evolucionar.3 Comenzo6 con las escuelas monacales (y hubo escuelas palatinas,
esto es, en las cortes de algunos palacios, como el de Carlomagno y sus
sucesores), a las que sucedieron las escuelas catedralicias, y de ellas se derivaron
las universidades. En unas y otras se seguia la filosofia y la teologia, pero la
educacién monacal era mas retérico-poética, por lo mistica, y la universitaria mas
l6gico-dialéctica, por lo discutidora. Esta Gltima adopta la quaestio, y usa la l6gica
para resolverla. Avanza por cuestiones.

En el Renacimiento la educacidon rebasa las universidades, que muestran
cierta decadencia, y se ampara en los colegios y las cortes. Los intelectuales ya no
son solamente clérigos, sino laicos cultos, que llevan una vida politica intensa. Se
va a la educacién humanistica, segin el humanismo renacentista, ya no tanto
teologico, sino en la linea de las bellas letras, las litterae humaniores, con mucho

sentido del estilo latino y la recuperacion de la cultura antigua clasica.4

La educacion moderna vuelve a la enciclopedia, lo cual tiene su lugar méas
claro en la Ilustracion. Después, la educacién romantica se opone a la ilustrada,
como se ve en Rousseau y Goethe, que proclaman un cierto naturalismo, una
vuelta a la naturaleza o atencién a ella, a lo natural que hay en el hombre, en lo
cual se cifra la libertad. El romanticismo se opuso al enciclopedismo ilustrado y
volvi6 la vista a la naturaleza, a lo natural. Al racionalismo de la Ilustracion
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enfrentd un cierto irracionalismo, al menos en algunos de sus cultores. Luego
vino el positivismo, que volvi6 al cientificismo ilustrado, tanto racionalista como
empirista, recalcando méas la experimentacion. Veia el racionalismo como
metafisico, y el empirismo propiamente como cientifico. A las universidades se
afiadio el politécnico, los tecnolbgicos.

Y en el siglo XX, compitiendo las pedagogias de la disciplina con las de la
libertad, llegamos a productos recientes, como el conductismo y el
constructivismo, que necesitan llegar a una mediacion dialéctica, para encontrar
su equilibrio proporcional.

De todas maneras, en la mas reciente actualidad se ha recuperado ese ideal de
que la pedagogia forme un ethos, incluso con arte, esto es, una educacion estética
de la ética, como lo vemos en Michel Foucault, que recoge la epiméleia o cuidado
de si, en forma de hermenéutica del sujeto, para encontrar las maneras de

construir la subjetividad propia.>

En el fondo, se trata de la formacion de la fronesis o prudencia, del juicio
prudencial, tanto en lo teérico como en lo practico. Hacer que el individuo llegue
a formarse el criterio, y tenga las virtudes necesarias para vivir en la sociedad, tal
como lo ha formulado recientemente Alasdair MacIntyre en su recuperacion de
la ética de la virtud, en la que es acompanado por otros. Eso ha movido a otros,
como a Gilbert Ryle y a David Carr, a hablar de una educacion en virtudes, que se

muestra cada vez mas decidida y fuerte.®

Con esto vemos que la historia de la pedagogia ha llevado en su interior la
bisqueda de una educacion analdgica, estructurada en la moderacion y la
proporcion, que es lo que significa analogia en griego. Este sentido de la
proporcién corresponde a la fronesis o prudencia, asi como a otras virtudes. Por
eso es muy coherente que la hermenéutica analégica nos abra a una educacion
en virtudes.

Esbozo de la educacion analogica

La educacion, vista desde una perspectiva hermenéutica y, méas adn, analogica,
adquiere un caracter especifico. Es el encauzamiento de la intencionalidad del ser
humano, la cual es intelectiva o cognoscitiva y volitiva o afectiva. En el lado
cognoscitivo, se ve centrada en la formacion del juicio, tanto teérico como
practico o prudencial. Es, en el fondo, la formaciéon del criterio, y radica en la
educaciéon en virtudes, ya que la virtud, ademas de que ha vuelto a las teorias
educativas, es algo sumamente analégico, pues conjunta reglas, leyes o
principios, y, sobre todo, modelos y el ejercicio continuo, es decir, tanto la teoria
como la praxis.

Es, sobre todo, educaciéon en el juicio practico, que es el de la fronesis o
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prudencia, lo cual nos coloca en la razén practica, ya que es el area donde méas ha
prosperado recientemente la filosofia. Mas aun, es la filosofia practica, y no la
teorica, la que ha levantado ultimamente a la filosofia de la postraciéon en la que
se encontraba. Y también, en esa misma linea, se trata de educar el aspecto
volitivo o afectivo del ser humano. Ya de por si estad conectado con esa parte
practica, pero también debe abarcar la educacion de los sentimientos, algo que se
ha olvidado y que s6lo hace muy poco ha comenzado a rescatarse. Y la formacion
de la parte emocional también habia estado encomendada a la frénesis o
prudencia.

Al ser asi aplicada, nos resulta que la educaci6on analbdgica es, también,
formacion de virtudes. Esta va mas all4 de la formacién en valores; no la elimina,
sino que le da complemento y buen encauzamiento, pues dice por donde pueden
realizarse, en la practica, esos valores que se pretenden. Ademas, es una
educacion en el sentido, es decir, buscadora y dadora de sentido para vivir, para
la existencia humana. Y esto es muy importante y decisivo, porque solamente la
educacion sirve si es significativa para el hombre.

Asimismo, esta concepcion de la pedagogia tiene cierta dialéctica. Retine los
aspectos del ser humano méas opuestos, como son la inteligencia, la voluntad y la
afectividad, que luchan entre si, pero que igualmente pueden ser llevados a la
concordia. Es la coincidencia de los opuestos (coincidentia oppositorum) de la
que hablaba Nicolas de Cusa. Tal es la dialéctica (extrafia y diferente) que se halla
en la analogia. A despecho de la dialéctica hegeliana, ésta no llega a una sintesis;
permanece abierta, conserva los contrarios, y los hace que coexistan y colaboren,
lo cual tiene un aspecto bastante agbnico, pero supera la tragedia y accede al
sentido.

Y es que la Gnica educacion que profundiza, que permanece en el hombre, es
la que le brinda algin sentido. Es la educacién significativa, porque al ser
humano solamente lo mueve y atrae lo que le dé significado, lo que le resulte con
sentido, cargado de simbolismo para él. Esa simbolicidad es la que deseamos
alcanzar para la educacion, y lo haremos gracias a la hermenéutica aludida,
porque es la mas apta para medirse con los simbolos.

A esta propuesta la llamo educacion analbgica, porque pretende colocarse
entre los dos extremos viciosos de una educacion univoca, ocupada en repetir el
esquema o modelo oficial de hombre, apto para seguir en el circulo de la
produccion y de llenar las exigencias de la globalizaci6on, y de una educacion
equivoca, pretendiendo formar en libertad y creatividad, cuando por su
exageracion solamente disuelve, atomiza y fragmenta a los educandos; es una
educacién analogica, que permita la libertad y la creatividad, pero siendo aptos
para enfrentar los retos de la actualidad. Desarrollaré estos elementos uno por
uno.

73



La educacion analbgica
como formacion de virtudes

Pues bien, la analogia o sentido de la proporcién esta en la base de las virtudes.
Ellas han regresado a la ética, y lo mismo han hecho a la pedagogia. Ahora se
habla mucho de la educacion como formacion de virtudes. No es de extranar,
pues también las virtudes han vuelto a la epistemologia o filosofia de la ciencia,
como en el connotado filosofo analitico Ernest Sosa, de la Universidad de

Rutgers.” Lo cual hace que ahora formar investigadores sea propiciar en ellos
ciertas virtudes como la parsimonia en la observacién y la experimentacion, la
emision de buenas hipotesis y la razonabilidad en la argumentacién para
probarlas o disprobarlas. Después del verificacionismo positivista, nos queda el
falsacionismo o falibilismo, el cual da una actitud en la que todo se ve como
conjeturas y refutaciones.

Si las virtudes han vuelto a la epistemologia, es mas logico que vuelvan a la
pedagogia. La primera estudia el conocimiento y la segunda ensefia a conocer, a
aprender. En ella encuentran su lugar mas propio, ya que la educaciéon ha sido
entendida, en muchos momentos de la historia pedagbgica, precisamente como
formacion de virtudes.

Esa educaci6on en virtudes, y sobre todo en la prudencia, en el juicio
prudencial, se ve en Gracian y en Nietzsche. El primero aboga por un heroismo
prudente, y el segundo por un superhombre que es un fréonimos, o un prudente.
Y es lo que hay que ser para ser maestro, que es lo que supone el segundo,
cuando se pregunta, a proposito de Schopenhauer: écomo se llega a ser maestro?
También ésa es la idea nietzscheana del nihilismo activo o clasico, al que (segiin
él) se debe aspirar.

Esto aterriza en una concepciéon del hombre o antropologia filos6fica. Uno de
los modelos que méas ha servido es el del hombre como microcosmos, como
resumen del universo, lo cual le muestra su hermandad con la naturaleza y, a la
vez, el puesto tan alto que tiene en el cosmos. Una gran dignidad, que se refleja
en los derechos humanos, en los que también se educa. Tanto en la formacion
del intelecto como en la del afecto, sentimientos o emociones, la educacion en
virtudes vuelve a funcionar.

Desde ese lugar tan elevado del hombre, sobre todo el del intelecto, se aprecia
la formacién de la vida intelectual a través de la educacion. Y aqui se trata de una
verdadera dialéctica, la que esta detras de la idea de la analogia, pues conjunta
extremos opuestos (como lo son el de la univocidad y el de la equivocidad), y
entre ciencia y humanismo.

Las virtudes cognoscitivas, principalmente la de la fronesis o prudencia, estan
orientadas hacia la deliberacion, hacia el ejercicio adecuado del juicio. Ensefnan al
joven a deliberar. Forman al hombre juicioso, que es el capaz de participar en la
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vida publica, ademéas de hacerlo en la privada. Era la idea del ciudadano (cives) de
los romanos. Era el maduro, capaz de elegir y de ser elegido para cargos publicos,
precisamente porque era prudente, y podia intervenir adecuadamente en la
sociedad.

La educacion analogica
como formacidn del juicio

Por eso la educacion del juicio es central, y a ella converge la de las virtudes, ya
que la prudencia es capital para el juicio acertado. No se trata solo de la
formacidén del juicio tedrico, sino también de la del juicio practico, sobre todo del
prudencial. Tal formacién del juicio o del criterio (ya que juicio es crisis) es el
objetivo principal de la educacién. Y el juicio tiene mucho que ver con la
hermenéutica, y también la fronesis tiene mucho que ver con ella, pues
Aristoteles llamé Peri hermeneias (De interpretatione) a su tratado sobre el
juicio, y para Hans-Georg Gadamer la fronesis es el modelo o esquema de la

interpretacion, de la hermenéutica misma.® Y, sobre todo, la analogia es el
nucleo de la fronesis, que es proporcion, y se plasma en la interpretacion, lo cual
nos conduce a una hermenéutica basada en la analogia.

La vuelta de la nocién de virtud en la educacién va de la mano con la idea de
la educacién del juicio, porque el juicio practico depende de la virtud de la
fronesis o prudencia, que tiene analogia con la l6gica, a diverso nivel. Esto hace
que la educacion sea una virtud y la virtud producto de la educaciéon. La virtud de
la educacién es educacion de la virtud. Asi como antes la formaciéon de las
virtudes, el crecimiento en ellas y su fomento eran el gran problema, ahora
vuelve a serlo, en la pedagogia reciente (Ryle, Gadamer, Carr).

Esto nos conduce a una pedagogia analogica, ya que una educaciéon univoca
es de preceptos y reglas, mientras que una educacién equivoca no tiene leyes ni
medidas, y, en cambio, una educaciéon analdgica se centra en las virtudes, con
unas pocas reglas o leyes y mucho de modelos y ejercicio, que es como se forma
la virtud, en la praxis. Y en ello ayuda mucho una hermenéutica analbgica, ya
que ella nos hace interpretar la educacion como un texto, en el que la interaccion
educativa no se sujeta a una hermenéutica univoca, la cual impone los
contenidos, ni tampoco se abandona a una hermenéutica equivoca, la cual deja
los contenidos al garete, sino que adopta una hermenéutica analdgica, que
atendera a los contenidos, pero, sobre todo, a la formacién de virtudes o
disposiciones que hagan funcionar los principios y reglas con una adecuacion
debida a la praxis.
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La educacion analdgica como formacion
de los sentimientos y del sentido

Nos vemos llevados, asi, a una educaciéon con sentido, o del sentido, para salir de

tanto nihilismo como nos rodea, algo que bien denunciara ya Franco Volpi.? En
semioOtica se han sefialado el sentido y la referencia. El sentido es lo que
comprendemos de una expresion, la referencia es la realidad a la que ella apunta.
Pues bien, el sentido es lo primero que se da, y luego viene la referencia. Y si
educamos para el sentido, también lo hacemos para la referencia. Asi haremos
que haya una realidad, un realismo, pero con una comprensiéon del mismo.

Con ello desembocamos en una filosofia de la educacion de -corte
hermenéutico y analdgico. De corte hermenéutico, porque se basara en la
interaccion educativa como un texto, el cual hay que interpretar, que tiene su
contexto y sus codigos. Y de corte anal6gico, porque no sera una interpretacion
pretendidamente exacta, esto es, rigida, sino con una apertura aceptable, sin que
se nos deslice hacia la desmesurada apertura que el posmodernismo quiere dar a
la interpretacion.

Ha sido propio de la hermenéutica buscar el sentido, acostumbrada como
esta a la interpretacion de textos. Por eso digo que se puede ver la vida como un
texto, como una narracion cuyas vicisitudes hay que interpretar, cuyos periplos
hay que comprender, para ir entresacando su sentido, incluso para adivinar uno
global, que tiene toda la existencia. Esto es lo que mas hace falta en la educacion,
que dé sentidos (y no solo referencias), pues esta averiguado que solo sirve un
aprendizaje que resulte significativo para el hombre.

La antropologia filos6fica subyacente

En toda pedagogia se encuentra una idea de hombre, de ser humano. Por eso
algo tenemos que decir de la que subyace a la edificacién pedagogica que
intentamos. Efectivamente, lo que hemos dicho anteriormente nos hace darnos
cuenta de que el ser humano es un nucleo de intencionalidades, sobre todo
teniendo una cognoscitiva y otra volitiva o afectiva. La educacién, por eso, es
encauzamiento de esa corriente humana, parte de esa concepcion del hombre
como nudo intencional. Y, ya que la intencionalidad es cognoscitiva y volitiva, o
afectiva, la educacion tiene que entenderse como formacion de la teoria y de la
practica, del intelecto y del afecto.

A ello acuden las virtudes, que son como los cauces especificos de la
intencionalidad humana, la orientan y la desarrollan. Son virtudes teéricas, como
—segun los griegos, senaladamente Aristoteles— el arte, la prudencia, el
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intelecto, la ciencia y la sabiduria, asi como virtudes practicas, tales la templanza,
la fortaleza y la justicia. Son las mejores para realizar los valores, ya que las
virtudes son concretas y practicas, mientras que los valores son abstractos y
piden ser llevados a la conducta humana.

En todos esos casos se trata de la formacion del juicio, del juicio teoérico y del
juicio préactico, sobre todo del juicio prudencial, que es el que conjunta la teoria y
la praxis. Es la formacion del criterio, que después se despliega desde la teoria,
aplicandose en la practica. Es la capacidad de la deliberaciéon, que antiguamente
se formaba con la retorica, pero dandole por contenido la filosofia. Aqui el juicio
se forma en la praxis, con buenos modelos y mucho ejercicio; por eso el maestro
es un paradigma para los alumnos, como se estila ya en filosofia de la ciencia,
después de Wittgenstein y Thomas Kuhn. Se educa con el ejemplo y la

semejanza con los paradigmas.'©

Eso era lo central de la educacion, filosoficamente hablando. De esta manera
volvemos a una filosofia de la educacion. Por eso nos ha llevado a la antropologia
filosofica que subyace a la pedagogia. Y en ella encontramos la antigua idea del
ser humano como microcosmos. Tal vez mas que idea es una imagen, casi una
metafora. E1 hombre es el espejo del cosmos, es el compendio del universo, la
sintesis del mundo mayor, o, por lo menos, si no logra ser la sintesis perfecta o
acabada, ya que la analogia conlleva una dialéctica abierta e inacabada, es la
concordancia de todos los aspectos del mundo, la confluencia de los contrarios u
opuestos, esto es, la concordia discorde (concordia discors o discordia concors).

Esta idea-imagen del hombre como microcosmos nos arroja a una playa
interesante y acogedora, a un puerto seguro, que es el de la captacion del puesto
del hombre en el cosmos. Nos aclara el dinamismo del ser humano, para ver
hacia donde tiende, cual es su intencionalidad, cuales son sus energias, en el
exacto sentido de la palabra: en qué se realiza. Con ello podremos saber hacia
donde dirigir la educacion, porque sabremos para qué lo estamos haciendo. Y es
que nos explicita la antropologia filosofica o filosofia del hombre que esta
implicita en nuestro proyecto educativo. Y la antropologia filoséfica es resultado
de la interpretacion que hacemos del hombre, es una hermenéutica del ser
humano. Y, en nuestro caso, queremos que sea una hermenéutica analogica de
la facticidad humana, para ver en qué sentido lo habremos de orientar mediante
la educacion.

Debemos tener claro qué tipo o modelo de hombre queremos formar en los
alumnos. Y eso es unicamente posible mediante la aplicacion de la
hermenéutica. Sin embargo, hemos de evitar una hermenéutica univoca, que
nos dara un ser humano cerrado y rigido; pero también una hermenéutica
equivoca, que nos dard un ser humano demasiado abierto y fragmentado, intutil
por tanta dispersion. Ahora que estamos en la época del fragmento, requerimos
una hermenéutica analdgica, para poder llegar a alguna totalidad, para
asomarnos un poco a lo universal.
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Conclusion

Nuestro breve recorrido por los temas anteriores nos ha brindado algunas
ensefnanzas, nos ha llevado a ciertas conclusiones. En primer lugar, la educacion
necesita de la hermenéutica, porque, antes que nada, tiene que llevar al
descubrimiento del sentido, sin el cual no nos movemos a ninguna parte.
Ademas, nos hace ver al ser humano como ntcleo o nudo de intencionalidades,
resaltando la cognoscitiva y la volitiva o afectiva. Se trata de encauzar esa
corriente de sus energias, mediante las virtudes. Y es una formaciéon del juicio,
tanto tedrico como practico, asi como también se afana por templar los
sentimientos.

En todo ello nos ayuda la formacion en virtudes, pues ellas son las que dan
cauce a la intencionalidad humana. En el lado teorico, estan las virtudes
epistémicas; en el lado practico, las virtudes éticas; y en el lado afectivo,
emocional o de los sentimientos, la phrénesis o prudencia, que, segin
Aristoteles, era la que operaba a través de la tragedia griega, para dar proporciéon
a las pasiones, de modo que no fueran demasiado fuertes ni demasiado débiles. Y
todo esto se ajusta a una hermenéutica analégica, porque ella tiene como cosa
propia la busqueda de la proporcion, del equilibrio proporcional, que es
indispensable para la vida plena del hombre.
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Hermenéutica analégica y derecho

Introduccion

En estas paginas me propongo hacer ver que una hermenéutica analogica tiene
mucha injerencia en el derecho. Ya de por si la interpretacién juridica tiene una
larga historia, por lo que no hace falta argumentar mucho a favor de que ambas
disciplinas tienen relacién. Pero se trata de una hermenéutica especial,
vertebrada con la nocién de la analogia, y esta nociéon, como veremos, ha tenido
mucha aplicacion en el derecho.

Por eso creo que una hermenéutica analégica sera de beneficio para la cultura
juridica, porque tanto la interpretacion como la proporciébn han estado
vinculadas a su ejercicio, y hay que recuperarlas. Pero se tiene que evitar la
cerrazon de la hermenéutica univoca y la excesiva apertura de la hermenéutica
equivoca, y recobrar esas dos virtudes del jurista que son tan analbgicas y que
sefnalaba Aristoteles: la prudencia y la equidad, que van junto con la justicia.

La tradicion hermenéutica del derecho

La hermenéutica juridica tiene una larga historia, una gran tradicion. Las leyes
siempre han tenido que interpretarse, porque contienen oscuridades, lagunas,
etc. Esta disciplina comenzdé con el derecho mismo, pero tunicamente
sefialaremos sus grandes épocas en la historia occidental.

Ya entre los fil6sofos griegos y helenistas hubo intérpretes de las leyes, pero
los romanos fueron los grandes juristas. Ellos tuvieron mucha estima por la
hermenéutica juridica, la interpretacion de la ley; fueron llamados
jurisprudentes o jurisperitos. En el afio 254 a.C., Tiberio Cornucano, plebeyo que
se esforzo y llego6 a ser sumo pontifice, realiz6 auténtica hermenéutica juridica,

en su ensefianza publica del derecho.! En 204 a.C., otro plebeyo, Gnaeo Flavio,
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redacté el Jus flavianus, con férmulas procesales, las cuales implicaban

interpretaciéon.® El consul Mucio Scévola (en 97 a.C.), escribe los Libri iuris
civilis, que constituyen el primer texto de derecho civil. Al mismo tiempo que lo
estructura, lo interpreta. De hecho, la escuela de Scévola es hermenéutica,
practica la jurisprudencia, centrada en la respuesta a puntos dificiles de las leyes.
Es la idea del jurisperito o jurisconsulto, asesor juridico o abogado. Cicerén (106-
43 a.C.) fue educado en esa escuela juridica. Ademas, aprendi6 la filosofia con
Posidonio de Apamea y recibio la influencia de Panecio de Rodas, ambos
estoicos. El trabajo principal de Cicerén fue la traduccion de los conceptos
griegos al latin. Sin embargo, también profundiz6 la jurisprudencia de su
maestro Scévola, en la linea de la hermenéutica juridica. Por ese tiempo, Marco
Porcio Caton y Servio Sulpicio Rufo fueron los que hicieron hermenéutica
juridica. Su ciencia del derecho o su jurisprudencia tom6 mucho de la retorica y
la filosofia de los griegos. Aprendieron el método dialéctico, que conjuntaba el
analisis y la sintesis de los conceptos como sus dos brazos. Con ello entresacaban
el contenido conceptual del supuesto juridico, detectaban las analogias,
sefnalaban las diferencias. Asi dominaban la ley; pasaban del mero conocimiento
de las leyes a una ciencia del derecho.3

Cuando surge el nuevo milenio, los jurisconsultos se dividen en proculeyanos
y sabinianos. El fundador de los primeros fue Antonio Labedn, y Ateyo Capiton
el de los segundos. Eran hermeneutas, pues usaban la interpretaciéon en la
administracion del derecho. Procuraban evadir la univocidad de los pontifices,
absolutistas, y la equivocidad de muchos retéricos, que rayaban en el relativismo.
A la escuela sabiniana pertenecieron Sexto Pomponio y Gayo. El primero redact6
unos enchiridia, prontuarios muy utiles y profundos. Gayo fue el mas
hermeneuta, pues escribi6 comentarios a edictos y a las Doce Tablas. Sus

Instituciones, escritas hacia el 161 d.C., llegaron a ser un paradigma.4

Superando las dos escuelas anteriores, Salvio Juliano fij6 el Edicto perpetuo,
hacia 135 d.C., y le anadi6 cosas por su cuenta; con ello lo complet6 y
perfeccion6, en decidido registro hermenéutico.® Usé la retbérica como
instrumento interpretativo. Emilio Papiniano, un sirio amigo del emperador
Septimio Severo, escribi6 Responsa y Quaestiones, y fue agudo hermeneuta de
casos dificiles. Sin quedarse en la casuistica, anadi6é principios que lo hicieron

uno de los mayores jurisperitos.®

Aparecieron entonces tres jurisconsultos grandes, discipulos de Papiniano:
Julio Paulo, Domicio Ulpiano y Herenio Modestino. Paulo redact6 unas
Sentencias, que contienen un fuerte trabajo hermenéutico. Ulpiano era famoso
por su juicio critico muy atinado. Y Modestino fue el ultimo de los grandes
jurisprudentes.”

Justiniano (483-565), emperador de Constantinopla, unifico el derecho
romano-bizantino por medio de un cédigo. Su ayudante, Triboniano, se vio
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obligado a resolver varias dificultades; lo hizo en sus Cincuenta decisiones, y eso

acrecent6 la hermenéutica juridica.® El Digesto o Pandectas y las Instituciones,
de Justiniano, implican un trabajo interpretativo notable. Colaboradores de
Triboniano fueron Teo6filo y Doroteo, que hicieron labor interpretativa,
basandose en las similitudes de los casos, para darles cierta generalidad en forma
de leyes y principios.

En la época medieval se encuentra la escuela de los glosadores, que abarca del
siglo X1 al X111 (1055-1225), en el norte de Italia. Precisamente en Bolonia, Irnerio

estudié el Digesto y trat6 de interpretarlo en sentido literal.® Comenzaron a
aparecer las glosas al Corpus iuris civilis, de donde viene la denominacion de
«glosadores» a los de esta escuela: Martinus Gosia, Hugo de Alberico y otros. Las
glosas eran hermenéutica pura, ya que habia que optar por alguna de las
interpretaciones de las leyes. Asimismo, se tomaba muy en cuenta la historia.
Por ejemplo, en el siglo X111 fue célebre la Glossa ordinaria de Acursio.

La escuela de los comentaristas o posglosadores comienza a finales del siglo
XIII, y se extiende hasta el siglo xv, en Perugia. A ella pertenecieron Bartolo de
Sassoferrato (1314-1357), Alberico de Roste, Paolo di Castro y Jaséon de Meino,
entre otros. Se ocupaban de las contradicciones de los casos, y dejaban el derecho
romano aparte, en busca de la solucion practica. Editaban los consilia o
dictamenes de los jueces: eran, pues, jurisconsultos. Se centran en las
quaestiones o problemas, es decir, en los casos dificiles.

A fines del siglo xv y principios del xvi se da la escuela humanista del
derecho, ya moderna. La siguieron Alciato (1492-1533), Budaeus (1467-1540),
Ulrico Zaucius (1461-1535), Cuyacio (1522-1590) y Donellus (1527-1591).'°
Estuvieron en contra del mos italicus y establecieron el mos gallicus.
Representante principal fue Cuyacius, que ejercia una hermenéutica activa y
creativa. Los protestantes franceses pasaron a Holanda, y alli establecieron la
jurisprudencia «elegante», muy erudita, como la de Ulrico Huber, Beotius y
otros. El usus modernus pandectorum se encuentra principalmente en Alemania,
aunque tuvo como cultores destacados a Diego Covarrubias y Leyva (1512-1577),
a Andreas Tiranquellus (1532-1597) y a Menochius (1532-1607).

Ya en el siglo xvil, la escuela iusnaturalista moderna tiene como
representantes a Hugo Grocio (1583-1645) y Samuel Pufendorf(1632-1694). Les
sigue Christian Thomasius (1655-1728), maestro de Leibniz y paladin de la
Ilustracion, quien pone la coercibilidad como la nota fundamental de la
juridicidad.'* Fue antecesor de Kant en distinguir la moral y el derecho.

En el siglo xix decae la hermenéutica juridica, por el positivismo. Si acaso,
habria que mencionar la escuela francesa de la exégesis, con autores como
Delvincourt, Duranton, Aubry, Marcade y otros. En el siglo XX, renace la
hermenéutica juridica, teniendo algunos cultivadores connotados, como Emilio

Betti, Norberto Bobbio y Ronald Dworkin.'*> Ahora puede hablarse de un
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resurgimiento de la hermenéutica juridica, que adquiere cada vez mas presencia.
Y hay mucho que hacer para recuperar esa vida de la interpretacion del derecho,
que se muestra promisoria.

La dindmica de la analogia:
la hermenéutica analdgica

La analogia es, sin duda, la semejanza. Por eso hay una argumentacion por
analogia, que aprovecha las similitudes entre las cosas. Pero también tiene un
sentido técnico en filosofia. La analogia es un modo de significacion, junto con la
univoca y la equivoca. La significacibn univoca la tiene una expresion que
designa de manera igual todos sus referentes; la equivoca la tiene una expresion
que designa de manera totalmente diferente sus referentes, y la anal6gica la tiene
una expresion que designa sus referentes de manera en parte igual y en parte
distinta. No tiene la claridad de la univocidad, pero tampoco la oscuridad de la
equivocidad. Por eso, cuando se da la falta de claridad en las expresiones, no
siempre podemos reducirlas a la univocidad, y entonces conviene alcanzar por lo
menos la analogia o analogicidad.

La hermenéutica juridica es el instrumento de la interpretacion del texto
juridico. Su objeto es un texto que se ha procurado hacer con cuidado, pero que
no deja de tener ambigiiedades y lagunas, las cuales son sus dificultades. Estas
no se pueden superar con una hermenéutica univoca, como la que se intent6 en
el positivismo logico, cuando se lleg6 a pensar que se podia formalizar el derecho
y llevarlo a una exactitud ideal. Fue el tiempo de la l6gica juridica exacta y de la
semiotica juridica, siempre utiles, pero que nunca llenaron las pretensiones que
tuvieron. Fue el positivismo juridico, muy rigorista. Pero incluso esos proyectos
de axiomatizacion o, por lo menos, de formalizacion tuvieron que abandonarse.
Uno de los genios de estas empresas logicistas fue Kalinowski, el cual, sin
embargo, siempre fue consciente de las limitaciones de los formalismos

univocistas, y se atuvo a una seméntica mas bien analégica.'3 Alguien que quiso
una hermenéutica juridica muy rigurosa y exacta fue el jurista y filbsofo Emilio
Betti.'4

Podemos decir que la ambigiiedad en el texto juridico es menos dificil de
subsanar que las lagunas del mismo; por eso se ha considerado que, al llenarlas,
no se esta haciendo una mera adaptacion o extension del derecho mismo, sino
una creacion de éste. Para esa ambigiiedad o equivocidad en el texto juridico se
necesita una hermenéutica analogica, ya que la misma analogia es para evitar la
equivocidad, sabiendo que la univocidad no es alcanzable. Asimismo, una
hermenéutica analogica puede ayudar en el caso de las lagunas del texto juridico,
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en la creacion de derecho, pues alli es donde maés se aplica la analogia con otras
leyes, con otros textos juridicos, si es posible, del mismo legislador, para
mantener su intencionalidad. Al modo como en la hermenéutica se busca la
intentio auctoris, la intenciéon del autor, aqui se busca la intencién del legislador,
para no traicionarla.

Eso se puede lograr con una hermenéutica analogica. Una hermenéutica
univocista pretende conocer la intencionalidad del autor en sentido literal, esto
es, al pie de la letra o, si esto cupiera, mas alla de la letra misma y como si se
conociera la intenciébn del autor de manera pristina, ideal. Pero una
hermenéutica equivocista deja todo a la intencionalidad del lector; alegando que
no se puede captar exhaustivamente la intencion del autor, abandona todo
esfuerzo y so6lo cree en la posibilidad de retener la intencionalidad del lector, lo
cual, como se ha dicho, redunda en un subjetivismo excesivo, inaceptable. En
cambio, una hermenéutica analbgica, aplicada al derecho, tratara de recuperar la
intencion del autor, esto es, la del legislador, para respetarla lo mas que sea
posible, pero sabiendo que nunca va a ser una comprension completa y total
(como querria la hermenéutica univoca), pero sin por ello derrumbarse en la
comprension arbitraria y subjetiva (como lo hace la hermenéutica equivoca).

Por lo tanto, la hermenéutica analbgica es el intento de mantenerse entre la
interpretacion univoca, que es inalcanzable (si acaso, funciona como ideal
regulativo), y la hermenéutica equivoca, que es inatil, ya que se hunde en la
ambigiiedad. Es un equilibrio dificil, acorde con lo que ha dicho Gadamer de la
hermenéutica, que tiene el modelo o la estructura de la fronesis aristotélica, de
esa prudencia equilibrada que es proporcion y analogia hecha praxis, y que
Hannah Arendt relacionaba con el juicio reflexionante kantiano, y que podemos
relacionar con el juicio reflexivo de Rawls.

La principal aportacion de la analogia aplicada al derecho es poder
comprender lo que de suyo es complejo, vago y hasta ambiguo; porque la
analogia fue hecha para superar la equivocidad, para huir de lo meramente
irracional, como lo hicieron los antiguos pitagbricos, y como tenemos que
hacerlo ahora nosotros, rodeados de irracionalidad en estos tiempos de
tardomodernidad o posmodernidad.

Pero ya en el derecho mismo ha habido una utilizacion de la analogia en
varios sentidos. Por eso conviene aclararla. Por supuesto que se hara uso del
argumento por analogia, que ya es clasico en la hermenéutica juridica (excepto
en lo penal), pero también se empleara la analogia como tal, esto es, la reduccion
de los equivocos o ambigiiedades de la ley, o del texto juridico, sabiendo que no
se va a alcanzar la univocidad o claridad plena, pero si rescatando lo méas que se
pueda del sentido literal.



El derecho y la analogia

Asi, pues, en el derecho, la analogia funciona como interpretacion y como

argumento. Algunos, como Bobbio, la privilegian como argumento.'> Para él, la
analogia es de hecho formalmente un silogismo. Inclusive, mas que verla como
un argumento particular, la ve como el esquema de todo argumento. El
argumento de analogia requiere un enunciado general para poder funcionar, y
éste es de tipo causal: el de razon suficiente. Se pone de relieve la causalidad final
de la ley. El argumento por analogia puede tener un sentido inductivo (partiendo
del ejemplo) y otro deductivo, que es el que muestra la razon suficiente, esto es,
la coherencia de fondo del sistema juridico. Se aplica cuando hay alguna laguna
subjetiva, que surge del caso; o alguna laguna objetiva, que surge de la ley
misma. Sin embargo, Bobbio comienza formalista y acaba historicista, pues dice
que lo que en realidad hace el argumento de analogia es mas bien mostrar la
pertinencia de la ley de acuerdo a la historia o al momento historico (esto es, sies

operante o inoperante).'®

Por lo que hace a la analogia como argumento, a veces se distingue entre
argumentos interpretativos y argumentos productivos. Los primeros esclarecen
el sentido y la aplicacion de una ley; los otros llevan a crear nuevas leyes y
aplicaciones. Se ha tratado de reducir las distancias entre ambos. De hecho, ése
es el espiritu de la hermenéutica, que no disocia tanto la comprension y la
explicacion. Vittorio Villa dice que solamente los disocia un positivismo muy

extremo.'” Es siempre el positivismo cientificista el que establece esas
dicotomias y el que agudiza esas separaciones. Por eso él propone una version
del positivismo bastante depurada, es decir, debilitada.

Los que profesan un positivismo muy fuerte piensan que la analogia es un
argumento productivo. Serviria para crear una nueva ley, no para descubrir cual
de las existentes se aplica al caso y como lo hace. Sin embargo, también se puede
ver la producciéon de una ley en un sentido débil, y entonces se trata de producir
no una ley general, sino una particular para aplicar la general. Y en ese caso se
trata de una interpretacion de la ley misma. Aqui no se contraponen produccion
e interpretacion, se unen. Y en este sentido la analogia es parte de un proceso de
interpretacion.

De alguna manera, las leyes no son previas a la teoria ni a la interpretacion.
Las suponen. Sin embargo, la teoria tiene limites, y también los tiene la
interpretacion. Es la comunidad legal la que ayuda a esclarecerlas; pero también
algo mas. No es sblo el consenso. Hay un contacto con la realidad. Hay hechos
juridicos, y no solamente interpretaciones juridicas, como se acepta que no hay

sblo interpretaciones, sino hechos que las respaldan.'®
Efectivamente, hay un punto importante que sefiala Bobbio acerca de la
analogia en el derecho. El argumento por analogia, en el derecho, tiene
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objetividad, no es subjetivo; es decir, la analogia corresponde a lo dado en la
realidad (juridica), no esta supeditada al arbitrio del juez, que puede quedarse en
la subjetividad. Dice este autor: «... no es verdad que se aplique la analogia
porque es justa, pero si es verdad que la analogia es justa porque esta fundada en
la razon. La analogia no es razonable, y entonces aceptable, porque es justa, sino
que es justa porque es razonable. No es el legislador el que pone la analogia, sino
que es la analogia la que se impone al legislador. Si su valor se fundase s6lo en la
voluntad del legislador, podria ser un valor ficticio».'® La analogia se fundamenta
en lo objetivo de la ley, no es algo puramente arbitrario o subjetivo. Ademas, la
analogia tiene como fin realizar la justicia. Es su esquema, desde Aristoteles, la
proporcion.

En otras palabras, la analogia mueve a buscar la correspondencia de un caso
con otro en el que se aplico tal o cual ley, y entonces se puede aplicar también
alli; un ejemplo anterior se aplica al ejemplo actual. Esto coincide con la idea de
la analogia en retérica como exemplum, como ejemplo o paradigma. Lo que vale
para un caso, tomado como ejemplo, puede valer para otro, que se ve
ejemplificado por él, realizado en él. Por eso es un trabajo de interpretacion, pues
tiene que comprenderse la situacion para aplicarle lo conveniente. También es el
uso de la fronesis o prudencia; corresponde a la antigua idea de la jurisprudencia.
La hermenéutica, segin Gadamer, tiene el modelo de la fronesis; y ella es
bisqueda de la proporcion y de cierta jerarquia, también de acuerdo a cierta
proporcion. Y todo esto es para realizar la justicia, pues en ello consiste la obra
del derecho. Asi, la analogia nos conduce, mas alld de la interpretaciéon y la
argumentacion, a la justicia, esto es, a la ética o filosofia moral.

El propio Bobbio dice que la analogia tiene el modelo de la justicia; aunque yo
diria que, mas bien, la justicia tiene el modelo de la analogia, como lo enseii6
Aristoteles. Es una relacion no entre objetos, sino entre relaciones de objetos. Y
esto es lo que sucede en la justicia: una relaciéon entre personas, si, pero mas bien
una relacion de relaciones que se dan entre personas. En otras palabras, la
justicia realiza una proporcion; efecta una igualdad proporcional, una ecuaciéon
o equidad. También se requiere una jerarquia proporcional, proporcionada. La
justicia a veces iguala, y a veces, para igualar, tiene que jerarquizar (por ejemplo,
en la justicia distributiva, de acuerdo a los méritos, porque de otra manera la
igualdad seria injusta). De lo que se trata es de equilibrar, armonizar, y eso es lo
que hace la analogia, y es lo que realiza la justicia. La misma analogia trata de
efectuar ese equilibrio, un equilibrio proporcional, y por ello no puede ser
arbitraria, sino que se tiene que ajustar a la realidad juridica, reflejar su orden.
Oigamos al propio Bobbio: «Y si el fundamento de la analogia es la igualdad de
los términos que hace posible un razonamiento logico, ¢por qué deberiamos
decir que el fundamento es la voluntad del legislador, que aparece después, y no
la igualdad, que se encuentra antes? Y si la igualdad quiere decir justicia,
diciendo que la analogia responde a una exigencia racional, éno estariamos
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diciendo también que la analogia responde a una exigencia de justicia? [...] En
suma, no veo como sea posible distinguir la analogia juridica de la analogia

logica, ya que se trata de lo mismo».?° Es decir, la analogia aristotélica esta en la
base de la estructura del silogismo, que es casi como si dijéramos la estructura de
la inferencia logica. Pero también es el esquema o forma de la justicia.

Y es que la analogia nos lleva mas alla de la ley, incluso del sistema juridico, a
la fuente del mismo, que es la justicia. No en balde los grandes escolasticos
escribian tratados De iustitia et iure, como dando a entender que justicia y
derecho estaban conectados. Ella es el objeto y el objetivo del derecho, es donde
se conjuntan la ética y la politica con él, segin nos lo atestigua la filosofia
juridica.

Hermenéutica analdgica y mediacion

Por eso, una hermenéutica analogica tiene un lugar importante en la mediacion
o intermediacion juridica. Porque la analogia misma es mediadora e
intermediaria. Es el medio y la mediacion entre lo univoco y lo equivoco. Es lo
que fungia como dinamismo de la dialéctica, en la buasqueda de la sintesis. Sobre
todo, es la analogia o proporcién puesta en practica en la fronesis o prudencia,
que era precisamente el saber de los medios y de las mediaciones. Por eso sabe
hacerlo, y por eso puede ser de mucha ayuda para esa rama nueva de la cultura
juridica.

En toda busqueda de acuerdo, en toda mediacion para llevar a un consenso,
se va a necesitar la prudencia. Por eso es una nueva jurisprudencia esta rama
juridica en la que se busca el acuerdo y el consenso, fungiendo como
mediadores. Ya lo habia hecho Hermes, y por eso también lo hace la
hermenéutica, ya que Hermes era siempre el mediador, el que llevaba a la
mediacion a las dos partes. Las conciliaba. Y también la analogia, ya que ella se
da en el entrecruce de los opuestos, de los dos lados, de los que llegan a coincidir.

Por eso me parece tan importante la hermenéutica anal6gica para la
mediacion, para servir de intermediarios, ya que esa es labor de Hermes, y sobre
todo de la analogia, que es proporcion, equilibrio, acuerdo. Es la eterna bisqueda
de la armonia entre los elementos, sobre todo entre los que se encuentran en
oposicion, con intereses encontrados.

Y es que la analogia se coloca como medio entre los extremos, pero no es de
manera simple y trivial la mitad, sino que acepta una oscilacién, una bisqueda
de equilibrio. Esa oscilacion es para el equilibrio proporcional, en lo cual consiste
la equidad, que es uno de los elementos esenciales de la justicia. No olvidemos
que en todas las acciones juridicas lo que se busca no es solamente ganar, sino
hacer que gane la justicia.
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Asi como no hay una sola manera de leer un texto, asi también hay muchas
maneras de solucionar un caso; pero hay que buscar la més justa, no solamente
la més conveniente para mi. Tiene que haber una voluntad constante de
preservar a cada quien su derecho, su bien, que es como concederla la porciéon de

beneficio que le toca.?! Eso es hacer proporcion, y la proporcioén es analogia.

No hay una accién justa si se realiza una finalidad inmoral; tampoco la hay si
se propone una finalidad buena pero se usan medios equivocos. Ese fue el error
de Maquiavelo, para quien el fin justificaba los medios. Tiene que haber medios
univocos al bien que se persigue, o por lo menos analogos a él, que es lo que mas
frecuentemente se consigue. Pero no medios equivocos, malos.

Pues bien, por eso la analogia en la mediacion juridica puede ser un
instrumento no solamente metodolbgico o epistemologico, sino también moral o
ético. Se da sobre todo para llegar al bien, a la justicia y a la bondad, retne en
equilibrio proporcional las éticas de la justicia y las éticas del bien o de la buena
vida o de la calidad de vida, que algunos separan tanto.

Conclusion

De modo que la analogia es proporcion, y la proporcion es el nticleo de la justicia,
porque ella consiste en dar a cada quien lo que se le debe, y lo que se le debe es
su derecho, el cual es la parte o porcién que constituye la proporcion u orden en
el que se inscriben las acciones que realizamos y que tratamos de llevar por el
cauce de la ética y de la justicia. Por eso la analogia es importante para la
hermenéutica juridica, porque ella se enlaza con el todo que es la juridicidad, la
cultura juridica, regida por la filosofia que la acompana.



La hermenéutica analogica
como politica de la interpretacion

Introduccion

En lo que sigue trataré de hacer ver que la hermenéutica analdgica tiene
injerencia en la vida social. No estd constreniida a ser, como algunos la han
acusado, apolitica o desinteresada de lo comunitario y solamente concernida con
lo individual. En efecto, se trata de superar, para la vida en sociedad, el
univocismo de lo totalmente objetivo y puablico, lo cual practicamente nunca se
obtiene, y el equivocismo de lo puramente subjetivo y privado, para llegar al
analogismo de lo que es a la vez privado y pablico, segiin lo denominaria Hannah
Arendt.

Para ello se acude a una ética de las virtudes, principalmente a la virtud de la
phronesis o prudencia de Aristoteles, que emite el juicio prudencial, el cual tiene
conexiones con el juicio reflexionante de Kant, encontradas y sefialadas por la
misma Arendt. El Estagirita daba a la prudencia una dimension ética y politica, y
nuestra filésofa la asignaba al juicio reflexionante de Kant, aunque éste lo
reservaba para la estética. Para ello se necesita una hermenéutica analbgica, la
cual es suficiente para unir a Aristoteles y a Kant, que es lo que necesitamos en
nuestra filosofia contemporanea.

La hermenéutica analégica como politica

La hermenéutica analogica es una politica de la interpretacion. Asi como Vattimo

hablaba de una ética de la misma,' podemos hablar de una politica de ella, que,
por supuesto, involucra una ética. En efecto, esta hermenéutica analbgica se
empena en des-totalizar los significados univocos y en re-totalizar los
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significados equivocos. Siempre trata de evitar esos extremos. Los univocismos
fueron totalizadores, como el positivismo, que permitia una sola interpretacion
como valida; todas las demas eran falsas o incorrectas. Pero también es preciso
sortear el equivocismo, que ha atomizado los significados, los ha disgregado y
fragmentado, permitiendo que practicamente todas las interpretaciones sean
validas; por eso se necesita devolverlas a su totalidad. Una totalidad no univoca,
sino analbgica, con sentido de la diferencia. Porque eso es la analogia:
predominantemente, diferencia, pero, de algin modo y en alguna medida,
identidad.® Es identidad en la diferencia, y diferencia en la identidad. Por eso
rompe la totalizaciéon indiferenciada de la univocidad en una totalidad abierta,
pero también recupera la totalidad y la protege de la fragmentacion interminable
de la equivocidad. Recoge los fragmentos, para que no se pierdan.

De esta manera, la hermenéutica analégica, como politica de la
interpretacion, puede ser aplicada con fruto a los problemas sociales de la
actualidad. En efecto, interpreta para transformar, no para dejar la realidad como
estd. Recordemos la undécima tesis de Marx sobre Feuerbach, donde dice:
«Hasta ahora la filosofia se ha dedicado a interpretar la realidad; de lo que se

trata es de transformarla».3
Si Habermas lleg6 a calificar la hermenéutica de Gadamer de apolitica o de

poco comprometida con la resolucion de los problemas perentorios,? la
hermenéutica analégica trata de no quedarse en una actitud contemplativa. Lo
que considera como asunto principal es la interpretaciéon del hombre, del ser
humano, para comprenderlo y, a partir de eso, procurarle una ética, un derecho y
una politica que le sean adecuados, que le resulten convenientes. Porque en los
univocismos, como el del positivismo, se impone una vision del hombre y
todavia se la niega, diciendo que tomarla en cuenta es cometer falacia naturalista.
Pero, también, los equivocismos, como el de algunos posmodernos, con su idea
de una deriva infinita en la interpretacion, evitan que las instituciones sociales
tengan una base en la cual apoyarse. El mismo Derrida, que postul6 la deriva sin
fin de las interpretaciones, y que dijo que no habia nada fuera de texto, acabd
sosteniendo —segun nos indica Maurizio Ferraris— que lo que quiso decir es que

no habia nada fuera de contexto.? Eso ya es diferente, y nos permite alcanzar
algo de interpretacion real, aunque no sea definitiva, del ser humano. Y esa
comprension que obtengamos del mismo sera la que nos sirva para plantear o
corregir nuestras instituciones, sera una hermenéutica politica y una politica
hermenéutica.

Sera hermenéutica politica, o politizada, porque no renunciara a interpretar
los acontecimientos y los problemas que nos solicitan, que son urgentes en
nuestro mundo actual. Y sera una politica hermenéutica, porque tendra una base
ética y social, segin la cual no se permitird los juegos irresponsables de la
hermenéutica equivoca de algunos posmodernos, aunque tampoco retornara a la
hermenéutica univoca de muchos en la modernidad.
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Modernidad univoca y posmodernidad equivoca

En efecto, la modernidad busc6é desaforadamente la univocidad, sobre todo en
los cientificismos o positivismos. Y ahora vemos a la posmodernidad que, por
reaccion, se disuelve en equivocismos muy duros. Ahora el equivocismo tiene
otro nombre, el de relativismo extremo. Es verdad que los univocismos llevan a
los totalitarismos; pero los equivocismos conducen a la fragmentaciéon. Por eso
contemplamos este panorama en la sociedad actual, en la que cada quien pelea
por sus intereses, incluso diciendo que lucha por el bien comin —cosa que
deberia hacer, en cuanto politico. La analogia trata de preservar lo mejor de la
univocidad, que es el rigor, y lo mejor de la equivocidad, que es la apertura; por
eso creo que, si llegaramos a ser analdgicos, tendriamos esa actitud de
proporcion y de equilibrio que la sociedad necesita. Seria la virtud de la fronesis o
prudencia, la cual es necesaria para el individuo, la familia y, mucho mas, para la
politica.

Pero hay que cuestionarnos si el ser humano esta capacitado para la analogia.
Porque, en efecto, es un ideal, casi una utopia. Es la idea del ciudadano virtuoso.
Platon pensd, en su didlogo La Reptiblica, que si tenia ciudadanos virtuosos no
iba a necesitar leyes; pero se arrepintio, y en otro didlogo suyo, Las Leyes, tuvo
que volver a la normatividad y al castigo. Pero sigue siendo cierto que

necesitamos una ética de virtudes, aunque tenga que ir acompafiada de leyes.®

Yo creo que se puede llegar a un ethos analégico, el cual no puede ser rigido ni
demasiado exigente. La analogia es analogica, no podemos exagerar y exigir una
sociedad perfecta. Tampoco hace falta que se dé una imposicién, ni ideologica ni
material. Tiene que ser por la educacién. Y nosotros, como profesores, aunque
sea de esa materia tan abstracta como es la filosofia, debemos colaborar a eso.
Como fil6sofos tenemos que aconsejar a la sociedad, darle alguna orientacion, y
qué mejor que guiarla hacia la virtud, hacia el sentido de la proporciéon. En eso
consiste la analogia y para ello sirve una hermenéutica analogica.

El retorno de las virtudes

Recientemente ha vuelto la nocién de virtud, a la ética, la politica, la educacion e
incluso a la epistemologia. Por ejemplo, la pedagogia de virtudes se da tanto en la
filosofia analitica como en la filosofia posmoderna. En la primera, por obra de
autores como David Carr y Martha Nussbaum; en la filosofia posmoderna, por la
insistencia de Alasdair MacIntyre. Sobre todo para la educacion moral (y,
podemos anadir, politica). Ahora bien, la virtud tiene como eje el sentido de la
proporcion, el punto medio o equilibrio proporcional, y sabemos que el término
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griego analogia fue traducido por los latinos como proportio, es decir, significa
proporcion. Se trata de que se enseiie al alumno el sentido del equilibrio o el
término medio de las acciones, que forme en si mismo actitudes que seran
habitos buenos, esto es, virtudes. Entre ellas estara, por supuesto, la justicia, a la
que tanto MacIntyre como Nussbaum dan una gran importancia, como resultado
de la fréonesis o prudencia, a la que otorgan la centralidad. Pues, en efecto, hay
una prudencia individual y otra colectiva, que es, precisamente, la prudencia
politica. Con eso se excluiran los elementos negativos y hasta viciosos que se han
quedado en la educacion oficial. Esa radicalidad se puede lograr con una postura
analogica, proporcional, porque ella nos hara ver que esos elementos negativos
de la pedagogia usual no estan bien proporcionados para el fin que se persigue,
sino que le son inadecuados, lo impiden o lo estorban. Son equivocos.

No se trata de ser proporcionados con lo que no admite proporcion; muchas
veces la actitud prudencial consistira en tirar por la borda y completamente los
elementos negativos que impidan el desarrollo de nuestros alumnos, que seran

ciudadanos.” Por eso desde la Antigliedad griega y romana se educaba para
obtener ciudadanos, y esa educacién consistia en formar el juicio, por la
enseflanza y practica de la deliberacién. Y el juicio es la hermeneia, la
hermenéutica, y tiene que ser un juicio ponderado, prudencial; por eso una
hermenéutica analogica para la educacién politica y la formacion de ciudadanos.
Es la tradicién republicana. Una hermenéutica analégica aplicada, en general, a
la educacion y, méas en particular, a la ética y la politica, puede redituar mucho en
la formacion de la civilidad, en el sentido de Adela Cortina y Jests Conill. Es la

virtud civica, tan propia del republicanismo.®

La hermenéutica analogica y la critica

Aqui hay que referirse a la hermenéutica analogico-critica, implementada por
Francisco Arenas-Dolz. Cortina y Conill, al igual que Domingo Moratalla, hacen
ética y, como Nietzsche, critica de la cultura, de las instituciones. Tienen una
hermenéutica critica, en la linea de Habermas. Arenas-Dolz las uni6 y ahora las

ha enriquecido con el estudio de la retérica.?

Con ello se ve que la hermenéutica analbgica puede aplicarse con provecho
en ese problema de filosofia politica que es el didlogo intercultural y, por ende, en
el tema de los derechos humanos en contexto intercultural. De hecho, es el tema
de un libro mio intitulado Interculturalidad y derechos humanos.*® Lo escribi a
sugerencia de la Academia Mexicana de los Derechos Humanos, a la que
pertenezco, y que se preocupaba de como se darian tan importantes derechos en
culturas distintas, concretamente indigenas de México. ¢Qué hacer cuando
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alguna cultura interpreta de manera diferente los derechos humanos? No es que
los nieguen, pero los entiende de manera diversa. Y ahi es donde se necesita el
didlogo intercultural. Tiene que ser proporcional, y tratar de privilegiar la
diferencia hasta donde sea posible, precisamente hasta donde no se violen esos
derechos. La analogia les da una parte de universalidad, por la que conservan su
esencia, pero también otra parte de singularidad, por la que pueden cumplirse de
manera distinta. Por ejemplo, en las etnias indigenas mexicanas se los entiende
de un modo mas comunitario, y eso también es bueno para nuestra concepciéon
de los derechos humanos (demasiado individualista, muy neoliberal). Y eso se ha
logrado comprender en el didlogo intercultural guiado por un modelo
interpretativo analbgico.

Hermeneutica y semioética

La nocion de intencionalidad la usan tanto Gadamer (que sigui6 de cerca a
Husserl) como Ricoeur (que se proclama de la escuela de la fenomenologia).
Ambos autores reconocen que siempre hay pérdida, que no se puede llegar
exactamente a lo que quiso decir un autor (a diferencia de los pragmaticos o
pragmatistas de la semiotica, que creen en el sentido literal). Yo adopto una
postura intermedia: se puede recuperar algo de la intencionalidad del autor, es
decir, hay cierto sentido literal, como defiende Umberto Eco, y no quedarse

solamente con el sentido alegbrico, segiin pretendia Rorty.!! El predominio del
sentido literal (lo que quiso decir el autor) nos acercaria a una hermenéutica
univoca, y el del sentido alegorico (lo que quiera entender el lector) nos llevaria a
una hermenéutica equivoca. Una hermenéutica analogica sabe que se mezclan
los dos sentidos.

Umberto Eco hablaba, ademas de la intentio auctoris y la intentio lectoris, de

una intentio operis, es decir, del texto.'? Hay que respetar los derechos del autor,
y esforzarnos lo mas que podamos en recuperar su intencion, pero también
reconocer que el lector tiene sus derechos, y que siempre en la interpretacion se
desliza nuestra subjetividad. Sin embargo, el que no alcancemos plenamente la
intencionalidad del autor (lo cual es un ideal de univocidad) no nos autoriza para
entregarnos a nuestra intencionalidad de lectores e interpretar lo que nos venga
en gana (que es el dominio de la equivocidad). Hay que mantenerse en la
mediacion, en ese terreno medio (tal vez de nadie) donde se aparecia Hermes, en
los cruces de los caminos.

Por otra parte, Gadamer tiene razon al decir que esto se da en relaciéon con la
cosa misma del texto. Jean Grondin se ha esforzado por mostrar que su maestro
Gadamer no es susceptible de las lecturas anarquistas que han hecho de él
algunos posmodernos. El era muy exigente, y pedia que se llegara a la realidad
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que significa el texto, lo que Ricoeur llamaba el mundo del texto.

Critica de la filosofia actual

Tarea de la filosofia politica es enjuiciar tanto la modernidad como la
posmodernidad. Desde la hermenéutica analogica he tratado de criticar aspectos

de unay de otra.!3 De la primera, me parece discutible el excesivo racionalismo y
cientificismo, que desembocan en el positivismo. Lleva a posiciones totalitarias.
Es lo que se ha llamado la l6gica de la identidad, que ha negado o desatendido las
diferencias. En términos mios, critico el excesivo univocismo de la modernidad,
que nos ha llevado a esta globalizacion que tiene homogeneizada a la sociedad y
la cultura. Coincido con esas criticas que hacen varios de los teoéricos de la
posmodernidad. Pero esta dltima me parece igualmente criticable, por su
extremista defensa de la diferencia. A veces parece que ésta es inalcanzable, o
que nos resultaria incomprensible. Aunque en la analogia predomina la
diferencia sobre la identidad, se ha extremado tanto la diferencia que se ha caido
en un equivocismo muy grande, que es el relativismo exagerado, presente en
muchas tesis de la filosofia posmoderna.

Es cierto que la posmodernidad nos ha librado de muchas opresiones que la
modernidad nos imponia, pero también ha dejado entrar a otras opresiones,
como la del «todo se vale», que afecta duramente a la hermenéutica. Una
utilizacion de la analogia como esquema o modelo de la interpretacién nos
ayudaria a ir mas alldA de la modernidad y la posmodernidad, a una trans-
modernidad, meta-modernidad o supra-modernidad. Enrique Dussel la llama
«transmodernidad», en el sentido de que la globalizaci6én, ya imparable, tiene
que ser incluyente.'4 La analogia de proporcionalidad nos ayudaria a preservar
en nuestras sociedades una estructura democratica, y la de atribuciéon nos
permitiria conservar las diferencias que son necesarias, sin que haya contrastes
tan lacerantes como los que vimos en la modernidad y seguimos viendo hasta
ahora.

El nuevo giro ontologico

La analogia nos ayudara a realizar la superacion de la modernidad y la
posmodernidad, esos opuestos que ya agotaron su lucha. La analogia, en la que
predomina la diferencia sobre la identidad, da respuesta a la inquietud
posmoderna de defender la diferencia; pero también rescata de la modernidad el
que no se trata de una diferencia completa, pues de otro modo nos quedariamos
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sin capacidad para universalizar (perderiamos, por ejemplo, los derechos
humanos). Foucault supo ver que no podia defender a los migrantes en Francia
si no tenia una ontologia (se le diluirian sus derechos); por eso implement6 lo

que llamo6 «ontologia del presente».'>

Ademas, una hermenéutica analogica trata de recuperar la ontologia. No una
de la mera presencia, pero tampoco del puro devenir, sino de la presencia en
devenir, o el devenir en la presencia. Asi escaparemos a la dificultad de la
metafisica moderna, de la presencia, y daremos respuesta a la demanda de
Nietzsche de dar cuenta del devenir. De hecho, Aristoteles pensoé la analogia para
recoger el devenir (y no solamente lo estatico de la presencia) en su metafisica.
Por lo tanto, la hermenéutica analbgica rescata la ontologia, a diferencia de
muchos posmodernos, que la rechazaban. Vattimo ha pedido una ontologia

débil, que llama «de la actualidad», algo semejante a la de Foucault.'® La
verdadera ontologia débil seria la anal6gica, no la equivoca, que es demasiado
débil, tanto, que se diluye en el aire. Por eso una ontologia analégica para una
hermenéutica analogica.

La hermenéutica analogica y la dialéctica

Es verdad, la analogia tiene una dialéctica a la cual subyace. Algunos, como
Philibert Secretan han dicho que la dialéctica es una de las formas de la analogia.
Pero aqui encuentro una de especie muy rara. Pues no es como la hegeliano-
marxista, que tiene una sintesis, en la que asume y supera (y, por lo mismo,
destruye) los contrarios. Es méas bien una dialéctica sin sintesis, es decir, abierta,
inconclusa, casi diria tragica, porque se esfuerza en preservar los contrarios en su
conflicto y en su diversidad. Hace que convivan y se ayuden, que trabajen el uno
para el otro, como decia Heraclito del lefio y el fuego, y del arco y la lira.

Por eso es una dialéctica genuinamente heraclitea. Es como la que
encontramos después en Nicolds de Cusa (la coincidentia oppositorum o
coincidencia de los opuestos) y, mucho mas tarde, en Kierkegaard, Nietzsche y
Freud. En Kierkegaard, es la paradoja, que no tiene punto de solucion, sino que
vive del conflicto, de la tensién. En Nietzsche es la convivencia de Apolo y
Dioniso, hermanos pero rivales, los cuales no llegan a una sintesis, no engendran
nada, pero se concilian (de manera fragil o delicada) y llegan a colaborar. Y es la
dialéctica de Freud, para quien el yo se encuentra angustiado por las demandas
del ello y las prohibiciones del supery6, y nunca llega a una sintesis o conciliacion
completa, sino a meros pactos o arreglos entre los contendientes. Por eso es una
dialéctica diferente, una dialéctica de la diferencia, porque preserva la diferencia
de los opuestos que concilia, hasta el punto de hacer que vivan de su tension, y
lleguen a ayudarse mutuamente. Conservan su caracter antitético vy,
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aprovechando su fuerza, se promueven el uno al otro.

Eso permite una hermenéutica analogica del didlogo intercultural en el que
las culturas en juego sigan siendo diferentes, pero con un acuerdo que permita
que se apoyen y promuevan unas a otras. Como en la hermenéutica diatopica de
Raimon Panikkar y Boaventura de Souza Santos. Es lo que buscaron los
alquimistas: la concordia discorde o la discordia concorde (concordia discors et
discordia concors). De este modo, puede darse una coexistencia de las culturas
en la que se comprendan en sus diferencias y se reconozcan en su similitud o
analogia. Y eso permite también que se favorezcan los derechos humanos, no en
una estrechez univoca (universalismo absolutista), pero tampoco en una
disolucion equivoca (relativismo extremo), sino en el medio que es el equilibrio
proporcional.

El sujeto analogico
y sus formas de subjetivacion

No creo que la estructura social determine completamente al hombre. En todo
caso, lo condiciona, pero no hasta el punto de quitarle toda libertad. Nuestro
libre albedrio es limitado, pero suficiente para movernos en la sociedad. En parte
somos hechos por la historia pero también en parte la hacemos a ella. Una
hermenéutica analogica no anula al sujeto. El propio Foucault, que se caracterizo
por ser al principio un critico severo del sujeto, acab6é aceptandolo, y estudiando
los modos de la subjetivacion. Los deméas grandes posmodernos, como Deleuze,
Levinas, Derrida y Vattimo, han pugnado por debilitar al sujeto, no por
desaparecerlo.

Incluso en el caso de Lacan, muchos de sus seguidores lo interpretan como
sosteniendo solamente un yo fragmentado, no la negacién del yo, del sujeto.
Esos estructuralistas luchaban en contra del sujeto univoco, todopoderoso, y le
recordaban su dependencia de las estructuras. Pero notemos que los grandes
posmodernos fueron también post-estructuralistas, y llegaron a criticar esa
disolucion del yo en las relaciones sociales, un sujeto equivoco. Por eso ahora
queda levantar el sujeto como analdgico.!” Un sujeto asi, humillado, no es
susceptible de las criticas de la posmodernidad, pero tampoco tiene la pretension
de volver a ser claro y distinto, luminoso, como el sujeto moderno.

Nos basta con un sujeto analogico, parecido al sujeto narrativo de Ricoeur y
Maclntyre. Este sujeto sera capaz de buscar el cambio social, de tener utopias
que realizar. Segin la undécima tesis de Marx sobre Feuerbach, el fildsofo se ha
dedicado a interpretar el mundo, y lo que se necesita es transformarlo. Pues bien,
una hermenéutica analogica pretende hacer una interpretacion transformadora,
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una comprension de la realidad para plasmar en ella la posibilidad (el ideal o
utopia incluso).

Hermenéutica analogica
y mundo actual

Recordemos que Heidegger hablo de la ontologia como hermenéutica de la
facticidad. Podemos aplicar asi la interpretacion al hecho social. La hermenéutica
no tiene por qué ser apolitica, como la vio Habermas en polémica con Gadamery
Ricoeur. De hecho, estos dos ultimos la aplicaron a la politica a su manera.
Gadamer, a través de la ética; Ricoeur, de manera mas directa en varios de sus

libros.'® Asi, pues, la hermenéutica debe servirnos para comprender nuestra
sociedad y para construirla adecuadamente.

Es innegable que el mundo actual tiene muchos problemas. De orden
econodmico, como la pobreza; de orden politico, como la debilidad de la
democracia; de orden social, como la violencia; de orden antropoléogico (y hasta
ontoldgico), como el nihilismo.

Una hermenéutica analbgica tiene que ayudar a resolver estos asuntos. Los
de orden econémico, politico y social, orientando a través de la ética. Son
obligaciones morales las que encontramos implicadas en esos problemas; y al
filosofo-hermeneuta le toca senalarlas, y de esa manera incidir en la sociedad. No
en balde el premio Nobel de economia Amartya Sen decia que el factor
econdémico funcionaria mejor si fuera justo. Mas grave aun es el problema
antropolégico del nihilismo, que alcanza niveles ontoldgicos, y repercute en lo
psicologico, desatando angustia y depresion en las personas.

Para este punto, la contribucion de la hermenéutica analdgica sera
reconstruir la antropologia filosofica, con una pertinente ontologia, que destaque
la dignidad del hombre, de modo que se impongan, por su valor, los derechos
humanos.

Tal es la manera en que esta hermenéutica puede incidir en la sociedad. El
filosofo siempre ha sido (o ha debido ser) la conciencia de su tiempo, lo cual a
veces implica ser muy critico. Y esto es lo que tenemos que seguir haciendo. En
ocasiones pensamos que la filosofia estd muy alejada de la praxis concreta, pero
no; de manera indirecta (reflexiva) se plasma en la realidad social.

La hermenéutica analogica
y América Latina

06



Este es un punto, el de la realidad social, en el que podemos aportar algo a

nuestros pueblos de América Latina, con sus problemas tan concretos.'® Para
hacer que la filosofia vuelva a tener incidencia en la sociedad. Antes la tenia
mucha, a través de la actividad politica de los fil6sofos y mediante los periédicos,
en los que colaboraban asiduamente. Ahora se ha opacado notoriamente.

Pero tenemos que interpretar la realidad para poder cambiarla. Es cierto que
Marx, como hemos sefialado, decia que los fil6sofos tenian que dejar de
interpretar el mundo y pasar a transformarlo; pero para transformar hay que
interpretar. No esta excluyendo la interpretacion, sino el quedarse en ella.
Después de comprender la situacion social, hay que buscar mejorarla en lo que
tiene de defectuoso.

Y aqui es donde interviene una hermenéutica analbgica, a saber, con la
capacidad que tiene de respetar la diferencia sin perder la de unificar o
universalizar. Pues la justicia exige cierta igualacion, pero ésta se tiene que
realizar sin lesionar las diferencias que sean convenientes. Es el sentido de la
equidad que pedia desde antiguo la justicia, consistente en un equilibrio
proporcional, es decir, analbgico.

Conclusion

Hemos visto que la hermenéutica anal6gica se puede posicionar como una
politica de la interpretacion (y como una interpretacion de la politica). Es decir,
como una politica interpretativa, que usa la hermenéutica para reflexionar sobre
los problemas de esta indole. Y también como una hermenéutica politica, que no
usa solamente la interpretacion para comprender, sino también para cambiar,
para mejorar las cosas.

Participa, pues, de la utopia. Pero de una utopia alcanzable, realizable. Por
eso no es una utopia equivoca, vagarosa y que se nos pierde, sino una utopia
analogica, que tiene sus dificultades, pero que es sustentable. Dado que en la
analogia predomina la diferencia y se alcanza proporcionalmente la igualdad, una
hermenéutica basada en ella tratara de respetar lo méas posible las diferencias,
incluso privilegiarlas, pero sin perder la capacidad de igualar, de plasmar la
equidad, de alcanzar al menos en cierta medida ese desideratum de la igualdad
social, de la justicia.

Y tal es la obligacion politica del filosofo. En primer lugar, reflexionar, ejercer
lo que Hannah Arendt denominaba la vita contemplativa. Luego, en la medida
de lo posible, pasar a la vita activa, como activista politico, o luchador social, que
eso es lo que completara el proceso. Pero ya con el hecho de interpretar la
realidad social, para tratar de mejorarla, es ya una buena ganancia, y algo en lo
que la filosofia hermenéutica, o hermenéutica filoséfica, se muestra como
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interesada en los demas, en el estar-con, y no se le podra recriminar que se
mantenga al margen.
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La hermenéutica, la ontologia
y el realismo

Introduccion

En lo que sigue me interesa sefnalar un fenémeno reciente en la filosofia y que
me parece muy importante; la recuperacion del realismo y de la ontologia.
Ciertamente el realismo pertenece a la epistemologia, pero también marca la
ontologia que de él se deriva, ya que ésta bien podria ser de signo idealista o, por
lo menos, antirrealista, como muchas que ha habido en los dos ultimos siglos.
Veo que se avecina un giro ontologico, después del cansado giro lingiiistico, el
cual parece que ya dio de si, y ahora se necesita volver al realismo y a la
ontologia.

Para sumarme a ese empeino, comenzaré por sefalar aqui la superacion de la
antimetafisica en el siglo pasado, y el modo como la ontologia se va levantando
en la actualidad, sobre todo en dos autores, Jean Grondin y Maurizio Ferraris,
para anadir algunas consideraciones que creo que pueden ser mi aportacion,
desde mi postura interpretativa, que es la hermenéutica analbégica. Ella nos
ayudaréa a volver a levantar la metafisica y la ontologia, ya que ambas disciplinas
difieren s6lo en algunos matices, una como mas general y otra como mas

especial o regional.!

La situacion actual de la metafisica

Recientemente se ha desatado una fuerte reaccion en contra de las prohibiciones
de la metafisica que lanzara todo el siglo xx. Tanto en la filosofia analitica como

en la filosofia posmoderna.? La primera, con Wittgenstein, Carnap y Ayer,
comenzo6 siendo antimetafisica, hasta que, por ejemplo con Quine y Strawson,
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acab6 por admitir la ontologia y lleg6 a una proliferacién bastante notable, por
ejemplo con los tedricos de la logica modal, que admitian esencias y mundos
posibles. En la filosofia posmoderna, por influjo del segundo Heidegger, se
rechazd la ontologia y la metafisica, siendo atacada por pensadores como
Foucault, Deleuze, Derrida y Rorty, en un comienzo muy atacante. Pero varios de
ellos sblo pidieron una metafisica debilitada, como Foucault y Deleuze, con su
ontologia del presente; Derrida y Vattimo, con su ontologia de la actualidad,
hasta Levinas, que reivindica incluso la metafisica.

En efecto, el primer Wittgenstein sostuvo, en su Tractatus
l6gicophilosophicus, una metafisica sumamente fuerte, incluso referencial o
deictica, basada mas en el mostrar que en el decir, con una vision del mundo

cientificista, que inspiraria al Circulo de Viena y su positivismo logico.3 Pero ya
en su segunda etapa, la de las Investigaciones filosoficas, hablaba de evitar la
metafisica, en su actitud terapéutica de disolver ese tipo de problemas. Se
despojaba, asi, de la ontologia, la cual consideraba que surgia del mal uso de las
palabras, al emplearles como si todas tuvieran por significado algo existente. Con
ello Wittgenstein cancelaba el acceso a la metafisica. Sin embargo, discipulos
suyos han seguido cultivindola, como Peter Frederick Strawson, que propone
una metafisica descriptiva, no prescriptiva; y otros, como Elizabeth Anscombe,
Peter Geach y Norman Malcolm, que se asoman a los presupuestos ontoldgicos

de lalégica.*

Rudolf Carnap, perteneciente al Circulo de Viena y uno de los principales
positivistas l6gicos, fue al principio de su trayectoria, en la década de los treinta,
muy agresivo con la metafisica, declarando pseudoproblemas sus contenidos, de
acuerdo con el principio de significado que establecia, basado en la verificacion
empirica: lo que no pudiera verificarse empiricamente carecia de significado.
Pero pronto se dio cuenta de que no sblo tendria que excluir muchos temas de la
propia fisica, sino que también Weinberg le hizo ver que el mismo principio de
verificacion era inverificable y, por consiguiente, metafisico. Asi, al final de su
vida, Carnap aceptaba una ontologia interna a las teorias, lo cual ya es algo.°

Alfred J. Ayer fue el filésofo inglés que se dedic6 a difundir las ideas del
positivismo logico en su lengua, y con otras ideas difundia la antimetafisica. Sin
embargo, al final hablaba de una metafisica del sentido comun, lo cual ya es
bastante. Willard Quine fue quien mas y mejor recuper6 la ontologia en la
filosofia analitica, pues desenterr6 las bases ontologicas de la logica. Méas aun,
recalcaba que hay supuestos de ese tipo en todo lenguaje, por lo cual habia que
explicitarlos. Es lo que Ulises Moulines llegd a llamar «ontosemantica», pues la

misma semantica nos lleva, inevitablemente, a la ontologia.®

Y cada vez se ha hecho mas ontologia o metafisica en la filosofia analitica,
donde ambos vocablos parecen significar lo mismo. Se ha abordado el problema
de los universales, el de la individuacion, el del ser, el de las categorias y otros.
Ha habido desarrollos muy notables, de fil6sofos analiticos hacia nuevas
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ontologias, incluso mas alla de las regionales y categoriales, hacia las superiores

o trascendentales, como en el caso de Guillermo Hurtado.”

En el lado de la filosofia posmoderna, habiendo comenzado antimetafisica, en
seguimiento de las condenaciones de Nietzsche y Heidegger, sus principales
cultores fueron dando marcha atras, en sus propias trayectorias, llegando a
aceptar alguna clase de metafisica, aunque todos en la tonica de que sea
debilitada y modica.

Michel Foucault, al final de su vida, defendi6 mucho a los migrantes, para lo
cual se dio cuenta de que necesitaba defender los derechos humanos, y que para

ello requeria de la ontologia.® £l le llamé ontologia del presente, ya que decia que
no pretendia una metafisica de verdades eternas, sino de verdades temporales,
de principios limitados pero suficientes, y que le bastaba con que fuera valida
para nuestro tiempo.

En este empefno lo siguié Deleuze, el cual nunca negd completamente la
metafisica; mas adn, decia que era lo mas propio de la filosofia, y anadia que la
verdadera ontologia era la de la univocidad, segin los autores que privilegiaba:
desde Duns Escoto, pasando por Spinoza, hasta llegar a Bergson.® Decia tener
voluntad de sistema, por lo cual no se escapaba de tratar de la l6gica e incluso de
la ontologia ni de la metafisica.

Jacques Derrida también fue bajando sus criticas a la metafisica y decia que lo
que a él realmente le interesaba no era tanto la deconstruccion, sino la
diferencia. Esta constaba, ciertamente de la desconstruccién, y lo que ella hacia
era bajar las pretensiones de la metafisica, se deconstruia la ontologia, pero ésta
no podia acabarse, porque entonces también se acababa la desconstruccion.

Estaba condenada a vivir, no a morir.!°® Era una extrafia convivencia, pero al final
de su trayectoria llegd a aceptarla e incluso a sostener que era realista, que se
habia mantenido en un cierto realismo.*

A su turno, Gianni Vattimo se ha dado cuenta de que no puede dispensarse
de la metafisica, pues eso seria la misma violencia teorica que €l condena en su
filosofia débil (pensiero debole). Lo que hace es profesar una metafisica débil,
pero, a mi parecer, tan débil, que alcanza para muy poco. No tiene esencias ni
causas, porque eso es pensamiento violento; pero a mi me resulta insuficiente.*?
Por eso creo que se debe fortalecer la ontologia y revigorizar la metafisica.

Intentos de volver
a levantar la metafisica

Y es que, a pesar de todo, la ontologia y la metafisica se han levantado poco a
poco por varios caminos. Emmanuel Levinas ha reaccionado en contra de su
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maestro Heidegger, quien habia elaborado una ontologia fundamental. El se
pregunta si, en verdad, es fundamental la ontologia, y no maés bien la ética, pues
el respeto a la existencia del otro esta por encima de cualquier cosa y es previa a
todo. Asimismo, a diferencia de su mentor, que privilegiaba el ser por encima de
los entes, en la diferencia ontologica, €l privilegia al ente por encima del ser, ya
que los entes son los que en verdad existen, como las personas, que son quienes
sufren. Ademas, ha querido trascender la ontologia hacia la metafisica. Dice que
la ontologia no es suficiente, porque es cerrada; es el sistema, como en Hegel,
que se encierra en si mismo. Se necesita romperlo, ir mas alla de la totalidad,

hacia el infinito.’3 Asimismo, habla de algo mas all4 de la esencia, es decir, mas
alla del ser, que es el bien. Por eso llega a decir que la ética es la filosofia primera,
anterior a la metafisica.

Por otra parte, un seguidor de Foucault, Giorgio Agamben, ha utilizado
algunas huellas que ha dejado aquél para abrir nuevamente la senda hacia la
ontologia, ya que dice ser un pensador posmoderno no nihilista. Aprovecha la
nocion de signatura, que habia trabajado Foucault, como una especie de signo
poco evidente, pero que, si se sabe encontrar, conduce hacia el significado, y

traza, a partir de él, el camino hacia la ontologia.'4
Ademas, un seguidor de Deleuze, Alain Badiou, habla ahora de una
metafisica efimera, y sin embargo fuerte, pues se basa en la teoria de los

conjuntos.'®

Como se ve, la ontologia renace, se da una especie de retorno, un giro
ontologico, después del giro lingiiistico, que tuvo varias modalidades,
singularmente el analitico y el hermenéutico. Si en la filosofia analitica se ha
recuperado la ontologia, y se la cultiva sin recato, ya es tiempo de que la filosofia
hermenéutica haga esto, en lo cual ha tenido célebres antecesores.

En efecto, nada menos que los dos mas grandes hermeneutas recientes,
Gadamer y Ricoeur, han hecho, cada uno a su modo, esa recuperacion de la
ontologia. Aun cuando Habermas habla de que estamos en un tiempo
posmetafisico, tal parece que la metafisica vuelve por sus fueros, incluso en ese
ambito en el que parecia que su misma naturaleza era antimetafisica, como la
hermenéutica. Pero, como digo, los dos principales maestros en ella la
recuperaron.

Gadamer, a pesar de que ha sido visto como negador de la metafisica, al decir
que el ser que se da a nuestra comprension es lenguaje, ha sido uno de los que
mas se han preocupado por quitar ese malentendido y resarcir la ontologia para
la hermenéutica. Como atrapado en la lingiiisticidad lo han interpretado Rorty y
Vattimo, pero otros estudiosos de su obra, como Grondin, han reivindicado el
lado realista de Gadamer. En realidad, tiene una metafisica muy aceptable,
porque comienza su libro Verdad y método con una ontologia de la obra de arte.
Alli se potencia la idea de su maestro Heidegger de que la obra de arte presenta la
verdad del ser, diciendo que incluso presenta al ser mismo, de una manera mas
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propia. Pero se aparta de su maestro en la revalorizaciéon del humanismo, en el
que sabe encontrar esa busqueda del ser y de sus atributos. Ademas, su
insistencia en un presupuesto ontologico en las ciencias del espiritu, y no
meramente historicista, lo hacen superar a Dilthey, y encontrar una base para
esas disciplinas en la ontologia misma, y no sélo en la psicologia. Su idea de
historia efectual, lo conecta con la hermenéutica de la facticidad con la que su
maestro identificaba a la ontologia; su idea de la verdad, etc., expuestas en su
magna obra, lo colocan como alguien que profesaba una hermenéutica

ontologica.'®

Y no sélo eso, pues puede decirse que, ademas, hacia ontologia en cuanto tal
y por derecho propio. El se aparta de las condenaciones que su maestro
Heidegger lanz6 contra la ontologia y la metafisica, y sostuvo que contenian
preguntas perennes para el hombre, y que seguiran siéndolo. En un debate con
Derrida, rechazo la destruccion de la metafisica que pretendi6 hacer su maestroy
cuestion6 la necesidad de desconstruir la metafisica, ya que ella vuelve y vuelve,
por la importancia que tiene para el ser humano, dadas las preguntas que acoge.

Por su parte, Ricoeur fue haciendo poco a poco su camino hacia la ontologia.
En su primera época hablaba de una ontologia militante, pero queria apartarse
de Heidegger, a quien veia en una especie de «camino corto», demasiado rapido,
hacia el ser, y él preferia un «camino largo», que pasaba por las obras del
hombre, es decir, por el mundo de la cultura, y por eso se dio a la tarea de
estudiar los simbolos, sobre todo los mitos. Llegé a comparar la metafisica como
la tierra de promision, la cual Moisés so6lo vio de lejos, pero no entré en ella.
Parecia que el filosofo inicamente la podria avizorar desde lontananza, pero sin

poseerla.'”

Sin embargo, poco a poco Ricoeur se fue dando a la reconstruccion de
ontologias regionales, para ir ascendiendo hasta llegar a postular una ontologia
general. Sus intentos parciales tuvieron que ver con una ontologia del ser
personal, para reconstruir la nocién de sujeto, la subjetividad, a través de un
estudio del si mismo. Pero esa misma hermenéutica del si, que lo conducia a una
ontologia del si, lo llevo a tratar la voluntad de potencia y de accién, y asi se
encontrd llevado a las alturas ideales de la potencia y del acto, es decir, a los
principales atributos del ser, y, por lo mismo, al ser en cuanto tal. Y de este modo
lo sostiene en su gran libro Si mismo como otro.'® Con ello dio un giro hacia la
ontologia y la metafisica, que ya se anunciaba en su trayectoria y en sus ultimas
obras.

De esta forma, los dos grandes hermeneutas que han sido Gadamer y Ricoeur
supieron llevar la hermenéutica a la ontologia, la usaron para hacer metafisica.
No solamente explicitaron los presupuestos ontolégicos que la hermenéutica
tiene ya de suyo, sino que esto los fue llevando a hacer ontologia por derecho
propio. Es una manera de presentar la hermenéutica como hermenéutica
metafisica, y de usarla para construir la metafisica misma.
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Dos esfuerzos modélicos:
Grondin y Ferraris

En seguimiento de ellos se han dado otras tentativas. S6lo hablaré de dos, que
son la de Grondin y la de Ferraris. Jean Grondin sigue en esto a su maestro
Gadamer. En primer lugar, lo hace reivindicando una interpretaciéon de su
maestro muy ajena a la que han hecho y aprovechado autores posmodernos,
como Rorty y Vattimo. Grondin, al contrario, hace una lectura de Gadamer como

metafisico, y como metafisico realista.'® En segundo lugar, el propio Grondin ha
iniciado los trazos de la metafisica. Primero deline6 los tramos principales de su
historia, para que pudiéramos saber qué es la metafisica, basados en lo que ha
sido a lo largo de su proceso. Y termina defendiéndola por si misma en contra de

los nuevos ataques de la filosofia posmoderna.>°
Pero, ademés, Grondin empieza a construir una metafisica entendida como el
sentido de las cosas. Ya habia trabajado sobre el sentido, pero el de la existencia,

el de la vida, que es el que mas nos importa.>* Alli nos indicaba que la bisqueda
de ese sentido pertenece de manera primordial a la metafisica.

Después se ha dedicado a defender la metafisica como el sentido de las cosas,
tanto como genitivo subjetivo cuanto como genitivo objetivo. Es decir, hay un
sentido que las cosas tienen, y hay un sentido que el hombre tiene para
aproximarse a las cosas. Y en ambos casos se da la interpretacion, por lo que la

hermenéutica es el camino real para la metafisica.?*> De este modo Grondin ha
quitado la idea de que la hermenéutica es antimetafisica y que cuando se aplica la
hermenéutica a la metafisica ésta tiene que deconstruirse o debilitarse. Mas bien
la hermenéutica tiene supuestos metafisicos, que debe explicitar, y, ademas, la
hermenéutica necesita a la metafisica para que le aclare el asunto de la verdad, y
pueda sostenerse una interpretacion objetiva.

El esfuerzo de Ferraris ha sido semejante. Habiendo hecho un gran servicio a

nuestra disciplina con su historia de la hermenéutica,?3 pas6 después a criticar la
idea heideggeriana de verdad, como aletheia, para darle un sentido mas

realista.®>4 Criado en la hermenéutica, por su maestro Gianni Vattimo, recibio la
ensenanza de que la metafisica tiene que debilitarse, con la inyeccidon nihilista
que le administra la hermenéutica. Pero él reaccion6 contra eso, con lo que su
propio maestro llamo6 «la tentacion del realismo». Y sigui6 adelante. Incluso
trabajo con Derrida, en la ultima etapa de éste. Conocedor de la filosofia

posmoderna de ese autor, al que dedic6 un célebre libro,?> Ferraris también lo
acompainé en su giro realista, al final de su trayectoria, en un tramo del que da
testimonio. Sefiala como Derrida se da cuenta de que no puede sostener ese
contextualismo, segtin el cual no hay nada fuera del texto. Por eso llega a decir
que fue malentendido y que lo que quiso decir no era que no hubiera nada fuera
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del texto, sino fuera del contexto, lo cual es muy distinto.2® Con eso Derrida
llegaba al realismo y, por lo tanto, regresaba a la ontologia y a la metafisica. Era lo
que, al modo de otros, llamaba la ontologia del presente o de la actualidad.

Pero mas importante ha sido la ruptura de Ferraris con Vattimo, pues éste ha
rebajado mucho el concepto de verdad. A diferencia de él, Ferraris sostiene que
debe haber verdad en la hermenéutica, para que tenga objetividad la
interpretacion, por lo que recupera el realismo para ella. Mientras que Vattimo
debilita la verdad, Ferraris la reafirma, pues esta convencido de que, sin un
concepto suficiente de la verdad, vamos al caos. Eso es muy sintomatico. Ferraris
se ha dado cuenta de que ya estamos cansados del relativismo extremo, de que el
equivocismo posmoderno esta ya exhausto y de que hay que buscar otra cosa.

Y es verdad, se necesita un cambio. Ahora la novedad es el realismo, es donde
se coloca la creatividad. Ferraris ha lanzado muy oportunamente su manifiesto a

favor de un nuevo realismo.?” La hermenéutica analbdgica es solidaria de la
empresa de Ferraris, y por eso labora en pro del realismo que propone, y
pretende ser la nueva hermenéutica para el nuevo realismo, como él mismo lo ha
sugerido. Yo deseo unirme a la lucha de Grondin y de Ferraris, porque ya se
necesita algo nuevo y diferente.

La aportacion de la hermenéutica analdgica

Vayamos ahora a lo que puede aportar a la bisqueda del realismo y de la
ontologia y la metafisica una hermenéutica analégica. Vattimo exhorta a no tener
miedo al equivocismo, a abrazarlo plenamente. Pero creo que si es de temer, y
que es preciso adoptar una postura que, si bien no vuelve al univocismo de los
positivismos, tampoco cae en un equivocismo tan grande como el de algunos
posmodernismos.

Vattimo ha sostenido que le agrada la hermenéutica anal6gica porque dice
que es débil, en sus términos.2® Pero creo que le falta entenderla maés
correctamente. Es débil en el sentido en que la analogia se opone a la dureza o
rigidez de la univocidad, pero no es tan débil hasta el punto de caer en la
equivocidad, que es lo que, a diferencia de Vattimo, yo deseo evitar lo mas
posible. El insiste continuamente en que no es relativista, pero creo que se acerca
demasiado a ese punto.

En un libro reciente, que se llama Adiés a la verdad, Vattimo sostiene que el
ansia de objetividad en la interpretacion ha conducido a los totalitarismos,
absolutismos y despotismos o tiranias de toda laya.?® Pero esto ha sucedido
solamente en los casos en los que se ha tratado de un veritativismo univocista,
no cuando se comprende y se respeta el caracter analogico de la verdad. El ser es
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analégico y la verdad, que es una propiedad trascendental suya, tiene que serlo
también. No se puede tratar de una verdad univoca, como tampoco de una
verdad equivoca, porque ésta seria contradictoria.

Una hermenéutica analédgica conlleva una ontologia analégica también, y
hacia ella conduce desde sus supuestos. Es una ontologia que no tiene la
pretension de la moderna, que pec6 de univocidad, pretendiendo el
conocimiento absoluto de la verdad, como vista desde el ojo de Dios. Pero
tampoco se resbala hacia el equivocismo de la posmodernidad, en la que
dificilmente cabe una ontologia o una metafisica, porque su equivocidad la diluye
y la destruye en mil pedazos. Es una ontologia que admite esencias y causas, y
que trata de resguardar los reinos del ser que habia sefialado Arist6teles con sus
categorias. No serd una ontologia dura y univoca, sino abierta, una ontologia o

metafisica simbolica.3°

Si antes el enemigo era el univocismo, presente en el positivismo logico y en
el estructuralismo, al menos atendiendo a las acusaciones que les hacian a esas
corrientes sus enemigos y contradictores, ahora, en cambio, el enemigo en todos
los frentes es el equivocismo, ese relativismo extremo que se ha posicionado en
casi todos los ambitos de la filosofia. Es cierto que hay un relativismo sano, de
sentido comun, pero, por desgracia, en la reciente filosofia posmoderna se ha
caido mas bien en un relativismo excesivo.

Por eso, con Grondin y con Ferraris, defiendo la ontologia, y defiendo el
realismo. Yo lo llamo realismo anal6gico, pero esta en la linea del nuevo
realismo. Lo llamo realismo analégico porque no deseo que sea univoco, como
fue el de la modernidad, por ejemplo en el positivismo logico, de los primeros
tiempos de la filosofia analitica. No en balde Putnam decia que, cuando criticaba
al realismo metafisico, estaba pensando en Wilfrid Sellars.3! Era el realismo
cientifico, el de la imagen cientifica de la realidad. Es curioso que el padre de este
ultimo autor, Roy Wood Sellars, fue el campeén del realismo -critico, o
neorrealismo anglosajon, otro «nuevo realismo». Pero el positivismo logico lo
recrudeci6 como realismo cientifico, demasiado ingenuo y negador de
mediaciones culturales, y por eso Putnam tuvo que oponerle un realismo mas
atento a los marcos conceptuales desde los que avizoramos la realidad.

Como quiera que sea, creo que un realismo analbégico, propiciado por la
hermenéutica analbgica, sera benéfico para nuestra filosofia contemporanea. Sin
volver al realismo duro y naif, de la univocidad, evitara caer en el equivocismo,
que no permite realismo alguno, sino el mero relativismo extremo que no tiene
fin y que, por lo mismo, destruye la metafisica y esta destruyendo nuestra
filosofia actual.

Conclusion
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De esta manera creo que podemos hablar de un giro ontolégico, después del giro
lingiiistico, incluso de un giro hacia el realismo. Esta ontologia realista ha sido
propiciada por muchos, entre ellos, recientemente, por Jean Grondin y Maurizio
Ferraris. Por eso me he adherido a ese movimiento, y espero que la
hermenéutica analdgica sirva para ello. De ahi que me ha parecido muy bien lo
que ha propuesto Ferraris para la hermenéutica analbgica: que sea la nueva
hermenéutica para el nuevo realismo.

Esto significa que Ferraris, para apoyar su empresa de un nuevo realismo, ha
elegido como nueva hermenéutica a la analbgica, lo cual le da la oportunidad de
esa colaboracion. Se trata de trabajar en pro de la hermenéutica actual, y, ya que
esta disciplina de la interpretacion esta tan extendida hoy, es también trabajar en
pro de la filosofia de nuestro tiempo.

Ya se ha sentido el hartazgo de las hermenéuticas univocas y su lucha contra
las equivocas, es tiempo de que se busque una alternativa nueva y diferente, la
cual puede ser una hermenéutica analégica. Ella apoyara la vuelta al realismo,
pero no a un realismo univoco, demasiado rigido, sino a un realismo analbgico,
mas terso y dactil, pero que no se dejara caer en un pretendido realismo
equivoco, demasiado ambiguo, relativista y blando, el cual no es en verdad
realismo, ni alcanza para levantar ninguna ontologia. Necesitamos algo mas
prometedor para la filosofia del presente y del futuro.
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Nihilismo y sentido del ser

Introduccion

En estas lineas deseo ver la posibilidad de dar una respuesta al problema del
nihilismo de nuestro tiempo, desde la filosofia. Estamos a la basqueda del
sentido, de direccion y significado. Es la forma en la que podremos salir de esa
situacion caotica en la que hemos caido. Para eso nos ayuda la hermenéutica, ya
que ella siempre ha sido buscadora de sentido; pero ahora se trata de una
hermenéutica analbgica, ya que el sentido del ser, del existir, de la vida, no puede
ser simplista y univoco, pero tampoco puede tener una equivocidad que lo
disuelva. Tanto el univocismo de la modernidad como el equivocismo de la
posmodernidad nos han movido a buscar una linea distinta, un camino
intermedio, que es el de la analogia, el de una salida diferente. Porque la analogia
es la que puede colocarnos entre el mero ser y la mera nada, para ocupar una
region intermedia: la de la contingencia, de la posibilidad y del devenir, que es la
que en realidad ocupamos.

El tema del nihilismo

Muy lacidamente, Franco Volpi senala que el nihilismo se ha aposentado en

nuestra sociedad.! Aclara que esto se ha visto en los dos tltimos siglos, pero de
manera especial en el Xx. En el XIX se ostent6 en los romanticos y Nietzsche. El
nihilismo de los romanticos no fue tan fuerte todavia. Y Nietzsche lo defini6, con
la mayor lucidez, como la falta de finalidad, de valores, de direccion, es decir, de
sentido.?

Ademas, Nietzsche senalé un nihilismo pasivo, que iba desde el
decadentismo hasta el pesimismo, y un nihilismo activo, optimista, afirmativo,
radicado en la voluntad de poder, que se oponia al anterior (el cual era un
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nihilismo malo), el que provenia de Platén y el cristianismo. El nihilismo pasivo
separaba el mundo real del mundo aparente: quitaba todo valor al mundo
terrenal y lo ponia en el mundo celestial. El nihilismo activo devolvia todo su
valor al mundo terrenal, el Ginico real. Por lo tanto, Nietzsche denunciaba el

nihilismo europeo.3 El eterno retorno es lo maximo de su nihilismo, pues

representaba un sinsentido perpetuo.4

Hubo varios autores, la mayor parte derivados de Nietzsche, que sefialaron la
presencia del nihilismo. Principalmente, en forma de decadencia, por ejemplo
Spengler (La decadencia de occidente, 1918-1922), Simmel, Scheler, etc. No
llegaron a la radicalidad de Nietzsche, pero estaban en la misma linea. En Rusia,
tuvo profetas en Turgueniev, Dostoievski, los anarquistas y Berdiaeff. En Francia
tuvo a Bourget, Valéry y Sartre, entre otros. En Espaina, se oy6 en la voz de
Ortega y Gasset.

Heidegger, como lo muestra Volpi, retoma el nihilismo a partir de Nietzsche.
Heidegger ve a éste como el ultimo gran metafisico, y como un platénico tan

extremo que lo que hace es invertir a Platon.> También dice que la ontologia de
Nietzsche era hacer del ser un valor, centrarlo en el superhombre y acudir al
eterno retorno. En cambio, Heidegger renuncia a la marcha nihilista de la
metafisica occidental, en cuanto ontoteologia, y se retrotrae a los origenes
presocraticos. Adopta incluso una actitud poética y mistica. Declara imposible el
humanismo, porque la técnica estd deshumanizando al hombre. Donde més ve la
fuente del nihilismo es en la técnica, que quita al ser humano su capacidad de

simbolo, la cual es la que le da sentido.®

Lo curioso es que tanto Nietzsche como Heidegger pensaban en una cura o
salvacion del nihilismo. El primero veia como soluciéon del nihilismo pasivo, o
decadente, el nihilismo activo, que llevaba a que el superhombre recibiera con
gozo esa vuelta interminable de los sucesos buenos y malos (en el eterno
retorno). Seria aceptar y asumir la repeticion totalmente sin sentido de los
acontecimientos. Es, de cualquier manera, un nihilismo. La salvacién consiste en
aceptar ese destino, llegar al amor fati (como el de los estoicos y Spinoza).

Heidegger vio mucho tiempo la solucién también en una aceptacion del ser
como un don, la serenidad o abandono (Gelassenheit). Pero llegd a hablar de
Dios (a semejanza de Holderlin e, incluso, de Nietzsche, quien se quejaba de que
habian pasado ya dos mil afios sin un dios nuevo). Lo hizo en su entrevista para
la revista Spiegel, poco antes de morir, en la que dijo: «Sélo un dios puede
salvarnos». Seria, pues, una salvacion proveniente de la Trascendencia.

Reforzo la atencion hacia el nihilismo un amigo de Heidegger, a saber, Ernst
Jiinger, que en su escrito La linea, sostuvo que se ha pasado la linea del
nihilismo, y se ha entrado en él, por obra de la técnica, la cual hace del hombre
sb6lo un trabajador. Con un dejo de gnosticismo o neoplatonismo, dice que con la
Tierra no puede hablar el intelecto, sino el Espiritu, y por eso desea recorrer las
etapas de Comte al revés: ciencia, metafisica y religiéon. Trata de recuperar el
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mito,” porque la ciencia nos ha llevado a la técnica, y ésta nos esta
deshumanizando.

Algunos teoricos de la posthistoria también han hablado de nihilismo. Asi
Kojéve y Gehlen. El primero, a partir de Hegel, a quien conocia bien, sefiala que,
acabada la dialéctica, se acaba la historia.® Casi suena a Francis Fukuyama. Ya no
hay dialéctica, ni hegeliana ni marxista, que impulse la historia. También Carl
Schmitt, con su teologia politica, profesa el nihilismo, pues sefiala el camino
hacia la secularizacién,® que es una cierta aniquilacién (de la religiéon, que daba
sentido). Por su parte, Arnold Gehlen senala que se apaga la nocion de tradicion,
y, con ello, la de utopia; se acaba todo intento de filosofia de la historia, de buscar

un sentido a la serie de los acontecimientos, de imaginarle un final feliz.'°
En la llamada posmodernidad, ha habido voces que sefialan el nihilismo. La

de Bataille fue una de ellas, con su ateologia.'* Después de la muerte de Dios,
proclamada por Nietzsche, se dio noticia de la muerte del hombre, por Foucault y
otros. El sujeto habia muerto y, por lo mismo, la metafisica y la ontologia, que
era egologia en la modernidad. Pero también la filosofia de la historia: ya no se
busca sentido a la historia, se da por descontado que no lo tiene.

En la actualidad, con esto que se llama la globalizacion, se ve el nihilismo,
pesimista, decadente, etc., en que s6lo queda como sentido el hedonismo,
supeditado al consumo, aledafio al comprar, que implica que todo se vende (y se
puede comprar), hasta las personas. Pero va derivando no al placer intelectual,
sino hacia el sensual. Solamente se busca lo material. Después que se ha perdido
(o se esta perdiendo) el sentido que daba la religion, queda un sentido mas
centrado en lo material.

Pero se ve que estamos horros de sentido, faltos de finalidad, pues el sentido
aludido no alcanza, y se vuelve a hablar de una «religién sin religion» y una
«mistica laica». Habermas y Tugendhat sostienen eso. El primero advierte que
tenemos que recuperar la fuente de sentido que era la religién, aunque sea como
una religion laica. El segundo dice en varias partes, que hay que recuperar una

mistica sin religiéon.'?

La buisqueda de nuestro sitio,
proyeccion o sentido

Necesitamos buscar sentido, el sentido del mundo y del hombre y, dentro de él,
el nuestro. El sentido implica iconicidad. Por eso hemos de encontrar un signo
iconico o simbolo que nos oriente. Y aqui acude a nosotros la imagen-idea del
hombre como microcosmos. Idea muy presente en el Renacimiento. Por
ejemplo, la vemos en el capitan Francisco de Aldana, militar y poeta. El lo dice
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haciendo a Dios hablar asi:

Al que yo quise dar tanta nobleza

que el colmo en él crié

de lo criado, do en cifra esta cualquier naturaleza
desde el mas bajo al mas supremo grado,

tal que del angel casi a la nobleza

sube, y posee lo mas por mi otorgado,

por do la semejanza le proviene

que el angélico ser de mi no tiene...'3

El poeta hace decir a Dios que al hombre le dio lo mas excelso de lo creado,
incluso lo del 4ngel, al que supera, porque el ser humano tiene la semejanza de
Dios y aquél no. El hombre posee en cifra todo lo creado, todas las naturalezas en
su naturaleza (casi dirlamos: homo sive natura, parodiando el Deus sive natura
de Spinoza). Esto ultimo es lo mas destacado para nosotros, los de hoy, ya que
nos indica que el hombre coexiste con todos los seres de la naturaleza, los puede
conocery los puede amar. Y de ahi se siguen numerosas consecuencias.

Esto implica, por ejemplo, que el hombre vive en un orden. Un orden natural
y un orden social. No solamente debe buscar su armonia con el cosmos natural,
con la naturaleza, respetarla y cuidarla, sino también, y sobre todo, con los
demas seres humanos, logrando una sociedad justa. El macrocosmos social es en
el que mejor se debe reflejar el orden del ser humano como microcosmos. Es en
la justicia y en la democracia donde se ve y se plasma ese orden y, por lo mismo,
ese sentido. Hasta podriamos decir que es el sentido principal: el de una
convivencia armoniosa con nuestros semejantes. Esa sociedad justa no deja de
ser la utopia que nos orienta, al menos en América Latina, donde todavia
tenemos que luchar mucho para alcanzar esa situacion ideal-concreta.

Implica, ademas, la busqueda del sitio del hombre en el cosmos, cosa que en
la actualidad hemos perdido. A pesar de los esfuerzos de Max Scheler en esta
linea, estamos extraviados. Si Coleridge se imaginaba a Dios como una esfera
cuya circunferencia es infinita y cuyo centro esta en todas partes, esto es, carece
de centro, ahora el descentrado es el hombre. En él se cumple esta falta de centro
que se sefialaba en Dios, por su inmensidad, pero en el hombre se da por su falta
de fundamento.

Maéas que buscar fundamento, en una perspectiva univocista, hemos de
buscar, en una mas anal6gica, la tensién en la que el hombre vive. Y ésa nos la
proporciona la idea del microcosmos, ya que en él se conjuntan muy diversos
elementos, incluso antagbonicos, por lo que también representa la union de los
contrarios, la coincidencia de los opuestos. Vivimos en el conflicto, no podemos
negarlo; pero podemos sacarle provecho.

Sobre esto habla muy atinadamente el jesuita del siglo xviI Juan Eusebio
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Nieremberg, en su obra Oculta filosofia, de 1634. Dice: «Y como es artificio de la
musica hacer de contrarios uno, ansi en el mundo las naturalezas contrarias se
unen. Los elementos émulos se abrazan, y las naturalezas de diversas antipatias
no obstan a su unidad. Qué mayor maravilla que ser uno el mundo, constando de

cuatro elementos contrarios y de innumerables naturalezas enemigas».'4 Aqui
se sefala que la musica es el paradigma de esa unién de los contrarios, y que es la
armonia del mundo universo la que rige esa compatibilizacién de los mismos.
Pero la musica es proporcion, segin se dice alli, en seguimiento de Pitagoras. Y la
proporcion era, para él y su escuela, la analogia.

La analogia es polarizacién, proporcion de proporciones, relacion de
relaciones, y con ello alcanza a mostrarnos las relaciones que en el hombre
habitan. Esto le sefiala donde habita él, que es en el intersticio del universo, en el
lugar donde se tocan los opuestos, encrucijada de contradicciones, y, sin
embargo, las lleva a una armonia, como esa que veian los pitagoricos en el
cosmos, no en balde fueron los introductores de la analogia o proporcién en la
filosofia, tomandola de las matematicas.

Lugar de contradiccion, cruce de caminos, armonia de lo disimbolo, todo eso
es el hombre. Ese es su lugar. Y lo curioso es, o lo significativo, que ese lugar era
también el propio de Hermes, era su peculio y su heredad: los caminos y, sobre
todo, sus cruces o encrucijadas, donde los opuestos se encontraban, donde los
desemejantes hallaban su reuniéon y su concordia.

La analogia como encrucijada

¢En qué consiste esta nocion de analogia que puede orientarnos? Ella es sentido
o finalidad y valor. Me parece que Paul Gilbert sefiala algo muy importante
cuando conecta la analogia con el deseo. En primer lugar, nos recuerda que
Santo Tomas distingue entre razon e intelecto, y pone al intelecto mas de parte
de la metafisica que la razon, esto es, esta mas alla de la razon, la cual pertenece
de mejor manera a las ciencias. Por eso ve que la analogia estd del lado del
intelecto y no del de la razén. Gracias a eso puede ir mas alla (and) de la razon

(logos), como ana-logos, y llegar hasta las alturas metafisicas.'?

Luego Gilbert conecta el deseo con la analogia. Esta es superacién y, por lo
mismo, aspiracion. El alma de esa metaldgica que es la analogia es el deseo, una
disposicion afectiva originaria del espiritu. «A esta disposicion Platén la llamé
eros; es indicada por la palabra philo-sofia; concierne ultimadamente al dgape, el
amor cristiano. Es, mas simplemente, desiderium. Corresponde a la vez a la
jerarquia ascendente (eros) y a la armonia (philia). La idea del maius, que
pertenece al desiderium, hace asi que las dos maneras de orden, por jerarquia y
por armonia, se acompanen mutuamente de suerte que el concepto de “sistema”
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cese de ser asfixiante. La finalidad de la metafisica, hoy como siempre, no es
tanto establecer categorias capaces de valer de manera univoca para no importa
qué, entre otras y principalmente para las cosas sensibles, sino de afiadir a las
maultiples formas, comprendidas las culturales, donde aparece ese desiderium, de
leerlas e interpretarlas reconociendo una aspiracion meta-fisica, es decir, un
sentido que el espiritu humano pueda finalmente habitar».1®

También me parece muy acertado Rubén Mendoza cuando habla de una

intencionalidad analbgica o intencionalidad de analogia.'” Es decir, asi como hay
en el hombre una intencionalidad cognoscitiva y una volitiva, asi también hay
otra analbgica, que se da en la intencion cognoscitiva, por la que el intelecto se
abre o se tiende a la proporcion armoénica y a la atribucion jerarquizada. Es,
asimismo, lo que le permite llegar a una metafisica y una ontologia que no tienen
la rigidez de la univocidad ni el desenfreno de la equivocidad.

La analogia es, pues, esa region intermedia en la que escapamos del
univocismo parmenideo del ser siempre el mismo, asi como del equivocismo de
Cratilo, para quien s6lo habia devenir, devenir sin ser (casi se podria decir), lo
cual es insostenible. Por eso la analogia se coloca en el medio de ellos dos, y nos
hace ocupar la tierra media del devenir en el ser y del ser en devenir, que es el
que en realidad nos toca y ocupamos. No somos necesarios en el ser, ni somos
pura contingencia en el devenir, sino que somos en el devenir, y devenimos en el
ser, con una contingencia que tiene necesidad mientras ocurre.

El hombre, anal6gico-iconico

Esto nos muestra la condicién del hombre como un analogo, un icono. Podemos
decir que el ser humano vive en el entrecruce de los entes, es una condensacion
del ser y un desplazamiento de la naturaleza. De ello se desprende su hermandad
con todo, su pertenencia a la totalidad, como culmen de lo natural. De ahi su
gran dignidad, la cual vieron los renacentistas y en la cual después afincaron la
raiz de los derechos humanos los ilustrados, como Kant.

Eso evita el nihilismo. Ante la pregunta de Leibniz: «éPor qué es el ser y no la

nada?»,'8 el nihilista no ve la razén suficiente, la razén de ser; en cambio, el
optimista, como Leibniz, ve la razén del ser, la suficiencia de ese acontecimiento,
del que habl6 Heidegger. Y no como lo veia Pangloss, el optimista leibniciano del
que se burla Voltaire en su novela Candido, por lo candoroso y exagerado de su
optimismo. No con ingenuidad, sino con sorpresa, vemos el acontecimiento del
ser. Es la emocion la que nos embarga ante él.

De ahi resulta el lugar del hombre, lugar de excelencia, de dignidad. Y, de
acuerdo con ello, el hombre es un ntcleo de derechos, de derechos humanos,
que hay que reconocer. Esos derechos se dan en el hombre por ser hombre, lo
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tienen como razoén suficiente, como razon de ser. Se despliegan en las relaciones
con los demas, ya que la relacion manifiesta la substancia, como accién y praxis,
son sus caracteristicas metafisicas.

Asimismo, la fusiéon de los contrarios, la coincidencia de los opuestos, se ve
sobre todo en la sociedad. Es la armonia de los intereses opuestos, que se logra
mediante el didlogo, con ese ideal de paz que animé al propio Leibniz, en su
actuacion politica y diplomatica. Es la concordia de los individuos, con sus deseos
egolatras y a veces gigantescos, puestos ahora al servicio del bien comun.

Tal armonia es la que se logra con el derecho, que entre los individuos es la
colaboracion, y entre las naciones es la paz y el desarrollo conjunto y armonioso.

Dentro de los individuos es el ajuste y la colaboracion entre el intelecto y los
sentimientos, algo muy necesario y que se ha descuidado. La educaciéon de los
sentimientos se ha dejado de lado, y es indispensable. Los «psicélogos» de la
Ilustracion insistieron en ello, como La Rochefoucauld. Ahora se busca de
muchas maneras reiniciarla o reactivarla.

Asi como Adela Cortina propone una razén cordial,’® la hermenéutica
analégica propone una razon sensible (casi una razon pasional). Esta en la linea
de la fusion o concordia de los opuestos, ya que siempre se ha visto a la razén y a
los sentimientos como opuestos. Una razén apasionada, un logos pathetikos, en
la mejor linea aristotélica. Un intelecto paciente o posible, que lleva lo
sentimental, o pasional, y lo imaginativo, o fantastico, en lo que va a ser
iluminado por el intelecto agente, o nous poietikos.

Alli se trasminan, como producto decantado en todo el proceso cognoscitivo,
los elementos pasionales (patéticos) e imaginativos (fantasticos). Tanto los
sentimientos como la fantasia concurren al conocimiento. La fantasia, de manera
constitutiva, pues de lo imaginado, que antes ha pasado por los sentidos, surgira
el concepto. Del «fantasma» surgira la idea. Y de los sentimientos, por refraccion,
porque afectan el conocimiento. El amor, el odio, el temor y la alegria influyen
para que veamos claro o no lo que tenemos como objeto, o lo que construimos.
Por ejemplo, el demasiado amor a un objeto de conocimiento hace que lo
conozcamos mejor, o nos lo impide, al igual que cuando nos enamoramos de
nuestra tesis, teoria u opinion, ya no le vemos defectos o no aceptamos
objeciones.

No se trata de pretender, como lo hicieron algunos misticos, que conocemos

con los sentimientos,?® pero si de reconocer que influyen en nuestro
conocimiento, potenciando o debilitando nuestras facultades cognoscitivas. Un
ejemplo de la confluencia de intelecto y afecto es el conocimiento por
connaturalidad, del que hablaban los misticos. Asi, el Pseudo Dionisio se referia
a alguien (y se cree que era él mismo) que méas habia conocido a Dios
«padeciéndolo» que estudiandolo. Y Santo Toméas tenia ese conocimiento por
connaturalidad como el mas perfecto, ya que en él confluian, analégicamente, el
intelecto y el afecto. En este caso el afecto ayudaba al intelecto, en lugar de

114



entorpecerlo.

El hombre, como anélogo, habita en el entresijo, en el intersticio, en el borde.
Es animal de mediacion, o de interposicion. Asi como la analogia esta entre lo
univoco y lo equivoco, asi el hombre, en tanto que analogo, se halla en el medio,
en la sintesis. Es la idea del hombre como microcosmos, que también se sefialaba
como horizonte o limite entre todos los reinos de la naturaleza, pues de todos
participaba. El hombre, si capta su caracter de analogo, vivira en las
inmediaciones.

Sabe o siente que esta en el medio entre lo natural y lo sobrenatural, entre lo

fisico y lo metafisico. Por eso Schopenhauer lo vio como animal metafisico.*!
Tiene la ontologia o la lleva en si, pero solamente en la semilla, Gnicamente esta
asomado a lo trascendental. Entre inmanencia y trascendencia, puede quedarse
sblo en la primera, si asi lo decide. Pero tiene en si mismo, en su propio ser, la
capacidad de asomarse a lo otro, de otear hacia él, de escudrifiarlo. En efecto, lo
lleva en si mismo, tiene sus marcas.

Esa parte suya que toca el otro lado del borde, del limite, lo impulsa hacia all4,
hacia un maés alla que lo atrae. Tiene, desde si mismo, esa intencionalidad que lo
empuja hacia alla, y que estd iniciada. De manera incoativa, lo tiende y lo
distiende. Y lo solicita.

Mas el hombre, ya que esta en el medio, en el entrecruce de las dos
realidades, se aferra mas a una, pues le parece mas segura. Y, asi como la
univocidad da mas seguridad, y la equivocidad produce miedo, asi el mundo
fisico le da mas confianza, se afianza en él, y no se atreve a asomarse al misterio.
O puede que ni siquiera acepte el misterio, y solamente viva volteando hacia aca,
hacia el lado de lo inmanente, en el mundo fisico. Ve el mundo metafisico y el
lado trascendente como no existente, como algo fantaseado, o como algo que no
alcanza a llamar su atencion, debido a su postura utilitarista o positivista.

¢Cual es la situacion frente al nihilismo? ¢Cual es la fuente de su sentido? Ya

Nietzsche habl6 de un nihilismo sin sentido y otro con sentido.?* El que carece
de sentido (y lo quita) es el decadente y pasivo, mientras que el que confiere
sentido es el activo y clasico, como el de los griegos, que se aferraban a la vida
presente, conscientes de la tragedia. Es un «Si» a la vida, a los placeres que
ofrece, sobre todo artisticos. Eso estd muy bien; pero también se puede
completar con el otro lado del borde, el que habiamos dicho.

Las realidades terrenas son buenas y amables. Pero también queda la
posibilidad de una realidad trascendente que se nos va manifestando, que se abre
paso hacia nosotros, que nos interpela. Como intérprete que es, el hombre
analogo emplea una hermenéutica abierta para asomarse por las rendijas, por las
ranuras del muro, y captar esa otra realidad, la trascendente, la que esta mas alla
del borde, no méas aci, pues esta ultima es a la que nos hallamos aferrados,
agarrados hasta con las unas.

Esa otra realidad solamente la avizoramos agazapados en nuestro rincon o
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escondite desde el borde. Es un limite analégico. Por eso unicamente
conjeturamos lo que hay alla por analogia con nosotros mismos, con lo que hay
aca. Filosoficamente hablando, es por la analogia por lo que nos logramos
asomar al otro lado de la linea, o del muro, que nos contiene.

Es un ejercicio analbgico e iconico; analodgico porque partimos, por analogia,
de nosotros mismos, de nuestro mundo de acé; e iconico porque en nosotros
mismos, y en el mundo de aca, encontramos la imagen de lo que esta alla, del
otro lado de la linea o del muro. Es vestigio, huella, simbolo. Imagen y semejanza
del lado trascendente, el lado inmanente nos sirve de trampolin o catapulta para
acceder a ese otro lado, por analogia o por iconicidad. Por eso una hermenéutica
analogico-iconica, porque es lo tinico que nos puede ayudar a completar nuestra
intencionalidad, para que no se quede demasiado corta, demasiado carente y
pobre. Demasiado aca.

Conclusion

Hemos captado que el nihilismo no se deja vivir, al menos para el que ha sido
tradicionalmente el hombre, o el hombre de nuestra tradicion (como podria
llamarlo Gadamer). Tal vez un superhombre nietzscheano, que ain no ha
llegado, pueda asumir un eterno sinsentido, y vivirlo. Y aun disfrutarlo. Pero mas
bien quisiera yo sacar la conclusion de que no es posible vivir asi, y que tenemos
como cosa perentoria la busqueda del sentido, aquello que nos pueda hacer vivir
y seguir en la vida no como vegetando, sino de manera plena, recuperando con
ello nuestra humanidad.

Una hermenéutica analogica nos hara ocupar la tierra media, la del ente, la
que nos da el realismo del ser, pero también el realismo del devenir, pues somos
ser en devenir, o devenir en el ser, como queria Nietzsche, o ser en el tiempo y
tiempo del ser, como pedia Heidegger. Por eso un realismo analogico, el que nos
har4 evitar el nihilismo de la equivocidad, pero también la pretensién de ser
estatico de la univocidad, para colocarnos en donde nos toca, a saber, en la

analogia del ser, la del devenir y la del tiempo, que son todas facetas de la misma
realidad.
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Conclusiones

Tras el recorrido que hicimos, podemos decir que hemos encontrado y espigado
algunas ensefianzas del camino. La experiencia hermenéutico-analogica nos ha
hecho ver que tenemos que eludir las interpretaciones univocas y equivocas,
sortearlas y escapar de ellas, porque son nocivas. Es, sobre todo, algo que vale
para nuestra filosofia actual, atenazada como estd entre esos dos extremos
viciosos y, por lo mismo, peligrosos, que destruyen la interpretacion. Debido a
ello hubo que hacer una exposicion de la hermenéutica analégica y ubicarla en el
contexto filos6fico de nuestro tiempo.

Como fruto de nuestro trabajo en las paginas anteriores, hemos captado
algunas cosas acerca de la comprension hermenéutica, llevada a una
interpretacion analbgica, en la que se supera la fijeza roma de la univocidad y la
demasiada movilidad de la equivocidad, llegando a un punto de equilibrio.

Pero ademaés, vimos después como la hermenéutica en su historia ha luchado
con dos tendencias extremas y perniciosas, que son el univocismo y el
equivocismo. Pocas veces ha encontrado el equilibrio analégico. Por eso hemos
tenido que anadir una hermenéutica asi, para que sirva a la filosofia de hoy.

Con ello apreciamos la voluntad de potencia que tiene la hermenéutica
analogica. Es una fuerza interpretativa que puede dar a la filosofia un nuevo
vigor. Ella necesita mucho de la comprensiéon de textos, o de las cosas como
textos, y aqui hay una gran oportunidad para nuestra propuesta. En efecto,
ayuda a buscar el equilibrio proporcional entre la rigidez y la ambigiiedad.

También hemos emprendido la basqueda del ser humano que tanto realiz6
Heidegger, pero lo hemos hecho de modo distinto. Hemos buscado, también, lo
esencial del hombre, pero a través de la analogia y partiendo, sencillamente, de
sus manifestaciones culturales, que son mas seguras (la via larga, como la llamo
Ricoeur).

Otra rama de las humanidades es la historia. En ella vimos como se necesita
la hermenéutica y, ademas, como una hermenéutica analdgica puede ayudar
para entresacar de los acontecimientos historicos, particulares y difusos, la
naturaleza humana, que se encuentra encarnada en ellos. A partir del estudio de

117



la historia es de donde mejor podemos aprender cuél es la esencia del hombre,
pues ella no se da separada y abstracta, sino concretizada en lo que el hombre
hace histéricamente.

Luego pasamos a aplicar la hermenéutica analbgica a la ética, destacando el
caracter proporcional de la misma, pues la reciente ética de virtudes se apoya en
una concepcion proporcional del actuar humano, con virtudes como la phrénesis
o prudencia y la justicia.

Una aplicacion de la hermenéutica analbgica fue hecha a la educacion, ya que
es algo muy delicado e importante en toda sociedad. Vimos que este instrumento
conceptual puede ayudar a mejorar en la pedagogia.

También vimos la fundamentacién del derecho en la antropologia filoso6fica o
saber del hombre, ya que si no tenemos un conocimiento del ser humano mal
podremos darle los derechos y las leyes que necesita. Ya no se ve esto como
falacia naturalista, que era la principal objecion que se le oponia. Pero se ha visto
que mas bien es algo que se tiene que hacer, un paso obligatorio y, por lo mismo,
no puede ser falaz.

Igualmente lo hicimos en la filosofia politica, pues la estructura social es un
todo anal6gico, en cuyo orden ocupan sus lugares los diversos estamentos de la
sociedad.

Eso nos condujo a revisar el trasfondo de los temas de hermenéutica que
hemos tratado, y que es el de la ontologia, una realista, acorde a una
epistemologia del mismo signo. Hemos necesitado mucho el realismo y el giro
ontologico que ya estd muy presente y vigente en el panorama de la filosofia
actual.

Eso tuvo como efecto llevarnos al tema del nihilismo, que es ontolégico, pero,
sobre todo, antropologico. Esta en la filosofia del hombre, en su presencia actual.
Franco Volpi lo ha sefialado claramente y con mucho conocimiento de causa. La
hermenéutica analogica nos ha mostrado una salida, una via de escape de esa
situacion tan terrible, a través de una ontologia también analogica y realista.

Tal ha sido nuestro itinerario, que en todos sus trayectos nos ha brindado
apreciables ensefianzas. Por lo cual podemos estar contentos y satisfechos de
nuestro viaje, todo un giro del mondo. Alrededor del microcosmos, el hombre.
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