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RESUMEN

El giro mas radical que se ha producido en la filosofia contemporanea es el "hermenéuti-
co", y el mas actual el "practico-aplicado". En el presente articulo se intenta esclarecer el
sentido de ambos giros. El giro practico-aplicado permite superar la disputa entre la
herencia nietzscheana y la de los "defensores de la razén critica". Para llevar adelante
esta tarea es necesario: 1°) ser conscientes de lo que significa el giro hermenéutico de la
filosofia a partir de Nietzsche; y 2°) repensarradicalmente la modernidad. El procedimenta-
lismo no es recurso suficiente para emprender esa tarea, y se precisa de un pensamiento
sustantivo y experiencial que pueda reconfigurar todas las instituciones.
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ABSTRACT

The presentarticle intends to elucidate the “hermeneutic” and the “practical — applied” turns
that have taken place in contemporary Philosophy, the former considered the most drastic,
the latter the most actual.

The “practical-applied turn” allows the overcoming of the discussion between the
nietzschean heritage and that of “the critical reason advocates”. To develop this task it is
necessary: 1) To become conscious of the meaning that the “hermeneutic” turn has in
Philosophy since Nietzsche. 2) To rethink Modernity in a radical way. Procedural thinking
is not an adequate option here, where a substantial experiential thinking is required to
redesign all institutions.
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1. Nuestra situacion filosoéfica

A la hora de exponer algunas consideraciones sobre la situacion actual de
la filosofia, me vienen a la memoria algunos otros momentos en que se sintié la
necesidad de replantear el sentido de la vida intelectual: pienso en la “Genera-
cion del 98"" y en las reflexiones de Ortega y Zubiri,?> que, a mi juicio, son
cruciales en el terreno filosofico, porque constituyen una fecunda aportacién a
la filosofia contemporanea.

"Ver P. Lain, La generacién del 98, Madrid, Espasa-Calpe, 1997.

2Ver J. Ortega, Prélogo para alemanes, La idea de principio en Leibniz (Obras completas,
vol. VIIl), Origen y epilogo de la filosofia (vol. IX), Apuntes sobre el pensamiento: su teurgia
y su demiurgia (vol. V); X. Zubiri, Sobre el problema de la filosofia (Fundacién Xavier
Zubiri) [en el que se recogen dos articulos de 1933 publicados en la “Revista de
Occidente”, CXV y CXVIll y otros inéditos]; “Nuestra situacion intelectual”, en Naturaleza,
Historia, Dios (Madrid, Alianza, 1987, 92 ed.).



La filosofia es una “posibilidad histérica”, una manera de afrontarintelectual-
mente la vida, que confia en “el poder de la razén”, pero que -como advertia
Ortega- puede dejar paso a otras maneras postfilosoéficas, si se resquebraja la
“fe” en la razon que le sirve de sustento. ;Y no se ha “volatilizado” la confianza
enlarazon tradicional y, sobre todo, en la tradicionalmente moderna, producien-
do una crisis intelectual de fondo?

Vivimos una prolongada “crisis” de la razén, percibida de modo tragico y
angustioso por conspicuos representantes de nuestra Generacion del 98 (al
menos, Unamuno y Machado), y analizada por Husserl y por Ortega como crisis
de fundamentos y privacion de instancias ultimas (un “terremoto en la razén”);
pero una crisis que no les condujo a abandonar la razén sino a reformarla desde
sus raices, porque “no era toda la razén quien tuvo la culpa del fracaso cultural,
sino un modo de entenderla, inadecuado al fondo de la vida humana”.

Si“paraentender una filosofia hay que descubrir su horizonte”, el contempo-
raneo ha sido caracterizado por Zubiri como el haberse quedado “sin mundo, sin
Dios y sin si mismo”. A mi juicio, esta experiencia de abismo que hoy nos invade
constituye el trasunto de la sospecha de que, en el fondo, todo es contingente
y cadtico, que tan so6lo contamos con un orden funcional y convencional, y que
carecemos de arraigo en larealidad. Por eso considero que con lucidez anuncié
O. Kulpe a comienzos de siglo que en el umbral de la filosofia del futuro estaba
el problema de la realidad.

Dado que no es posible enumerar todas las tendencias filoséficas existen-
tes, ni todos los matices distintivos de las diversas propuestas y controversias,
tendremos necesariamente que seleccionar algunos rasgos del actual modo de
pensar filoséfico y algunas de las posiciones filosoficas que considero tipicamen-
te reconfiguradoras del horizonte en el que estamos situados.

En principio, la reflexion filosofica en general parece importar bien poco en
una sociedad como la nuestra, que vive casi exclusivamente de lo espectacular
y no de lo especulativo -ja no ser en lo econémico! ; Se puede seguir pensando
filoséficamente, cuando nos sentimos arrastrados por las urgencias y el interés
esta volcado en lo inmediato?

Por otra parte, hay que empezar reconociendo que la filosofia se ha
“desutopizado”. Sea por cansancio -como creyé detectar Husserl-, sea por
exigencias pragmaticas, o sea por un proceso de responsabilizacién,® ya no
estamos en los tiempos de aquellas utopias que con sus ensofiaciones nos
alejaban de la complejidad de lo real, sino que la mayor parte de las filosofias
contemporaneas se conforman con propuestas fragmentarias y modestas.

De entre las diversas consecuencias de esa -en ocasiones, a mi juicio,
“falsa”- modestia quisiera destacar dos: 1?) la de reducir el conocimiento de la
realidad al de las ciencias positivas (cientificismo) y poner la organizacion del
mundo (natural y social) en manos del poder de las innovadoras tecnologias
(tecnocratismo); y 22) la de renunciar a la dimension metafisica de la filosofia, es
decir, aceptar con resignacién, seguramente por imperativo cultural, el
advenimiento de una era “postmetafisica”.

*H. Jonas, El principio de responsabilidad, Circulo de Lectores, Barcelona, 1994.
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Y, dado que se ha hecho habitual caracterizar nuestra situacion filosoéfica
remitiendo a una serie de “giros”, considero por mi parte que el giro mas radical
que se ha producido es el “hermenéutico”, y que el mas actual esta siendo el
“practico-aplicado”. A continuacion, intentaré esclarecer brevemente el sentido
de cada uno de estos aspectos, no sdlo como retos sino también como
oportunidades, contando con la orientacion de significativos pensadores dentro
del panorama contemporaneo.

2. ;Tiempos de criptometafisica?

Es ya un tépico en circulos muy relevantes de la filosofia contemporanea el
caracterizar nuestra época como “postmetafisica”. Incluso pensadores que
aceptan expresamente la posibilidad y necesidad de una “Filosofia Primera”,
rechazan la conveniencia de la metafisica. *

Esto podria deberse a un afecto concedente a la moda terminoldgica, o
también puede deberse a alguna que otra confusién. Por ejemplo, autores como
Apel malentienden, a mi juicio, el término “metafisica”, cuando lo separan
tajantemente del uso del término “filosofia primera”, ya que en la historia de la
filosofia se han asimilado ambos, de tal manera que bien podria llamarse
“metafisica” a lo que Apel prefiere denominar “filosofia primera”. Seria una
cuestion de nombres; pues, si vamos al contenido, lo decisivo de la filosofia
primera o de la metafisica consiste en rebasar el nivel de las ciencias particula-
res y alcanzar el nivel transcendental, sea cual fuere el método empleado.

Otro ejemplo es la persistente confusion entre religion y metafisica, que se
detecta en autores como Habermas; pero no es acertado equiparar las
metafisicas y las religiones, pues no pueden tratarse en el mismo nivel
cosmovisional la metafisica aristotélicay la religion griega, ni la metafisica critica
kantiana y la religion cristiana (a pesar de las posibles vinculaciones existentes
entre si en cada caso).

Por eso, ya hace tiempo, defendi que lamodalidad apeliana y habermasiana
de filosofia tenia rasgos y pretensiones que podian ser calificados de metafisi-
cos, aunque fuera en un sentido transformado. Lo cual se debe a que hay ciertas
caracteristicas en su filosofia que revelan una modalidad de pensamiento de un
determinado calibre.® Y lo mismo debe decirse cuando actualmente Habermas
sigue pretendiendo rescatar la “sustancia normativa de las tradiciones religiosas”
(y de lo que él denomina metafisica) manteniendo la “perspectiva del mundo
como un todo” y con ello la “universalidad” e incluso la “trascendencia desde
dentro”, ya que de este modo esta conservando caracteristicas tradicionales del

*K. O. Apel, “Transzendentale Semiotik und die Paradigmen der prima philosophia”, en E.
von Bilow y P. Schmitter (eds.), Integrale Linguistik, Amsterdam, 1979, pp. 101-138; “Kann
es in der Gegenwart ein postmetaphysisches Paradigma der Erten Philosophie geben?”,
enH.Schnadelbach yotros (eds.), Philosophie der Gegenwart-Gegenwartder Philosophie,
Hamburg, Junius, 1993, pp. 41-70.

®J. Conill, El crepusculo de la metafisica, Barcelona, Anthropos, 1988, cap. 12: “Metafisica
de la comunicacion”. Por ejemplo: la determinacion de la transcendentalidad, el proyecto
fundamentador con evidencias paradigmaticas, el orden teleolégico y légico-moral, el
momento de incondicionalidad, etc. Ver asimismo R. Maliandi, Volver a la razén, Buenos
Aires, Biblos, 1997.



pensamiento metafisico (totalidad, universalidad y trascendenciainmanente), por
mucho que se empefie en aclarar que su pretension es hacerlo “en condiciones
posmetafisicas”.® Una vez mas, lo importante no es tanto fijarse en lo que dice
sino en lo que hace. Pues, a pesar de los pesares, lo decisivo no es cambiar el
nombre publicitario, sino descubrir las caracteristicas del nivel filoséfico en el que
se mueve la reflexion.

En definitiva, en los sedicentes pensamientos posmetafisicos hay en
realidad una soterrada criptometafisica. Y no solo en el caso de Apel y
Habermas, sino en el de un buen numero de autores, que alardeando de una
especie de utopia posmetafisica exhiben, sin embargo, los rasgos y pretensio-
nes de la metafisica, aunque con el inconveniente de hacerlo de una manera
renovadamente acritica, como intenté mostrar en otro lugar. ’

A mi juicio, esta incapacidad para desembarazarse de la metafisica es un
claro sintoma de la necesidad que tiene el pensamiento de contar con ese nivel
de reflexion. Es mas, una revision en profundidad de lo que ha ocurrido a través
de los procesos de modernizacién nos muestra que hemos estado reprimiendo
aspectos que perviven en los entresijos de la vida y en algunas formas de
reflexion.

Autores como Ch. Taylor lo han expuesto atinadamente,® al menos desde
una doble perspectiva. En primer lugar, tanto en su defensa de una “ontologia”
moderna que reflexione sobre unos “hiperbienes” capaces de ofrecernos el
“significado de la vida”,® como a través de su propuesta de superar la “fatal y
terrible ilusién” que es propia de la “era epistemoldgica” moderna. En ambos
casos se trata de superar el naturalismo y el positivismo, que nos estan
asfixiando vitalmente al sofocar nuestras aspiraciones mas profundas (“sofocan
el espiritu”, dice Taylor), y de recuperar las fuentes de la vida, los bienes
constitutivos, los “hiperbienes”, aquellos ideales que nos ilusionan y por los que
realmente vale la pena vivir. Y, en segundo lugar, Taylor rehabilita también la
reflexion transcendental kantiana ampliandola a través de diversas modalidades
de “argumentos trascendentales”® y revisando (desenmasca

¢ J. Habermas, La inclusién del otro, Barcelona, Paidés, 1999.
" J. Conill, El creptsculo de la metafisica, cap. 13: “;Postmetafisica como utopia?”

® Ver Ch. Taylor, Las fuentes del yo (Barcelona, Paidds, 1996) y Argumentos filoséficos
(Barcelona, Paidos, 1997).

°“No podemos entendernos a nosotros mismos o unos a otros”, “no podemos dar sentido
a nuestras vidas o determinar qué hacer, sin aceptar una ontologia mas rica que la que el
naturalismo nos permite al no pensar en términos de evaluacién fuerte” (Ch. Taylor,
Argumentos filoséficos, p. 65).

" Por ejemplo, en forma de indagacién sobre las innegables condiciones de la experiencia
y de la intencionalidad. En este punto es de justicia aludir a los pioneros estudios de K. O.
Apel sobre la version transcendental de las aportaciones de Heidegger, Wittgenstein y
Peirce en sus propuestas de “Pragmatica trascendental”, “Hermenéutica trascendental” y
“Semidtica trascendental”, e incluso el aprovechamiento de Merleau-Ponty en su
“Gnoseoantropologia”. Ver K. O. Apel, La transformacién de la filosofia, Madrid, Taurus,
1985, 2 vols.; A. Cortina, Razén comunicativa y responsabilidad solidaria, Salamanca,
Sigueme, 1985; J. Conill, El creptsculo de la metafisica, Barcelona, Anthropos, 1988, cap.
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rando) las “creencias antropolégicas” que subyacen al prevalente enfoque
epistemolégico moderno. '

No obstante, alahora de decidir acerca de qué significa verdaderamente la
superacién de la epistemologia, es decir, de resolver la “pugna sobre el cadaver
de la epistemologia”, Taylor se encuentra con lo que considera “la disputa mas
dramatica” -y que deja irresuelta-, la que se da entre la posicion nietzscheana y
la de los “defensores de la razon critica”. Para superarla seria necesario, a mi
juicio, 1°) ser conscientes de lo que significa el giro hermenéutico de la filosofia
a partir de Nietzsche y 2°) repensar radicalmente la modernidad para ver si es
posible curarla de sus males y reconfigurarla por otras vias mas fecundas para
sus propios y mas profundos propdésitos: he ahila tarea del giro practico-aplicado
contemporaneo.

Y estas dos lineas de reflexion -hermenéutica y practica- deberian
inducirnos a reconstruir una nueva metafisica, que sea capaz de desvelar una
modernidad sustantiva y experiencial, frente a la meramente procedimental,
como es la que ha prevalecido hasta ahora. Esa nueva configuracion evitaria al
menos algunos de sus desarrollos monstruosos y nos ahorraria las criticas mas
habituales, algunas de las cuales se han recogido bajo el paraguas conceptual
y cultural de “postmodernidad”. En este contexto puede comprenderse el sentido
innovador que tienen también las propuestas de “metafisica posmoderna” o
“posmodernidad metafisica” a raiz de las filosofias de Ortega y Zubiri, en la
medida en que ya en su momento promovieron un proyecto filoséfico superador
del subjetivismo e idealismo de la epistemologia moderna y en favor de una
nueva metafisica (postcriticista, jpostmodernal). *?

3. El giro hermenéutico

Una auténtica revision de lo que significa el “giro hermenéutico” exige incluir
dentro de su Orbita el pensamiento nietzscheano, uno de cuyos grandes méritos
consiste, amijuicio, en haber transformado el criticismo kantiano en hermenéuti-
cagenealdgica." Precisamente en Nietzsche encontramos el laboratorio mental
en el que tuvo lugar un proceso de transformacién semejante y, por tanto, en el
que aprendemos a percibir el complejo tejido vital de lo que significa la “pugna”
entre la experiencia tragico-nihilista y la razon critica, de tal modo que su
interconexion podria comprenderse como una hermenéutica critica.

12;y el n° 183 (1999) de la revista Anthropos, monografico dedicado a K. O. Apel.

""Ver J. Conill, El enigma del animal fantastico, Madrid, Tecnos, 1991, donde se incorpora
la perspectiva antropolégica; y Etica, Discurso, Conflictividad, ed. por D. Michelini, J. San
Martin y J. Wester, Universidad Nacional de Rio Cuarto, 1995.

2 Cfr. J. Conill, “La transformacién de la fenomenologia en Ortega y Zubiri: La
postmodernidad metafisica”, en J. San Martin (ed.), Ortega y la fenomenologia, Madrid,
UNED, 1992, 297-312. Es ilustrativo comparar las criticas de Ortega y Zubiri al criticismo
epistemolégico moderno y las consideraciones de Taylor sobre el “idealismo estructural
de la era epistemoldgica” (el haber definido la concepcién de lo que es sobre la base de
una doctrina previa de lo que podemos conocer) (Argumentos filoséficos, p. 12).

"*VerJ. Conill, El poder de la mentira. Nietzsche y la politica de la transvaloracién, Madrid,
Tecnos, 1997.



Y el hecho de que la version nietzscheana (la hermenéutica genealégica)
tenga que confrontarse con otras propuestas de hermenéutica como las de
Heidegger, Gadamer, Apel y Habermas, Ricoeur, etc., constituye un modo de
incorporar el pensamiento nietzscheano al debate racional contemporaneo, mas
alla del uso panfletario, irracional y extravagante de sus escritos, del que solo
resulta una actitud de ficticia -jincondicionadal!- superioridad, que niega e
imposibilita la discusion racional.

La hermenéutica es la modalidad filoséfica mas propia de nuestra situacion
actual. Si en otros momentos fueron preponderantes los marxismos, el
positivismo légico, los existencialismos, las filosofias analitico-linglisticas, el
“racionalismo critico” y la teoria de sistemas, hoy en dia, con un nombre u otro,
las diversas filosofias se han acercado cada vez mas a una actitud hermenéuti-
ca. Se haido pasando de unas filosofias centradas en el predominio de larazén
a unas filosofias que son cada vez mas conscientes del caracter decisivo de la
experiencia, incluso para la constitucion de la propia razén.

¢ Cuales son los rasgos distintivos de este modo hermenéutico de entender
la experiencia? La hermenéutica tiene una larga historia, que se remonta a la
Antiguiedad, pero en este momento nos interesa aludir s6lo al giro hermenéutico
de lafilosofia contemporanea, a fin de comprender nuestra situacion actual. Mas
en concreto, si en las exposiciones canénicas de la hermenéutica contempora-
nea se suele comenzar con Schleiermacher, creo que este comienzo ha de
completarse con el de Nietzsche, dado que los conflictos que hoy vivimos
provienen mas de la inspiracion nietzscheana que de la schleiermacheriana.

En primer lugar, hay que resaltar el caracter experiencial del pensamiento
mismo, que implica destacar lo “impuro” de la razén. Més alla de la estructura
I6gica hay otras necesidades, otros impulsos e instintos, que son los que rigen
realmente la vida humana. La genealogia nos ayuda a entender mejor (con mas
perspectivas) como comprendemos realmente, el “acontecer” que hay en todo
“comprender”, es decir, la experiencia.

Una experiencia que esta cargada de componentes vitales, en los que van
de raiz unidas “natura” y “cultura”, como ocurre, por ejemplo, en el instinto
formador de metaforas, segin muestra la hermenéutica genealdgica de
Nietzsche."”” Y desde ese estrato se comprende de un modo realmente
innovador el caracter linglistico de la experiencia, en la linea asimismo
transformadora de la filosofia de Kant, emprendida por Hamann, Herder y
Humboldt, y de la que se nutre el propio Nietzsche especialmente a través de G.
Gerber."® La experiencia nos sumerge siempre en una marafa de ficciones,
perspectivas e interpretaciones, de la que no podemos desembarazarnos y con
la queinevitablemente configuramos (¢ desfiguramos?) todos los ingredientes de

" Un sintoma de su relegacion del debate racional es que Habermas en el capitulo 1° de
La inclusién del otro, titulado “Una consideracion genealdgica acerca del contenido
cognitivo de la moral”, ni siquiera menciona a Nietzsche y su genealogia.

'* F. Nietzsche, Verdad y mentira en sentido extramoral, Madrid, Tecnos.

'® Ver al respecto, J. Conill, El poder de la mentira, especialmente cap. 3.
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nuestra existencia."”” Encontramos una brillante prosecucion de esta revolucion
hermenéutica en Heidegger, que vampiriza inteligente y seductoramente el
sugestivo pensamiento de Nietzsche, de quien entresaca todo lo mejor de su
pensamiento, para luego enjaularlo bajo el estigma de la metafisica.

Unade las consecuencias culturales mas importantes que se han producido
en virtud de este nuevo enfoque hermenéutico de lafilosofia contemporanea son
las voces que se han alzado en contra de la razén fundamentadora y la
extensién de un sentirnihilista, solo resuelto en cada contexto por las exigencias
pragmaticas. ¢Es que nos hemos convertido en nihilistas por dentro y en
pragmaticos por fuera?

Sin embargo, el giro hermenéutico de la filosofia contemporanea no tiene
por qué aceptar que el camino de la experiencia conduce irremediablemente al
nihilismo. Antes bien, una tarea de la filosofia actual consiste en aceptar el
primado de la experiencia, pero sin caer en sus posibles consecuencias nihilistas
y ciegamente pragmaticas.

Es mas, un analisis hermenéutico de la experiencia puede contribuir a
configurar una critica de la razén impura, que prosiga la critica de la razén -como
tarea permanente de lafilosofia-, arrancando del espesor de la experiencia vital
y sin regirse por la légica o por la metodologia. Porque no nos encontramos ya
siempre solo, ni prioritariamente, en la razon reflexivo-formal, o en dialogo o en
la argumentacion, sino que estamos ya siempre y primordialmente en la
experiencia.

Asi que, si hay que hacer frente a la autodestruccidn nihilista y pragmatista-
contextualista de la razén, es decir, a la denominada “critica total de la razon”,'®
ala vez hay que ser conscientes del riesgo que se corre entonces de supeditar-
se de nuevo a la coercién epistemolégica del metodologismo moderno y recaer
en un “cartesianismo epistemoldgico”. Ahora bien, entre ambos peligros hay una
tercera posibilidad, la que media logos y experiencia en el concepto de “razén
experiencial”’,’® en la medida en que intenta hacer posible una autoafirmacion
critica de la razon, ya no de caracter criticista en version epistemoldgica y
basada en la “certidumbre metodoldgica”, sino en virtud de otra forma de
disposicion antidogmatica: la “apertura a la experiencia”.

Lo que nos aporta esta hermenéutica de la razén experiencial es haber
puesto de relieve la facticidad de la comprension como experiencia, su caracter
lingliistico e historico, y en el fondo, la radical temporalidad de la razén, puesto
que no solo el ser, sino que también la razén es tiempo; sélo asi, desvelando lo
experiencial que hay por debajo de lo formal, se rebasan los -al parecer-

" Antes de haber pensado (gedacht) ya hemos figurado y poetizado (gedichtet), repite
incansable Nietzsche, apuntando al “otro” de su filosofia. Ver J. Conill, El poder de la
mentira, cap. 6: “Pensar y poetizar”.

'® K. O. Apel, “Die Herausforderung der totalen Vernunftkritik und das Programm einer
philosphischen Theorie der Rationalitatstypen”, Concordia, 11 (1987), 2-23.

" Férmula que prosigue la tradicion de la filosofia espafiola contemporanea desde la
Generacion del 98 (por ejemplo, en el “pensamiento poético” de A. Machado) hasta la
“razon vital” de Ortega, la “razén poética” de Zambrano y la “razén sentiente” de Zubiri, con
sus valiosas prolongaciones en Pedro Lain y Julian Marias.
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inexorables limites de la filosofia de la reflexion formal de todos los tiempos
(desde Platén hasta Apel y Habermas). %°

Conlo cual ahora ya no es suficiente una disputa de racionalidades, puesto
que por debajo de toda racionalidad subsiste una experiencia que no puede
reducirse ni someterse a los canones epistemoldgicos, ni puede ser sustituida
por la reflexion. De manera que hay que pasar a una explicita “filosofia de la
experiencia” y de la “vida”, superadora de la insulsa epistemologia.

Esta superacioén del enfoque epistemolégico mediante la radicalizaciéon de
lo experiencial ha llevado en ocasiones a pensar que nos encontramos en una
situacion “postfiloséfica”, en la medida en que ha desaparecido la fe en el poder
de la razdn, se ha difuminado la realidad, ha dejado de interesar la verdad y se
ha generalizado una experiencia a la que se ha denominado “postmoderna”, en
laque el nihilismo y el pragmatismo reinantes abren el paso hacia el individualis-
mo hedonista, la vida intrascendente y el derrumbamiento (o vaciamiento) de la
vida personal. '

Pero el giro hermenéutico sirve también para fomentar de nuevo un impulso
siempre latente a lo largo de los siglos en pro del modo de pensar experiencial.
Tanto la filosofia de Ortega como la de Heidegger y Gadamer, con sus
respectivas modalidades hermenéuticas (de la vida y del Dasein), van porla via
experiencial del pensamiento como forma mas “originaria” del pensar (mas alla
del epistemologicismo). #*

Asi pues, aunque una parte de la hermenéutica contemporanea haya
entendido que su “destino” es el nihilismo (completado con el pragmatismo),
otras modalidades de hermenéutica ofrecen analiticas de la experienciareal, que
permiten rebasar los limites de la filosofia formal de la auto-reflexién, al revelar
que la experiencia hermenéutica esta entrainada de historia, tradicion, lenguaje,
vida personal, y en el fondo sometida al “poder de la historia efectual’.?® Pero
tanto Gadamer como la mayor parte de la hermenéutica olvidan o relegan el
momento de realidad insito en la experiencia, aun cuando, por ejemplo,
Gadamer necesita recurrir a él para explicitar “el poder de la historia efectual”.
Es éste un aspecto del que se ocuparon insistentemente las analiticas de Ortega
y Zubiri, al indagar el nivel filoséfico de la “realidad primordial”.

No es baladi este ultimo aspecto en el que la contribucién de la filosofia
espafiola es sumamente significativa, porque sélo teniendo en cuenta ese nivel
(el de la realidad) se podra ir mas alla del peliagudo problema que plantea el
“conflicto de las interpretaciones” (en el que desemboca la actitud hermenéutica
contemporanea) mediante una explicita o implicita pugna de analiticas.

Pues, en efecto, varias filosofias contemporaneas se sustentan en alguna
que otra “analitica” (linglistica, fenomenolégica, existencial, nooldgica...); incluso
las que pretenden alcanzar un nivel metafisico. Pero también otras concepciones
filosoficas se apoyan en analiticas, hasta cuando se declaran en franca

%% J. Conill, El enigma del animal fantastico, Madrid, Tecnos, 1991, cap. 4°.
*' G. Amengual, Presencia elusiva, Madrid, PPC, 1997.
2. ). Conill, “Concepciones de la experiencia”, Didlogo filoséfico, 41 (1998), pp. 148-170.

*H.-G. Gadamer, Verdad y método, Salamanca, Sigueme, 1977.
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oposicion a tal enfoque, pues de hecho sus formulaciones estan supeditadas a
determinados analisis de lo que consideran primordial en la existencia humana.

Asi, por ejemplo, Hans Albert,* eximio representante del “racionalismo
critico” contemporaneo, considera que uno de los ingredientes basicos de la
experiencia humana es el comportamiento resolutorio de problemas, en el que
ya detectamos la existencia de actividad interpretadora (jun ingrediente
tipicamente hermenéutico!). Lo curioso es que Albert analiza las situaciones
vitales a partir de un modelo econémico, segun el cual el horizonte de la
experiencia tiene como orientacion el principio de la economicidad. Vivimos en
un mundo donde todo es escaso, de ahi la necesidad de elegir entre alternati-
vas, sabiendo que todo comporta un costo. Aqui tiene primacia la experiencia
radical de un “existir’ (Dasein) econémico (y no el de factura ontolégica), por el
que estamos siempre calculando (ponderando) los costos en cada situacién
concreta, es decir, los “costos de oportunidad”. La apertura radical en cada
situacién no es al “ser” (ontolégica), sino a las interrelaciones de costos
(economica).

A partir de esta experiencia originaria de caracter econémico emerge una
nueva figura de homo oeconomicus, segun la cual se supone que los agentes
tienden a comportarse inteligentemente, es decir, a conseguir las mayores
ventajas posibles en todas sus actividades, es decir, el mayor beneficio con el
menor costo. El analisis de esta experiencia basica, propia de todas las
situaciones en las que respondemos con un comportamiento de resolucion de
problemas, revela algunos datos estructurales como la escasez, la incertidum-
bre, el conflicto, la crisis y la falibilidad, que son interpretados como caracteristi-
cos de un estar en el mundo con actitud fundamentalmente econémica.

A mijuicio, unareflexion acercade esta pugna de analiticas es decisiva para
evaluar las diversas interpretaciones de la vida humana (incluso las posibles
metafisicas), asi como para orientar la accién y la organizaciéon de nuestras
sociedades, en busca de las mejores resoluciones posibles, porque de lo
contrario habra que aceptar sin mas en cada momento histérico la fuerza del
destino, hoy en dia las irresistibles fuerzas del llamado “imperalismo
econdmico”® (ahora bajo el signo de la globalizacién) y, en el fondo, la
experiencia nihilista.

** H. Albert, Traktat iiber rationale Praxis, Tiibingen, Mohr, 1978; Kritische Vernunft und
menschliche Praxis, Stuttgart, Reclam, 1977.

*> Ver G. Becker, The Economic Approach to Human Behaviour, Chicago University Press,
Chicago, 1976; G. Radnitzky/P. Bernholz (eds.), Economic Imperialism. The Economic
Method Applied Outside the Field of Economics, New York, 1987; Th. Maak/Y. Lunau
(Hrsg.), Weltwirtschaftsethik, Bern, Haupt, 1998; J. Conill, “De Adam Smith al imperialismo
econdémico”, en Claves de razén practica, 66 (1996), pp. 52-56.
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4. El giro practico-aplicado

El giro practico-aplicado del que aqui hablamos constituye una concrecién
histérica del sentido practico de la filosofia en general® y se refiere a la
orientacion que a partir de los afios setenta esta invadiendo innovadoramente
la investigacion filosofica, superando la ceguera de los enfoques analitico-
linguisticos y los presuntamente revolucionarios de otros tiempos.

Entre las causas que han provocado este giro aludiré tan s6lo a dos: el
progreso cientifico-tecnolégico y los innumerables problemas -incluso
contradicciones- que genera la modernizaciéon social. En primer lugar, la
ambivalencia del creciente progreso cientifico y tecnolégico se detecta
constantemente en sus desbordantes consecuencias en todos los camposdela
accion. La diferenciaciéon y complejidad de lo real exigen que la filosofia rebase
elineludible orden de la “fundamentacion”y asuma las tareas de la “aplicacion”,
evaluando las repercusiones del ejercicio del poder y de las decisiones, lo cual
requiere un enfoque interdisciplinar, por ejemplo, a través de las “éticas
aplicadas”. %

En segundo lugar, tiene que ver con la necesidad de revisar el proyecto
moderno: su sentido y contenido, las formas de plasmarse en sus diversas
dimensiones (politica, econdémica, cultural), los resultados logrados a través de
sus principales instituciones (Mercado, Estado democratico) y dinamismos
(como ahora la Globalizacion). En definitiva, es necesario preguntarse si es
inevitable que la racionalizacion moderna produzca deshumanizacion y falta de
sentido vital, si es posible remediar estas desviaciones desde la propia entrafa
de la modernidad, o bien si -y cémo- seria posible superarla.

4.1. Necesidad de ética aplicada por revancha de la realidad

La ética no es una cuestion de simple moda: mas que de moda, yo diria que
esta de actualidad. Y eso significa que tiene que ver con la realidad. Sin duda
habremos sentido en muchas ocasiones que la realidad se nos impone en la
vida, se nos resiste, a pesar de nuestras intenciones: que no podemos esquivar
sus exigencias, que estan ahi, queramos o no. 4 Y por qué ocurre esto? Porque
la actualidad de las cosas -no la simple moda- depende de la realidad y no de
nuestra voluntad. Esto es lo que ocurre en el caso de la realidad moral: si los
problemas morales estan de actualidad es porque la realidad moral se esta
abriendo camino y se nos impone; por eso, nos sentimos impresionados por los
asuntos morales -nos afectan realmente- y nos vemos forzados a recurrir a lo
moral de un modo u otro en las mas diversas ocasiones de la vida.

¢ Y por qué nos sentimos precisamente en este momento mas dispuestos
a reconocer la voz de la realidad moral? Porque es ahora cuando percibimos
mas agudamente su ausencia, una ausencia que es el resultado de una larga
historia. Recordemos que durante lo que llevamos andado de la época moderna,
una buena parte de lo moral ha sido sustituida por lo funcional: la economia, la

** “Paladina o larvadamente, la filosofia implicé siempre 'el primado de la razén practica'.
Fue, es y sera, mientras sea, ciencia del qué hacer” (J. Ortega y Gasset, Obras
Completas, VI, p. 268).

" A. Cortina, Etica aplicada y democracia radical, Madrid, Tecnos, 1993.
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politica, el derecho y la burocracia han ido asfixiando la vida moral, como si ya
no hiciera falta el sentido moral y bastara con organizar funcionalmente las
cosas, por encima de los sentimientos y las vivencias de las personas y las
comunidades.

En efecto, los mecanismos modernos de racionalizaciéon (econémicos,
empresariales, politicos, juridicos, burocraticos e informativos), en vez de ayudar
alas personas arealizarse como seres libres y responsables, han ido sometien-
do los valores humanos a una creciente mercantilizacion, politizacién y
burocratizacion. Con lo cual las personas han ido perdiendo su propia identidad,
su dignidad y autoestima, incluso la ilusién por vivir con un sentido propio, frente
al predominio de fuerzas impersonales y burocraticas. A pesar de contar con
mas medios que nunca, no hemos llegado al “reino de la libertad”, sino al
surgimiento de nuevas formas de opresion (en los paises enriquecidos y en los
empobrecidos).

Por otra parte, tampoco la presunta “aurora postmoderna” ha aportado gran
cosa para superar esta situacién de deshumanizacion, porque la llamada
“postmodernidad”, mas que una realidad nueva, es una “ficciéon” cultural, que -al
menos hasta el momento- ha sido incapaz de cambiar las fuerzas econémicas,
politicas y juridicas que dominan la vida humana, y se ha limitado a expresaruna
experiencia de malestar, cuyas principales manifestaciones -el nihilismo, el
hedonismo y el pragmatismo- acusan un grave déficit ético.

Es precisamente este déficit, esta carencia ética la que esta provocando que
la realidad (personal y comunitaria) se tome la “revancha” y se haga preciso
repensar y rehacer la modernidad.

4.2. Modernidad sustantiva y experiencial

Hace tiempo que desde distintos frentes se han lanzado duras criticas
contra el modo aberrante, monstruoso e hipécrita en que se esta realizando el
proyecto ilustrado y modernizador.

Ya Husserl detectaba que laracionalizacion cientificista estaba provocando
una profunda crisis en las ciencias europeas y que la interpretacién naturalista
delarazén habia desplazado la auténtica cuestion de la vida humana: el sentido
de la existencia. En la raiz de |a crisis vital de Europa, de su deshumanizacion,
se encuentra esta “aberracion del racionalismo”, dado que las ciencias de sélo
hechos erosionan el sentido humanizador y convierten la razén en un mero
instrumento, sin ninguna normatividad interna. El fracaso antropolégico de
Occidente (del que tampoco se han escapado los paises comunistas) estaba
asegurado por este camino.

Sin embargo, la funcién primordial de la razén no es la epistemoldgica e
instrumental, sino la humanizadora: una sabiduria practica de orientacion vital,
capaz de replantear el sentido de la existencia individual y colectiva, y de buscar
con “vigilante autorresponsabilidad” el modo de vida mas propio del ser humano.

No es facil llevar a cabo esta tarea en las condiciones modernas. Pues el
proceso moderno de diferenciacion de esferas axioldgicas lleva dentro de si
mismo un germen de perversion de la propia racionalizacién. Segun prestigiosos
analistas de la dinamica social moderna, la ruptura de la unidad vital proporcio-
nada por la religion y el debilitamiento de su capacidad para instaurar el sentido
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de la vidahumana tiene nefastas consecuencias como son la pérdida de sentido
y de libertad, e incluso el nihilismo.

A esto se afade la crisis de las ideologias politicas. Debido a la progresiva
pérdida de vigor de las representaciones ideoldgicas de caracter total, alas que
durante tanto tiempo se ha recurrido para construir la propia identidad y ordenar
la vida colectiva, adquiere protagonismo el debate entre los liberalismos y los
comunitarismos, entre el individualismo metodoldgico y el holismo. 2

Ante este paraddjico estado de crisis, tras el fracaso de la religion y de la
politica, la respuesta a la necesidad de buscar un equivalente del poder
unificante de lareligion con su mensaje de reconciliacion, liberaciony esperanza,
no se encuentra en la politica ni en la economia (ni en el estado ni en el
mercado). ¢ A dénde recurrir para alcanzar la deseada integracion social y mas
en un mundo globalizado?

Algunos creen que la “salvaciéon” se encuentra en el “mundo de la vida”.
Segun Habermas, el sentido vital y la solidaridad universalista que nuestras
sociedades modernas avanzadas necesitan se encontrara en el mundo dela
vida, como “herencia de lareligion” a través de la “linguistizacién de lo sagrado”.
En la comunidad de comunicacién en tanto que nueva estructura basica de
cooperacion social encontraremos la nueva fuente de racionalizacion humaniza-
dora. La “accion comunicativa”, que proyecta utépicamente una sociedad
racional o ideal, es la que sustituye a la religion en la tarea de la integracion
social. Pero, a mi entender, el susodicho mundo de la vida no tiene fuerza
suficiente para enfrentarse al potente entramado social funcionalmente
diferenciado de economia de mercado y aparato burocratico (juridico y politico);
mas bien, debe reconocerse que se encuentra en proceso de extincion o de
extenuacion. Por eso, otros consideran que el problema de la unificacién racional
resulta imposible, debido a la dinamica social moderna (ahora en fase de
globalizacion), y consideran una simpleza pretender solucionarlo recurriendo al
mundo de la vida o a la ética que de ahi pueda emerger, porque es imposible
lograr una identidad o voluntad colectivas. ?°

Por otra parte, si la herencia de la religiéon no se cuida, facilmente puede
despilfarrarse o desgastarse. Y Habermas no presta ninguna atencién a estas
previsibles perspectivas. Parece suponer que el mero procedimiento comunicati-
vo puede mantener de modo inextingible el “resto” de sustancia que queda de
lareligiéon. Pero esto es mucho suponer. Nada garantiza que una herencia vaya
a mantenerse sin mas.

Ademas, el mundo de la vida esta siendo conquistado por otras fuerzas mas
poderosas que los “restos” de la religion judia y cristiana (a las que en concreto
remite Habermas). Fuerzas que orientan la vida siguiendo representaciones y
valores bien diferentes a los de esas tradiciones religiosas. Por ejemplo, los

8 Ver J. M. Buchanan/G. Tullock, El calculo del consenso, Madrid, Espasa-Calpe, 1980;
R.N. Bellah et alii, Habitos del corazén, Alianza, Madrid, 1989; W. Kymlicka, Filosofia
politica contemporanea, Barcelona, Ariel, 1995; S. P. Huntington, E/ choque de
civilizaciones, Barcelona, Paidds, 1997; F. Fukuyama, La confianza, Ediciones B, 1998;
A. Etzioni, La nueva regla de oro, Barcelona, Paidés, 1999; J. Conill, “Ideologias politicas”,
en A. Cortina (dir.), Diez palabras clave en Filosofia Politica, Estella, Verbo Divino, 1998.

* N. Luhmann, Soziale Systeme, Frankfurt, Suhrkamp, 1984.
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potentes medios de comunicacién imponen nuevas vigencias que acaban
dominando la vida publica. ; Dénde se encuentran los nuevos espacios capaces
de regenerar el mundo de la vida, en el sentido habermasiano? ; Tendra éste
potencia suficiente para hacer frente a la experiencia nihilista de la “muerte de
Dios” y a los imperativos sistémicos en la era de la globalizacion?

A mi juicio, no es suficiente el procedimentalismo; se requiere una
reconversion sustantiva y experiencial de la modernidad, una ampliacion
hermenéutica de la llustracion. Imprimir a la modernidad un sentido experiencial
facilitaria que se desvanecieran ciertas criticas y desconfianzas hacia el
universalismo, por considerarlo asimilador y unificador,® cuando bien entendido
es garantia del pluralismo.

Necesitamos una Modernidad sustantiva y experiencial, una llustracion
hermenéutica y una Etica de las instituciones para reconfigurar el entramado de
la sociedad moderna. He aqui un aspecto de la relevancia practica-aplicada del
giro hermenéutico en la filosofia moral y politica, dado que aporta un nuevo
sentido criticoy regenerador, atento a las situaciones vitales tal como se sienten,
sin perder la orientacion critica.® Lo cual se debe a que en el enfoque herme-
néutico la “aplicacion” es constitutiva de la “comprensién”, no algo afadido o
derivado. Sin aplicacion no hay comprension. Esto es decisivo para reformar la
democracia, el mercado, laempresa, el derecho, la globalizacién, la Administra-
cion publica, es decir, para reconfigurar todas las instituciones que hacen juego
contrapesandose en el mundo moderno y asi arraigar la propia autonomia de
cada persona.

* Por ejemplo, R. Panikkar, El espiritu de la politica, Barcelona, Peninsula, 1999.

* La rehabilitacién de la razén practica se hace ahora efectiva penetrando por todos los
capilares de la sociedad (democracia, empresa, sanidad, educacion, ecologia...). Vid. J.
Muguerza, Desde la perplejidad, Madrid, F.C.E., 1991; E. Diaz, Etica contra politica,
Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1990; D. Gracia, Fundamentos de bioética,
Madrid, Eudema, 1988; P. Ulrich, Transformation der 6konomischen Vernunft,Bern, Haupt,
1986; M. Walzer, Esferas de la justicia, México, F.C.E., 1993; A. Cortina/J. Conill/D.
Garcia/A. Domingo, Etica de la empresa, Madrid, Trotta, 1994; A. Cortina, Ciudadanos del
mundo, Madrid, Alianza, 1997; Hasta un pueblo de demonios, Madrid, Taurus, 1998.
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