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1. DOS TRADICIONES DE FILOSOFiA MORAL

La hermenéutica y el pragmatismo no solo han conseguido unificar los
problemas filoséficos en uno y otro lado del Atldntico, sino que han
introducido aires frescos en una ética contemporinea que, por fin, esti
realizando el imperativo fenomenolégico de ir “a las cosas mismas’. Estin
consiguiendo que la ética sea una disciplina ‘aplicada’, que no sea una
disciplina que deja para otro dia —o en manos de otras disciplinas— las
tareas que ella misma deberia hacer hoy. También han conseguido algo
admirable: hacer que la esperanza no s6lo sea una virtud teologica, sino
que se transforme y desarrolle como virtud social y politica.

Atras quedaron no sélo filosofias de la esperanza como las de Gabriel
Marcel, Ernst Bloch o el propio Pedro Lain Entralgo, sino teologias como
las de Dieter Bonhoeffer, Jiirgen Moltmann o el Circulo de Heidelberg
(1961), con Wolfgang Pannemberg a la cabezal. Fue muy cerca de este

I Para las relaciones entre la teologia y el pragmatismo, véase P. Lang (ed.),
Pragmatism, Neopragmatism and Religion. Londres, 1997. En este mismo trabajo se
encuentra una colaboracion de R. Rorty con el titulo «Religious Fatih, Intellectual
Responsability and Romance». Véase también el trabajo de L1. Oviedo, «La Teologia en
la era del pragmatismo. El desafio pragmatico», Antonianum, 72 (1997), pp. 217-250.

Estética y Hermenéutica, ed. Chantal Maillard y Luis E. de Santiago Guervds
Suplemento 4 (1999) de Contrastes. Revista Interdisciplinar de Filosofia. [ISSN: 1136-9922], pp. 193-212
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ambiente de Heidelberg donde Hans Georg Gadamer redacta, durante
los afios cincuenta, Verdad y Método, obra que marca el arranque de la
hermenéutica filosofica. Pero la esperanza como preocupacion social y
politica debe tanto a la hermenéutica que arranca en la década de los
sesenta tras la publicacién de Verdad y Método como al neopragmatismo,
sobre todo desde que en 1994 Richard Rorty elaborara una ‘introduc-
cion’ al pragmatismo donde propone que ‘la esperanza’ sustituya y re-
emplace lo que €l llama ‘el conocimiento’.

Ambas filosofias han realizado un itinerario donde las preocupacio-
nes epistemoldgicas han sido progresivamente desplazadas por preocupa-
ciones ético-politicas. Este itinerario es el propio de fil6sofos como
Gadamer y Rorty en los que se centrara nuestro trabajo y es, también, el
propio de un nuevo momento filoséfico donde la pluralidad de tradicio-
nes epistemologicas ha sido desplazada por la urgencia de unos proble-
mas éticos con dimensiones globales2. Se les puede interpretar como maes-
tros de un pensamiento que, a la sombra de Nietzsche y de Heidegger, se
desentiende de cuestiones especulativas. De hecho, aparecen como dos
referencias indiscutibles por sus criticas a la modernidad y por el particu-
lar modo con el que intentan superar (Verwindung) la metafisica’.

Mientras que la apelacion que Rorty hace a la hermenéutica tiene un
cardcter instrumental para actualizar con filosofia continental el
pragmatismo anglosajon, en Gadamer la hermenéutica no es un ‘adjetivo’
sino el nuevo nombre de la filosofia a finales del siglo XX. A ello debe-
mos anadir que tienen una formacion diferente y pertenecen a generacio-
nes distintas: Gadamer, nacido en 1900, pertenece a una generacion de
pensadores condicionados por el impacto de la fenomenologia, el renaci-
miento de Kierkegaard y la urgencia de la reconstruccion europea. Rorty,
nacido en 1931, pertenece a una generacion romantica que, como €l mis-
mo confiesa, quiso fundir en una imagen ‘realidad y justicia’, en un am-
biente intelectual dominado por: «aquellos momentos worsworthianos en
los cuales, en el bosque de Flatbrookville me habia sentido tocado por una
inspiracion, por algo de importancia inefable. Por justicia entendia aque-
llo por lo que luchaban Norman Thomas y Trosky: la liberacion de los
débiles de la opresion de los fuertes. Buscaba ser al mismo tiempo un
intelectual esnob y un amigo de la humanidad4».

2 Sobre el ‘itinerario filoséfico’ de Gadamer, véase el sencillo, dtil y excelente
trabajo de L. E. de Santiago Guervés, Gadamer. Madrid: Ediciones del Orto, 1997.

3 Sobre como interpretar esta “superacion” después de Nietzsche y Heidegger,
véase el excelente trabajo de J. Conill, El crepiisculo de la metafisica. Barcelona:
Anthropos, 1988.

4 R.Rorty, Pragmatismo y Politica, tr. R. del Aguila. Barcelona: Paidés, 1998, p. 32.
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Pronto se arrepintio de ello y llegé a la conviccidn de que la idea
misma de fundir realidad y justicia era un error>. Asi pues, aunque pa-
rezcan dos propuestas similares en sus itinerarios, perfilan dos modelos
diferentes de ética. Mientras que Gadamer ha desempenado un papel
destacado en la actualizacion de Hegel y Aristételes, Rorty ha transfor-
mado el pragmatismo cldsico de Dewey defendiendo una des-
kantianizacién de la moral contemporanea con los mimbres de lo que €l
mismo ha llamado ‘giro lingiiistico’.

Aunque ambos apelen a la hermenéutica queremos destacar que se
trata de dos modelos diferentes de filosofia moral. Sus referencias a
Nietzsche y Heidegger indican puntos de partida comunes, incluso po-
driamos decir que hay ciertos temas compartidos. Sin embargo, son dos
modos diferentes de entender una libertad significativa que en la tradi-
cion personalista se ha entendido como una ‘libertad segin la esperan-
za’. En las pdginas que siguen nuestra intencion serd doble, por un lado
clarificar los modelos de ética que Gadamer y Rorty nos proponen, por
otro, delimitar el papel de la hermenéutica para hacer significativa y
esperanzada la libertad.

No se trata de una tarea epistemolégicamente inocente porque cada
dia son mds los problemas éticos que precisan un esclarecimiento
hermenéutico. De hecho, se ha convertido en una referencia central para
las ciencias sociales cuando se preguntan por un marco filoséfico con el
que despertar la vida moral, resistir o gestionar el individualismo, esta-
blecer criterios para la educacion moral, legitimar con argumentaciones
publicas la vida institucional, averiguar y promover el papel de la con-
fianza en la cohesion social, descubrir y marcar los limites sociales de
la tecnologia, o incluso incentivar las fuentes de sentido que promueven
y enriquecen la vida ciudadana.

II. EL. HORIZONTE EXPERIENCIAL Y TRAGICO DE GADAMER
1. La hermenéutica, una radicalizacion ética de la filosofia

Aunque Gadamer no nos proporciona explicitamente una ética, si
nos proporciona un horizonte histérico desde el que articularla. Lo he-
mos calificado como experiencial y trdgico porque son dos notas nece-
sarias que lo caracterizan, aunque no sean suficientes. Aunque compar-
tan un mismo punto de partida en las criticas de Nietzsche y Heidegger
al pensamiento occidental, desarrollan dos éticas diferentes.

5 Ibid., p. 38.
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Para Gadamer, la puesta en cuestion de la metafisica occidental des-
emboca, necesariamente, en una meditacion ética. De hecho, podemos
entender su hermenéutica como reorientacion ética del quehacer filoso-
fico. Para algunos de sus intérpretes, el ‘orden’ de la metafisica tradicio-
nal es sustituido por el ‘caos’ de las interpretaciones irreconciliables,
como si con el giro ontoldgico de la hermenéutica la pretension de ver-
dad de nuestros juicios hubiese sido desplazada por la inconmen-
surabilidad de los mismos. Sin embargo, ni ésta es la intencion de
Gadamer, ni en sus textos hay defensa alguna del relativismo o del
dogmatismo. Con el ‘giro ontologico’ de la hermenéutica se anuncia
una meditacion ética radical porque se pone en cuestion un determina-
do modelo de racionalidad instrumental y se realiza la propuesta de una
razon universal y comunicativa®,

Desde ahora, la ¢tica tendra que abordar en profundidad problemas
que hasta entonces habian sido dejados en manos de una reduccionista
manera de entender la metafisica o la antropologia, como si hubiera que
esperar a que €stas disciplinas, entendidas descarnada y ahistoricamente,
primero sulocionasen los problemas epistemologicos y, después, nos
indicaran qué debemos hacer. En este sentido, Gadamer comparte con
Hans Jonas y Emmanuel Levinas la conviccion de que la ética tiene que
radicalizarse como ‘nueva’ filosofia primera. Esta conviccion es una
herencia que reconocemos en quienes tras la lectura de Hegel, Dilthey y
Kierkegaard no se han desentendido ni del tiempo ni de la historia. Pre-
cisamente aqui, de este compromiso con el tiempo y la historia surge la
radicalidad de una nueva racionalidad moral.

En Gadamer, esta radicalidad nos proporciona mds razones para la
resistencia que para la esperanza. Esto no quiere decir que
minusvaloramos la contribucion que la hermenéutica ha realizado a una
ética de la esperanza, sino que consideramos mds importantes las apor-
taciones que Gadamer realiza a una ética de la resistencia. Con el térmi-
no ‘resistencia’ nos referimos aqui al ethos de la vida moral, es decir, el
caracter propio de una vida obligada a mantenerse con firmeza y resis-

6 Por si cabia alguna duda, en 1970 reafirma esta racionalidad universal y
comunicativa apostando por la originariedad del entendimiento mutuo sobre la sospe-
cha (VM II, p. 184). Como ya es habitual, citaremos siguiendo las siglas ‘“VM I" para
referirnos a Hermeneutik I: Wahrheit und Methode, en Gesammelte Werke. Tiibingen:
Mohr (Verdad y Método, . R. De Agapito, Salamanca: Sigueme, 1975); y ‘VM IT’
para Hermeneutik I1: Wahrheit und Methode, en Gesammelte Werke. Tiibingen: Mohr
1986 (Verdad y Método 11, tr. M. Olasagasti, Salamanca: Sigueme, 1992). Sobre el
aspecto aqui indicado, ver también J. Grondin, L'Universalité de I"herméneutique.
Paris: PUF, 1993,
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tencia ante el paso del tiempo. Se trata de resistir a la sensacion de nau-
fragio y perdimiento a la que se referia Ortega, de un ethos desde el que
resistir el paso del tiempo y hacerle frente, un ethos desde el que el
tiempo es vivido y por el que una cultura, una tradicién, una jerarquia de
valores o0 unas convicciones se convierten en efectivas?,

Para la hermenéutica filosofica resistir al tiempo no es aferrarse a
una €tica conceptual o esencial con la que evitar la temporalidad e
historicidad de la vida. Resistir es ahora persistir en el tiempo, algo asi
como reconocer la necesidad de entrenar nuestra libertad para nadar bien
y no naufragar. Una metafisica pre-nietzscheana y pre-fenomenologica
nos mantenia firmes en la orilla, sin asumir la aventura de nadar con
libertad. Si la nueva metafisica estd atenta a la hermenéutica es porque
ademas de entrenarnos para ‘nadar con libertad’, no se ha olvidado de la
necesidad que tiene la vida humana de no naufragar, tomar tierra, recu-
perar la orilla o hacer pie. Esta clave interpretativa emerge en la nueva
racionalidad moral como expresion de la tension entre la necesidad y
libertad, abriéndonos ante un horizonte experiencial y tragico.

Gadamer reclama una saber «jcon presupuestos!», y a veces lo hace
en contextos confesadamente kantianos donde interpreta el formalismo
en términos de ‘autorresponsabilidad prictica’: «el saber de la razén
tedrica no puede reclamar la superioridad sobre la autonomia préctica
de la racionalidad. De este modo, la propia filosofia prictica estd supe-
ditada a ciertas condiciones practicas. Su principio es el ‘hay tal’, ‘se
da’; en el lenguaje kantiano esto se llama ‘formalismo’ de la ética. Es
este ideal lo que juzgo valido para nuestras ciencias del espiritu, aungue
éstas no quieran percatarse de ello [subrayado nuestro]» (VM II, p. 316).

En efecto, con independencia de que las diferentes disciplinas se
tomen mas o menos en serio la racionalidad moral, ésta sostiene las
sostiene y aparece en los condicionamientos préicticos que hacen posi-
ble la investigacion. Tanto la filosofia moral como el resto de saberes
estan supeditados a ciertas condiciones pricticas que limitan su autono-
mia, lo que no significa la imposibilidad de un deontologismo o forma-
lismo moral, sino el reconocimiento de las condiciones que lo hacen
posible. Un reconocimiento que tampoco impide una filosofia trascen-
dental, pero que le recuerda permanentemente su origen en la praxis
vital, precisamente para que impida acceder a una reflexién que se aven-

7 Sobre la efectividad de las convicciones puede verse nuestro trabajo «Comu-
nicacion global y conviceion ética. La ética de la conviccion en la sociedad de la infor-
macion», en G. Pastor (ed.), Retos de la Sociedad de la informacién, Salamanca: Pu-
blicaciones de la Univ. Pontificia, 1997, pp. 212-22]1,
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tura en un escalonamiento idealista hacia el ‘espiritu’: «Yo creo que la
cautela aristotélica y la autolimitacién de su pensamiento sobre el bien
encuentran su justificacion en la vida humana, y que imponen justamen-
te —quiza con Platon— al pensamiento filosofico, que no es desde luego
una mera generalizacién empirica, su vinculacion a la propia finitud, y a
nuestra experiencia de ella, y por tanto, a nuestro condicionamiento his-
torico» (VM 11, p. 318, subrayado nuestro).

Veinte afios después de Verdad y Método I, Gadamer asigna a la
hermenéutica el lugar arquitecténico que en la ética griega tenia la filo-
sofia préictica: «La pretension universal de la hermenéutica consiste asi
en ordenar a ella todas las ciencias, en captar asi las opciones de €xito
cognoscitivo de todos los métodos cientificos que quieran dirigirse a
objetos y en utilizarlos en todas sus posibilidades. Pero si la “politica’
como filosofia practica es algo mas que una técnica suprema, otro tanto
cabe decir de la hermenéutica. Esta ha de llevar todo lo que las ciencias
pueden conocer a la relacion de consenso que nos envuelve a nosotros
mismos. Dado que la hermenéutica inserta la aportacion de las ciencias
en esta relacion de consenso que nos liga con la tradicion llegada a noso-
tros en una unidad vital, no es un mero método ni una serie de métodos...
sino que es filosofia. No se limita a dar razon de los procedimientos que
aplica la ciencia, sino también de las cuestiones previas a la aplicacion
de cualquier ciencia —como la retérica, tema de Platon. Son las cuestio-
nes que determinan todo el saber y el obrar humano, esas cuestiones
‘méximas’ que son decisivas para el ser humano como tal y para su elec-
cion del ‘bien’» (VM II, p. 307).

2. Principio experiencia y giro ontologico

Asumir la temporalidad y la historicidad de la vida humana no es
abogar por el subjetivismo o relativismo moral porque la historicidad no
es restriccion sino condicion de verdad (VM 11, p. 106). Gadamer lo ha
repetido por activa y por pasiva insistiendo en que €l propone una ‘her-
menéutica de la facticidad’ que, aplicada la vida moral, exige partir siem-
pre de la finitud humana y su cardcter lingiiistico. Una ética filoso6fica no
puede retroceder por detras de esta facticidad, como si la existencia hu-
mana en lo que tiene de corporalidad y limitacion pudiera efectivamente
evitarse mediante una reduccion (epoché) irresponsable. Lo que no sig-
nifica que una ética hermenéutica tenga que permanecer en este punto
de partida y no pueda alcanzar propuestas de fundamentacion trascen-
dental. Esta hermenéutica nos estd recordando no solo que ‘el ser es
tiempo’ o que nuestra vida es, estructuralmente, tiempo, sino que la ra-
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cionalidad moral necesita tiempo. Es aqui donde adquiere su razon de
ser el cardcter experiencial de la hermenéutica gadameriana8.

Para la filosofia moral, lo que ahora nos interesa destacar de este
‘principio experiencia’ es una doble dimension que puede pasar des-
apercibida con facilidad. En primer lugar nos referimos a una serie de
realidades histéricas que forman parte de la dimension objetiva de la
vida moral y que ahora con la hermenéutica pasan a primer plano. La
reivindicacioén de la tradicion, el prejuicio, la situacion o incluso la idea
de horizonte indican la necesidad de rehacer el camino de la finitud de
la experiencia. La ética no puede prescindir del ‘acontecer historico’, de
lo que Gadamer llama el ‘poder de la historia efectual’, o como dice
repetidas veces cuando precisa la tarea de la hermenéutica «cudnto acon-
tecer se da en cada comprender»9.

Estos elementos de facticidad moral no estan ausentes de la filoso-
fia existencial. Ahora bien, Gadamer no se limita a una hermenéutica
existencial, sino que da un paso mas y se arriesga en la elaboracion de
una hermenéutica experiencial. «El concepto de experiencia es mas im-
portante que el de existencia» (VM I, pp. 57 ss). Mientras una ética
existencial despierta en la vida moral los aspectos mas noéticos, subjeti-
vos o intencionales, una ética experiencial recupera aspectos noematicos,
intersubjetivos y reales!0. La ética no pierde su dimension reflexiva y
critica, sino que se hace mds radical y se sitia en una dimensiéon ‘meta-
critica’, y esto lo vemos cuando Gadamer recupera la importancia de las
convenciones: «L.a convencion es una realidad mejor que la impresion
que la palabra produce en nuestros oidos. Significa estar de acuerdo y
dar validez a la coincidencia; no significa, pues, la exterioridad de un
sistema de reglas impuestas desde fuera, sino la identidad entre la con-
ciencia individual y las creencias representadas en la conciencia de los
otros... Por eso la ética no es so6lo cuestion de intencién. También nues-
tro saber o no saber debe asumirse responsablemente. El saber forma
parte del ethos» (VM 11, p. 315).

8  Como ha indicado brillantemente Jesis Conill, esto significa que el tiempo no
es enemigo de la razén. Cf. J. Conill, «<Hermenéutica antropolégica de la razén
experiencial», en D. Blanco-J. A. Pérez-L. Sédez, Discurso y realidad. En Debate con
K. O. Apel. Madrid: Trotta, 1994, p. 137.

9 Para un andlisis detallado de la relacion comprender/acontecer ver nuestro
trabajo, El arte de poder no tener razon. La hermenéutica dialogica de Gadamer.
Salamanca: Publicaciones de la Univ. Pontificia, 1991.

10 Aqui seria importante retomar la interpretacion que Ricoeur hace de Jaspers
sobre «La imposibilidad empirica de la existencia», c¢f. G. Marcel-K. Jaspers,
Philosophie du Mystére et Philosophie du paradoxe. Temps Presents, 1947, pp. 132 ss.
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En segundo lugar, con la experiencia de finitud no se recupera una
dimensién cosificadora o reificadora de la vida moral, sino su dimen-
sion ‘patética’: afectiva y efectiva. Experiencia de finitud es, a la vez,
experiencia de que el mundo nos afecta y de que podemos cambiar el
mundo con los efectos de nuestra accion. Recuperamos para la ética
filosofica una ‘vida afectivo-pasional’ que corremos el peligro de dejar
en manos de la psicologia, y a la vez, una vita activa de la que no se
pueden apropiar en exclusiva las ciencias sociales. Por eso el “giro
ontoldgico’ de la hermenéutica tiene un significado noérgico, mas com-
plejo del que a veces se le asigna:

— no es un giro realista, si por tal se entiende una vuelta a las cate-
gorias propias de una moral realista, bien sea en clave tomista o
marxista. Pero si es un giro hacia la realidad moral, porque las
tradiciones, las instituciones y el ‘mundo de la vida’ es un mundo
real (VM 11, p. 316).

— no es un giro racionalista, si por tal se entiende el ensanchamien-
to de la hermenéutica desde los ambitos teoloégicos, juridicos o
filologicos a los ambitos de la ‘razon logica’. Pero si es un giro
filoséfico contra la fragmentacion del conocimiento que se desen-
tiende de la unidad y comunidad de saberes sobre la vida humana.

— no es un giro lingiiistico si por tal se entiende una ‘logificacion’
de las cuestiones filosoficas. Pero sies un giro comunicativo por-
que el modelo de comunicacion que se produce en un verdadero
didlogo se convierte en modelo de participacion del individuo en
la comunidad (VM 11, p. 313).

— no es un gire existencial si por tal se entiende una transformacion
‘existencialista’ o ‘vitalista’ de la filosofia. Pero si es un giro
personalizante porque nos sitia no sélo ante la facticidad de la
existencia, sino ante una existencia ‘afectada’y ‘efectiva’.

— no es un giro pragmdtico si por tal se entiende una transformacion
pragmatica de los problemas morales. Pero si es un giro ético por-
que la hermenéutica no es una ‘teoria de la accioén’ sino una ‘teoria
de la libertad’, no es una reflexion sobre el ‘hacer’ o ‘decidir’, sino
un comprender que hace valioso y significativo no sélo el hacer, el
decidir o el padecer, sino el acontecimiento de la libertad.

3. Una libertad existencial, lidica y trdagica

Aunque Gadamer no haya elaborado explicitamente una teoria de la
libertad, podemos decir que su reflexion sobre la misma puede ser cali-



Esperanzas de libertad: Etica y Politica en la hermenéutica 201

ficada de ‘existencial, lidica y tragica’. Ya hemos senalado el contexto
desde el que se elabora Verdad y Método, pero no esta de mas recordar
dos hechos que avalan estos calificativos: sustituye a Karl Jaspers en
Heidelberg y participa activamente en el Kierkegaard Renaissance.

Es existencial porque comparte los problemas centrales de la filoso-
fia de la existencia (finitud, situacion, decision, comunicacion), porque
coincide con el modo de entender el quehacer filosofico como un
itinerarium libertatis y, sobre todo, porque hace memoria de una razon
vulnerable en un tiempo en el que no es posible una ‘ilustracion total’.
Como ya afirmaba el propio Gadamer en 1953: «El que no reconoce su
dependencia y se cree libre, no siéndolo, es incapaz de romper sus cade-
nas [...] La experiencia mds desazonadora que la humanidad ha hecho
en este siglo es la de ver que la razén misma es vulnerable [...] El ideal
de una Ilustracién plena ha fracasado, y esto sugiere la mision especial
de las ciencias del espiritu: tener siempre presente en la labor cientifica
la propia finitud y el condicionamiento histérico y resistir la autoapoteosis
de la lustracion [...]. Frente a la manipulacion de la opinion publica por
la publicidad sesgada del mundo moderno ellas —las ciencias del espiri-
tu— ejercen a través de la familia y la escuela una influencia directa en el
mundo del adolescente. Cuando ellas se guian por la verdad, trazan la
huella imborrable de la libertad» (VM 11, p. 48, subrayado nuestro).

En este sentido, a Gadamer se le tiene que interpretar desde la auto-
nomia de la razon prictica que inaugura la filosofia kantiana. S6lo desde
la singularidad de la libertad puede entenderse su critica al determinismo
y cientificismo. Pero no se trata de una libertad ciega sino, como mas
tarde afirmara Ricoeur, una ‘libertad situada’: «El condicionamiento no
es una tara para el conocimiento histérico, sino un momento de la ver-
dad misma» (VM 11, p. 46). La identidad personal no puede entenderse
como el poder que cada uno tiene para tomar posicion ante la vida, los
acontecimientos o la sociedad, no puede plantearse como el ser que soy
por naturaleza sino el ser que me voy haciendo en la interaccion con los
demas!!,

Conceptos como los de situacion e institucion van a desempeiiar un
papel central. Precisamente porque hemos ganado en libertad, la vida
cotidiana se nos ha hecho mas dificil y son mas necesarias las institucio-
nes. Sin embargo, repensar las instituciones no es retornar a la obedien-
cia ciega sino recuperar el caracter comunicacional de las practicas que

I Sobre este concepto de libertad y sus implicaciones educativas, véase nuestro
trabajo Educar en la Autonomia moral. Valencia: Conselleria de Cultura, Educacion y
Ciencia, 1998.
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las legitiman!2. Por lo que respecta al concepto de situacion, Gadamer
es consciente de que tal concepto no puede quedar fuera de la reflexion,
no puede ser ‘exterior’ a la racionalidad. Sin embargo, a diferencia de
quienes creen que la situacion es un obstaculo para la reflexion moral,
Gadamer va mas alla de Jaspers con un concepto critico de situacion. En
virtud de la situacion, nuestra reflexion moral es una reflexion motiva-
da, pero esta motivacion no es condicionamiento sino contingencia, de
manera que ante una situacion que motiva, el hombre «puede no apli-
car»13. En este sentido, la situacion no anula la distancia del intérprete,
sino que la convierte en problema.

A diferencia del pragmatismo, que se sirve de un concepto fdactico
de situacion, como si la verdad sélo estuviera en el intérprete, la ética
hermenéutica nos propone un concepto critico. Un concepto factico de
situacion es aquél en el que el intérprete se relaciona con la situacién
como si fuera un simple ‘hecho’. Ante este concepto fictico de situa-
cion, una filosofia de la existencia como la de Jaspers reivindica una
‘verdad existencial’ de la subjetividad frente a la ‘verdad objetiva’ de los
hechos. De esta forma, el concepto factico de situacion es sustituido en
la filosofia de la existencia por un concepto existencial, 1a situacion deja
de ser un simple hecho y se convierte en ocasion, recurso u oportunidad
para el desarrollo de la subjetividad. La ética hermenéutica da un paso
mas ofreciéndonos lo que hemos llamado un concepto critico de situa-
cion. Para Gadamer, la filosofia de la existencia no acaba de trascender
las filosofias de la subjetividad, olvidando el caricter de interpelacion
que afecta tanto al intérprete como a la situacion.

Para ‘salir airoso’ y ‘progresar’ en una investigacion, el pragmatismo
no tiene reparos en tirar por la borda el lastre dogmatico de la situacion,
como si la verdad del intérprete no hubiera sido resultado de una apro-
piacién de la situacion. Llevado a nuestra vida moral podriamos decir
que en el pragmatismo se nos pide superar la situacion, en la filosofia de
la existencia que la hagamos frente y en la hermenéutica que la vivamos
no como un ‘hecho’, sino como un ‘haciéndose’, como un proceso de
fusién de horizontes que se produce en el lenguaje: «Lo que averigua-
mos con asombro cuando buscamos la verdad es que no podemos decir
la verdad sin interpelacion, sin respuesta y por tanto sin el elemento
comiin del consenso obtenido. [...] Una hermenéutica ajustada a nuestra

12 Cf. C. Dutt (ed.), En conversacion con H. G. Gadamer (Hermenéutica, estéti-
ca y filosofia prdctica), tr. T. Rocha. Madrid: Tecnos, 1998.

13 Este concepto de situacidn estd, implicitamente, en H. G. Gadamer, El estado
oculto de la salud, tr. N. Machain. Barcelona: Gedisa, 1996, pp. 68 ss.
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existencia histérica tendria la tarea de elaborar las relaciones de sentido
entre lenguaje y conversacion que se producen por encima de nosotros»
(VM ], p. 62).

Gadamer también rentabiliza el concepto de situacion-limite de
Jaspers. A diferencia de las situaciones existenciales cotidianas, hay si-
tuaciones en la vida humana que son ‘situaciones limites’ porque nos
ponen a prueba: la muerte de un ser querido, una enfermedad, una catas-
trofe, etc. De estas situaciones nacerd una hermenéutica de la facticidad
que no sélo comportard una critica de los conceptos morales tradiciona-
les (Heidegger), sino que se aliard con la orientacion filosofica hacia un
lenguaje vivo (Wittgenstein) para hacerse presente como razon dialogico-
experiencial.

Influido por el fil6logo Nietzsche y las investigaciones de Huizinga,
para Gadamer el juego es mucho mas que una metéfora con la que des-
cribir la estructura de la libertad. A diferencia del pragmatismo donde el
juego es importante para entender que la libertad humana es una libertad
reglada, la hermenéutica da un paso mas considerando el juego como un
espacio no sélo para el capricho, sino para el desprendimiento como un
momento fundamental del itinerarium libertatis. Mas que la estructura
de la comunicacion, el juego describe la estructura de una libertad con
capacidad para el desprendimiento de si; es mds, una libertad incom-
prensible sin el modo de vivir la fe en la teologia protestante post-
bultmaniana. Detengdmonos en un importante texto de Gadamer: «Pue-
de sorprender el intento de conjuntar la extrema seriedad de la fe y el
cardcter caprichoso del juego. El sentido de esta contraposicion queda-
ria en realidad destruido totalmente si se entendiera por juego y por ju-
gar, como es usual, un comportamiento subjetivo y no mas bien un todo
dindmico sui generis que incluye la subjetividad de aquel que juega |...]
la auténtica experiencia del juego consiste en el predominio que ¢jerce
en €l algo que sigue su propia ley. [...] Todo lo que entra o estd en juego
no depende ya de si mismo, sino que aparece dominado por la relacion
que llamamos juego. Esto puede parecer una adaptacion para el indivi-
duo que se entrega al juego como subjetividad ludente. El se ajusta al
juego y se somete a él, es decir, renuncia a la autonomia de su propia
voluntad. [...] Lo determinante es la figura unitaria del movimientol...]
La disolucién en el juego no se siente tanto como una pérdida de la
autoposesion, sino positivamente como la libre ligereza de una eleva-
cion sobre si mismo [...] Comprender es siempre en el fondo compren-
derse a si mismo, mas no al modo de una autoposesion previa o ya al-
canzada» (VM II, pp. 126-129).
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También podriamos rastrear un concepto de libertad trigica dete-
niéndonos en la presencia que los poetas como Esquilo han desempeiia-
do en la trayectoria de Gadamer, ahora bien, nos basta con retener el
peso de Heidegger y Jaspers. La angustia que convierte la reflexion so-
bre la libertad en una libertad tragica no esta relacionada con inseguri-
dades neurologicas, psicologicas o subjetivas, sino con la situacién his-
torico-epocal del hombre en la era de la responsabilidad anénima (Jaspers)
y en la era de la imagen del mundo (Heidegger). Evidentemente no se
trata de una angustia nueva, pero si de una angustia a la que el hombre
moderno se quiere sustraer mediante el dominio metddico de la natura-
leza que le proporcionan la ciencia y la técnica, como si la seguridad de
la ciencia pudiese eliminar con precision las incertidumbres de la vidal4.

Los temas que se abordan en las tragedias no son temas banales ni
comicos, son temas serios vinculados con la experiencia del destino,
que Gadamer interpreta en clave de conciencia histérical!s. No se trata
de un sometimiento de si a las leyes de un acontecer uniforme, como si
la historia no fuera interpelaciéon y concernimiento. Con el recurso al
concepto de ‘historia efectual’, la ética hermenéutica no somete la vo-
luntad (comprender) al destino (acontecer), sino que pone la voluntad
frente al destino en un didlogo cara a cara desde el que emerge la con-
ciencia historica («cudnto acontecer hay en cada comprender»). El pro-
blema de la conciencia historica no es el problema de la voluntad some-
tida al destino, sino el problema del dinamismo noérgico de una libertad
real. La conciencia de la historia efectual no es la conciencia de un des-
tino al que se somete la voluntad, sino la conciencia del esfuerzo y del
trabajo de una vida humana que deja de ser considerada en términos
idealistas o materialistas para ser abordada con unas coordenadas ver-
daderamente historicas (VM II, pp. 139 ss).

III. LA ESPERANZA PRAGMATICA Y LIBERAL DE RORTY
[. Una hermenéutica que nos instala en la esperanza

En la tercera parte de su libro La filosofia y el espejo de la naturale-
za, Rorty celebra la llegada de la hermenéutica como un momento de

14 Este cardcter trigico de la libertad [}UQL'L comprobarse en toda la obra de
Gadamer y, sobre todo, en aquellos textos mds vinculados con la antropologia
experiencial. Ver sobre todo, El estado oculto de la salud.

15 Véase nuestra introduccion y traduccion de H. G. Gadamer, El problema de la
conciencia historica. Madrid: Tecnos, 1994,
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esperanza para la filosofia. Sin que la hermenéutica venga a suceder o
desplazar a la epistemologia, «es una expresion de esperanza de que el
espacio cultural dejado por el abandono de la epistemologia no llegue a
llenarse»16. Como epistemdlogo, el fildésofo desempeiia el papel de su-
pervisor cultural; como hermenéuta, el filésofo desempefia el papel de
mediador socrdtico entre varios discursos. A juicio de Rorty, esta me-
diacién mantiene abierta una esperanzada conversacion entre las disci-
plinas: «La hermenéutica ve las relaciones entre varios discursos como
los cabos dentro de una posible conversacion, conversacién que no pre-
supone ninguna matriz disciplinaria que una a los hablantes, pero donde
nunca se pierde la esperanza de llegar a un acuerdo mientras dure la
conversacion. No es la esperanza en el descubrimiento de un terreno
comun existente con anterioridad, sino simplemente la esperanza de lle-
gar a un acuerdo, o, cuando menos, a un desacuerdo interesante y fructi-
fero»17.

Esta esperanza en la que nos sitda la hermenéutica también puede
entenderse como una rehabilitacion de la razén prdctica'8. Lldmese giro
lingtiistico, giro pragmadtico o giro hermenéutico, a partir de los afios
sesenta cristaliza un paradigma filoséfico cuya consecuencia mas inme-
diata serd la rehabilitacién de la razén practica. En sus primeras obras,
Rorty celebra la llegada de la hermenéutica como una filosofia edifican-
te que abre las puertas para investigaciones filoséficas que no sean las
estrictamente ‘normales’!9, ‘cientificas’ o ‘epistemolGgicas’, para inves-
tigaciones donde quepa una verdad que no sea la estrictamente cientifi-
ca, donde quepa una consideracién de la vida y el lenguaje cotidiano
como una preocupacion filoséfica legitima, donde tan importante como
la ‘objetividad’ de los cientificos sea la ‘solidaridad’ de los ciudadanos.

En este contexto no podemos olvidar que para Rorty la hermenéuti-
ca de Gadamer estd dentro de una tradicion existencialista en la que
también se encuentran Heidegger y Sartre. Sin realizar demasiadas dis-

6 R. Rorty, La filosofia y el espejo de la naturaleza, tr. J. Fernandez. Madrid:
Citedra, 1983, p. 287.

\7 Ibid., p. 288.

I8 Esta rehabilitacion de la razén practica no es una vuelta al ‘realismo moral’
sino una respuesta contundente al desafio nietzscheano que pedia una filosofia que no
escapara del tiempo como la que construyd el platonismo occidental. Cf. R. Rorty,
Objetividad, relativismo y verdad, tr. J. Vigil. Barcelona: Paidés, 1996, P53,

19" “Normal’ estd usado por Rorty en el sentido de Th. Kuhn: «el intento de
Gadamer [...] es el intento de impedir que la investigacién anormal sea considerada
sospechosa tinicamente por su anormalidad» La filosofia y el espejo de la naturaleza,

p. 328.
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tinciones y sin determinar en qué medida son tres filosofias de la exis-
tencia muy diferentes, Rorty admira la utilidad de lo que llama una
‘opinidn existencialista’ que: «al proclamar que no tenemos esencia nos
permite ver las descripciones de nosotros mismos que encontramos en
una (o la unidad) de las Naturwissenschaften en pie de igualdad con las
diversas descripciones alternativas presentadas por poetas, novelistas,
psicélogos profundos, escultores, antropélogos y misticos»20,

Para entender adecuadamente el lugar que la esperanza desempe-
fia en Rorty no podemos conformarnos ni con la rehabilitacion de la
razOn practica ni con la utilidad de las éticas existencialistas. Habria
que dar un paso mas y averiguar el modo de entender el tiempo. El
desplazamiento de las cuestiones tedricas por las cuestiones practicas,
la prioridad de la democracia sobre la filosofia, o la sustitucion de la
objetividad por la solidaridad pueden ser leidas desde una hermenéuti-
ca del tiempo vivido. Pero una hermenéutica del tiempo vivido por
HOSOIFOs.

Para Rorty, la hermenéutica se ha tomado en serio el mundo y no ha
dejado que la tirania cientifica de la certeza se apodere de una biisqueda
cotidiana de la verdad. Mds que la verdad de la que también se han
ocupado otros pragmatistas que han abierto las puertas para una prag-
maética no empirica (Peirce), Rorty prefiere hablar de una justificacion
permanente de nuestras creencias, de las audiencias con las que conver-
samos Y, sobre todo, de esperanza liberal2!. A su juicio «la busqueda de
certezas es un intento de escapar del mundo»22. Precisamente esta
mundanizacién es la que le lleva a pedir un cambio en las coordenadas
griegas que aun perduran en la filosofia. Por ejemplo, quiere que la dis-
tincion entre pasado y futuro sustituya la antigua distincion realidad/
apariencia, que la prioridad por buscar un futuro mejor sustituya la dis-
tinciéon razon/naturaleza, y ademdas que no perdamos el sentido de la
finitud23. En otro momento afirma: «Con el correr de los afios hemos
sustituido gradualmente el intento de vernos a nosotros mismos fuera
del tiempo y de la historia por la tarea de hacer un futuro mejor: una
sociedad utdpica, democrdtica. El antiesencialismo es una de las mani-
festaciones de este cambio. Otra es el deseo de ver la filosofia como

20 La filosofia y el espejo de la naturaleza, p. 327.

21 Sobre las relaciones entre liberalismo y pragmatismo, véase nuestro estudio
«Etica y Liberalismo. Un andlisis filoséfico y politico», Didlogo Filosdfico, 42 (1998),
pp. 308-341, sobre todo, pp. 313-316.

22 R. Rorty, ¢ Esperanza o conocimiento? Una introduccion al pragmatismo, tr.
E. Rabossi. Buenos Aires: FCE, 1997, p. 27.

23 ;Esperanza o Conocimiento?, pp. 9, 13, 21, 40, 49,
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ayudandonos a cambiarnos a nosotros mismos mas que a conocernos a
Nnosotros mismos»24,

Mientras que el tiempo de la hermenéutica es un tiempo historico,
vivido, proyectado y reflexivo, el tiempo de esta pragmaética es un tiempo
atil, fuente del progreso y sorprendente. A diferencia de Gadamer cuya
reflexién sobre el tiempo le lleva a mantener un dificil equilibrio
consecuencialista entre Aristoteles y Kant, Rorty instrumentaliza la her-
menéutica para su pragmatismo. En este punto, la hermenéutica de
Gadamer y el pragmatismo de Rorty siguen caminos diferentes: mientras
la hermenéutica estd mds proxima a un consecuencialismo post-kantiano
donde caben planteamientos deontologicos, el pragmatismo de Rorty pro-
fesa un utilitarismo naturalista anti-kantiano. Defendiéndose de quienes
critican el pragmatismo como una moral naturalista, Rorty sostiene: «El
pragmatista concibe la diferencia con un grado mucho mayor de flexibili-
dad; en particular, una mayor flexibilidad en lo que hace a los limites de la
personalidad [...] considera el ideal de hermandad humana no como una
imposicion de algo no empirico sobre lo empirico ni de algo no natural
sobre lo natural, sino como la culminacion de un proceso de ajuste que es
también un proceso de renovacion de la especie humana»25.

2. Una esperanza narrativa para la solidaridad liberal

Aungque en otros lugares ya hemos analizado el concepto de solida-
ridad de Gadamer y Rorty26, ahora vamos a mostrar como se relacionan
la esperanza y la solidaridad. En primer lugar, Rorty deja claro que la
solidaridad no es una cuestion tedrica o meta-filosofica, sino una cues-
tion practica. Esto significa olvidarse de especulaciones y realizar un
discurso que valore lo que realmente esta en juego, que justifique los
habitos y las prdcticas institucionales para que no haya desajuste entre
una solidaridad historicamente perfeccmnab!e y una solidaridad pura-

mente conceptual. A diferencia de quienes proponen una solidaridad
inviable dificil de justificar sin caer en contradiccion pragmadtica, Rorty
reconoce la circularidad de su planteamiento porque en los hdbitos y las
practicas institucionales de la democracia liberal reconoce una solidari-

24 [bid., p. 16.

25 Ihid., p. 91.

26 Véanse nuestros trabajos, «Perfeccionistas y liberales. El horizonte politico
de la verdad en Gadamer y Rorty», Estudios Filosdficos, 129 (1996), pp. 261-296;

también los capitulos 3 y 4 de Etica y Voluntariado. Una solidaridad sin fronteras.
Madrid: PPC, 1997.
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dad viable necesitada de justificacion pragmatica, pero no de funda-
mentacion?7.

Ahora bien, de esta justificacion pragmatica caben, al menos, dos
lecturas: (a) una justificacion meramente empirica y fdctica, sobre todo
si nos atenemos al naturalismo y darwinismo al que parece abocar la
reflexién sobre lo verdadero como lo histéricamente eficaz y lo atil. En
segundo lugar, (b) una justificacion procedimental y regulativa porque
insiste en los habitos, las instituciones y las reglas con las que explica-
mos racionalmente un acuerdo sobre nuestras creencias?8. En este caso,
a diferencia de creencias injustificadas o irracionales, las creencias ver-
daderas son aquellas que estin justificadas. Para defender esta interpre-
tacion necesitamos lo que vamos a llamar una esperanza narrativa en la
solidaridad liberal.

Antes que nada, esto significa actualizar funcional, comunitaria y sen-
timentalmente los ideales de la ilustracion, justificarlos de una forma nue-
va en términos de ‘solidaridad’ y no como los justifican los defensores de
la ‘objetividad’: «El mejor argumento que tenemos los partidarios de la
solidaridad contra los partidarios de la objetividad es el argumento de
Nietzsche de que la manera metafisico-epistemologica tradicional occi-
dental de afirmar nuestros hdbitos simplemente ha dejado de funcionar
[...] asi, la sugerencia pragmatista de sustituir el fundamento ‘meramente
ético’ por nuestro sentimiento de comunidad —o, mejor, de que conciba-
mos que nuestro sentimiento de comunidad carece de otro fundamento
fuera de la esperanza y la confianza compartidas creadas por este compar-
tir real— se formula por razones practicas. No se formula como corolario
de una tesis metafisica [...] o una tesis epistemologica [...] 0 una tesis
semantica [...] surge de la constatacion de que a menudo se ha vuelto
rancia la busqueda de objetividad de la ilustracion... En resumen, no hay
nada malo en las esperanzas de la Ilustracion, las esperanzas que crearon
las democracias occidentales. Para nosotros los pragmatistas el valor de
los ideales de la ilustracion es precisamente el valor de algunas de las
instituciones y practicas que dichos ideales han creado»29.

En las sociedades liberales no podemos creernos que la esperanza
estd fuera de nuestros habitos y practicas, como si estuviera en otro mundo

27 R. Rorty, Objetividad, relativismo v verdad, tr. J. Vigil. Barcelona: Paidés,
1996, p. 49. J. M. Ferry ha destacado la relacién entre la expresion de Rorty ‘ciencia
como solidaridad’ y “socialismo légico’ de Peirce en «Les limites du contextualisme»,
en G. Hottois-M. Weyembergh (eds.), Richard Rorty. Ambiguités et limites du
postmodernisme. Paris: Vrin, 1994, pp. 93-107.

28 (f. 1. M. Fermry, op. cit., p. 96.

29 R. Rorty, Objetividad, relativismo y verdad, pp. 54-56.
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y fuera del tiempo. En los hdbitos y pricticas liberales se comparte una
esperanza intrahistorica vinculada a una comunidad real abierta, donde
el ‘nosotros’ no esta cerrado, es extensible y universalizable. Los habi-
tos y las pricticas ya existentes expresan un acuerdo institucional que ya
funciona y es operativo, un acuerdo que depende de los deseos de un
consenso intersubjetivo: «tan amplio como sea posible, el deseo de ex-
tender la referencia del *nosotros’ lo mas lejos posible»30. Algunos anos
antes ya habia hablado Rorty de una esperanza liberal en el conjunto de
ensayos publicados con el titulo Contingencia, ironia y solidaridad: «El
aglutinante social que mantiene unida a la sociedad liberal ideal [...]
consiste en poco mas que el consenso en cuanto a que lo esencial de la
organizacion social estriba en dar a todos la posibilidad de crearse a si
mismos seglin sus capacidades, y que esa meta requiere, aparte de paz y
prosperidad, las ‘libertades burguesas’ cldsicas». Esta conviccion no se
basaria en ninguna concepcion acerca de determinados fines humanos
universalmente compartidos, los derechos humanos, la naturaleza de la
racionalidad, el Bien del Hombre, o0 acerca de alguna otra cosa. Seria
una conviccion basada en nada mas profundo que en los hechos histéri-
cos que sugieren que sin la proteccion de algo como las instituciones de
la sociedad liberal burguesa, las personas seran menos capaces de resol-
ver su salvacion privada, de crear su autoimagen privada, de volver a
urdir sus tejidos de creencia y de deseo a la luz de otras personas o libros
nuevos»31.

Esta solidaridad liberal a la que se refiere Rorty esta muy proxima a
la seguridad, la paz y la proteccion juridica que nos pueden proporcio-
nar las instituciones liberales. En realidad, con la alusién a lo que llama
‘libertades burguesas’, Rorty estd haciendo una apuesta por lo que lla-
mariamos una democracia liberal clasica donde seria mas justo hablar
de la paz, la seguridad y la proteccion juridica que necesitan los indivi-
duos para realizar sus proyectos de vida buena. Ahora bien, esta demo-
cracia protectora32 no ha puesto sus esperanzas en la objetividad de los
cientificos o la imparcialidad de los juristas, sino en las capacidades

30 [bid., p. 41. Sobre esta idea de consenso, en su relacién con la fusién de hori-
zonte de Gadamer y la nocion de ‘consenso entrecruzado® de Rawls (overlaping
consensus), véase nuestro trabajo: «La intencién perfeccionista de Rawls: ;Un puente
¢tico entre la hermenéutica y el liberalismo?» Revista Agustiniana, 114 (1996), pp.
1049-1086.

31 R. Rorty, Contingencia, Ironia y Solidaridad, tr. A. Eduardo. Barcelona: Paidés,
1991, p. 102.

32 Utilizo aqui el término ‘democracia protectora’ en el sentido que le da D.
Held. Modelos de democracia, tr. T. Alberto. Madrid: Alianza, 1991, pp. 52 ss.
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narrativas para generar historias que posibiliten un ensanchamiento pro-
gresivo del ‘nosotros liberal’.

En este sentido, quizd podamos afirmar que la edificacion, el pro-
ereso y el ensanchamiento de las esperanzas en una sociedad liberal
dependerdn mds de las Humanidades y de nuestras capacidades litera-
rias que de la Ciencia normal y el Derecho. La esperanza no esta en los
grandes proyectos utdpicos, sino en las pequenas cosas cotidianas y en la
capacidad imaginativa que tenemos que desarrollar para descubrirlas o
reinventarlas. Aqui esta la clave para luchar contra la desesperacion, para
hacer frente al sufrimiento y para aumentar nuestra sensibilidad ante el
dolor: «Para retener la esperanza social, los miembros de las sociedades
modernas, cultas y seculares, deben ser capaces de narrarse a si mismos
una historia acerca del modo en que las cosas podrian marchar mejor [...]
centrado en la literatura, el ironista liberal piensa que su tarea es la de
incrementar nuestra aptitud para reconocer y describir las diferentes espe-
cies de pequefias cosas en torno de las cuales individuos y comunidades
hacen girar sus fantasias y sus vidas [...] son las disciplinas que se especia-
lizan en la descripcion intensa de lo privado y lo individual aquellas a las
que se les asigna ese trabajo. En particular, las novelas y obras de etnogra-
fia que nos hacen sensibles al dolor de los que no hablan nuestro lenguaje
deben realizar la tarea que se suponia que tenian que cumplir las demos-
traciones de la existencia de una naturaleza humana comun. La solidari-
dad tiene que ser construida a partir de pequenas piezas, y no hallada
como si estuviese a nuestra espera como bajo la forma de un Ur-lenguaje
que todos reconoceriamos al escucharlo»33.

Como vemos, no se trata de un dolor abstracto, sino del dolor de
nuestros semejantes. Desde aqui, el progreso moral y la hermandad no
pueden entenderse como la imposicion de un ideal no-empirico, sino
como un incremento de la sensibilidad, como un «aumento en la capaci-
dad para responder a las necesidades de una variedad mas y mas extensa
de personas y de cosas»34. Esto es posible teniendo una mayor capaci-
dad imaginativa y atreviéndose a defender una nueva utopia liberal: «En
m1 utopia la solidaridad humana no apareceria como un hecho por reco-
nocer mediante la eliminacion del prejuicio, o yéndose a esconder a pro-
fundidades ocultas, sino mas bien como una meta por alcanzar. No se la
ha de alcanzar por medio de la investigacion, sino por medio de la ima-
ginacion, por medio de la capacidad imaginativa de ver a los extraios
como compaiieros en el sufrimiento. La solidaridad no se descubre, sino

33 Contingencia, Ironia y Solidaridad, pp. 105-112.
3 s Esperanza o Conocimiento?, p. 91.
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que se crea, por medio de la reflexion. Se crea incrementando nuestra
sensibilidad a los detalles particulares del dolor y de la humillacion de
los seres humanos distintos, desconocidos para nosotros»33.

Para Rorty, una esperanza narrativa no puede plantearse tnicamente
en términos de ilustracion literaria, como si la esperanza procediera de
las narraciones de los grandes libros. El est extendiendo su concepto de
narracion a los nuevos medios culturales como son el cine y la televi-
sion: «La novela, el cine y la television poco a poco, pero ininterrumpi-
damente, han ido reemplazando al serm6n y al tratado como principales
vehiculos del cambio y del progreso moral. [...] En mi utopia liberal esta
sustitucion seria objeto de un reconocimiento del que atin carece. Ese
reconocimiento seria parte de un giro global en contra de la teoria y
hacia la narrativa. Ese giro seria un simbolo de nuestra renuncia al inten-
to de reunir todos los aspectos de nuestra vida en una vision unica, de
redescribirlos mediante un tnico léxico. [...] consideraria la elaboracion
de utopias, y la elaboracion de utopias posteriores, COmo un proceso sin
término, como realizacion incesante de la Libertad, y no como conver-
gencia hacia una Verdad ya existente»36,

Asi pues, ademds de un giro pragmatico, lingiiistico o hermenéutico
también tendriamos que hablar de un giro narrativo en la filosofia moral
y politica. Rorty no ha desarrollado en exceso esta idea, pero se apropia
de planteamientos como los de un dramaturgo y politico como Vaclav
Havel. En un comentario que realiza en 1992 sobre los intelectuales y el
fin del socialismo, pide sustituir la imagen de Lenin y los sucesos de
1917 por la imagen de Havel y la revolucion de terciopelo que acaba con
el muro de Berlin en 1989: «la revolucion de terciopelo es la que mejor
satisface la esperanza de los intelectuales de actuar concertadamente
con los trabajadores, de estudiantes y obreros uniendo fuerzas con éxito
para derrocar a los tiranos. La magnifica honestidad de Havel le ha con-
vertido en un simbolo de todo lo que no era Lenin. Es dificil no esperar
que los escritos de Havel impongan el tono del proximo surgimiento de
esperanza social mundial»37.

A Rorty le atrae esta esperanza que no nace de proyectos
escatolégicos sino de la libertad y la responsabilidad, sin embargo, no
comparte con Havel los fundamentos fenomenologicos y existenciales

35 Contingencia, Ironia y Solidaridad, p. 118.

36 [Ihid., p. 18

37 R. Rort}', Pragmatismo y politica, tr. R. del Agmla Barcelona: Paidés, 1998, p
60. Sobre el concepto de responsabilidad de Havel véase nuestro trabajo, «Memﬂna }f
responsabilidad: la identidad europea en Patocka, Gadamer y Levinas», en D. Garcia-
Marza-V. Martinez Guzmadn, Teoria de Europa. Valencia: Nau Llivres, 1993, pp- 85-101.



212 AGUSTIN DOMINGO MORATALLA

que sustentan su esperanza. Para Rorty hay que ser mas frivolos y banales
que Havel, un dramaturgo que busca ‘vivir en la verdad’ y que en su
critica a la humanidad moderna, a la tecnologia y al consumismo acaba
realizando un «discurso cuasiheideggeriano»3s.

IV. HERMENEUTICA Y ESPERANZAS DE LIBERTAD

Cuando llegamos al final de nuestras reflexiones s6lo queremos recor-
dar que el punto de partida comin no supone una convergencia de pro-
puestas morales y politicas. En la rehabilitacion de la filosofia prictica a
la que estamos asistiendo, la ética hermenéutica nos permite una recons-
truccion del consecuencialismo que no desemboca, necesariamente, ni
en el pragmatismo, ni en el utilitarismo. Es mds, podemos decir que
ofrece posibilidades para una justificacion pragmadtica que no sea ni
empirica, ni naturalista, ni utilitarista.

El neopragmatismo de Rorty es mucho mas que una reconstruccion
del naturalismo utilitarista, del contextualismo o de una moral consciente-
mente etnocéntrica. El acercamiento de Rorty a la hermenéutica de
Gadamer no sélo supone un enriquecimiento de su propuesta socio-politi-
ca de esperanza liberal, sino un desafio €tico para el propio pragmatismo
politico liberal y postmoderno porque le exige una reconstruccion narra-
tiva permanente de las creencias con las que se justifica. Para esta recons-
truccion narrativa, las posibilidades de la hermenéutica no pueden
restringirse, como piensa Rorty, al Ambito de la vida privada. Al ser posi-
bilidades de expresion, comunicacion y critica, son también posibilidades
de reinterpretacion, transformacion y reforma de las instituciones libera-
les. Son posibilidades de legitimacion piiblica y por ello no s6lo mantie-
nen nuestras experiencias de solidaridad, sino que despiertan la ética para
que haga significativa la libertad segun la esperanza3?.

38 [bid., p. 65.
39 El presente trabajo se inscribe dentro de un proyecto de investigacion «La

Etica discursiva como niicleo de las éticas aplicadas» dirigido por la profesora A. Cor-
tina.



