POSTMETAFISICA VS. POSTMODERNIDAD:
EL PROYECTO FILOSOFICO DE LA MODERNIDAD

Guillermo Hoyos Vdsquez

"Un sentido de la historia humana como la historia de metdforas sucesivas nos
permitiria ver al poeta, en el sentido genérico de un hacedor de nuevas palabras,
de un modelador de nuevos lenguajes, como la vanguardia de la especie” (Richard

Rorty, Contingency, irony and solidarity, p. 20).

Quiero plantear el asunto de las relaciones posibles entre modernidad
y postmodernidad, con la ayuda de tesis encontradas, por decir lo menos,
de Richard Rorty en su libro Contingencia, ironfa y solidaridad y de
Jiirgen Habermas en su Pensamiento postmetafisico'. Para la solucién
del problema que se plantea entre los dos pensadores, acudiré a la suge-
rencia de Albrecht Wellmer, de una Dialéctica entre modernidad y post-
modernidad, que permita en cierta manera una autosuperacién de la

modemidad, sin tener que negarla para acercarse a las "propuestas” postmodemnas?,

! En otro lugar, Argumentos (Cientifismo, modernidad, educacién), Nos. 24/25-26/27,
Bogotd 1990, p. 208-216, he hecho una presentacién del Discurso filoséfico de la
modernidad de Jirgen Habermas, en la cual hago especial énfasis en el desarrollo del
pensamiento habermasiano desde sus primeros escritos hasta el Pensamiento postmetafi-
sico, para hacer comprensible el sentido revolucionario del "cambio de paradigma" de
la filosofia de la conciencia y de la reflexi6n a la teoria de la accién comunicativa.
Igualmente all{ expongo sistemdticamente las tesis de Habermas con respecto a la
modernidad.

* No creo necesario entrar a detallar toda la bibliograffa correspondiente, pero no quiero
omitir cuatro textos, a mi parecer fundamentales, para asumir esta perspectiva: Jiirgen
Habermas, El discurso filosdfico de la modernidad, Taurus, Madrid 1989; J. Habermas,

Praxis Filosdfica, Nueva serie, no.2, marzo 1992
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Ante todo quisiera indicar que si bien la problemadtica en torno a
modernidad o postmodernidad tiene su origen y manifestacién cultural
m4s en las artes y la literatura que en la filosoffa misma, esto no signifi-
ca que se trate de un problema mds de la estética que de la filosofia:
como si precisamente por estar las primeras mds cercanas a la sensibilidad
y la segunda mds vinculada con la razén, se pudiera arreglar el asunto
tomando partido aquellas por la condicién postmoderna, esquiva a la
razén y estetizante, y conservdndose la filosoffa fiel a su vocacién
moderna racional®. Esto en cierta manera significarfa de nuevo una
dicotomfa entre filosoffa y estética, muy cercana a la dicotomia de la
tradicién entre razén y sensibilidad o entre lo uno y lo muiiltiple.

Y se trata precisamente de superar la dicotomia: pero no mediante
una nueva reconciliacién en un renovado sentido de racionalidad, en el
que se desvanecieran finalmente la diversidad, las multiples perspecnvas
de la realidad, las diferencias. Pero tampoco, para evitar una nueva
unidad violenta, se tiene que renunciar a todo tipo de relacién de las
perspectivas, culturas y formas de vida. Habermas ve en las propuestas
del romanticismo, sobre todo en Las cartas para la educacion estética del

Nachmetaphysisches Denken, Suhrkamp, Frankfurt a. M. 1988 (hay traduccién al
espafiol en Taurus, Madrid y México); Richard Rorty, Contingency, irony and solida-
rity, Cambridge University Press, New York 1989; Albrecht Wellmer, Zur dialektik von
Moderne und Postmoderne, Suhrkamp, Frankfurt a,M. 1985. Por otro lado hay una
magnifica compilacién de textos para comprender la problemitica de modernidad y
postmodernidad: Wolfgang Welsch (Hrsg.), Wege aus der Moderne. Schliisseltexte der
Postmoderne-Diskussion, VCH, Acta Humaniora, Weinheim 1988; también en castella-
no hay algunas compilaciones, entre las que destacamos: Josep PicS, Modernidad y
postmodernidad, Alianza, Madrid 1988 (alK entre otros se encuentran textos importantes
de Wellmer y de Habermas). Personalmente me acerqué a la problemdtica entre
modernidad y postmodernidad de la mano de Wolfgang Janke (Universidad de Wupper-
tal, Alemania) en sus cursos de 1985-86, de los que tenemos una apretada sintesis en
.su libro Postontologia (Traduccién e introduccién de Guillermo Hoyos Viésquez),
Universidad Javeriana, Bogotd 1988.

3 Debo aquf hacer referencia a una excelente monografia sobre el tema, que bajo mi
direccién escribié Carolina Alzate, y de la cual aprend{ mucho: Generacién de mundo.
Modernidad-y postmodernidad en torno a la experiencia estética de la vanguardia,
Universidad de los Andes, Bogotd 1991 (mimeo).
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hombre* de Schiller, la preocupacién por relacionar 4mbitos de la vida
que se han disgregado como consecuencia de la modernidad. El arte como
"forma de comunicacién" ofrece una reconciliacién mds modesta entre
sensibilidad y razdn, entre lo particular y la masificacién, adelantdndose
a formas absolutas de solucién o a esteticismos esquivos a toda relacion.
Lo que busca el arte y la educacion estética es posibilitar la resurreccion
del sentido comuin, negado por la disgregacion y por los discursos espe-
cializados de la ciencia y la moral.

Por ello quizd la mejor solucién al final pueda ser precisamente
buscar una autosuperacién de la modernidad, que no renuncie a su pro-
yecto. Pero naturalmente que, si no se trata sélo de términos, es decir de
acumular nuevas categorfas, -modernidad, seudomodernidad, paramo-
dernidad o postmodernidad-, lo que habrfa que proponer serfa un reno-
vado proyecto histérico, mds modesto, falible (reformable) y realizable
gradualmente, en el que se obvien lo mds posible tanto los extremos de
un racionalismo ilustrado protagénico, como los de un antirracionalismo
anarquista o de un indiferentismo frivolo y cinico’.

(Qué significa esta autosuperacién? Ante todo habria que tener en
cuenta el sentido de tareas "in-finitas" del proyecto de la modernidad. Se
trata de una propuesta que no puede descansar en ningiin modelo, sino
que siempre tendrd que ser renovada y recreada. Este es el sentido de "in-

* Friedrich Schiller, La educacién estética del hombre, Espasa-Calpe, Madrid 1968.
Ver: J. Habermas, "Excurso sobre las cartas de Schiller acerca de la educaci6n estética
del hombre" en: El discurso filosdfico de la modernidad, op. cit.

* Algunos materiales previos, preparatorios al estudio sobre "Cultura, modernidad y
modernizacién", elaborado por Miguel Angel Herndndez, Rubén Jaramillo y Lisfmaco
Parra para la Misién de Ciencia y Tecnologia (en: Misién de Ciencia y Tecnologia,
Volumen 2, Tomo II, M.E.N., D.N.P., FONADE, Bogotd 1990, p. 479-592), se
ubican en esta perspectiva. Ademds quisiera desde un principio remitir a los lectores
a mi trabajo para la misma Misién, en el que detallo algunos de los temas apenas
sugeridos aquf, y del cual tomo literalmente algunos apartes pertinentes, "Elementos
filoséficos para la comprensién de una politica de ciencia y tecnologia”, en: Mision
de Ciencia y Tecnologia, Volumen 3, Tomo I, M.E.N., D.N.P., FONADE, Bogoti,
1990, p. 13-74.
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finito" que sugerimos, como algo en movimiento, nunca terminado®. Por
tanto, antes de abandonar apresuradamente tal proyecto, habrfa que
analizar las posibilidades de su renovacién’. Habermas las ve fincadas en
un cambio de paradigma: de la razén monolégica, de la filosofia de la
conciencia y de la reflexion, a la razén comunicativa y dialogal. Este
cambio de paradigma darfa la posibilidad de desarrollar un discurso
diferenciador tanto con respecto a las diversas regiones del mundo de la
vida (objetivo, social y subjetivo), como en relacién con las diversas
culturas y épocas histéricas.

Por cuanto este discurso parte de un reconocimiento intrinseco de las
diferencias, de la heterogeneidad, de la perspectividad, historicidad y
contextualidad del "ser", se habrfa superado con ello la metafisica, sin
renunciar a las tareas de la filosoffa: poder dar razén en la cotidianidad
y en la historia de lo que es posible conocer, de las formas de obrar y de
las posibilidades de comprometerse auténticamente con los ideales de vida
bella. Esto equivale a ensayar un discurso postmetafisico, articulado
comunicativamente en el mundo de la vida, con pretensiones de entendi-
miento mutuo apostando a las mejores razones y argumentos. Y ante todo
a las mejores razones y argumentos con respecto a la pregunta: "1Qué es

¢ Este es el sentido que da Edmund Husserl, segin mi interpretacién, a las "tareas
infinitas" de la filosoffa, que son las que constituyen su "teleologia” en intima rela-
¢i6én con la "teleologia de la historia” y con la "teleologia de la intencionalidad”, en
la cual radica su inclinacién a la "razén" y cierta habituacion a buscarla en todas sus
formas, para evitar su "naturalizacién”, su objetivismo, el cansancio, la rutina. Ver
Edmund Husserl, "La filosofia en la crisis de la humanidad europea” en: E. Husserl,
La filosofia como ciencia estricta, Nova, Buenos Aires 1981, p. 135-172; Edmund
Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental, Grijalbo,
México 1991; Edmund Husserl, Légica formal y légica trascendental. Ensayo de una
critica de la razén légica, UNAM, México 1962; Guillermo Hoyos Visquez,
Intentionalitiit als Verantwortung. Geschichtsteleologie und Teleologie der Intentionalitdt
bei Husserl, Martinus Nijhoff, Den Haag 1976.

7 Este es el sentido del agresivo trabajo de J. Habermas, "Die Moderne - ein unvollende-
tes Projekt" (La modernidad - un proyecto inacabado) en: J. Habermas, Kleine politische
Schriften (I-1V), Suhrkamp, Frankfurt .M. 1981, p. 444-464, al cual contesta de manera
igualmente agresiva Jean-Frangois Lyotard, "Respuesta a la pregunta: qué es lo postmo-
derno?” en J.-F. Lyotard, La postmodernidad (explicada a los nifios), Gedisa, Barcelona
1987 (traducido allf como: ";Qué es lo postmoderno?").
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el hombre?". Asi la accién comunicativa habrfa asumido todas las
criticas y thlVOS del postmodernismo, sin tener que renunciar al conte-
nido normativo de la modernidad; por tanto, sin renegar definitivamente
a la competencia propositiva de la razén y de las teorias.

1. El campo de debate

Si algo reclama para sf el discurso postmoderno es el poder recons-
truir el "topos”, la situacién, el contexto mismo de la discusién contem-
pordnea, en busqueda de su autenticidad y acontecer originario, antes de
imponerle algtin sentido, interpretacién o racionalidad, en lo que consisti-
ria precisamente "el terror" con el que se inician todos los discursos
modernos.

Ya desde su invitacién al debate en 1981, fija Habermas coordenadas
bastante rigidas, pero que en el decurso del mlsmo se van matizando.
Allf se habla de tres formas de conservatismo®.

a) Los conservadores jévenes, quienes, a partir de una radicalizacién
de lo estético, proclaman un antimodernismo irreconciliable con las tareas
de la modernidad. Aqul se ubican los criticos fundamentalistas de la
razén occidental, quienes consideran no sélo agotado, sino tirdnico el
proyecto de la modernidad. En este aspecto el postmodernismo no se
merece el apelativo de conservador. La condicién postmoderna tiene
como expresién la tolerancia, el pluralismo, la multiplicidad de formas
de vida. Los extremos del postmodernismo estdn en el esteticismo, el
anarquismo y el irracionalismo, que confieren a lo "otro de la razén" las
mismas propiedades que critican a la razén: absolutismo, dogmatismo,
seudonormatividad.

b) Los conservadores viejos, quienes ni siquiera se ocupan de la
problemdtica de la modernidad. Para ellos de todas formas la reconcilia-
cién estd en volver a las tradiciones premodernas (neoaristotelismo,
neotomismo, neoescoldstica). Este lugar lo ocupan quienes temen todavia
a la razén, a la mayorfa de edad, al debate publico, y se lamentan de la

* Ver: J. Habermas, "Die Moderne - ein unvollendetes Projekt”, op. cit. En El discurso
filosdfico de la modernidad ya se modera el tono de la discusién y se matizan los
zalificativos, pero se conserva esta "topologia” (Ver: I, leccién primera).
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pérdida de unos valores fueron imposiciones; pérdida que mds bien es
consecuencia légica y afortunada del proceso de modernizaci6n en socie-
dades culturalmente premodernas.

¢) Los neoconservadores, quienes afirman sin vacilar los triunfos del
espiritu moderno, -restringidos por ellos a los de la modernizacién-, y
se consideran sus nuevos adalides. Sin compartir el pesimismo con respec-
to a la ciencia y la técnica, coinciden con los postmodernos en considerar
agotado el discurso libertario de la ilustracién. Se inclinan mds bien a
hablar de "posthistoria": la modernidad ya dio sus frutos; lo que nos
queda de ella, lo mds valioso, es la ciencia y la técnica moderna, que
ahora entra en su proceso de desarrollo final. Una teoria general de
sistemas pretende adaptar a este futurismo, mediante un hébil discurso de
“inclusién", los dmbitos social y personal del mundo de la vida, esquivos
a modelos de racionalidad sistemdtica’. En ella se niega definitivamente
en nombre de una perspectiva metabiolégica, que es el nuevo ropaje del
naturalismo, la filosoffa'®, y encuentra su trivializacion definitiva la
razén préctica en una concepcién de sociedad, en la que pueden reencon-
trarse la tolerancia y el pluralismo de los postmodernos con el cinismo y
frivolidad de los neoliberales.

En esta "topologia" debemos ubicar la accién comunicativa en
complementariedad con el mundo de la vida, La tarea, como ya se ha
insinuado mds arriba, es avanzar en el proyecto de la modernidad, sin
confundirla con mera modernizacién o progreso, sin reeditar proclamas
heroicas y absolutas, y al mismo tiempo sin desesperar por los errores y
desviaciones, propios de una razén comunicativa y falible.

% El discurso filoséfico de la modernidad termina con un "Excurso" sobre la apropia-
ci6én de las tradiciones de la filosofia del swjeto por la "teoria general de sistemas” de
Niklas Luhmann, sobre todo en su tltimo libro: Soziale Systeme. GundriBe einer
allgemeinen Theorie, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1987. La frase que precede al "Excur-
so", con la cual termina Habermas la tltima leccién del Discurso, es apocaliptica:
";Quién mds que Europa podrfa extraer de sus propias tradiciones la visién, la
energfa, el valor de penetracién -todo aquello que fuera necesario- para quitarle su
fuerza mentalizadora a las premisas, que liberadas ya hace tiempo de la metafisica,
ahora en nombre de la metabiologia obligan ciegamente a la conservacién e incremento
del sistema?".

10 Ver: J. Habermas, Pensamiento postmetafisico, p. 32.
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2. La condicién postmoderna.

La concepcién de Rorty con respecto a la situacion actual estd muy
bien expresada en el titulo de su ultimo libro: Contingencia, ironia y
solidaridad. En efecto, se trata de reconocer y asumir con todo el realis-
mo propio de la modernidad la condicién humana: y ésta estd atravesada
en todas dimensiones y en todas las situaciones por la contingencia. La
solucién a la contingencia bien puede ser la solidaridad, pero todavia
mds fundamental podria ser la actitud personal, de autenticidad, de
ironfa, de sano hedonismo y bien entendido egoismo, ante la vida y el
destino. En lugar de buscar de nuevo una relacién entre ironfa y solida-
ridad, Rorty prefiere mostrar.las diferencias entre estas dos concepciones
de la vida, en un esfuerzo, en un primer momento de andlisis, por no
privilegiar ninguna de ellas y mds bien describirlas en su especificidad.

En el fondo del problema se trata mds bien de dos tipos de escritores,
con estilos especificamente diferentes, cuyas "historias" no podrian ser
reducidas a un lenguaje comiin: Nietzsche y Marx, Heidegger y Haber-
mas escriben metdforas distintas. Autores como Kierkegaard, Baudelaire,
Foucault son ttiles como ejemplos de una vida privada deseable, la de la
autocreacién y autonomifa: en cambio, autores como Mill, Dewey,
Rawls, mds que ejemplos, son compafieros de camino y de lucha, en un
esfuerzo altruista por reformar las instituciones y hacerlas cada vez mds
aumanas!!,

Es cierto que nuestra tradicion idealista y racionalista, tanto desde el
sunto de vista de la filosoffa ortodoxa, como sobre todo del cristianismo,
n0s lleva a privilegiar la solidaridad, la moralidad de corte kantiano, la
Zesconfianza en la particularidad; pero precisamente es el mérito de los
pensadores heterodoxos, los maestros de la sospecha, haber conservado
vivo ese sentido profundo de la vida material, personal, no renunciable;
sorque también en nombre de la solidaridad y de la razén ilustrada se han

nstalado muchas inquisiciones, s¢ han excluido muchos lenguajes y se
=an cortado muchas cabezas. Y las personalidades individualistas, amantes
¢ la propia vida, no siempre han sido quienes han perseguido a los
“emds, ni los intolerantes, ni los dogmdticos.

Ver: R. Rorty, op. dit., p. XIV.
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Veamos por tanto qué quieren decir quienes escriben sobre autono-
mifa y autenticidad y quienes escriben sobre solidaridad y justicia. Un
tipo de escritores nos permite captar que las virtudes sociales no son las
Unicas y que hay que redescubrir la manera de llegar a ser un nuevo
hombre, inclusive con un nuevo idioma, aquél que pudiera llegar a expre-
sar nuestra mismidad. Los otros nos recuerdan las fallas de nuestras
instituciones y précticas sociales y nos invitan a criticarlas, recreando de
nuevo el lenguaje en la mds auténtica critica de ideologias.

Uno y otro discurso tienen pleno sentido; no puede reducirse el uno
al otro so pena de absolutizar de nuevo uno de los dos. Por ello propone
Rorty una "utopfa liberal", en la cual la ironfa en su sentido m4s autén-
tico sea tanto mds universal. "Una cultura postmetafisica -escribe- no me
parece menos posible que una cultura postreligiosa, y tan deseable como
ésta"12,

Naturalmente que en dicha cultura postmetafisica también se tiene
en cuenta la solidaridad; pero ésta no es el resultado de una reflexién
tedrica, por ejemplo sobre la esencia del hombre o sobre la contingencia
del individuo y su necesidad del otro, tampoco es una norma moral dedu-
cida de imperativos kantianos; la solidaridad humana es m4s bien un fruto
maduro de la imaginacién, un resultado de la actitud cercana a la sensibi-
lidad, a los detalles, a la singularidad. En otras palabras, el proceso que
nos permite ver a otros seres humanos como "uno de nosotros" m4s que
como "ellos" es un asunto de descripcion detallada, cuidadosa y libre de
lo que efectivamente son quienes nos son menos familiares y constituye
el intento de redescribir una y otra vez lo que somos auténticamente
nosotros mismos. Esta tarea no es la de una teorifa, la de la reflexién o
la de una bisqueda de pretendidas verdades, mds profundas quizd que el
nivel de nuestro lenguaje, ese universo metaférico en el que somos, nos
movemos y nos interrelacionamos; dicha tarea sélo puede ser la de discur-
sos eminentemente literarios como la etnografia, el reporte periodistico
y en especial la novela.

Nos encontramos pues en una concepcidn holistica del lenguaje y de
la hermenéutica, de la cual no es posible salirse y tampoco es necesario,
en la que no se absolutiza nada, a no ser precisamente la contingencia del

2 R. Rorty, op. cit., p. XVL
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lenguaje con respecto a s{ mismo; allf no se adora, ni se respeta nada,
no hay nadie con categoria de divinidad o de absoluto o de tnico; todo
se trata como un producto del cambio y del tiempo: nuestro lenguaje
mismo, nuestra conciencia, nuestra comunidad, nuestros ideales. Por ello
el lenguaje no es un medio de expresién de la conciencia o algo que
tuviera que adecuarse a una realidad que lo trascendiera. El lenguaje es
mds bien el "medium" absoluto en el que tejemos metaféricamente nues-
tra historia como una verdadera rapsodia de narraciones, que la abren
cada vez mds, y entre las cuales no tiene sentido preguntarse por ias mds
adecuadas, sino por las mds ricas, imaginativas, creativas y diferenciado-
ras. ;

Es este poder creador y recreador del lenguaje el que ya estaba en los
planteamientos centrales del romanticismo: la verdad se va creando mds.
gue encontrando. Por ello el cambio cultural se debe mucho mds a un
talento para hablar de modo diferente, que a una competencia para argu-
mentar bien; esto llevé a los roménticos a preferir siempre la imagina-
¢ién contra la razén'?,

Por todo lo dicho, habrfa que destacar en primer lugar la funcion
que ha jugado la critica con respecto a los valores de la modernidad: no
sélo los ha puesto en duda, sino que ha ayudado a reflexionar sobre ellos
¥ a aquilatarlos. Sélo se ha comenzado a diferenciar modernidad de

modernizacién en el espacio “abierto por dicha critica. Esto es lo que nos
lleva a una confrontacién entre ambas posiciones, la de los que pretenden
continuar el proyecto de la modernidad y la de quienes prefieren abando-
narlo, no absolutamente, sino en un sentido que permita aprender de la
critica.

Esto por lo pronto significa que se ha superado el sefialamiento de la
postmodernidad como pura arbitrariedad; mds bien se descubre en ella ese
compromiso insobornable con el pluralismo, la tolerancia, las diferencias,
2 apertura, el antidogmatismo. En una palabra: "Esta comprensién de la
';xostmodernidad’ rompe los esquemas de la cronologia, de las €pocas,
2¢l progreso, de la superacién y del éxito. Precisamente en ello se dife-

rencia esencialmente la actitud postmoderna de la moderna. Y esto s ve

Ver: R. Rorty, op. cit., p. 7.
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mucho mds claramente desde el foco de la postmodernidad, en el motivo
de la pluralidad"!4.

Quiere decir que la pluralidad no es s6lo consigna de lucha sino
también intima motivacién para el postmodernismo. En cierta manera es
su propio paradigma. Su articulacién se da desde los fundamentos mismos
de la vida y no sélo en el nivel del discurso. Es decir, la pluralidad no es
s6lo un fenémeno cultural, sino que penetra los fundamentos mismos de
la sociedad en el mundo de la vida, de la misma manera que la cultura ya
no es mera "superestructura” de la vida.

Esta especie de "ontologfa de la diferencia y de la pluralidad" "
constituye el cambio de perspectiva fundamental: no se trata de una
euforia irresponsable e indiferente. Se busca mds bien poder ofrecer al
futuro la pluralidad existente y la que a partir de ella pueda desarrollarse
ulteriormente: pluralidad de formas de conocimiento, de formas de vida,
de orientaciones culturales, de interpretaciones, de paradigmas, de discur-
s0s, efc.

Pero de nuevo, esta pluralidad puede degenerar en uniformidad de
perspectivas o diferenciarse cada vez mds y enriquecerse en la diferencia-
cién!®, Quizd precisamente la comunicacién de las diferencias es lo que
logra abrir cada vez mds perspectivas.

De esta forma, es decir conservando la actitud comunicativa, se
podria responder desprevenidamente al escepticismo con respecto a la

14 W, Welsch (Hrsg.), op. cit, (Introduccién), p. 13.

IS Me siento legitimado para usar el término "ontologia" en este contexto con base en
el bello texto de Foucault acerca de "Qué es la ilustracion” en: Sociologia 8-9,
Facultad de Sociologia, Unaula, Medellin junio de 1985, texto que termina hablando
de una "ontologfa del presente": "se puede optar por una filosofia critica que se
presentara como una filosoffa analitica de la verdad en general, o bien, se puede optar
por un pensamiento critico que tomara la forma de una ontologia de nosotros mismos,
de una ontologfa de la actualidad. En esta forma de filosofia que fund6 una forma de
reflexion, de Hegel a la Escuela de Frankfurt pasando por Nietzsche y Max Weber, he
tratado de trabajar" (p. 95). Habermas comenta este texto en su homenaje al morir
Foucault: "con la flecha en el corazén del presente” "Mit dem Pfeil ins Herz der
Gegenwart" en: J. Habermas, Die neue Uniibersichtlichkeit, Suhrkamp, Frankfurt a.M.
1985, p. 126 stes.

16 Ver: W. Welsch, op. cit., p. 20-21.
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modernidad, que estd en la base de las criticas postmodernas, que ya
hablan de la muerte de la razén (;muerte de Dios?) y de un adi6s definiti-
vo a las metanarraciones y a los grandes proyectos. En efecto, el plura-
lismo irreductible de los juegos de lenguaje y de los acontecimientos en
su acontecer se resiste a todo proyecto englobante de unidad final. Si un
proyecto tal llegara a realizarse definitivamente seria el desastre y la
mayor tragedia. El que no sea posible realizarlo constituye nuestro destino
abierto, feliz y lleno de esperanzas y promesas. Por esto, para los postmo-
dernos radicales la biisqueda de consenso es violencia, el término razén-
es terror: ""Dejadnos jugar, y dejadnos jugar en paz?,

/Puede entenderse la critica postmoderna como la apertura y buisque-
da de caminos a partir de la modernidad misma? Ante todo habria que
sefialar un aspecto profundamente ético del planteamiento postmoderno:
el reconocimiento del otro en su diferencia. Al destacar la pluralidad
como esencia de la realidad se estd afirmando el sentido "ontolégico" de
dicho reconocimiento y de las diferencias que lo motivan y conservan; y
esto influye tanto en los aspectos culturales como en los politicos y
personales.

Esto significa desde el punto de vista politico dar un voto de confian-
za a las multiples formas de participacién social diferenciada. En el
reconocimiento de la heterogeneidad y en la afirmacién de la pluralidad
zana legitimidad una concepcioén de micropolitica cada vez mds necesaria
en la sociedad contempordnea, en la que las regiones, las culturas, los
més variados grupos sociales, organizaciones de la mds diversa indole,
=1c. reclaman reconocimiento piblico, autonomia y participacién en las
decisiones. La persona, el ciudadano comiin y corriente, €l campesino,
¢! obrero, el estudiante, cada uno quiere ser reconocido en su particulari-
dad y desde ella quiere participar politicamente. Se trata de una concep-
=i6n politica que pueda tejerse con la multiplicidad de elementos sin
reducir su especificidad.

" Citado por A. Wellmer, de la conversacién entre J. F. Lyotard y J. P. Dubost, en:
*Zur Dialektik von Moderne und Postmoderne™ en: A. Wellmer, Zur Dialektik von
Moderne und Postmoderne, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1985, p. 54 (Traduccién espafio-
& =a J. Pico, op. cit.).
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Es muy posible que esta "micropolitica” pueda fortalecer el sentido
de "macropolitica”. Esta ya no podrd ocultarse detrds de los proyectos
globales, de las metanarraciones, de las generalizaciones, que se olvidan
de los derechos particulares de los "sin voz" y "sin representacién”. De
esta ferma una concepcion de politica a partir de la participacién ciuda-
dana, renovada y creativa, puede vigorizar de nuevo la democracia, mds
como espacio de intercambio enriquecedor de las diferencias y de pro-
puestas de reforma, que como macro-programa identificador, reduccionis-
ta de la diversidad.

También desde el punto de vista de las formas de vida y de sus
contextos culturales juega un papel transformador el amor a la pluralidad.
Se busca terminar con formas de vida absolutas y con culturas dogmdti-
cas. La identidad y la autenticidad personal se constituyen con tanto
mayor vigor y riqueza, cuanto m4s se conserven abiertas a otras perspec-
tivas y cuanto m4s sensibles permanezcan a nuevas y variadas motivacio-
nes. Lo mismo ocurre con las culturas y contextos del mundo de la vida
y de la sociedad. Quienes afioran "identidad cultural” contra apertura,
condenan la cultura a su opuesto: el objetivismo, el naturalismo, el aisla-
miento, la exclusién, el cansancio, el dogmatismo y la intolerancia.

Quizd por estas razones se da una fntima relacién entre postmoder-
nismo y estética: "Pensamiento postmoderno parece ser sobre todo pensa-
miento estético"!. Baste con sefialar cémo en la confrontacién actual
Lyotard acude al sentido de "lo sublime" en Kant, mientras Habermas -
como ya se anotd- se inspira en "el arte como forma de comunicacién"”
segun Schiller, para hacer su propuesta de razén comunicativa.

Este privilegio del planteamiento postmoderno por la dimensién
estética se justifica, si se tiene en cuenta cémo hoy la experiencia en los
dmbitos de lo objetivo y de lo moral estd cada vez mis mediada por
motivos estratégicos. La realidad se oculta cada vez mds detrds de mode-
los de racionalidad instrumental. Quiz4 sélo la estética puede "salvar los
fenémenos" y con esto devolvernos una realidad que antes de ser "valor
de cambio", nos constituye individual, social y politicamente, en cuanto
nos situa, nos abre, nos contextualiza, nos perspectiviza, nos hace recono-
cer nuestra finitud y nuestra contingencia.

'® W. Welsch, op. cit., p- 41.
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Lo que caracteriza a la estética como medium entre lo particular y lo
universal, como reconocimiento de la sensibilidad que diferencia y abre,
es lo que hemos destacado como constitutivo de la pluralidad. Esto signi-
fica una especie de nueva l6gica: privilegio a lo especifico; cuidado por
lo particular; sospecha frente a la generalizacién.

Si la sensibilidad estética no se radicaliza en esteticismo, sino que se
conserva en su especificidad y en intima relacién con el mundo de la
vida, puede comprenderse que la postmodernidad no estd tan lejos de
antiguas intenciones de la filosofia, en el sentido de que la estética
siempre se orientdé hacia el logro de una "vida bella". También para la
modernidad la estética prometi6 caminos de reconciliacién entre las
“diversas esferas de la razén. Y si la "vida bella" siempre deberfa ser
posible, entonces de nuevo habria que mantener abierto el futuro. En esto
coinciden modernos y postmodernos. Para los iultimos la apertura se da
en los caminos marcados estéticamente!®. Para unos y otros se trata de
prepararnos en todo momento "para el viaje al futuro"?,

Pero postmodernismo también puede ser relativismo a ultranza,
resultado de un afdn reduccionista de situar todo discurso, hasta que éste
se disuelva totalmente en su contexto. Los origenes de esta posicién
estdn en la critica fundamentalista a la metafisica de la subjetividad y al
positivismo. Siendo dicha critica legitima, tanto desde la perspectiva del
fenomendlogo como desde la de la teoria critica, -como lo veremos m4s
adelante-, sus consecuencias sin embargo son desastrosas, por moverse
quienes la ejercen en un paradigma tan reduccionista y monolégico como
aquel que critican.

Con esto queremos decir que el punto de partida de la critica del
postmodernismo al proyecto de la modernidad no tiene en cuenta todas las
posibilidades de dicho proyecto, sino que se ensafia en una visién unilate-
ral de la modernidad, la del positivismo cientifico, la de la razén ilustra-
¢a, instrumental y monoldgica. De este modo comete el postmodernismo
dos errores fntimamente relacionados entre si: identificar la razén con
una de sus funciones, la cognitiva y objetivante, y por ello mismo propo-

" Ver: W. Welsch, op. cit., p. 40-43.
* Peter Sloterdijk, "Nach der Geschichte" en: P. Sloterdijk, Euro-Taoismus. Zur Kritik
der politischen Kinetik, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1988.
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ner como tnica solucién a la crisis de la modernidad, la aberracién de la
razén, para instalarse en lo "otro de la razén"; en el caso de Adorno en
la mimesis, en el de Rorty, en el lenguaje como metdfora universal.

3. Modernidad y teoria critica de la sociedad.

Precisamente por el papel que jugé en los afios 70 la Dialéctica de
la ilustracion de Theodor Adormo y Max Horkheimer para toda una
generacion de auténticos intelectuales comprometidos cultural, social y
politicamente, sus tesis con respecto a la razén instrumental se pueden
considerar como anticipos para quienes hoy desesperan de la racionalidad
de la cultura occidental, para romper con el yugo de la razén moderna y
con su contenido normativo.

La critica a los autores de la Dialéctica de la ilustracién, como
precursores de la postmodernidad, se convierte por ello en un cuestiona-
miento de quienes apresuradamente quieren cobrar el "holocausto” a la
razén misma y no mds bien a una de sus deformaciones. Presupuesto
para poder criticar a los padres de la Escuela de Frankfurt es la posibili-
dad de distinguir entre modernidad, modernizacién y racionalidad. No
todo proceso de modernizacién como tampoco un solo modelo de raciona-
lidad permiten avanzar en la realizacién de lQs ideales libertarios de la
modernidad. Se busca poder volver a hablar de la razén sin sonrojarse,
mostrando su deformacién en la sociedad capitalista y en los regimenes
estalinistas, y reconstruyendo a la vez aquellos dmbitos a los que hay que
repatriarla cambidndole su paradigma: del mondlogo y de la identidad,
a la heterogeneidad y el didlogo.

Con esto queda claro el eje de la argumentacién: S7 a la critica de
los postmodernos a cierta modernidad ilustrada y elitista, la de la razén
protagénica, centrada subjetivamente;*pero o a las posiciones postmoder-
nistas esquivas a la racionalidad; por tanto, de nuevo si'a un pensamiento
postmetafisico, pero no al relativismo postmoderno, con lo cual se apues-
ta y se da un ltimo voto de confianza a la razén descentrada y comuni-
cativa.

Pero este voto de confianza significa compromiso con la razén mo-
derna para reconstruirla en lo que bien pudiera llamarse su Odisea: desde
la raz6n en el sentido cldsico del idealismo alemdn, tal como es interpre-
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tada por Kant y por Hegel, pasando por la critica de Marx al idealismo,
posicién que radicaliza la Escuela de Frankfurt en forma de critica de la
razén instrumental, para terminar en aporfas como la de la dialéctica de
1a ilustracién o la de la dialéctica negativa o en soluciones como la de la
razén contextualizada, falible y comunicativa.

La escuela de Frankfurt instaura una critica de la sociedad, que
incluye necesariamente una critica de las ciencias, de la cultura y del
arte, ya que la sociedad es una totalidad compleja en la que s relacionan
las diversas formas de articulacién histérica de la razén. La critica del
positivismo cientffico es el aspecto mds conocido del pensamiento de los
fundadores de la teorfa critica. A €l atribuyen el que la esperanza de
emancipacién, fincada en las ideas de la ilustracién, hubiera degenerado
més bien en barbarie. Por ello reniegan de su fe en la actividad terica
actual, porque, de acuerdo con su diagnéstico, en la ciencia moderna las
grandes invenciones se pagan con una creciente decadencia de la cultu-
ra’l,

Es por tanto necesario analizar criticamente el sentido tradicional de
ciencia y tecnologia, que facilmente conduce a instrumentalizar la razon
al servicio de la productividad, y que le impide trascender tal tarea,
guedando con ello reducida a optimizar el sistema econémico-administra-
tivo, al que se debe adaptar el hombre mismo. Parece por tanto que ya en
el proceso de conocimiento puede hallarse la génesis de la alienacion,
cuando éste funciona exclusivamente como medio para un.modelo desa-
rrollista y se privilegian unilateralmente las ciencias naturales y la técnica,
despreciando 1a reflexién y la dimensién critica de la cultura. Esto lleva
2 la positivizacién de las ciencias en general™.

Al analizar en esta perspectiva el desarrollo de la ciencia y la técnica,
somo fuerza productiva primordial del capitalismo, se concluye en la

* Ver: Adorno y Horkheimer, Dialéctica del iluminismo, Sur, Buenos Aires 1969, p.
= La critica a la positivizacién de las ciencias en general estd ya consignada en el texto
4= 1937 de Max Horkheimer, Teorfa tradicional y teoria critica, Amorrortu, Buenos
Aires 1974,
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necesidad de una critica de la razén instrumental®®. En ella se constata
cémo la consigna cartesiana, que en cierta forma inaugura la modernidad,
de convertirnos en amos y poseedores de la naturaleza, motiva para afinar
cada vez m4s los instrumentos de la dominacidn gracias a la ciencia y la
técnica, binomio que cobra tal importancia en el desarrollo de la especie,
que termina por opacar todos los demds momentos de la razén en la
modernidad.

Esta critica de la razén instrumental radicaliza el diagnéstico de
ciertos analistas de la modernidad con respecto a la pérdida de libertad en
aras de la racionalizacién del mundo de la vida, hasta llegar a su cosifica-
cién. La mejor expresion de esta radicalizacién se logra al caracterizar
la existencia contempordnea en términos de unidimensionalidad y de
administracion total*. Al funcionar la sociedad actual a partir de la
légica absoluta del consumo, se cierran todas las alternativas criticas y
las formas de control son cada vez m4s sofisticadas; con esto se cancela
el espacio politico, se bagateliza el sentido de la opinién publica, gracias
a la trivializaci6n gradual de los medios de comunicacidn, y se dan a los
individuos aquellas compensaciones que pueden hacerlos sentirse contentos
en medio de una existencia desgraciada,

El desarrollo de la razén instrumental, su fuerza dominadora de la
naturaleza, cobra tal impulso que se vuelve contra el mismo hombre. Es
el proceso contradictorio, de no retorno. La cultura termina por ser anti-
cultura. La razén se autoobjetiva y se domina a si misma en lugar de
emanciparse. En este lugar los padres de la teorfa critica se han inspira-~
do en las concepciones nihilistas de Nietzsche y se han anticipado con ello
a las tesis postmodernas de Ia razén como agente de la barbarie, en todas
las formas posibles de razén carcelaria.

Para los autores de la Dialéctica de la ilustracion, victimas en su
andlisis de la perspectiva monolégica de una filosoffa de la historia, sélo
quedan salidas no racionales: o anticipar la libertad posible como catego-
ria escatolgica; o llevar la reflexién hasta encontrar sus Iimites en una

® Asf se titula otra de las obras de Max Horkheimer (1946), Critica de la razén
instrumental, Sur, Buenos Aires 1969.

# Véase: Herbert Marcuse, EI hombre unidimensional. Ensayo sobre la ideologia de
la sociedad industrial avanzada, Joaquin Mortiz, México 19609,
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Dialéctica negativa, consistente en abandonar definitivamente la arena de
los conceptos, las teorias y las criticas, para volver a los origenes en la
dimensi6n estética y en la mimesis, espacio esquivo a toda légica de la
identidad.

Pero estas soluciones al problema de la modernidad, asf pretendan
responder a la intencién fundamental de la misma, no lo logran por
permanecer prisioneras del paradigma monol6gico de la conciencia y de
la filosoffa de la historia. Se hace por tanto necesario un cambio de
paradigma que permita una reconstruccién genética del materialismo
histérico, inspirado por la siguiente pregunta: jqué le ocurrirfa a la
teoria social si se cambiara su categorfa fundamental de andlisis, la de
trabajo, por la categoria "accién comunicativa"?%,

. El mundo de la vida y la fenomenologita de la razén.

En su confrontacién con Rorty, Habermas propone buscar las posibi-
lidades precarias de unidad de la razén en la multiplicidad de sus voces.
“La razén comunicativa, -afirma-, es ciertamente un cascaron inseguro
¥ vacilante, pero no se ahoga en el mar de las contingencias, aun cuando
2l zozobra en alta mar sea el tnico modo como puede ’dominar’ las
contingencias"?®.

Se parte por tanto de nuevo de la contingencia como experiencia
radical de la condicién humana. El mar de las contingencias es la expe-
nencia filoséfica de 1a modernidad y el variado periclitar de la razén
consigo misma. El lugar de tales experiencias es el "mundo de la vida",
o si se quiere el espacio de la opinién piiblica, que para algunos se ha
*omado laberinto y para otros es topos, lugar de decisiones, de cruce de
caminos. El cémo orientarse en la vida, problema fundacional de la
Slosoffa, cobra aquif su pleno sentido.

= WVéase: Jirgen Habermas, Der philosophische Diskurs der Moderne, Suhrkamp,
Frankfurt a.M. 1985, p. 395 (Como ya se ha indicado, hay traduccidn al espafiol en
Taurus, Madrid y Buenos Aires).

* . Habermas, "La unidad de la razén en la multiplicidad de sus voces" en: Pensamien-
0 postmetafisico, Taurus, Madrid 1990, p. 185 (he modificado la traduccién).
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¢Puede todavia la raz6n orientarnos en un mundo tan abigarrado, tan
lleno de contingencias que ya no es posible percibirlo ni pensarlo desde
un solo punto de vista? ;Y no consiste la experiencia de la modernidad
en la apertura a la multiplicidad de perspectivas del mundo de la vida, a
la diversidad de las culturas pasadas y por venir? ;Y esta apertura no es
la que nos permite cambiar de perspectiva, enriquecer nuestras tradicio-
nes? Si la experiencia de la modernidad consiste no sélo en admirar
como todo lo sélido se desvanece en el aire, sino precisamente en poder
dar razén de dicho proceso®, ;tiene todavia sentido preguntarse por
una orientacién?

Tal orientacién es posible si en el mundo de la vida se descubre una
perspectiva privilegiada entre las muiltiples perspectivas, desde la cual se
reconozca la perspectividad de las perspectivas, y al mismo tiempo se
pueda dar razén de la vida, desde la relatividad en la que se me da mi ser
en el mundo, al abrirse en el horizonte de horizontes a las demds culturas
y formas de vida posibles. Este doble movimiento de apertura y de sinte-
sis, como actividad consciente racional, es el que caracteriza a la cultura
moderna. Pero para muchos la experiencia de la modernidad parece llevar
a lo contrario: como si sélo fuera posible continuar su proyecto abando-
nando la razén, que se ha tornado lastre o mera ilusién.

Esta es la discusién actual en torno a Ja razén y la modernidad.
Porque la modernizacién gradual del mundo de la vida se ha logrado
gracias a la racionalidad de la ciencia, la tecnologfa, las teorfas sociales
y politicas, el cultivo de las artes. y las letras, el desarrollo de los medios
de comunicacién, etc. Pero al mismo tiempo la racionalizacién de ciertos
espacios del mundo de la vida amenaza con extenderse, dada su eficacia,
a todos los dmbitos de la cotidianidad. Esto es lo que llamamos coloniza-
cién del mundo de la vida y olvido de la subjetividad, situacién patolégi-
ca de la sociedad contempordnea.

(Es posible una actitud positiva con respecto a la modernizacién del
mundo de la vida, sin pensar que el desarrollo transforma autométicamen-
te todas las condiciones de vida? ;Puede concebirse una realizacién
gradual de la modernidad, en la cual se asuma en su totalidad la critica

! Véase: Marshall Berman, Todo lo sélido se desvanece en el aire. La experiencia de
la modernidad, Siglo XXI Editores, México 1989.
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de talante postmodernista a la razon occidental de estirpe metafisica, sin
renunciar eo ipso al sentido profundo de razén caracteristico del proyecto
filoséfico?

El sentido de la razén desarrollado por la fenomenologia husserliana
siene caracterfsticas muy semejantes a las que llevaron a los padres de la
sweoria critica a abandonar dicho proyecto; pero al mismo tiempo, al
recuperar la fenomenologfa el mundo de la vida como asunto primordial
para la filosofia, ofrece el eje para el cambio 'de paradigma hacia una
racionalidad comunicativa.

En visperas de la segunda guerra mundial caracterizaba Edmund
Husserl 1a crisis de la ciencia occidental en relacion funcional con la crisis
de la sociedad que marchaba hacia la barbarie. Para €l la crisis consiste
en que las ciencias en general se han absolutizado desde un paradigma
snilateral de racionalidad, el de las ciencias exactas. Esto ha llevado
secesariamente a deformar el sentido mismo de razén, con lo cual tam-
sién las ciencias sociales y humanas y la filosoffa misma han caido en
sl naturalismo y se han olvidado del hombre. El sentido univoco de
razén, propio del objetivismo de las ciencias, se convierte entonces en
;:mgisonalismo: "El positivismo, por decirlo asi, decapita la filoso-
-

Pero esto es sélo un fracaso aparente del racionalismo, que pretendfa
sealizar en nombre de la razén moderna la {ntima relacién entre mundo
Ze la vida y conocimiento cientifico. El motivo del fracaso de la cultura
~acional moderna no se halla, empero, en la esencia del racionalismo, sino
‘nicamente en su enajenamiento y ocultamiento dentro del naturalismo y
zl objetivismo.

Se trata pues de una distorsién de la razén basada en la ingenuidad
sositivista, en esa especie de "anteojeras metédicas” que fijan al cientifi-
2o en sus objetos y le impiden relacionar su actividad con el conjunto de
sus acciones humanas. Por ello "el hombre moderno de hoy dia no ve en
iz ciencia y en la nueva cultura formada por ella, como el hombre *mo-
s=mo’ de la Tlustracién, la autoobjetivacién de la raz6n humana ni la

* E. Husserl, Die Krisis der Europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phanomenologie, M. Nijhoff, Den Haag 1962, p. 7 (Hay traduccidn al espafiol, ver
aota No. 6).
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funcién universal creada por la humanidad para hacer posible una vida
verdaderamente satisfactoria, una vida individual y social basada en la
razén prictica"?. Nada extrafio por tanto que en nuestro mundo la
desorientacién sea cada vez mayor. Se tiene la impresién de vivir en un
mundo que se ha tornado incomprensible para un hombre que pregunta en
vano por la finalidad y por el significado de sus acciones. Y se llega
gradualmente al momento en el que ni siquiera la pregunta misma tiene
sentido.

Para caracterizar la situacién de crisis no vacila Husserl en acudir a
la dimensi6n estética. "Aquel ferviente esfuerzo por la formacién -enfati-
za-, aquel celo por una reforma filoséfica del sistema educativo y de
todas las formas sociales y politicas de la vida humana, que hacen tan
digna de admiracién la época de la ilustracién, por tantos difamada, se
nos hacen presentes en ese testimonio imperecedero del majestuoso himno
de Beethoven y Schiller ’A la alegrfa’ (An die Freude). Hoy en dfa sdlo
podemos seguir este himno con sentimientos de tristeza. No puede pensar-
se mayor contraste con nuestra situacién presente"*°.

En esta situacién jvale la pena todavia preguntarse por un sentido
pleno de cultura? Husserl lo intenta: para ello hay que superar el sentido
restrictivo de razén como mera "técnica tedrica” y buscar individual y
colectivamente por medio de reflexiones radicales el sentido profundo de
responsabilidad frente al desarrollo de la ciencia y la técnica contempord-
neas’!.

La solucién a la crisis de sentido y de racionalidad, propuesta por la
fenomenologfa consiste en renovar la fe en la razén y en la tradicion
filos6fica, para reconstruir el sentido pristino de las relaciones entre

» E. Husserl, Léogica formal y légica trascendental, op. cit., p. 8-9.

¥ E. Husserl, Die Krisis..., op. cit., p. 8. En estricto postmodernismo habria que
relacionar el discurso husserliano sobre la subjetividad con el poder y la libertad de
quienes hicieron rodar muros que dividieron mundos, que ni las armas, ni los estrategas,
ni los mercados habfan podido comunicar. Poco antes de morir, en la celebracién del
acontecimiento liberador del 9 de noviembre de 1989, Leonhard Bernstein dirigia la
sinfonfa coral donde antes se levantaba el muro de dos guerras mundiales y de una
guerra fria: y entonces se cant6 con todo sentido el himno, que ese dfa fue a la libertad
(An die Freiheir).

3! Ver: Edmund Husserl, Logica formal y légica trascendental, op. cit., p. 9.
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ciencia y mundo de la vida. Tal planteamiento no puede dejarse intimidar
por la fuerza sugestiva de los prejuicios de moda y de sus fraseologfas:
"esta propuesta -hace decir Husserl a los postmodernos de su época
(1935)-, ¢no es una rehabilitacién precisamente en nuestro tiempo muy
poco oportuna del racionalismo, de la ilustracionitis, del intelectualismo
que se pierde en teorfas divorciadas de la realidad, con sus consecuencias
necesariamente desastrosas, de la hueca manfa cultural, del snobismo
intelectualista? ;No significa esto querer volver otra vez al error fatal de
que la ciencia hace sabio al hombre, que la ciencia est4 1lamada a crear
una genuina humanidad feliz y duefia de su destino? ;Quién tomar4 atin
en serio hoy en dfa tales pensamientos?"*2,

A esta sospecha justificada contesta Husserl que para €l la crisis de
la cultura occidental ciertamente radica en una aberracién de la razén, es
decir en su naturalismo y positivizacién ; por tanto al pretender recons-
truir el auténtico sentido de racionalidad, propio de la tradicién filoséfi-
ca, matriz de la cultura y de la ciencia europea, €1, el presunto reacciona-
rio, fue mucho mds revolucionario que los que actualmente se muestran
tan radicales en sus palabras; porque la critica al racionalismo no autoriza
a creer que la racionalidad como tal es perjudicial o que en la totalidad de
1a existencia humana s6lo posee una significacién subalterna.

El proyecto de reconquista®® de la subjetividad, olvidada por la cien-
cia, consiste para la fenomenologfa en una reconstruccién del mundo de
1a vida, en el cual la subjetividad y la razén se dan originariamente. La
tarea de reconstruccion genética es doble: las ciencias tienen su origen de
sentido en el mundo de la vida y nuestro mundo de la vida est4 relaciona-
do con el mundo de la vida en el que tuvieron su origen la filosoffa y las
ciencias.

Seguramente, as{ Husserl no llegue a reconocerlo, la insistencia de
Heidegger sobre el ser en el mundo y el modo de ser de la existencia

= E. Husserl, "La Filosoffa en la crisis de la humanidad europea” (Conferencia de
Viena, mayo 1935) en: E. Husserl, La filosofia como ciencia estricta, op. cit. p. 159-
160.

“ Desde una perspectiva estética ha planteado este problema recientemente entre noso-
iros Julidn Serna Arango, La reconquista de la subjetividad, Corporacién Biblioteca
Piblica, Pereira 1990.
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humana, reorienta en sus tltimas obras el andlisis intencional fenomeno-
légico hacia el mundo de la vida. Es como si en un primer momento la
critica filoséfica con respecto al objetivismo ingenuo de la actitud natural
exigiera su "suspensién" para poder reencontrar la subjetividad. Este
seria el cartesianismo de Husserl. Pero el desarrollo de su fenomenolo-
gia no termina aqui, en esta concepcién estdtica de la conciencia; por-
que si la conciencia inmanente es el lugar de la reflexién, el objeto de tal
reflexién es en (ltima instancia trascendente. Lo prerreflexivo, la expe-
riencia misma precede a la reflexidn, la trasciende genéticamente.

Por ello 1a fenomenologia genética es un regreso al mundo de la
actitud natural, caracterizada ahora como mundo de la vida, no para
legitimar su dogmatismo con respecto a lo dado, sino para descubrir su
génesis estructural. Por esto Husserl no se cansa de insistir en el mundo
como horizonte, no sélo de sentido, sino precisamente de validez, es
decir de aquella caracteristica posicional de la actitud natural, desde la
cual se argumenta racionalmente con toda legitimidad.

El mundo como horizonte universal de sentido es el que se nos da en
situaciones, contextos, vivencias subjetivas; es el mundo como correlato
situativo-subjetivo-vivencial; es el mundo en perspectivas; es el mundo de
la doxa, de la opinién, de la experiencia prerreflexiva, previa a todo
juicio, a toda objetivacion; en este horizonté universal de sentido toda
situacion remite a otra, toda opinién puede ser relativizada por otra:
como en el horizonte geografico mismo, el horizonte de la intencionalidad
permite ir determinando lo determinado como lo ulteriormente determina-
ble. Husserl habla del horizonte interno de los objetos que se nos dan en
el horizonte externo del mundo como horizonte universal. En el mundo
todos los objetos son susceptibles de ser determinados cada vez con mayor
riqueza, y de nuevo cada objeto remite en su horizonte exterior a nuevos
objetos, semejantes o diversos, mds o menos determinados, etc.

Ante este descubrimiento del mundo de la vida como mundo de la
opinién, cabria sin embargo preguntarse cémo puede Husserl sostener su
concepcién de fenomenologia como ciencia estricta y tacional. Ante todo
hay que anotar que Husserl sabe muy bien que aqui se encuentra en el
mismo campo de la skepsis, es decir, en los orfgenes mismos, donde
tiene pleno sentido la expresién segiin la cual el hombre es la medida de
todas las cosas. Pero asf como la opinién puede ser el origen del escep-
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fcismo y por tanto de la antifilosofia, también ella tiene que ser la
madre de la filosoffa, porque precisamente es en el mundo de la vida,
donde situativa, vivencial y evidentemente se nos dan las €0sas mismas.

Es asf como el mundo de la vida es a la vez fuente de evidencia y
por tanto lugar de la ciencia estricta, y total inmediatez y por tanto obs-
iculo para un saber que requiere de distancia para poder pretender ser
racional. El descubrimiento del mundo de la vida como tema de la feno-
menologia equivaldria por tanto a decir que cuanto mds se acerque la
filosoffa a su objeto, tanto m4s se aleja de sus posibilidades de ser cien--
cia, y cuanto mds pretende ser ciencia tanto mds se aleja de su objeto.

Esta aparente contradiccién entre inmediatez y evidencia por una
parte y ciencia, razén y verdad por otra, es la que pretende solucionar
Husserl, al orientar su an4lisis intencional hacia las estructuras del mundo
como horizonte universal de sentido y origen de toda validez y racionali-
dad. El rigor del andlisis fenomenoldgico consiste en reconocer en cada
caso lo subjetivo-relativo-situativo del darse las cosas mismas. En una
palabra: en el mundo de la vida como horizonte universal el fenomenélo-
20 descubre la perspectividad de las perspectivas y su funcién genética
=on respecto a la objetividad y a la verdad, como sintesis de las multiples
perspectivas de lo mismo. Este relativizar las opiniones desde una visién
superior a las perspectivas mismas, se conocié desde los origenes de la
filosoffa en Grecia como teoria, como la actitud que permite superar la
doxa y desarrollar la ciencia, la episteme.

Tres afios antes de su muerte intenta Husserl su reconstruccion de los
origenes de la filosoffa en Grecia. En la Conferencia de Viena, La

Flosofia en la crisis de la humanidad europea, no es la primera vez que

Husserl recurre a esta tradicién. Ya en Filosofia primera y en Légica
“rmal y trascendental se encuentran aspectos importantes de la interpreta-
<i6n husserliana de nuestros origenes en los presocréticos y en los cl4si-
“0s de la filosoffa griega. Lo novedoso del recurso a los griegos en este
“=X10, es su pretension explicita de poder reconstruir a partir del sentido
originario de filosoffa no sélo la razén misma de la crisis de Occidente,
#n0 también las posibilidades de salvacién.

La crisis de Occidente consiste para Husserl en un olvido del mundo
e la vida. Este olvido conlleva necesariamente el autoolvido del sujeto,
“ado que éste se constituye auténticamente en su praxis mundovital. Tal
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olvido viene causado por la primacfa cada vez m4s absoluta del saber
positivo y de la perspectiva unilateral noética que recorta el mundo, lo
convierte en conjunto de objetos y reduce el sujeto a otra forma de objeto.

Es necesario por tanto que el hombre se reencuentre en el mundo de
la vida como contexto universal de sentido y fuente inagotable de razones
para validar y corregir sus puntos de vista. Pero para poder reconocer la
perspectividad, es decir, la pertenencia, desde una perspectiva concreta,
al mundo como horizonte, el hombre antes de filosofar ya se encuentra en
el mismo mundo; y no sélo el hombre ingenuo de nuestros dfas, también
histéricamente "la nacién de la Grecia Antigua hacia los siglos VII y VI
a.C. En ella surge una ’nueva actitud’ de individuos hacia el mundo
circundante... los griegos la denominaron ’filosoffa’ "3,

Es necesario caracterizar esta nueva actitud del hombre con respecto
a su mundo circundante, para poder distinguirla del comportamiento
mundovital ingenuo. Normalmente el hombre se encuentra en actitud
natural, dirigido a su mundo y sin prestar atsncién a las estructuras
mismas que le posibilitan este su estar dirigido a él. Es apenas natural que
mientras el hombre en su préctica diaria se ocupa de esto o de aquello en
el horizonte del mundo, no pueda advertir el horizonte mismo. El mundo
como horizonte no puede ser tema del hombre, mientras su tema es
aquello a lo que dirige inmediatamente su atencién. Lo caracteristico de
nuestra conciencia de mundo es ser precisamente conciencia de algo
concreto en el mundo: estamos tan interesados en ello, que en cierta
manera nos objetivamos en lo que pretendemos intencionalmente. Al
dirigirnos a algo, como que nos perdemos en ello y asi perdemos el
sentido de perspectiva y nos privamos de las otras perspectivas de mundo
en su estructura de horizonte universal.

3 E. Husserl, "La filosofia en la crisis de la humanidad europea”, op. cit., p. 143 (el
subrayado es mio). En otro lugar he desarrollado mds en detalle la argumentacion
husserliana a partir del mundo de la vida Y del origen de la filosofia en Grecia: Mario
Diaz y José A. Muiioz, Pedagogia, discurso y poder, Corprodic, Bogotd 1990
(Prélogo de Guillermo Hoyos Vidsquez, p. 13-32). Para las relaciones entre la fenome-
:;;)Ii)gx’a. ga la teo;fda de la accién comunicativa ver mj trabajo "Comunicacién ¥ mundo
a vida" en: Ideas y Valores. . 71- iversi i
st e, o o8 :vl w4 Nos. 71-72, Universidad Nacional, Bogotd, agosto-
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Los griegos alcanzaron este nivel de reflexién sobre el mundo como
horizonte universal de sentido, mediante un cambio de actitud, motivado
por el admirar, el thaumadzein, esa curiosidad que nace al desprendernos
de aquello que nos ocupa y nos interesa inmediatamente, para interesarnos
por otras perspectivas, otras culturas, otras comprensiones del mundo.
Esta curiosidad genera un interés tedrico. Por ello puede caracterizar
Husserl el origen de la filosofia en los siguientes términos:

"Orientado asi, el hombre contempla ante todo la diversidad de las naciones, las
propias y las ajenas, cada una con su mundo circundante propio, considerado con
sus tradiciones, sus dioses, demonios, potencias miticas, como el mundo absoluta-
mente evidente y real. Surge, en este sorprendente contraste, la diferencia entre la
representacion del mundo y el mundo real y emerge la nueva pregunta por la
verdad; por consiguiente no por la verdad cotidiana, vinculada a la tradicion,
sino por una verdad unitaria, universalmente vilida para todos los que no estén
deslumbrados por la tradicién, una verdad en si™.

Para Husserl el descubrimiento de la filosofia consiste en el recono-
cimiento de la relatividad de cada cultura, de cada visién del mundo, de
cada perspectiva del mundo. La cultura griega es en este sentido tnica,
ya que ella misma se descubre como perspectiva necesaria del mundo,
pero precisamente como perspectiva, es decir, como necesaria y relativa
al mismo tiempo: en su relatividad reconoce la relatividad de toda pers-
pectiva con respecto al mundo real y a la verdad. La cultura filoséfica
abre el mundo como horizonte universal, infinito, histérico, al reconocer
que toda cultura es perspectiva, por tanto relativa, y ésta es su historici-
dad.

Podriamos preguntarnos por la motivacién para llegar a relativizar
de forma tan radical y absoluta el propio mundo de la vida, las propias
tradiciones, la propia cultura. Los griegos vieron que era posible un dar
razén, un responsabilizarse (logon didonai) de una forma de vida determi-
nada, a partir de un andlisis de otras formas de vida posibles. Natural-
mente que una vida dedicada a la biisqueda de la verdad, es decir, una
vida en la actitud de apertura a las miltiples perspectivas del mundo, es
la vida que merece vivirse, es por tanto la vida asumida responsablemen-
te.

®0p..cit., p. 155.



28 Guillermo Hoyos Vdsquez

Segiin Husserl esta actitud ante la vida funda en cierta forma una
nueva humanidad y una nueva relacién de convivencia comunitaria, que
lleva a la labor conjunta, a la colaboracién mutua a través de la critica.
En este sentido escribe en un manuscrito de 1935 que "la ciencia es
asunto comunitario” (Wissenschaft ist Gemeinschaftssache): tanto la
investigacién cientifica, como sobre todo la ciencia primera, la filosofia,
es actividad en cooperaci6n social, en cuanto no sélo se desarrolla comu-
nitariamente, sino que ella misma constituye comunidad, al abrir el propio
mundo otras culturas y a otras formas de vida.

Pero la pregunta es si el mundo de la vida como tema de la filosofia
puede ser reducido a correlato universal de una conciencia monoldgica,
como la de la fenomenologfa husserliana, o a ser lugar de manifestacién
del ser en su facticidad absoluta, como queda reducido para la hermenéu-
tica. De hecho, la perspectividad del mundo se privatiza, se hace solitaria,
queda nivelada en el momento que las diversas perspectivas son s6lo para
una conciencia; el horizonte de sentido y de contextualizacién en el que
se nutren las pretensiones de validez, queda reducido a una perspectiva
absoluta en el momento que es el horizonte de un sujeto trascendental.

La comunicacién que Husserl afiora como consecuencia del descubri-
miento de la filosoffa y al mismo tiempo como fundamento de la comuni-
dad iniciada en la actitud filoséfica, se hace imposible desde que se
privilegie el yo de la reflexi6n para que en didlogo consigo mismo criti-
que, clarifique y discierna las diversas perspectivas y los diversos modos
de vida. Mejor dicho: el mundo de la vida abierto por la fenomenologia
queda de nuevo cerrado subjetiva-reflexivamente en toda filosofia de la
conciencia, orientada por la razén monolégica.

Se hace por tanto necesario desarrollar la complementariedad origina-
ria entre mundo de la vida y accién comunicativa, tal como lo ha pro-
puesto J. Habermas, para que el mundo permanezca abierto, se desprivati-
ce y las perspectivas recobren su voz.

5. El pensamiento postmetafisico-La razon contextudlizada y situada.
La dialéctica de la ilustracién termina en la desesperanza con respecto

a la razén histérica, ya que ésta deviene necesaria y univocamente racio-
nalidad instrumental. En cambio, la fenomenologfa conserva la esperanza
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de que la raz6n subjetiva pueda una vez mds asumir responsablemente la
warea de la modernidad: el filésofo es el funcionario de la humanidad.
Este optimismo de la fénomenologfa, superado su absolutismo, €s hereda-
do por la razén dialogal.

Pero tanto la concepcién de razén histérica como la de razén subjeti-
va reducen la naturaleza de la racionalidad privilegiando el cardcter
ontolGgico-cognitivo-instrumental de la teorfa. Sin embargo la razén
comunicativa, si no quiere correr el riesgo de devenir mero consensualis-
mo reformista, tiene que reconocerse heredera de las ideas fundacionales
de la teorfa critica de la sociedad, al compartir con ella el pathos que
anima su critica y el compromiso radical que motiva sus propuestas®®.

Una concepcién comunicativa de racionalidad parece poder responder
mejor al sentido originario de razén, por cuanto a partir de la compren-
sién hermenéutica de las significaciones, textos y miltiples lecturas de
la realidad, permite exponer las razones y motivos desde las diversas
perspectivas, con lo que en el discurso y en la accién social animada por
él. se van relacionando histéricamente las diversas culturas y las perso-
nas, a partir de la idea de un mundo comin a todas y de un proyecto
diferenciado de racionalidad que los puede comprometer a todos, mas
alld de sus intereses particulares.

La razén comunicativa puede solucionar la aparente contradiccion
entre cierto absolutismo de la razén y cierto relativismo propio de su
contextualizacién y situacionalidad: proponemos por ello una dialéctica
entre modernidad y postmodernidad en un proceso de autosuperacién
continua de la cultura moderna, que la proteja de nuevos dogmatismos,
como el de la ilustracién, el del positivismo cientifico y mds reciente-

* En este sentido no es necesario urgir una diferencia radical entre los planteamientos
de Habermas desde la teoria de la accién comunicativa y los de los primeros pensadores
de la Escuela de Frankfurt. Mds bien habria que conservar el vinculo que une ambas
propuestas: el radicalismo de la critica de los autores de la Dialéctica de la ilustracion,
que siempre tiene que animar las propuestas "reformistas” que surjan del entendimiento
mutuo y del consenso no coactivo de los participantes en la comunicacién y en el debate
democrético. Sobre la relacién entre las dos versiones de "teorfa critica” ver: Helmut
Dubiel, "Herrschaft oder Emanzipation? Der Streit um die Erbschaft der-Kristischen
Theorie” en: A. Hommeth et al. (Hrsg.), Zwischenbetrachtungen. Im prozeBe der
Aufkldrung, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1989, p. 504-518.
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mente el de la teorfa general de sistemas. Dicha dialéctica permite a la
cultura contempordnea reconocer la razén sin absolutizarla, al abrirse a
la sensibilidad en todas sus formas.

Por tanto: entre el rechazo definitivo de la razén, propio del talante
postmodernista y la fe renovada en una razén, de nuevo expuesta a aque-
lla critica, es todavia posible des-subjetivizar la razén sin objetivarla
de nuevo, en biisqueda de aquella racionalidad objetiva, que buscaban los
autores de la Dialéctica de la ilustracion? ;Es posible descentrar la
razén, mundanizarla, de suerte que efectivamente su escenario sea el
mundo de la vida, horizonte de horizontes, como lo pretende la fenome-
nologfa?

Y descentrada la razén, contextualizada, ;es posible de nuevo, una
vez enriquecida en la apertura, relacionar la racionalidad fragmentaria de
las multiples perspectivas, en el reconocimiento de la perspectividad de
cada cual y con la pretension de trascender dicha perspectividad hacia la
verdad, la justificacién y la autenticidad? Si esto es posible, la razén no
solo puede ser moderna, sino que con ella la modernidad recobra su
legitimidad como realizacién de la vida bella.

La dialéctica entre modernidad y postmodernidad que proponemos
nos permite desplegar en todas sus posibilidades la multiplicidad de lo
diverso, las diferencias, lo heterogéneo, pero no para dejarlo fraccionado
y disperso, sino para buscar relacionarlo. Es decir, si el lenguaje es
apertura a las multiples perspectivas, culturas y formas de vida, también
¢l lenguaje relaciona, selecciona, niega y afirma. Este es el poder de la
distincion entre la dimensién lingiifstica de los significados y el nivel-
hermenéutico de las proposiciones, por un lado, y por otro, las pretensio-
nes de verdad, justificacion, correccién y veracidad de las mismas propo-
siciones, su nivel de referencia a una realidad que en todo momento es
mds que las perspectivas.

Esta posibilidad del lenguaje se aprovecha en la accién comunicativa,
gracias a la cual es posible en el reconocimiento de todas las diferencias
y contingencias, ir a la vez tejiendo acuerdos, teorfas y propuestas que
van ganando histéricamente el consenso, puesto que hacen sentido en el
horizonte del mundo de la vida y de la opinién piblica. Es necesario que
el lenguaje y el cultivo de las bellas letras no se dejen seducir por sus
posibilidades infinitas de abrir, fraccionar y diferenciar, asi como es
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importante que la filosofia no se apresure a unificar, identificar y genera-
lizar. En una relacién de complementariedad entre literatura y filosoffa
podrian una y otra aportar a esta dialéctica entre modernidad y postmo-
dernidad, sin apresurarse a tomar partido por uno de los extremos por
fidelidad a la tradicién o por la moda de los "postismos".

En este sentido cree Haberthas hacer justicia a la tradicién filoséfica
moderna, desde Kant hasta Foucault, tradicién a la que pertenece y que’
critica, al indicar que su error estuvo en no liberar y desplegar oportuna-
mente una subjetividad comunicativa, interactuante y solidaria, que se
hallaba a la base de todos sus discursos. Mds que una critica a esta
tradicién, intenta Habermas "lingiiistizarla", verbalizarla, articularla
comunicativamente.

A mi modo de ver uno de los mayores aportes de la teoria de la
accién comunicativa en fntima relacién con las perspectivas mundovitales
es poder conservarse en dialogo no sélo con la tradicién, sino también
con las diversas formas del pensamiento postmoderno, sin quedarse en su
escepticismo®’. Es f4cil que la critica a la metafisica sea confundida

* No es posible aquf entrar a detallar la polémica que subyace a este titulo. En
octubre de 1985 ataca J. Habermas a Dieter Henrich por pretender volver a posiciones
metafisicas (sobre todo en su "leccién inaugural” en Munich en 1981), superadas ya en
el "giro lingiifstico”, bajo cuyo influjo también estuvo el mismo Henrich y que parece
seguir siendo el 1inico camino para superar "modernamente” las criticas a la subjetivi-
dad planteadas por el pensamiento postmoderno (J. Habermas, "Retorno a la Metafisica
- ;Una tendencia en la filosoffa alemana?" en: J. Habermas, Pensamiento postmetafisi-
o, op. cit., p. 263 stes). A esta "recensién” contesta "generosamente” D. Henrich,
"Was ist Metaphysik - was Moderne? Zwolf Thesen gegen Jiirgen Habermas" en: D.
Henrich, Konzepte. Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1987. Alli se reafirma Henrich en la
necesidad de desarrollar hoy el sentido de metafisica de Kant, heredado en parte por el
idealismo, sobre todo por Fichte en su propuesta de explicitar la reflexién como media-
ci6n para el reconocimiento de la identidad del sujeto, que para Henrich significa hoy
la idea y la "realidad” metafisica de la autoconciencia. Al mismo tiempo ubica Henrich
la critica a la metafisica instauraca por Habermas como "escepticismo”. Es por ello
que éste contesta en el homenaje a Henrich con "Metafisica después de Kant" en: J.
Habermas Pensamiento postmetafiico, op. cit. p. 20 stes., reivindicando la posibilidad
de hacer filosofia sin recaer en los absolutos de la metafisica, asumiendo la competen-
cia lingiifstica y comunicativa de la razén, para conservar abierto el didlogo con los
escépticos. Por ahora la discusién va en la nueva respuesta de Henrich en el homenaje
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como reedicion del escepticismo, pero esto no es hoy necesariamente del
todo negativo. Un pensamiento postmetafisico debe poder hacer filosoffa
sin tener que reeditar las figuras de la identidad contra la multiplicidad,
de la idea absoluta frente a lo contingente, de la fundamentacién tltima
y de la preeminencia de la teorfa sobre la prictica. Sobre todo en el caso
de un didlogo con el pensamiento contempordneo en torno a la ética (con
sus corolarios sicoldgicos, sociales y politicos), es necesario poder pro-
fundizar en la comprensi6n de los fenémenos morales y en la sensibilidad
con respecto a ellos, antes de urgir modelos de fundamentacién fuertes,
heredados de la tradicién trascendental, ciertamente m4s obligantes, pero
queal;ompen desde un principio la relacién con el interlocutor "postmoder-
no">°,

El cambio de paradigma, de la filosofia de la conciencia a una razén
comunicativa, permite analizar, reconstruir y criticar la racionalidad en
Sus procesos, tanto en la vida cotidiana como en el nivel de las teorias
cientificas: se busca por tanto una racionalidad mds procedimental que
absoluta. Esto lleva a reconocer la situacionalidad y perspectividad de la
razén, en diversas etapas de la historia del pensamiento, en diversas
culturas y formas de vida contempordneas. Este reconocimiento sélo es
posible en la medida en que se da todo su valor a la razén articulada en
las ciencias, la cultura, la moral, el derecho, el arte, en una palabra, en
el lenguaje, comprendido éste no sélo como conjunto de significaciones

a Habermas, "Die Anfiinge der Theorie des Subjekts (1789)" en: A. Honneth et al.
(Hrsg.), Zwischenbetrachtungen. Im ProzeBe der Aufkldrung. Suhrkamp, Frankfurt a.M.
1989, p. 106-170, en la que hace la propuesta de volver a los orfgenes de la discusién
sobre el problema de la subjetividad en el idealismo, analizando dos libros de mediados
de abril de 1789: Versuch einer neuen Theorie des menschlichen Vorstellungsvermogens
de Carl Leonhard Reinhold y iiber die Lehre des Spinoza de Friedrich Heinrich Jacobi.
* La critica de Karl-Otto Apel al programa de fundamentaci6n racional (débil) de la
ética en Habermas se basa en la exigencia de una fundamentacién fuerte, trascendental
pragmitica, que supere el mero recurso al mundo de la vida, fuente hipotética de
comprensi6n y de comportamientos solidarios, costo que tiene que asumir la teoria de
la accién comunicativa para no romper su dilogo con el escéptico (postmodernismo):
"Normative Begriindung der 'Kritischen Theorie’ durch Rekurs auf lebensweltliche
Sittlichkeit? Ein transzendentalpragmatisch orientierter Versuch, mit Habermas gegen
Habermas zu denken." en: A. Honneth et al. (Hrsg.), Zwischenbetrachtungen,. op. cit. ,
p. 15-65.
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posibles, sino como portador de pretensiones de racionalidad, no sélo del
conocer, sino también del actuar socialmente y del manifestarse auténtica-
mente y comportarse singeramente: esto ha significado el giro lingiiistico
de la filosofia actual.

Pero a la vez, 1a razén comunicativa en actitud eminentemente "mo-
derna" y realista reconoce la funcionalidad de la razén en dmbitos como
los de la economia, la administracién y algunas regiones del derecho y
de la politica. Esto es 1o que permite hablar de la necesaria complemen-
tariedad entre racionalidad comunicativa y racionalidad sistemdtica, para
dar razén de la complementariedad entre reproduccién material y desarro-
llo simbélico del mundo de la vida, en una propuesta compleja de confor-
macién de la sociedad, que evite de entrada caer en los fundamentalismos
y unilateralidades del idealismo o de la teorfa general de sistemas™.

Al mismo tiempo el reconocimiento de la contextualizacién de la
razén abre nuevas posibilidades a comprensiones mds diferenciadas y
pragmdticas de la vida, de la sociedad, de la historia, y si se entiende
bien, de la cultura y de la filosoffa misma. Es esta situacionalidad de la
raz6n asumida con todas sus consecuencias, la que obliga a pensar una
vez m4s en las tareas de la filosoffa, en obligada relacién con la opinién
piiblica, desde un contexto histérico y cultural determinado, como puede
ser el de cada pueblo.

CONCLUSION

La contradiccién entre modernos y postmodernos podria formularse
de la siguiente forma. La critica a la modernidad devela en la razén sus

* Ver: J, Habermas, Teoria de la accién comunicativa, T. 11, VIII. Conclusién: De
Parsons a Marx pasando por Weber, Taurus, Buenos Aires 1989; A. Honneth u. H. Joas
Hrsg.), Kommunikatives Handeln, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1986. Allf aparece una
de las criticas mds fuertes a este acercamiento de Habermas a la teorfa de sistemas de
N. Luhmann en Thomas McCarthy, "Komplexitit und Demokratie - die Versuchungen
der Systemtheorie”, p. 177-215 y una reiterada defensa de parte de Habermas de su
mtento por relacionar los dos conceptos de sociedad en su "Entgegnung®, p. 327 stes..
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limitaciones, casi que su impotencia para responder a la experiencia
individual, heterogénea y auténtica; su virtud estd en proporcionar el
paso de lo particular a lo general, lo que la aleja de la cotidianidad. Por
otro lado la experiencia postmoderna, sobre todo en su autocomprensién
estetizante enriquece lo cotidiano, pero renuncia explicitamente a todo
intento de generalizacién, inclusive al discurso sobre dicha experiencia.

Miremos la misma contradiccién desde otra perspectiva. Para la
cultura moderna es constitutiva la diferenciacién de los discursos y su
especializacion; para la critica postmoderna esto aleja de la experiencia
y de la autenticidad. Pero de nuevo: la garantia de que la estética pueda
tener significado para la vida es que su contenido critico, enriquecedor
y especifico no se derrame previamente en la indiferencia de la cotidiani-
dad. Para que recree sentido debe la experiencia estética conservar su
especificidad y para que dicha riqueza signifique algo para el mundo de
la vida debe poder ser traducida cotidianamente.

Una solucién a esta contradiccién real creemos poder encontrarla en
la complementariedad entre mundo de la vida y accién comunicativa. En
el mundo de la vida heterogéneo y diferente, contingente y en perspecti-
vas vemos el "momento postmoderno” de una razén comunicativa y en
su competencia propositiva su "momento moderno".

La critica a la filosoffa tradicional se ha centrado en el absolutismo
de la razén, ultimo refugio de la metaffsica. Un pensamiento postmeta-
fisico asume en su totalidad la critica postmoderna pero no renuncia a
la racionalidad. Por lo que esta critica al fundamentalismo idealista, 1o
es al mismo tiempo a todo tipo de radicalismo, precisamente al cuestionar
esta critica la wunilateralidad de la razén, se crea un nuevo clima de
didlogo, comunicacién y relacién de la filosoffa con los demds saberes
y con el mundo de la vida y su espacio ptiblico.

Quiere decir que la filosoffa ya no puede tomarse como dadora de
sentido o como garante de la racionalidad de las ciencias, como tampoco
de la moral, del derecho, de la politica y de la estética o de la critica
literaria. Pero la filosoffa tampoco puede desarrollarse tinicamente como
critica de ideologias, cual pardsito que se infiltrara en las demds cien-
cias sociales, s6lo para criticar sin asumir ella misma ninguna posicidn.
En el medio entre absolutismo fundamentador y el radicalismo negativo,
se abre ahora para la filosoffa la tarea sistemdtica de ser intérprete y
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como vigilante de la racionalidad, al animar el didlogo y participar en é€l,
como quien activa de nuevo el movimiento de un mévil que se traba
persistentemente: entre lo cientifico, técnico y tecnolégico, lo moral-
practico, lo politico, lo estético y lo simbdlico, tanto en el nivel de la
teorfa y de la critica como en el de lo precientifico, de la cotidianidad
y de praxis vital*.

Esto ha permitido que la respuesta a la critica de los postmodernos
a la metafisica de la subjetividad, no necesariamente tenga que ser o una
afirmacién sin mds de las tesis tradicionales de la filosofia de la concien-
cia 0 una negacién total de la filosoffa, sus tradiciones y sus temas.
Porque también parece posible aceptar la advertencia acerca de los riesgos
del subjetivismo y de toda filosoffa con pretensiones fundamentalistas,
reanimando a la vez la intencién misma de la filosoffa, su sentido criti-
co, su preguntar por la verdad, su antidogmatismo emancipador, su
interés por la vida plena, sus pretensiones formadoras para la responsabi-
lidad y para la vida publica.

En otras palabras*, hay que destacar la necesidad de la filosoffa
para constituir un pensamiento que pueda llevar a conceptos la actualidad
de una sociedad, de suerte que a partir de su comprension, tanto en la
academia como en la opinién piiblica, se pueda incidir en la formacién
integral de los ciudadanos.

El andlisis desde la filosoffa de la crisis de la modernidad, indica
hacia una solucién en el reconocimiento de la diversidad de los saberes
especificos, de las culturas y de las formas de vida. Esto quiere decir que
una vez superada la discusién estéril por una racionalidad hegemdnica
entre las ciencias de la naturaleza y las ciencias sociales, se sacan las
consecuencias de su complementariedad necesaria: la ciencia y la tecnolo-
gia requieren de la contextualizacién y socializacién; y ésta s6lo es

* Ver: J. Habermas, "Die Philosophie als Platzhalter und Interpret” en: J. Habermas,
MoralbewuBtsein und kommunikatives Handeln, Suhrkamp, Frankfurt a. M. 1983 (Hay
traduccién al castellano en Peninsula, Barcelona).

“ Me oriento para las consideraciones que siguen en el Panel sobre "Ciencias Sociales,
contextualizaci6n y prospectiva” en el Seminario "La Universidad Nacional de Colombia
¥ la politica nacional de ciencia y tecnologfa”, Bogotd, febrero 22 a 24 de 1989: ver
Memorias del Seminario sobre Ciencia'y Tecnologia, Universidad Nacional - Colcien- .
cias, Bogotd 1989, sobre todo p. 152-156.
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posible desde un horizonte mds amplio de comprensién de la racionalidad
a partir de las relaciones entre el desarrollo productivo y el fortalecimien-
to cultural de una sociedad concreta.

Este asunto exige hoy de la filosoffa, superado el dogmatismo en el
dmbito de los valores, recobrar el sentido interpretativo y discursivo
especifico de la razén prdctica, para reorientar la problemdtica de la
ética y la moral en el denso y contingente horizonte de la modernidad:
entre la ironia del individuo y la reciprocidad social, en procura de la
racionalidad que puede desarrollar la solidaridad humana.

Desde este punto de vista cobra toda su relevancia como tarea primor-
dial de la filosofia el fomento de aquel sentido de racionalidad, en el que
se manifieste no sélo la necesidad de la complementariedad de los diver-
sos saberes, sino también el significado de la opinién piiblica y de la
funcidn social del intelectual en un esfuerzo por traducir aquellos saberes,
interpretarlos y reincorporarlos hermenéuticamente y significativamente
en el mundo de la vida. Asi se asume la competencia propositiva de las
teorfas desde una razén comunicativa para fortalecer los procesos de
cooperacidn social y de participacién ciudadana.




