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Gianni Vattimo

HERMENEUTICA Y ANTROPOLOGIA*

En el fltimo capitulo de su libro La filosoffa y el espe-

jo de la naturaleza (1), Richard Rorty lleva a cabo una inves-

tigacién critica de la mezcla que, en su opinifn, puede obser-
varse en el pensamiento de Habermas, entre el punto de vista
de la antropolologfa y el punto de vista de 1la filosoffa tras
cendental. El texto de Habermas al que Rorty se refiere en con
creto es una pigina del Nachtwort a la segunda edicién de Er-
kenntis und Interesse (1973) (2), que merece la pena traer agul

a colacibdn. Escribe Habermas: "La funcifn que el conocimiento
tiene en contextos universales de la vida préctica s6lo puede
ser adecuadamente analizada en el marco de una filosofla tras
cendental. Esto, dicho sea entre paréntesis, no comporta nece
sariamente una critica empirista de la bfisqueda de la verdad
absoluta. En la medida en que los intereses cognitivos pueden
ser analizados e identificados mediante la reflexibn sobre la
l6gica de las ciencias naturales y las ciencias de la cultura,
podré&n reivindicar legitimamente un estatus 'trascendental’,
asumiendo un estatus 'empirico' cuando deban ser analizados
como resultado de la historia natural-- o sea, por decirlo
asf, en términos de la antropologfa cultural®. El comentario
de Rorty a este texto sostiene, contrariamente a cuanto pien-
sa Habermas, que "no tiene ningfin sentido esforzarse por en-
contrar un modo sinSptico general para 'analizar las funciones
que el conocimiento tiene en comfin contextos universales de la
vida prfctica', y que la antropologla cultural (en un sentido
amplio, que comprenderfa la historia intelectual), es todo lo
que precisamos" (3).

Esta critica a la "trascendentalizacidn" de la antropo-
logfa, por asf decir, que también a mi me parece ser el senti

* Cap. IX¥. de La fine de la Modernitd, Mil&n, Grarzanti, 1985.
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do de las recientes posiciones de Habermas (y de Apel) (4), se
meja itil como punto de partida para una reflexifn sobre la her
men8utica y antropologfa por haber sido propuesta, por Rorty,
en el marco de una adhesi6n sustancial a los resultados del
pensamiento de Heidegger y de Gadamer, y por tanto desde el
punto de vista de la hermen&utica. Ello confirma una especie
de vocacibén de la hermenfutica a entrar en estrechisima rela-
cifén con la antropologfa cultural hasta, podria decirse, lle-
gar a disolverse en ella. Es cierto gue, como se sabe, tanto
Habermas como Apel reivindican una relacién hereditaria con

la hermenéutica de origen heideggeriano, a la gque sobretodo
Apel pretende liberar de sus limitaciones internas refundién-
dola en la perspectiva de una teorfa de la comunicacibn ilimi
tada entendida como un aprioril de tipo kantiano; pero, precisa
mente, la hermenfutica rechaza, para poder ser fiel a sus orf
genes heideggerianos, cualguier posible reasuncifn de una pers
pectiva trascendental; kantismo y neokantiasmo son otros tan-
tos momentos de aquel pensamiento metafiIsico que Heidegger se
habfa propuesto abandonar, apartindose de una concepcifn del
Ser que se articulaba en torno a la nocifn de Geworfenheit (5)
como cualificacifn cada vez mis contingente del proyecto en
cuyo marco se dan las cosas como al Ser las cosas como mundo.
La Geworfenheit, no teorizada en abstracto (como afin podia pa
recer en Sein und Zeit,con el corolario de fundar una posible
"antropologfa filosofica" heideggeriana), sino cargada de las
cualificaciones histérico-destinarias que aparecen claramente
expuestas en el Heidegger de los afios treinta y que identifi-
can la fundacifn del proyecto en su "estar dispuesto" en un
lenguaje hist&ricamente determinado, es precisamente aquella
que se abre tan s6lo a una consideracifn antropolfgica en un
sentido amplio, pero a la vez especifico, al que alude la ci-
ta de Rorty. Si no queremos convertir de nuevo a la antropolo
gfa en antropologfa metafisica-- descripcifn de las estructu-
ras universales del fenSmeno humano-- porque tomamos verdade
ramente en serio la fundacién hist8rico -destinaria del Ser,
entonces no podemos menos de desarrollar el discurso en el
sentido de la antropologfa cultural- aguella que, segdn la ex
presitn de Habermas, también legible en un sentido heideggera
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no, considera los intereses cognoscitivos (o: los proyectos

que funjen como a priori de toda relacién del hombre con el
mundo) como resultado de la historia natural, (pero, mids en ge
neral, de la historia tout ccurt: ya que es verosimil que, fue
ra de la perspectiva trascendental, tampoco la distincifn entre
historia natural e "historia" tenga ya sentido; diremos pues:
como acontecimientos en el marco de la Geschick). Al subrayar
esta especie de vocacifin de la hermenéutica a convertirse en
antropologfa cultural, Rorty aisla sin lugar a dudas uno de los
significados que la antropologfa ha llegado a asumir en el cur-
so de su historia, tal vez el mis remoto y problemitico (como
veremos), pero tambi&n probablemente el mis caracteristico: la
antropologfa cultural es pensada agui, de hecho, como discurso
sobre las culturas "otras", y el antropSlogo aparece como aguél
gue -empleando una expresifn de Remo Guidieri (6)- "va lo mis
lejos posible". Es probable que los otros modos en los que el
discurso antropolfgico se presenta en la historia de nuestra
cultura, como individuacifn de estructuras muy generales comu-
nes a culturas y civilizaciones, y como discurso sobre lo ar-
cdico, deriven de su modo primero y fundamental, el gue corres
ponde a la experiencia del encuentro, gue ha pasado a ser cul-
turalmente relevante sobre todo en la edad moderna, con las ci
vilizaciones otras. Dicha alteridad viene a quedar requlada, o
si se quiere exorcizada, apelando -con inspiracifn metafisica-
a una humanidad comfin, a una esencia suprahistfrica en cuyos
confines vienen a caber todos los fenfmenos humanos por dife-
rentes que resulten; y, ya sea como alternativa o en conexifn
con &sto, se manifiesta afin otra via, la de la sistematizacibn
de la cultura "otra" como primitiva o arc8ica (la esencia huma
na comin se encuentra solo si se sobrepasan en cierto modo las
diferenciaciones hist6ricas que nos han alejado de ella; o bien,
las culturas "otras" resultan ser tan sflo fases mis antiguas
de la Gnica y verdadera civilizacifn humana, que es la civili-
zacién de aquellos pueblos en los que la antropologia cultural
adquiri6 por vez primera la dignidad del discurso cientifico).
Cualquiera que pueda ser, con todo, la relacifén histfrica en-
tre estos tres modos principales de configuravifn de la antro-



pologfa cultural, la hermen&utica, tal como Rorty al menos la
hace operar, reclama como central y determinante el primero,
aquel que plensa la antropologfa como el discurso sobre las cul
turas otras; legitimindose, adem&s de con arqumentos de tipo
te6rico ligados a una cierta definicifn de hermenéutica sobre
la que en breve volveremos, también, aunque de manera implicita,
con el rechazo, cada vez hoy mis generalizado, del prejuicio
etno o eurocéntrico, que no s6lo actfia en las concepciones mds
simplistas del primitivo como fase atrasada de la Gnica civili
zacifn existente, sino tambi&n, aunque menos explfcitamente,en
las antropologfas de tipo descriptivo y en la misma antropolo-
gfa estructural: por un lado, de hecho, es probable que la mis
ma descripcifn de cada cultura concreta no pueda presentarse co
mo una nocién "neutral®, trascultural, ete. (ligada como esti a
la antropologfa de tradicifn occidental); por otro,afin resulta
mis claro que los esquemas conceptuales gue pretende fundar la
descripcifén neutral de las culturas (comenzando por las estruc
turas de parentesco, por ejemplo) ponen en primer plano, como
elementos bisicos de dicha descripcifn, estructuras y relacio-
nes recurrentemente angulares en el &mbito de nuestra propia
cultura y experiencia.

La posicién de Rorty que hemos tomado como punto de par-
tida no s6lo privilegia un cierto modo de concebir la antropo-
logfa; o mejor, opera esta seleccifn sobre la base de una cier
ta concepci6n de la hermen&utica que hay primeramente que acla
rar. En la perspectiva de Rorty, la hermenfutica viene a quedar
definida en contraposicifn a la epistemologfa, en una obra, el
ya citado libro La filosoffa y el espejo de la naturaleza, cu-
yo tema principal es la crftica del modelo fundacional de 1la
filosoffa occidental que culmina precisamente, en la Edad Mo-

derna, con la progresiva identificacifn entre filosofla y epis
temologfa (entendida como teorfa del conocimiento fundado -y
fundado en la capacidad de la mente para reflejar finalmente
la naturaleza, o al menos de funcionar segfin un esgquema esta-
ble, natural, etc.). S5i bien se observa una cierta oscilacifn
en el uso que Rorty hace del término epistemologfa, la contra-
posicibn en que funda su definicifén de hermenéutica es clara:
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social como en el cultural (un proceso paralelo e interconecta
do afecta a la relacifn con la tradicifn cl&sica) (11). En la
ontologia hermenéutica contemporfnea, en cambio, el papel cen-
tral de la inicial condicifn de la Missverstehen se transforma
en una concepcifén propiamente dicha del ser caracterizado con
los rasgos de la eventualidad y la alteridad. No se da el ser
-segflin Heldegger- sino como Zwiefalt, come "desplieque" (12);

y probablemente uno de los modos como el Zwiefalt acaece -e in
cluso el modo mismo como acaece- sea precisamente la situacibn
interpretativa, el darse del texto, o del otro en general, como
alteridad (con &sto se insiste en una lectura de Heidegger que
podria despejar algunos de sus puntos de contraste con Levinas
(13)). Podrfamos decir gue, a menos gue queramos correr el ries
go de recaer en una concepcifn onticizante del ser, no se puede
pensar la diferencia ontol6gica sino como "interferencia" o, lo,
gue es lo mismo, como didlogo. No hay otra experiencia, otro mo
do de darse del ser (gque no es, por lo demis, sino ese darse)
fuera del shock del Missverstehen inicial que se experimenta

frente a la alteridad. (Serd Gtil, entre otras cosas, para abrir
una via de ulteriores desarrollos tefricos, recordar que la ex-
periencia de la alteridad como alteridad del interlocutor, y no
como simple extrafieza de un &mbito objetivo, se determina en
nuestra cultura también como consecuencia de la maduracién de
la metaffsica, y de la epistemologia con ella conectada: no lla
mamos ( ya ) alteridad a la de la naturaleza objeto de la cien-
cia, ahora que la ciencia experimental y la epistemologia que
con ella se corresponde han empezado a prestar atencifn al he-
cho de que esa aparente alteridad solo es la objetividad del ob
jeto; lo que, desde un ulterior punto de vista, podrfa mostrar
gue la hermenéutica se halla también positivamente ligada al
devenir de la metafisica y de la ciencia).

Esta vocacifén de la hermenéutica a disolverse en la an-
tropologfa, que parece ser la consecuencia de la teorizacibn
de Rorty, presenta con todo numerosos problemas. Sobre todo,
no resulta tan obvio que la hermenéutica se puede definir en
los té&rminos en que Rorty la define, ni gue la antropologia sea
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la epistemologfa se basa en el supuesto de que todos los dis-
cursos son entre sI conmensurables y traducibles,y que la funda-
mentacién de su verdad consiste precisamente en la traduccifn de
un lenguaje bisiwo, el de la especularizacifén de los hechos;
mientras que la hermenfutica admite que no existe semejante
lenguaje unificador, y se esfuerza en consecuencia por apropiar
se del lenguaje del otro, antes que traducirlo al propio. La
hermen&utica es un poco como entablar conocimiento con una per
sona, antes que sequir el desarrollo de una demostracidn l6gi-
camente contruida (7). Epistemologfa y hermenfutica no se exclu
yen, sino que -al menos en uno de los sentidos que Rorty atribu
ye a los términos- se aplican a campos distintos: la epistemolo
gla es el discurso de la "ciencia normal", mientras que la her-
menéutica lo es de la "ciencia revolucionaria" (8). "Seremos
'epistembSlogos', dice Rorty, siempre gque captemos de manera
perfecta aquello que acaece, pero queremos codificarlo con vis
ta a reforzarlo, extenderlo, fundarlo, ensefiarlo. Seremos nece
sariamente hereméuticos siempre que no captemos que es lo que
acaece, pero seamos lo suficientemente honestos como para ad-
mitirlo..." (9). La herméutica es "discurso sobre discursos
provisionalmente inconmesurables" (10). Parece claro a partir
de &sto que la condicién hermen&utica tfpica para Rorty es
aquélla que, en té&rminos de Quine, podrfamos llamar tal vez de
"traduccifn radical™, aunque, por el momento, no se trate tan-
to de traduccién como de "asimilarse" al discurso del otro que
tiene sobre todo los rasgos de un acto intuitivo (y que, abrien
do problemas gque no intento abordar aquf, liga a Rorty con una
concepcifn un tanto romintica de la hermené&utica).

Con su insistencia sobre la radical alteridad que confi-
gura la condici6én de partida del discurso herméutico, Rorty
individualiza sin lugar a dudas uno de los rasgos caracterfis-
ticos de la teorfa de la interpretacifn. Ya que, si histérica
mente puede decirse que la hermenfutica se constituye como dis
ciplina especifica en la cultura europea precisamente cuando,
con la ruptura de la unidad cat6lica de Europa, el problema de

la Missverstehen asume proporciones decisivas tanto en el plano
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en verdad esa ciencia de la alteridad de las culturas que Rorty,
por lo demis con buenas razones, imagina. Lo que, sin embargo,
no se pretende pensando en t&rminos de definicifn tebrica: co-
mo si se pudiese demostrar que la hermenéutica no es &so, si-
no...; y gue la antropologfa no es en realidad &so, sino...
Mis verosimil es gue nos hallemos en presencia de determinaclo
nes histbrico-destinarias, de un determinado Wesen, de una con
figuracifn hist6rica de ambas "disciplinas"; reconocer que esa
Wesen pudiera no coincidir con la definicifn de la que el dis
curso habfa partido, puede significar ahora mucho més que la
correccifn de un error tebrico, poniéndose en cambio frente a
un rasgo del Geschick.

Contra el cuadro dibujado por Rorty, asi pues, se alzan
un conjunto de dificultades a las que podemos acceder, por lo
que respecta a la vertiente de la hermenfutica, retomando uno
de los puntos que mis claros resultan en el diilogo con el ja-
ponés que Heidegger publica en Unterwegs zur sprache. Este dii

logo resulta, entre otras cosas, particularmente pertinente pa
ra la temidtica aqul tratada, porque es tal vez el texto heide-
ggeriano mds claramente empefiada en un esfuerzo de comprensifn
trascultural, en una especie de aventura antropolfgica. Una de
las experiencias que Heidegger realiza, en este di&logo con el
japonés a propSsito del lengiaje, se encuentra concretizada en
el término Iki, y por otro lado, la experiencia de que semejan
te didlogo se halla amenazado en su posibilidad misma por la
"completa europeizacifn de la tierra y del hombre", como conse
cuencia de la cual "crece el enceguecimiento" gue amenaza con
destruir y acallar "en sus mismas fuentes cuanto existe de esen
cial™ (14), todo modo originario de darse de la Wesen. Por su
parte, el antropfSlogo cada vez con mayor frecuencia se ve lle-
vado a tomar conciencia de una condicifn que tal vez es propia
de toda la antropologfa occidental desde sus origenes, pero que
hoy ha llegado en cierto modo a su forma extrema: el hecho de
gque, como escribe Remo Guidieri, "la occidentalizacifn del mun
do ha side ya consumada" (15), por mis que &sto, como luego
veremos, no signifigue gue las culturas "otras" hayan desapare
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cido. La occidentalizaci6én ha ocurrido sobre todo a nivel de
la extensi6én del dominio politico y la difusifn sobre todo de
modelos culturales; pero, a este aspecto politico-cultural acom
pafia siempre uno de caricter mis bien clentIfico y metodolbgi-
co -el hecho de que las sociedades llamadas primitivas sean en
caradas como objetos de un saber enteramente dominado por cate
gorfas "occidentales". Lo que, todo hay que decirlo, nada qui-
ta al cardcter cientificc de la antropologfa cultural. De he-
cho, sdlo la puesta en obra de esas categorfas profundamente
occidentales hace de la antropologfa una ciencia, ésto es, un
aspecto de la empresa metaffsica de reduccién del mundo a la
objetividad medible. Si bien precisamente &sto plantea dudas
sobre la posibilidad de concebir la antropologfa como discurso
sobre las culturas "otras"; lo que no priva de su validez cien
cifica al trabajo de campo, por ejemplo, que ademis de quedar
encuadrado en una conceptualizacibn clentifica rigurosa se ve
claramente distinguido de la curiosidad ex&tica, del abandono
a la intuicibn individual, y de la complacencia perezosa por
lo migico. (Hasta los gufas de turismo actuan en este mismo
sentido racionalizador: no dejan lugar a la pérdida de tiempo;
dicen habitualmente este afio me he hecho Grecia).

En semejante contexto, que confronta tanto la experien-
cia del pensar de los fil6sofos como la experiencia investiga-
toria de los antropSlogos, <afin tiene sentido la distincibn,
propuesta en el dmbito antropolégico (16), entre hermenfutica
"cldsica" y hermenéutica "etnogr&fica"? La primera suele ser
caracterizada como la situacibn interpretativa de un texto re
moto y diffcil, pero siempre dentro de una misma tradicién (to
mando aqui a la letra el termino clésico); mientras gque la se-
gunda no tiene que ver con la comprensifn de textos, si no mis
bien contextos globales (generalmente, por lo demds, sin tex-
tos propiamente dichos en su interior), configqurando algo asi
como la "traduccibn radical"” de Quine, a la que ya hemos hecho
alusifn. Aunque no se pueda negar, en términos de dificultades
especificas y de metodologfas, la distincifn b&sica entre es-
tos dos tipos de trabajo interpretativo, es dudoso gue la di-
ferencia sea tan radical; una vez mis, no se trata tanto de re
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conocer un error terminolfgico y conceptual, cuanto de levantar
acta de un suceder que puede -y a nuestro entender, debe- ser
lefdo en términos de Geschick, de historia-destino del ser. Si
es clerto cuanto se ha dicho sobre la occidentalizacibn, que
probablemente ha venido actuando desde los inicios de la antro
pologia cultural, pero que ciertamente actua hoy, debemos reco
nocer que en todo trabajo de campo antropolSgico hay ya y des-
de siempre un contexto que pone en relacifn (aunque sea de ma-
nera negativa, y poniendo obst&culos) al antropblogo con su cam
po de observacifn: es sobre todo el contexto de la relacifn po-
lftica (colonial, postcolonial, etc.) la que traduce también en
una serie de contenidos de conciencia del antrop&logo y de la
cultura-objeto. Tales son las condiciones en que de hecho ha
trabajado siempre la antropologfa cultural; mientras la situa-
cifn del deber encontrar a un otro "totalmente otro" se revela
como una condicién ideal, e incluso ideolbgica (17).

Reconocer que las condiciones de encuentro con la alteri
dad cultural radical -que representa el contenido de la nocibn
de hermen&utica etnogrifica e incluso la noci6n de antropologia
tal como se describe Rorty- son en realidad un ideal cargado de
condicionamientos ideolSgicos,abre camino a un curso ulterior
del discurso, que no se limita de dejar constancia de la occi-
dentalizacidn como de un suceso lamentable provocado por el
triunfo del capitalismo imperialista aliado con la clencia-téc
nologia de la é&poca de la metafiIsica consumada. Dado que la an
tropologfa nutre fundadas sospechas sobre el cardcter ideol&gi
co del ideal de un encuentro con culturas radicalmente otras,
asf la heremen&utica pasa por la experiencia de que el suefio
de una alteridad radical tenga lugar como ausgentrdumt -ya sea
en el plano tebrico, o en el histérico-destinario. Sobre el pla
no tebrico es preciso remitirse al intrincamiento -siempre re
currente en Heidegger- entre la nocién de diflogo y la de mis-
midad, das Selbe; dicho intrincamiento encuentra una enuncia-
cifn emblemdtica en los versos de H8lderlin que Heidegger em-
pieza a comentar en 1936, en HSlderlin y la esencia de la poe-

sfa: "Viel hat erfahren der Mensch./Der Himmleschen viele ge-
nant./ Seit ein Gespricht vir sind/Und hSren kénner voneinander"
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(18)- tematizando concretamente lo ein, el hecho de que el dii
logo no puede ser mis que uno. La cuestifn de la relacibn en-
tre alteridad y mismidad no puede resolverse de una manera sim
plista, aislando los dos poloes, el uno como inicio y el otro
como conclusién del diflogo: como muestra la siempre renovada
insistencia de la teorfa de la interpretaclidn sobre el circulo
heremen&utico.Habremos de plantear aquf dos preguntas: (a) ¢cb
mo se relaciona esta insistencia heideggeriana en la mismidad,
en das Selbe, con la concepcifn heremené&utica del ser como
eventualidad y alteridad?: (b) ¢Qué relacidn hay entre el des-
cubrimiento hermen&utico de la mismidad que estd en el fondo
de todo diflogo, y la factual unificacién del mundo que se des
pliega en la europeizacién de la tierra y de la esencia misma
del hombre?

Probablemente, a estas preguntas no se puede responder
por separado. Por encima de su propio plantearse estd el he-
cho de que la hermenéutica como disciplina té&cnica se constitu
ye en una 8poca de ruptura de la unidad de la tradicifn euro-
pea -la &poca de la Reforma, a la que corresponde mids o menos
tambi&én el inicio del encuentro con culturas distintas (o, al
menos, el momento en que dicho encuentro no es contemplado ya
como experiencia de lo fabuloso u horror de lo birbaro)-, aun
que, como teorfa filos6fica, se desarrolle en una &poca, no
tanto de alteridad racional, cuanto en la &poca del despliegue
de la unificacién metafisica y cientf{fico-t&cnica del mundo.
Los dos polos entre los que -o también, las dos exigencias en
torno a las cuales- se mueve la hermen&utica son la alteridad
radical y la pertinencia; y no se pueden pensar como momentos
separados, inicial y final, del mismo proceso, sino que man-
tienen entre sf una relacién circular.

La pregunta (a) -de como se conclertan en la ontologla
hermenéutica la eventualidad y la alteridad del ser con la mis
midad que estd en el fondo de todo diflogo- puede tal vez re
solverse tebSricamente sin dificultad, atribuyendo al mismo
heideggeriano -y no s6lo provocativamente- el status de una
cadena de parecidos de familia 3 la Wittgenstein (un tipo de
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solucibn que poco trabajo constarfa suscribir a un pensador her
menéutico como Rorty). Si bien una discusidn mis completa del
problema exije gue hagamos intervenir a la vez ambas exigencias.

Partiremos, pues, de la hipStesis, no del todo infundada,
creo, de que la hermen&utica como posicién filosbfica especifi-
ca (la ontologia hermengutica, si se quiere), se desarrolla en
una situacién histérico-cultural en la que el didlogo, de hecho,
no se ha dificultado debido tanto al exceso de distancia entre
los interlocutores, cuanto debido a la aparicifn de una homolo
gacifén que lo hace insignificante y supé&rfluo. No hay que con-
siderar casual que precisamente la ontologfa hermenfutica, en-
tre las filosoffas contemporfneas, sea la mis atenta a la bfls-
queda del significado filos6fico (y no sclo histbrico-politico
por ejemplo), del proceso de homologacifn que domina nuestra ci
vilizacibén (lo gque es cierto, al menos para Heidegger). Tal aten
cifn no se explica tan s6lo por la voluntad de contraponer, a
la condicitn de deshumanizacifén en la que "el desierto crece"

a causa de la occidentalizacifn y la homologacibén (té&cnica, ca
pitalismo, imperialismo), una posible condicifén ideal de diilo
go "auténtico" que se verificarfa cuando, como conclusifn del
proceso interpretativo, la inicial experiencia de la alteridad
radical se ve transformada en una nueva unidad (identificada
con el acontecimiento mismo del ser). Contra semejante simpli
cacifn de la tesis ontolbSgico -hermen&utica se alza la ambigqua
implicacifn de lo dialbSgico y lo mismo que tiene su principal
ralz en el cfrculo hermenfutico. La eventualidad del ser no es
td separada de su cardcter de Geschick. Ahora bien, en el Ges-
chick, en el destino del ser, entra también la homologacifn me
taffsica del Mundo Occidental, que no solo es describible como
la condici6n de alienacifn en relacifn con una pretendida, y
metaffsicamente descrita, condicifn de autenticidad.

No se puede, pues (nl siquiera sobre la base de discusio
nes mis amplias desarrolladas en otra parte) pensar la hermenéu
tica en términos de una teorfa de la novedad radical del ser
que se opusiera a su manifestacién "alienada", en las condicio
nes de actual homologaci6n metafisica de la tierra.
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¢Y entonces? Entonces es posible que las dos preguntas
{(a) y (b) apunten en una direccifn en la que el pensamiento
sea mis complejo: en la ambigliedad que la hermenfutica experi
menta entre novedad y mismidad, y en el reconocimiento del he
cho de que la homologacién metafisica del mundo no es tan sflo
la destruccifn de la auténtica condicifn del didlogo, sino que
constituye tal vez una "condicién" (ya sea como estado de hecho,
o como condicifn de posibilidad efectiva), se oculta quizis la
manifestacidn del hecho de que la hermenéutica misma es una
forma de disolucibn del ser en la &poca de la metafisica consu

mada.

La experiencia que la hermen&utica realiza con la antro-
pologia (buscando, como se ha visto en Rorty, una especie de
identificacifn-disolucién en ella) se vuelve, desde este pun-
to de vista, una experiencia decepcionante que produce una ma
duracibn. La hermen&utica busca a la antropologifa como discur
so de la alteridad radical; pero la antropologfa de hecho no
se interpreta (¢ya?) como el lugar de alteridad, y se piensa
a sf misma como un aspecto interno del general proceso de occi
dentalizacién y homologacifn -proceso que aparece, por lo de
mis, como una pérdida s6lo desde el punto de vista de un ideal,
a su vez revelado como ideol6glico. Esta visicitud de la antro-
pologia funciona para la hermen&utica como un nuevo reclamo a
meditar de manera menos enfitica y "metafisica" sobre los pro
blemas sacados a la luz por la conexifn entre las prequntas
(a) y (b) gque hemos planteado. Habiendo salido a buscar en la
antropologia un marco ideal de verificacidn de la propia con-
cepcifn del ser como eventualidad y alteridad, la hermen&uti-
ca se ve en cambio remitida a meditar sobre el significado de
la mismidad y sobre el nexo que &sta tiene con la homologaci®én
metaffsica del mundo.

Dicho nexo es a su vez algo ambiguo, como ambigua es la
experiencia de los antropSlogos que quieren refutar tanto la
perspectiva evolucionista (euro- o etnocéntrica), como la ilu
sibén de un posible diflogo o juego entre culturas distintas.
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Este nexo es, podrfamos decir, el da-que-pensar que la experien
cia antropolfgica, si bien no bajo la forma de una simple con-
firmaci6n repetitiva, se pone ante los ojos. A la antropologla
como descripcifn clentffica de las constantes de las culturas,
profundamente condicionada por la idea metaffsica de ciencia vy,
sobre el plano concreto, por la dominacifn occidental del pla-
neta, no se le puede oponer el ideal de una antropologia conce-
bida como lugar de encuentro auténtico con el "otro", segfin un
modelo que, de forma demasiado simplista y optimista, harfa de
la antropologfa la heredera de la filosoffa tras el fin de la
Epoca metafisica y la propagacidn de la perspectiva hermen&uti
ca. Una hermenfutica que piense las cosas en estos términos no
tiene en cuenta el modo como la antropologfa misma se experimen
ta: y sobre todo, traiciona su propia vocacibn tebfrica, que im
plica un intrincamiento mucho mi&s complejo entre eventualidad-
alteridad y mismidad, intrincamiento gue impone tambié&n una
consideracifn menos superficial de la homologacifn metafisica
del mundo.

Ademds de esta remisifn al nexo entre eventualidad y mis
midad, el diSlogo de la hermenéutica con la antropologfa tiene
gquizls alguna otra cosa que decir. Si en verdad conseguimos com
prender lo que sucede con el objeto de la antropologia en la
situacidn de general homologacibn del planeta (situacifn en la
que, no lo olvidemos, también la cientifica descriptiva se ha
revelado como irremediablemente ligada tanto al horizonte de
la metaffsica, cuanto, de hecho también, a la dominacifn occi-
dental del mundo), puede ocurrir que obtengamos también -como
Heldegger en su di&logo con el japon&s- algunas indicaciones
sobre el modo de pensar el ejercicio del pensamiento hermenéu
tico en la &poca del fin de la metafisica.

Tomar& ahora como punto de partida el breve texto de Gui
dieri al que ya he hecho referencia varias veces. A diferencia
de cuanto piensan generalmente los fil&sofos (y Heidegger) an-
te todo) sobre las formas de occidentalizacibn del planeta,
Guidieri -remitiéndose, por lo demis, a experiencias antropold
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gicas actuales- reclama la atencién sobre el hecho de gque la
occidentalizacifn no comporta la simple y pura desaparicifn

de las dem&s culturas: "Los que vienen gritando la muerte de
las culturas,no han sabido ni querido ver que esas mismas cul
turas, obsesionadas como nosotros por el mito de la abundancia,
han producido no obstante un modo especifico de insercifn en el
universo occidental. Tales modalidades, por paradfjica que pue
da resultar, irracional, o incluso caracaturesca, son tan autén
ticas como los usos antiguos- tributarias como son de las for-
mas culturales de las que extraen su posibilidad. El mundo con
tempordneo no occidental es una inmensa cantera de superviven-
cias, instaladas en condiciones que alin estdn por analizar"
(19). Al dejar constancia de esta situacifn, la etnologfa mani
fiesta en algunas de sus zonas la tendencia -ideol&gicamente
condicionada- a rechazar ese mundo de supervivencias como ob-
jeto propio de estudio, pretendiendo continuar idealizando el
fantasma del primitivo puro, que ha llegado a construirse como
"portador de los valores que ella misma nutre y defiende y qgue
de hecheo faltan en Occlidente: medida, orden, sequridad, parsi-
monia, etc."; esta etnologia se empefia en la defensa de la
autenticidad de las culturas "otras", creyendo con ello defen
der dichos valores; mientras que lo que tiene ante los ojos es
un conjunto de "derivados" contempordneos de la primitividad,
"formas hibridas... supervivencias contaminadas de la moderni
dad, mirgenes del presente que abarcan tanto la sociedad del
Tercer Mundo, como a los ghettos de las sociedades industria-
les" (20).

He aquf el plus, tal vez, (adem&s de una pura y simple
remisidén a ciertos contenidos tefricos propios) que la herme-
néutica puede recabar del didlogo con la antropologfa: una de
cesiva modificaci6n de la imagen un tanto amanerada (pero con
ilustres padres: Spengler, Weber, incluso Gehlen) gue se hace
de la europeizacifn del planeta en la &poca del triunfo de la
metaffsica. Lo que tenemos ante nosotros no es la organizacifn
total del mundo en rigidos esquemas tecnolSgicos, sino una enor

me "cantera de supervivencias" que, interactuando con la desi-
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gual distribucifn del poder y de los recursos a nivel planeta-
rio, da lugar al crecimiento de situaciones marginales que son
la verdad del primitivo en nuestroc mundo. La ilustracién herme-
néutica -y tambi&n antropolSgica- de encontrar a un otro, con
todo sus subrayados teSricos, se da de narices con una realidad
mixta, en la que la alteridad se ha visto consumada, si bien

no a favor de la sonada organizacifn total, sino de una situa-
cifn de contaminaciones difusas. Es tal vez &sta, mis alin que
la Europa de la ruptura de la tradicién cristiana unitaria en
la que surgibé la hermen&utica como disciplina técnica, la situa
cifn en cuyo marco la hermenfutica se desarrolla como ontologia.
Las preguntas gue nos hemos hecho sobre el posible nexo entre
mismidad del diflogo hermen&utica y homologaci6n metafisica de
la tierra deben tener en cuenta tal cosa, aungue no sea mis que
porque uno de los t&érminos de la relacién, la homologacibn, re
sulta trasmutado; y, a mi entender, de forma decisiva, ya que
en el horizonte de una ontologfa de la eventualidad y de la al-
teridad, la Gnica forma de mismidad gue se puede admitir sin re
caer en la identificacifn metaffisica del ser con un ente es pre
cisamente esa mismidad d&bil, contaminada -no ciertamente la
unidad fé&rrea de la organizacifn total del mundo metafisico-té&c
nico, ni siquiera cualquier tipo de unidad "autentica" que se
oponga radicalmente a aquella. En la autoconciencia de la antro
pologia cultural actual, confrontada con la marginalidad del
primitivo- y de todas las culturas "otras"- en nuestro mundo,
esperamos hallar tal vez la ambigliedad del Ge-stell heideage-
riano, lugar en extremo peligroso pero tambié&n primordial cen-
telleo del Ereignis (21).

Con estas indicaciones, extrafdas de la experiencia antro
polégica -y retomadas en t&rminos muy generales, por supuesto-
podemos retornar al didlogo de Heidegger con el japon&s, donde
el esfuerzo de pensar sin caer en las trampas de la metafisica
se despliega como renuncia a los conceptos, a los signos y a
las cifras, y como tentativa de sequir mis bien Winke y Gebdrde,

guifios y gestos. El modo de pensar metafisico se impone no obs
tante, en cierta medida, como "inevitable"; con respecto a Esto,
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el seguir la vfa de los guifios aparece como un Seitenpfad, co-
mo un sendero lateral. Toda esta labor que en Camino hacia el

lenguaje ocupa tantas p&ginas (22) -en busca de modos de sioni
ficacifén no metafisicos (que no sean signos en el sentido de

la "pura denotaci6n") parece, a la luz de cuanto hasta aqul se
lleva dicho, claramente irreductible a un cierto gusto mistifi
cador de Heidegger; no se le puede en cambio poner en relacifn
con una concepcifén fuerte de la Selbigkeit, de la mismidad, que
s6lo pudiera dejarse capturar por guifios en cuanto gue otro po-
lo, el auténtico, respecto de lo inauténtico de la desertiza-
cién del mundo por parte de Occidente. Guifios y gestos son -y
en &sto no es preciso ser fiel a toda costa a la letra de Hei-
degger- los modos de significacifn correspondientes a un mundo
en el gque, en la ambigiiedad del Ge-stell, mismidad del Geschick
ontolSgico y homologaci6n tardometafisica de la humanidad, en
términos de "cantera de supervivencias",se distinguen cada vez
menos, constituyendo en cambio, en su unién precisamente al
Geschick -el destino u la remisién por la cual el ser, disol-
viéndose en su mismidad fuerte, se deshace de verdad de la me
tafisica, y en cierto modo de sf mismo.

En este mundo, la dificultad que existe para distinquir
la hermenéutica clisica de la etnogrifica se revela como algo
distinto de una simple dificultad tefrica; y aparece m&s bien
como un rasgo de tipo destinario. Del mismo modo que las condi
clones de alteridad radical de las culturas "otras" se revela
como un ideal tal vez nunca realizado, y ciertamente irrealiza
ble para nosostros, del mismo modo, en el proceso de la homolo
gacibn -contaminacibn, también los textos pertenecientes a
nuestra tradicién, los "clisicos” en el sentido literal de la
palabra, con los cuales se habfa medido siempre nuestra humani
dad, van perdiendo su consistencia de modelos, y entran también
en la gran cantera de las supervivencias. Es un proceso que
ciertamente corre el riesgo de exagerarse y mitificarse por
amor de la teorfa: pero, al menos, tales son sus lIneas tenden
clales; debemos ciertamente estudiarlas mejor, pero entre tan-
to empecemos por dejar constancia de ello. La problemitica de
la segunda Consideracibn inactual de Nietzsche (23) (separada
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por de demis, de las conclusiones a las que Nitzsche mismo, en
el curso de su posterior desarrollo, renuncif) se revela aquf

y una vez mis como decisiva para la determinacién del lugar
histbérico-destinario de la cultura europea. La gran cantera de
supervivencias no es muy distinta del almacé&n de guardarropia
de un teatro, con el que Nietzche parangona el "jardin de la
historia”, donde el hombre del S. XIX actuard sin hallar ningu
na identidad fuerte, y si s6lo un repertorio de "mdscaras" dis
ponibles. Todo lo cual nos resulta bien admisible si pensamos
en la experiencia de la antropologia y en la condicifn del pri
mitivo como ghetto y margen, sin la menor implicacifn del sen-
tido "dionisfaco", lGdico, ni siquiera, pudiéramos decir, deleu
ziano. El mundo de la ontologlia hermen&utica (genitivo subjeti-
vo y objetivo) no es ni la "jaula de acero" de la organizacifn
total, ni la glorificaci6n del simulacro de Deleuze (24); es
mds bien el mundo del nihilismo en acto, donde dl ser tiene una
chance de reaparecer como aut&ntico solitario bajo la forma del
empobrecimiento.- No la pobreza de la ascesis afn ligada al mi
to de encontrar el fondo el nficleo esplendente del valor verda-
dero, sino la pobreza del marginal inaparente, de la contamina
cibn vivida como Gnico posible Ausweg de los suefios de la meta-
fisica, aunque camuflados. (Tal vez los cultos cargo son tam-
bien un "centelleo primordial de la Ereignis (25)). La antropo
logfa no es -y tampoco la hermen&utica- ni el encuentro con la
alteridad radical ni la "sistematizacibn" cientifica del fen&-
meno humano en t&rminos de estructura; se repliega probablemen
te en su forma- la tercera entre aquellas que histSricamente

la han definido en nuestra cultura- de di&logo con lo arcdico-,
pero es el finico modo como el arjé puede darse en la &poca de
la metafisica consumada: la forma de la supervivencia, de la
marginalidad y de la contaminaci®n.

{(Trad.: Alberto Cardin)
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(2)
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Cfr. R. Rorty, Philosophy and the mirror of Nature, Prin-
centon Un. Press. 1979 (hay trad. Castellana en Ed.Cdtedra).

cfr. R. Rorty, Philosophy, cir., p. 380; y cfr. J.Habermas.
Erkenntis und Interesse, Frankfurt, Surlhampf, 1973, p.410

(Trad.castellana: Conocimiento e interé&s, Ed. Taurus)

Rorty, Philosophy, cit., p. 38B1.

Cfr. sobre este punto, véase mi Al di 13 del sogetto, Milén
Feltrinelli, 1981, Cap. 4.

Para esto, como para otros conceptos heideggerianos a los
que se hace alusibn en estas piginas, véase mi Introduzione
a Heidegger, Bari, Laterza, 1981.

Cfr. R. Guidieri, "Les société&s primitives aujourd'hui",
en el volumen a cargo de Ch. Delacampagne y R. Maggiori,
Philosopher: les interrogations contemporaines, Paris,
Fayard, 1980.

Cfr. Rorty, Philosophy, cit., pp. 318-19.

Cfr. T.S. Kuhn, La estructura de las revoluciones cientf{fi-
cas, Mé&xico, FCS, 1981.

Cfr. Rorty, Philosophy, cit., p. 321.
Cfr. Rorty, Philosophy, cit., p. 343.

Es &sto lo que explica el carSicter central y angular del
Misverstehen, del malentendido, como condicién normal de
partida de toda comprensifn, en la hermenéutica de Schelei
ermacher; Cfr. su Hermeneutik, ed. crftica a cargo de H.
Kimmerle, Heildelberg, Invierno, 1959.

Para el té&rmino Zwiefalt, cfr. Saggi e discorsi, cit.; vy

Il cammino verso il linguagio, cit., p. 102.
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De Levinas vEase sobre todo Todalidad e infinito, Salaman
ca, Sfigueme, 1980; y Altrimenti che essere o al di 12
dell'essenza, (1978), trad. it. de S. Petrosino y M.T. Ale
llo, Mil&n, Jaca Books, 1983,

Cfr. M. Heidegger, In cammino verso il lenguaggio, cit.,p.
94.

Cfr. R. Guidieri, "Les societé&s primitives", cit., sobre
la "marginalidad" de las culturas otras, o "etnogr&ficas"
en el mundo contempor&neo, en relacibén con la exigencia
de identidad, cfr. F. Pellizzi, "Misioneros y cargos: no
tas sobre identidad y aculturacién en los altos de Chia-
pas", en América indfgena (Mé&xico), 42, 1.

Me refiero a la propuesta hecha por Guidieri en una confe
rencia iné&dita, pronunciada en la Un. de Turin, en mayo
del B2.

Cfr. Guidieri, "Les sociétés primitives", cit., pp. 62-63.

"Mucho ha aprendido el hombre./ Muchos cuerpos celestes

ha nombrado./ Desde que estamos en coloquio/ y podemos es
cucharnos unos a otros". La conferencia sobre "HSlderlin
y la esencia de la poesfa" se encuentra inclufda en Inter-
pretaciones sobre la poesfa de H8lderlin, trad. de J.M.

Valverde, e introduccifn de E. Trias, Barcelona, Ariel,
1983.

Cfr. R. Guidieri, "Les soci&t&s primitives”, cit., p. 60.
Cfr. R. Guidieri, id, p. 62.

Segfin lo que dice en un conocido pasaje de Identitat und
Differenz, Pfulligen, Neske, 1957.

Para todas las referencias textuales de este pirrafo, cfr.
In cammino verso al linguaggio, cit., pp. 101-03.

La titulada Sobre la utilidad y el dafic de la historia
para la vida (1973); trad. it. de S. Giametta, en Opere,
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(24)
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a cargo de G, Colll y M. Montinari, vol. III, Mil&n, Adel
phi, 1972.

De G. Deleuze, vBase p.e. La diferencia y la repeticidén,
de pr6xima aparicifn en Jfcar, trad. de A. Cardin.

Aclaraciones sobre la interpretacifn de mucho té&rminos
heideggerianos recurrentes en este capitulo pueden encon
trarse tanto en mi Introduzione a Heidegger, cit. como en
Avventure della differenzia, Mildn, Garzanti, 1979.




