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INTRODUCCION

1. Sintonia y didlogo con una ontologfa actual.
Las voces del presente

Cuando en la primavera de 1985 mi equipo ha-
bitual de trabajo e investigacién en la univer-
sidad Complutense quiso contribuir al debate so-
bre la Crisis de la Modernidad que se proponia ese
afio en el XXIII Congreso de Filésofos jévenes en
la afieja Alcala de Henares, presenté un triptico
de figuras de problemético enlace en orden a ex-
plorar la Condicién posmoderna de nuestra posi-
ble ubicacién y sus contrastes internos: Haber-
mas, Lyotard y Vattimo. Montserrat Galceridn y
Eugenio Ferndndez se ocuparon con conocimien-
to de los dos primeros, mientras yo tuve ocasion
de transmitir algunos mensajes de Vattimo,' cen-
trandome en uno de sus escritos, El final de la
Modernidad, sin duda m4s accesibles y pulidos.
En ese momento Vattimo era practicamente des-
conocido en nuestro pais, fuera de algunos redu-

1. La versidn escrita de las tres ponencias ha sido publicada
por Cuadernos del Norte, afio VIII, n. 43, juliv-agosto 1987,
pags. 25-46.
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cidos circulos artisticos y universitarios. De hecho
no contdbamos en absoluto con ninguna traduc-
cién de sus trabajos’ Un mes mas tarde aparecié
el primero. Se trataba de un breve articulo dedi-
cado a la obra de Giulio Paolini: «La (es)cuadra-
tura o destitucién de la presencia», incluido den-
tro del Catdlogo de la exposicién Italia aperta
(Madrid, 29 mayo-31 julic 1985). Ese mismo ve-
rano se publicaron ya dos obras suyas de enjun-
dia y brillo inusitados: Las aventuras de la dife-
rencia y el ya mencionado E! final de la moderni-
dad} cuya fuerza de arrastre determiné la traduc-
cién ininterrumpida y edicién castellana de una
gran parte de su produccién mas significativa has-
ta el momento, asi como las muy frecuentes vi-
sitas de Vattimo a Espafia, solicitado por foros
culturales de los mas diversos &mbitos: filos6fi-
cos, artisticos, literarios, sociclégicos, psiquiétri-

2. Que se vienen sucediendo desde que en 1971 publicara su
primer ensayo de importancia: Il concetto de fare in Aristotele.
Turin, Giappichelli, 1961, correspondiente a su tesis doctoral,
dirigida por L. Pareyson. Al final de la presente introduccién en-
contrara el lector un listado completo de la produccidén de Vatti-
mo en que se incluyen no sélo los libros del autor, sino también
numerosos articulos del misme, Considerc que esta informacion
puede resultar de gran utilidad tanto a los estudiosos como a
los interesados en el pensamiento del fldsofo y su seguimiento,
por proporcionar una gufa sindptica de su itinerario intelectual,
desde un punto de vista teméatico, ademis de facilitar un efec-
tivo acceso a sus obras. Todos los escritos de Vattimo que se
citan en esta Introduccidn encuentran la pertinente referencia
editorial en dicho elenco bibliografico.

3. Véase mi resefia de ambos titulos en E! Pais del jueves
288-1986: «La densa ligereza de la posmodernidad (dos libros
del filésofo italiano Gianni Vattimo)s.
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cos... dentro y fuera de la universidad. Pero ade-
mas de llegar a las aulas, a las tarimas, a las
butacas de conferencias y congresos, o a las me-
sas de trabajo y discusién, su pensamiento salté
a la prensa, dando lugar a los encendidos deba-
tes que aun no han terminado.! Pero, como es de
imaginar, que la atencién cultural de nuestros
lares se vuelque en los discursos y planteamien-
tos de Vattimo no constituye un caso de excep-
cién : el flésofo italiano recorre Europa, Estados
Unidos e Hispanoamérica, ya como conferencian-
te, ya como profesor invitado en las facultades
de multiples paises.’

4. Tiene interés, sobre todo, recordar }a larga polémica que
a lo largo de los dos ultimos afios mantuvo Vattimo con nume-
rosos intelectuales espafioles en el diario EI Pais. La Revista de
Occidente le dedicaba una larga e interesante entrevista en uno
de sus 1iltimos nimeros, el 14, correspondiente al primer mes de
este nuevo afo (José Marfa Herrera v José Lasaga: Gianni Vatti-
mo, fildsofo de la secularizacidn, op, cit, pégs. 115132), Hoy
mismo, cuando escribo estas lineas, 11 de febrero de 1990, hablard
por la tarde sobre «la estetizacidn difusa en el mundo de los
media» dentro de un curso organizado por el Instituto de Es-
tética y Teoria de las Artes madrilefio con ocasién de la Feria
Intermacional de Arco. Asimismo el préximo mes de mayo,
cuando este libro vea la hiz, estAd prevista su visita a la Uni-
versidad de Barcelona por invitacion del catedratico de Historia
de la Filosoffa don Manuel Cruz. Sirvan estos breves registros
como botdn de muestra de la presencia de Vattimo, hasta aho-
ra Toismo, en nuestro pafs.

5. Desde 1964 es profesor de «Estética» en la Universidad
de Turfn, su cindad natal; desde 1982 es profesor de «Filosofia
teorética» en la misma Universidad; de 1976 a 1980, v de nuevo
de 1982 a 1984, director de la Facultad de Letras de Turin. Ha
ejercido como profesor invitado en la Universidad estatal de
Nueva York de Albany (1972 vy 1973), en Yale (1981), en la Uni-
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Quizad volviendo a la Universidad de Alcala,
en aquella primavera de hace un lustro, podamos
acercarnos a la explicacién de este auténtico fe-
ndémeno intelectual de nuestros dias. La sala pla-
teresca, abarrotada de estudiosos e inquietos he-
teréclitos, siguié con atento interés las recupera-
ciones ilustradas de la Modernidad como proyec-
to inacabado (¢ siempre?) habermasianas y su tan
sospechosa como monétona —acostumbrada-—
recusacién de la posmodernidad en tanto que
presunto neoconservadurismo; acompafié al tor-
turado Lyotard, entre condolida y entusiasmada,
en sus derivas® de sesgo apocaliptico, y literal-

versidad de Nueva York (1982). Ha impartido seminarios, con-
ferencias y ciclos de lecciones en numerosas universidades de
Europa, norte y sur de América: Sorbona; Lieja, Cambridge.
Friburgo, Madrid, Barcelona, Lisboa, Lausana, Tolosa., Mont-
pellier, Niza, Colurnbia, Cornell, John Hopkins, Vassar, Milwaukee,
Colorado College, Boulder, California (Santa Cruz, Los Angeles,
San Diega), Northwestern, New School for Social Research, Suny
Stony Brook, Ottawa, Montreal {(UQM), Resario, Buenos Aires,
Santiago de Chile. Desde 1984 es vicepresidente de la Asociacién
Internacional para los Estudios de Estética; director de la
Revista de Estética; miembro del comité cientifico de varias re-
vistas italianas y extranjeras (Res, Peabody Museum di Har-
vard; Filosofia, Turin); socic corresponsal de la Academia de
las Ciencias de Turin. Y publica para la editorial Laterza un
anuario filosdfico de caricter monografico (Filosoffa 8 v si-
guientes, hasta la fecha: 87, 88, 89).

6. El catedratico de filosoffa don Jacobo Muifioz Veiga se
sirve acertadamente de este término para designar los complejos
avatares del pensar de Lyotard, que «introduces con rigor y brillo
en el volumen 4 de esta misma colecciér:: J. F. Lyvotard, ¢Por
qué filosofar?, Paidds, Barcelona, 1989. Vattimo se contradistin-
gue explicitamente de Habermas y Lyotard en el primer capi-
tulo de su dltimo hbro, el que sigue a La sociedad transparente,
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mente hirvidé con la transmision de Vattimo, por-
que, de acuerdo con la fresca expresién de un
estudiante, «su pelicula nos pone las pilas mas que
el Ging-seng». Si refiero esta trivial historieta es
porque quizds a través de su insignificancia mun-
dana se insintie tanto la explicacién que buscaba-
mos como uno de los elementos de mayor fuste

que hoy presentamos: FEtica dell'interpretazione, Rosenberg &
Sellier, Turin, 1989; también publicado por Paidéds. El capitu-
lo se intitula «Posmodernidad y fin de la Historia» (op. cif,
pags. 13-26) y el micleo del disenso con la comprensién lyotar-
diana de la posmodernidad, que sus piginas delinean y analizan,
estd en que, de acuerdo con Vattimo, ésta se sitda en ruptura
con la tradicién occidental metafisica, mientras que para Vatti-
mo, que hace suya la propuesta heideggeriana del An-denken
(repensar, re-memorar) como «tarea del pensar» en nuesira época
[véase de Heidegger, por ejemplo, Das Ende der Philosophie und
die Aufgabe des Denkens, en Zur sache des Denkens, Max Nieme-
yer, Tubinga, 1969, trad. cast. de José Luis Molinuevo: Ei final
de la filosofia y la tarea del pensar, en Qué es filosofia, 2* ed.
correg., Bd. Narcea, Madrid, 1980, pags. 98-118], para Vattimo,
decimos: «La relacién con el pasado resulta mucho mds deter-
minante v de manera méas esencial de lo que estd dispuesto a
admitir Lyotard, pues justo en el vincule con un pasado gue se
piensa como metarrelato debilitado, atendible no por motivos
metafisicos, sino por motivos de pietas, se encuentran las indi-
caciones normativas que Lyotard parece incapaz de hallar desde
su concepcién de la posmodernidad» (Vattimo, op. cif., pags. 24
25). En nuestra opinién, tal juicio sobre Lyotard resulta excesivo
cuando no esquemdatico; basta para notarlo la importancia que
el pensador francés otorga a la mélancolie en la posmodernidad,
condicién que ha de situarse, adem4s, para Lyotard y de manera
rotunda dentro-en la modernidad como esa dimensién interma a
ella que pide-sefiala no «olvidars lo indecible ni reducir al bino-
mio econcepto-voluntads la pluralidad que hay. ., dice Lyotard:
=La posmodernidad-en-la-modernidad es la dimensién permanente
anamndsica, es decir: la tentativa de que la modernidad no cese,
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que entrega el pensamiento de Gianni Vattimo:
la sintonia, la conexién que sus mensajes logran
alcanzar con el aqui y ahora, desde un kairds
~—tiempo oportuno— que acerca la filosofia al
ambito concreto de su histérica pertenencia cultu-
ral, poniéndola directamente en obra (no se olvi-
de que la obra de arte es para el Der Ursprung

no de “clvidar”, puesto que no es exactamente un “olvido”, sino
de mantener ahi ese algo inaprehensible, esa marca indecible...,
siempre ha habido esa dimension en la modernidad —la reduc-
cién al binomio “concepto-voluntad”— Jo que pasa es que ahora
se¢ ha hecho aplastantes. Asi se expresaba el inventor de la pos
modernidad en una entrevista que me concediera con amabilidad
exquisita en diciembre del 87 (publicada en Revista de Occidente,
n. 78, junio 1987, bajo e] rétule <Lyotard: la escritura de la di-
sensién». Las palabras traidas corresponden a las paginas 120-121.
Sobre la posmodernidad como melancolia, véanse pags. 119-120),
Creo que testimonios como éste vienen a desmentir seriamente
la interpretacién de Vattimo en este punto o lectura precisos.

En cuanto a Habermas, el mismo texto de Vattimo referido
dice asi: «(aqui) no se acepta el andlisis de Habermas justo
poerque se parte de afirmar la centralidad de la experiencia de
disolucién de la metafisica que Habermas tiende por el contrario
a subestimar como un sintoma de enfermedad... la reaccién de
Habermas estriba en rechazar el luto proponiendo retornar al
metarrelato del pasado en la ilusién de que se pueda hacer re-
vivir una metaffsica de la Historia». (Op. cit., pags. 24 [...] 26.)
En esta ocasidén nada que afiadir por mi parte, sélo aplaudir, ¥
subrayar, no obstante, que el punto es crucial: que la relacién
Habermas-Vattimo en cuanto a esta concreta vy decisiva temé-
tica determina que se pueda considerar o no, también a Vatti-
mo, un «gran filésofo actual de la reconciliacién con lo dados
(Jacobo Muiioz, Diario 16, 30-12-89. «Culturas», «Strip-tease en el
vacfor, pég. ITI), tal como Io es, esta vez sin duda, J. Habermas.
Situemnos el problema y dejémoslo abierto, pues a €l se ha de
volver aqui; como ya se notaba —en la recusacién que Vattimo
creia merecer la comprensién lvotardiana de la posmodernidad—
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des Kuntswerkes heideggeriano, que tanta impor-
tancia reviste para Vattimo, como se vera, una
«puesta en obra de la verdad»,’ es decir, metién-

sélo en la relacién con el pasado podian encontrarse criterios
hormativos que permitieran adoptar una posicién precisamente
critica en relacién a lo dado; pero gue esta relacién no puede
ser de continuidad lo muestra ahora claramente la critica de
Vattimo a la pretensién habermasiana de proseguir el proyecto
de emancipacién ilustrado-metafisica poniendo entre paréntesis
su fracaso (Auschwitz. Hiroshima, Stalin, crisis recurrentes del
capitalismo y de las democracias formales...), el fracaso que
Lyotard denuncia radicalmente (véase en Vatiimo, op. cit., pag.
14) como si fueran meros accidentes o enfermedades curables.
Asi que, ni continuidad ni ruptura (se esté de acuerdo ¢ no con
el papel que se hace desempefiar a Lyotard en este trfo) en rela-
cién al pasado. Pero... ¢y entonces?... segun creemos es en la
respuesta a esta cuestién donde todo «se pierde o s¢ gana» en
el caso Vattimo para los interesados en salvar o condenar las
filosofias, mientras que para los menos afectos a los tribunales
reviste también la mavor importancia, porque en la articulacidn
de la respuesta {mas que en la respuesta misma) se esconde la
complejidad y alternativa quizd de ofra emancipacién (no bina-
ria, no dialéctica, no depredadora), a la vez que anida para Vaiti-
mo el riesgo de bordear un grave malentendido: no sdlo el del
positivismo —la reconciliacion acritica con lo dado— sino el de
algo tal vez peor aun: el de incurrir en una metafisica histori-
cista de signo invertido en la que el ser, en vez de progresar, sé
debilita (y, ¢no fue precisamente eso lo que denunciara K. Lowith,
maestro de Vattimo en Heidelberg, en relacién a la Historia del
Ser heideggeriana, consistente, segiin Liwith, en la siempre pro-
gresiva realizacién de su olvide-disolucién?...). Al estudio de la
mencionada articulacidn y a hurgar en sus matices (grietas o
vias) han de dedicarse estas pAginas prioritariamente. En todo
caso son Habermas-Lyotard-Vattimo, los trfodos de una lam-
para que amplifica las sefiales de nuestra posmoderna con-
dicién.

7. Véase Martin Heidegger, El origenr de la obra de arte,
trad. cast. de Samuel Ramos en Arte v poesia, F.CE., México,
1* ed., 1958,
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dola en el didlogo vivo de una interlocucién o
red de interferencias, mediado (posibilitado) por
la incursion de las diferentes voces en el mismo

La importancia de esta doctrina heideggeriana en Vattimo:
la obra de arte como puesta en obra de la verdad, puede cali-
brarse quizd mejor teniendo en cuenta algunos estratos de su
itinerario intelectual: ya su tesis doctoral versaba sobre EI
concepto de poiesis en Aristdteles, y fue llevada a cabo bajo la
direccién de L. Pareyson. Ambos datos resultan para nosotros
de gran interés. Segan -declaraciones retrospectivas del propio
Vattimo, su trabajo buscaba encontrar en ¢l Estagirita elemen-
tos para una critica de la escisidn entre artes bellas y técnicas
cne se da en la modernidad (véase Teresa Ofate: Entrevista a
Gianni Vattimo., Publicada por [0/Suplementos, Anthropos, di-
ciembre de 1988, pags. 149-150), si esto se enlaza con la inolvida-
ble impronta de Pareyson en e] joven Vattimo v lo que éste
destaca de aquella ensefianza muy recientemente (véase Etica
dell'interpretazione, op. cit., pags. 52-37) puede reconstruirse una
interpretacién de lo que aquella investigacién se proponfa. De Pa-
reyson destaca su antiguo alumno, ahora, dos tesis capitales: a)
que desarrollando posiciones de Kierkegaard y la inspiraciéon mis-
tica del ultimo Schelling llegaba a la comprensidon de un Dios-
fundamento oculto, pure misterio y gratuidad, que aseguraba
la radical libertad del hombre; »} que €l ocultamiento divino
era la causa ausente de que la verdad se¢ diera en multiples ¢
infinitas interpretaciones o perspectivas. La busqueda en Aris
t6oteles de una verdad técnico-activa y capaz de transformar efec-
tivamente la realidad, puede ligarse asi con los motives de Pa-
reyson a favor de una intencidén directriz: tiberar al hombre del
objetivisma cientista (modernidad) que confinaba la verdad a
una mera adecuacién al orden necesario de lo dado, tornando
todo descubrimiento en pasive acoplamiento a las leyes natura-
les y clausurando la posibilidad de una verdad-obra pensada
desde la accién o espontaneidad libre. Por entonces leyé Vattimo
también a Nietzsche y no es dificil imaginar el fortisimo impacto
que debid sentir al encontrarse con expresiones tales como «el
mundo verdadero ha devenido f[4bulas, «mo hay hechos, sino
interpretaciones», «seguir sofiando sabiendo que se suefia», etc,
La prueba es que el filésofo italiano las ha convertido en verda-
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(que no igual) contexto histéricamente determi-
nado e histéricamente movil, que se transforma
v precisa, de vez en vez, a través de las propias

deros lemas de su propio pensar. En efecto, la liberacion del
simbdlico, que operaba Nietzsche, disolvia la separacién entre
verdad y obra ( poiesis) desenmascarando que también las verda-
des objetivas de la ciencia y la metafisica eran construcciones
poéticas, por lo que teoria, praxis y arte venian a caer dentro del
mismo ambito: el estético, una vez rota la platémica divisién o
contraposicién entre apariencia y realidad, y devueltas las esen-
cias trascendentes o necesarias a su lugar de origen humang,
demasiado humano, Pero, adermas, con la caida del objeto eidético
se tambaleaba también su sujeto-correlato: la muerte de Dios
no afectaba sélo a la comprensién necesitarista de la naturaleza
«exteriors, coimplicaba y arrastraba la crisis del sujeto moral
v metafisico. Por dltimo, el problema de la temporalidad, que
cruzaba en Nietzsche un arco tan amplic como el que va desde
la Segunda intempestiva a la doctrina del eterno retorno, cen-
traba ya el problema hermendutico que Pareyson hubiera abier-
to: el problema de la historia, por lo que tampoco es dificil su-
poner que la lectura de Heidegger inmediatamente posterior
(véase Entrevista-Anthropos, op. cit., pags. 150-151) resultara para
Vattimo definitiva: en ella se entrelazaban esencialmente la ver-
dad-obra y la recusacion del objetivismo-subjetualismo— con Ia
problemdtica del ser-tiempo o la historia del ser. De la conside-
racién conjunta de estos clementos puede obtenerse, entonces,
que va desde su primer escrito Vattimo se incardina en la érbita
de intereses de una ontologia hermenéutica, merced a la inves-
tigacion de la verdad como obra de arte vy su relacion con el ser
v la historicidad, Centros temdticos éstos que lo siguen siendo,
hasta la techa, de toda su produccién intelectual. A este respecto
resulta significativo observar la continuidad que va desde algn-
nos de los primeros titulos de Vattimo, tales como: Essere,
storia e linguaggio in Heidegger (1963), Schiciermacher filosofo
dell'interpretazione (1968), Poesia e ontologiu (1968), Ii soggetto
e la maschera. Nietzsche e il problema de la liberazione {1974),
hasta su ultimo libro: Etica dell'interpretazione (1989), del que
nosotros nos serviremos especialmente en esta [ ntroduccion, por
ofrecer el ultimo punto de vista del fildsofo sobre las temiticas
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voces concurrentes: las que lo reciben y repiten
o re-actualizan, dislocandolo al transmitirlo’
Tal comprensién de la verdad-arte (accién efec-
tiva o técnica) que se pro-pone sélo como su-
gerencia retérica intradialogal e intrahistérica,
abierta a la contaminacién y penetracion de las
restantes, situa la ontologia hermenéutica de
Gianni Vattimo en lo que este mismo ilama, to-
mando la expresién prestada de Foucault, una
«ontologia actual», sesgo éste, el de la sintonia-
actualidad abierta, que la contradistingue inmedia-
tamente del peligroso y pacifico tradicionalismo
de otras posiciones hermenéuticas, tales como la
del que fuera su maestro en Heidelberg H. G. Ga-
damer, desmarcandola a la vez del huero y formal
consenso tolerante, histérica y materialmente va-

que, como decimos, vienen ocupando de modo constante tanto su
interés como su efectiva especulacién.

8. Transmisién receptivo-critica o repeticién irénica y vacia-
dora que Vattimo designa con un término heideggerianc reinter-
pretade a su vez: la Verwindung, contrapuesta diferencialmente
a la Aufhebung —superacidn— hegeliana en tanto que Ueber-
windung —también superacién o sobrepasamiento ahora sin con-
notaciones— impropia o distorsionante. Véase, por ejemplo:
G. Vattimo, La fine della modernita, pags. 179-181: Le avventure
della differenza, especialmente el dltimo capitulo: aDialettica ¢
differenza», pags. 173-201; y, sobre todo: «La veritad dell’'erme-
neatica», pags. 239-248. (Véansc siempre las ediciones en el anexo
bibliogrifico final.) Sobre el significado de la Ueberwindung v la
Verwindung heideggerianas del penmsamiento metafisico, y sobre
fa relacion que mantienen con la Aufhebung hegeliana, se ha de
ver la segunda partc de Identitdt und Differenz {Phullingen, 1957).
Ello permite conirastar matizadamente las «diferencias» entre
Heidegger vy Vattimo en relacion al uso de esta nocidn: la de
Verwindung, en ambos igualmente central, pera de distinto modo.
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ciado (Habermas y de diverso modo Apel) que se
muestra incapaz de establecer una concreta con-
versacion.” Oigamos a Vattimo. En cuanto a Ga-
damer: «La experiencia de la verdad es para él
una experiencia de integracién, de pertenencia no
conflictual... de los interlocutores entre si y al
horizonte de la lengua, del espiritu objetivo, de
la tradicién viviente».” Lo cual no supone sino
una version clasicista «del ideal de un sujeto
transparente, ahistérico, neutralizado... ligado a
una cierta recuperacién del kantismo, y, por lo
tanto, a una nocién “ahistérica” de la subjetivi-
dad».! La misma objecién de fondo se ha de
dirigir también al neokantismo de Habermas y
Apel: «La hermenéutica no puede ser sélo teoria
del didlogo... entendido como la verdadera es-
tructura de toda experiencia humana —metafisi-
camente descrita en su esencia universal—: debe
articularse, por el contrario, si quiere ser cohe-
rente, como dialogo, o sea: meterse concretamen-
te a discutir los contenidos de la tradicién... ¢es
que basta una “teoria del didlogo”, una descrip-

¢. ¢Cémo podria escucharse con verdadero interés una in-
tervencién prevista de antermano en la que todos saben va lo
que cada uno tiene-que y va a decir?; ;como podria venir a ser
efectivamente transformada por las otras una posicidn que pus.
de-debe de antemanao calcular las indiferentes diferencias de que
se sirve (con que se legitima) la re-presentacion de una negocia-
cién ya pactada?; no es extrafio que asi una feoria de la comuni-
cacion desembogue en [a huera discusidn de cuiles sean las
condiciones de la discusién misma, del didlogo v las reglas del
juego. (Véase Etica dell’interpretazione, op. cit., pag. 46.)

10. G. Vattimo, Etica dell'interpretazione, op. cit., pag. 44,

11, Ibid., pags. 44-45.
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ci6n de la experiencia como “continuidad”’, una
llamada a remitir la experiencia a la riqueza es-
tratificada de nuestra tradicién —y, por lo tanto,
un cierto clasicismo... basta una enfatizacion
—la misma que se descubre en tltimo andlisis
en la teoria de la accién comunicativa de Haber-
mas— de la tolerancia, del intercambio argumen-
" tativo, de la razén como razonabilidad y persua-
sividad ejercitada en el didlogo social? ¢ Tenemos
algo concreto que decir en el didlogo —justo
como hermenéuticos que no quieren quedarse en
filésofos transcendentales— aparte de hablar del
dialogo como tinico posible lugar de la verdad?».”
La hermenéutica dialdgica de Vattimo necesita
entonces para darse efectivamente como interpre-
tacién y no como una forma encubierta de des-
cripcién estructural,” modificar por una parte a
los interlocutores no neutrales que se compren-
den por pertenecer a un horizonte comun del que
no disponen, y modificar, por otra, poniendo en
obra la verdad como evento, ese mismo horizon-
te. «La experiencia del mundo se da para el hom-
bre dentro de un intercambio ideolégico hecho
posible por una lengua que no es estructura de
un medium comunicativo sino patrimonio de for-
mas, esto es: de monumentos.» * El término mo-
numento vierte, precisamente, la comprension de
la verdad como obra-texto capaz de repetirse y
de dar lugar asi al surgir de otras formas dentro

12. Ibid., pags. 4546.

13. Véase ibid., pag. 48.
14. Ibid., pag. 148.
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del ser-transmision. Los monumentos son el uni-
co suelo —que no Fundamento— en el que pode-
mos apoyar la existencia, constituyen todo lo que
tenemos, la heredad histérica que nos entrega al
ser como evento y hemos de recibir con pietas.”
Hacen posible, como horizonte comiin referencial
de pertenencia, todo dialogo concreto, pero, al
mismo tiempo y debido a su caracter puramente
eventual, excluyen que la transmisién pueda re-
ducirse nunca a una mera y simple repeticion:
se dan a interpretar, y todo interpretar entrafia
un re-formular de modo diverso y nuevo lo reci-
bido, debido a la insoslayable errancia, falsifica-
cién y malentendido que remite a lo no-entregado
por la alteridad irreductible del monumenio [la
marca de su historicidad, su caducidad, la huella
originaria, en el sentido derridiano, de la muer-
te, que se esconde en lo no-dicho constitutivo —no
en algo sélo perdido que pudiera ser recuperado—
abriendo, por denegacion, a la inagotable posibi-
lidad de repetir el pasado precisamente como po-
sibilidad todavia y siempre abierta].” «Este pasa-

15. Sobre la nocitn de pietas, que. enlazada con la de Ver-
windung (véase supra, nota 8) ocupa un puesto cardinal en la
construccion de Vattimo, puede verse por ejemplo: Al di la del
soggetto, pags. 3364 (trad. cast.: Mds alld del sujeto, Barcelpna,
Paidds, 1989} y Dialettica, differenza, pensiero debole, pags. 22-26.

16. Sobre el cardcter abierto del pasado en cuanio posibili-
dad nc consumada por sus interpretaciones dadas, véanse espe-
ciaimente los dos ultimos capitulos de Le avventure della diffe-
renza: VI y VII; que, en nuestra opinién, deben contarse entre
las pdginas mas profundas y ricas de la literatura de Vattimo.
En ellos se pone en conexidn el wmgedachte {no-pensado) o
umgesachie (no-dicho) de Heidegger —que remiten en estc mis-
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do todavia abierto como un texto cldsico, una
obra de arte, un héroe capaz de hacer de modelo,
es lo que se puede llamar monumento... nos co-
loca (en cuanto nos transciende y nos rige) pero
también nos disloca (en cuanto indisponible),
como un mensaje, un envio, radicalmente hist6-

mo a la tematica de la léthe— con la [dsende Bindung (vincula-
cion liberadora} que nos enlaza a la tradicién; y con el Sprumng
—salto— del Dar Satz ven Grund; constelacion heideggeriana
que Vattimo conecta también con la danza y la risa del pastor-
Zaratustra nietzscheano que regresa a la inocencia del devenir,
tras escupir la cabeza de la serpiente (véase Asi habld Zaratus-
tra: «El convalecientes), y con la problemitica del eterno retor-
no. Aunque resulta imposible desarrollar aqui las hondas impli-
caciones de este tejido, si cabe destacar la importancia de este
niicleo complejo, pues es por olvidar la dimensidén siempre
ausente {y no recuperable como algo que s¢ diera una vez en la
presencia y se pudiera luego re-presentar} de la no-verdad hei-
deggeriana (la léthe de la alétheia) por lo que Vattimo piensa
que tanto Gadamer como la filesofia francesa de la diferencia
(Deleuze, Derrida...} regresan a planieamientos metafisicos ¥y
tapan la diferencia ontoldgica heideggeriana con el resultado sub-
siguiente de desembocar en una posicidn acritica respecto del
pasado vy la tradicién. (Véase Le avventure della diferenza, op. cit.,
caps. I y IIL) Desde la misma comprensién radicalmente inma-
nentista de lo no-dicho ¥y no-pensado en o deniro de lo dicho-pensa-
sado, se opone Vattimo a las lecturas que desembocan. a partir de
la léthe, en una interpretacién mistica o teologizante (en el sentido
de una teologia negativa) del! pensar de Heidegger (véase Al di
la del soggetto, pégs. 52-61). Aspecto ¢ste que debe ser tenido,
seglin creemos, entre los méritos mds claros de la hermenéutica
vattimiana, con independencia de que luego €] fildsofo italianc
se sirva de esta correcta interpretacién para operar en Heidegger
una reduccidon nihilista gue le avecina a Nietzsche; lo cual es,
por el contrario, un asunto bien discutible y de graves conse-
cuencias para la propia consiruccidén de nuestrc autor. (Véan-
se notas 30 vy 40.)
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rico-finito,” al que responde la pietas del pensar
rememorante y actual escuchando con toda la
atencion devota que merecen, los mensajes even-
tuales, fragmentarios, efimeros y limitados, que
se nos acercan, liberados, rescatados, cada vez
mas proximos, a medida que el mundo metafisico
con sus fundamentos necesarios, inmutables, eter-
nos y perfectos, se va disolviendo.» El aforismo
44 de la Aurora nietzscheana, al que Vattimo se
refiere una y otra vez, expresa de modo inolvida-
ble el espiritu de la pietas honda y alegre por lo
ligero liberado del origen, del Fundamento: «Con
el pleno conocimiento del origen aumenta la in-
significancia del origen, mientras la realidad mas
proxima, aquella que esta alrededor y dentro de
nosotros, comienza poco a poco a mostrar los co-
lores y bellezas, los enigmas y riquezas de un
significado... que la humanidad mas antigua no
podia siquiera sofiar».”

Es a esto proximo, a lo radicalmente finito-
eventual, a lo mortal que quiere perdurar sobre
la contingencia y ser monumento, a lo que la her-
menéutica debe volverse para «recobrar la histo-
ricidad y esencialidad de los contenidos que el
estructuralismo habia olvidado», pues si no quie-
re sufrir una recaida metafisica «debe redefinirse
de manera mas coherente y rigurosa, reencontran-
do su propia inspiracién originaria (es decir, la
meditacién heideggeriana sobre la metafisica y su

17. Etica dell'interpretagione, pag. 122

18. Véase el comentario de Vattimo al bellisimo pasaje
nietzscheano en La fine de la modernitd, op. cit.. pags. 177-179.
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destino)».” Por eso la posicién de Vattimo, den-
tro de Ia ontologia hermenéutica contemporanea,
se matiza y distingue criticamente merced al su-
brayado de clara impronta histérico-factual que
se puede leer en la expresién «ontologia actual»
si se recogen en ella ahora todos los pliegues re-
corridos.® Esta expresidén, para que esta primera
aproximacién a Vattimo se perfile, debe entender-
se desde luego y siempre histérica-eventualmente,
ademas de operativamente, tal como hemos vis-
to, pero teniendo en cuenta no sélo el corte
diacrénico sino también el sincrénico de la histo-
ricidad, exigencia que sitia la ontologia actual de
Vattimo en un diilogo concreto con los restantes
saberes y experiencias que configuran nuestra epo-
calidad: las ciencias humanas: sociologia, antro-
pologia, psicologia, ciencias de la informacién,
politologia... los medios de comunicacién de ma-
sas, la critica artistica y literaria, las tecnologias
informaéticas... abriendo la filosofia a una cone-
xién cruzada y de mestizaje también con las otras
culturas distintas de la nuestra y con las sub-

19. Etica dell’interpretazione, pag. 42.

. 20. Asi intitula precisamenie Vattimo uno de sus escritos del
iltimo periodo: Onmtologia dell’attualitd —incluido en el volumen
Filosofia 87 (véase Anexo bibliografico)}- donde esencialmente
se dedica a explorar las conexiones posibles entre la muerte de
Dios nietzscheana, la Verwindung de Heidegger y el fenémeno-
nocién modermos de la secularizacion que analiza sobre todo des-
de la obra de M. Weber por parecerle que en ésta se da un uso
del concepto ajeno al triunfalismo de su acepcidén habitual (véan-
se pags. 213-222).
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culturas multiples que ya han tomado la palabra
en nuestro entorno.”

No es otro el punto al que queria llegar con
ese «ponernos las pilas» que parece operar el pen-
samiento de Vattimo en cada vez mas amplios
sectores de nuestra comstelacién epocal; porque,
segin mi opinidn, es esta dimensién de su apor-
tacién, la que he llamado «sincrénica», la més en-
fatica y visiblemente posmoderna de su filosofar,
la que viene a explicar el fenémeno notable de su
difusién y recepcién. En efecto, el hacer filosdfi-
co de Vattimo, puesto en obra, y abandonando la
agotadora —cuando no estéril, aburrida, autis-
ta— cuestién teérica de su propia autolegitima-
cién circular, se abre y arriesga aqui v ahora a
experimentarse enlazado con multiples praxis y
diversas esferas de saber, al fin, como explica el
filésofo, de que los discursos sectoriales, locales
y especializados, puedan conectarse y fluidificar-
se en la cambiante re-composicién de un mundo
habitable, de un mundo plural, pero cargado de
sentidos en intercambio. «La filosofia en nuestro
momento —dice Vattimo— se ofrece como una
interpretacion del sentido de la existencia en su
presente colocacién tardo-moderna; su persuasi-
vidad pide ser medida no basandose en pruebas y
fundamentos, sino basandose en el hecho de que

21. Excelente ejemplo de lo cual constituye el libro de Vatti-
mo que en este volumen se presenta y que, de acuerdo con los
pardmetros de interpretacién que estamos dibujando en esta
«introduccién» a su pensamiento, debe situarse dentro de su
linea sincronica o interdiatogal.
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efectivamente es “de sentido”; esto es: permite
a los multiples aspectos de la experiencia conec-
tarse en una unidad articulada, permite hablar
con los otros.» ® «Ahora la filosofia es el esfuerzo
por componer una visién unitaria del mundo, que
no esté fundada de forma realista en la concien-
cia objetiva... sino en la conciencia de estar com-
poniendo una obra retérica; de ajustamiento, de
persuasién, de dulcificacién de las diversida-
des...»® Y en otro lugar afiade sencillamente:
«Esta me parece una tarea rica e interesante. Ten-
go mucha esperanza en el desarrollo de mi pro-
pia actividad filoséfica y en la de otros»™ Labor
de intérprete, de traductor, de conector... labor
hermenéutica; labor de montaje, de composicion
y disefio estilizado a partir de plurales materiales
entresacados de sus contextos originales y ensam-
blados en nuevas figuras significativas antes ines-
peradas y también manipulables (¢estética comu-
nitaria de los discursos?), funcién de transmisor,
medio de comunicacion, lugar de reunién...
funciones posmodernas de la filosofia (abiertas
por la disolucién del sujeto creador o fundador y
la consiguiente crisis de la privaticidad-propiedad
en relacién a las obras de arte-discursos) con indu-
dable carga (débil o desinteresada-aburrida en re-
lacién al poder v la toma de poder) ético-politica:
reparto, redistribucién de la informacién, de los
repertorios, de las posibilidades de vida y accién,

22. Etica dell'interpretazione, pag. 33.
23. Entrevista-Anthropos, op. cit, pag. 131
24. Entrevista Reviste de Occidente, op. cit,, pég. 131
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de las decisiones (por ejemplo, que el discurso de
la ciencia y la técnica no avancen independiente-
mente de su utilidad social); instauracién positiva
de condiciones plurales y pluralistas a la que
acompafia una disminucién de la violencia, etc...”
Funciones todas éstas y otras muchas correspon-
dientes al corte sincrénico, tecnolégico-informati-
co y multimedia, de la ontologia actual, que, pues-
tas de hecho en obra por los numerosos trabajos
de Vattimo, devuelven a la filosofia la lozania y
elasticidad que muchos creyeron para siempre per-
dida en los mas irrespirables y tumefactos desva-
nes del pasado inservible: en los vertederos de
material irreciclable. De este modo devuelve el
pensamiento a la cultura la funcién que la socie-
dad demanda de la filosofia: la de colaborar en
la comprensidn de lo que ocurre; la de facilitar la
interpretacion de lo que ya se da y puede darse,
de las praxis y experiencias que se tienen, de los
fenémenos politicos, histéricos, y hasta cotidia-
nos; la de proponer claves y perspectivas de acer-
camiento a la significacion de los saberes y las
obras-discursos, explorando sus implicaciones, sus
consecuencias y aperturas o cierres de accidn...
por todo ello el hombre culto de la calle, el inte-
resado en saber no sélo lo que estid pasando sino
qué significa lo que estd pasando, el que quiere
orientar criticamente su hacer, recibe con avidez
el impacto de la ontologia actual y selecciona la
sintonia de Vattimo.

25. Véase Entrevista-Anthropos, pdg. 151,
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II. El hilo conductor desde dentro de un relato.
Nietzsche vy Heidegger: las ablertas voces
del pasado

Pero justo por todo lo que se acaba de decir
se entendera, ya sin dificultad, que el corte sin-
crénico de este filosofar no puede desvincularse
de ese otro corte: el diacrénico-histérico, que le
resulta por igual constitutivo. Cuando la cultura
se ha vuelto infinita la historia sélo puede ser his-
toria del sentido: acceder al significado(s) de lo
que ocurre {ensamblar los materiales fragmenta-
rios y multiperspectivicos que nos ofrecen los me-
dia) sblo es posible si el ahora se inserta en el
relato-interpretacién del pasado y de sus posibi-
lidades futuras: fuera de esa red referencial de
localizaciones no es posible descifrar qué quiere
decir lo que pasa (ahora), ni qué quieren decir los
mensajes en que consiste y se disemina lo que
pasa. «La filosofia es un pensamiento retérico, no
objetivo ni descriptivo, sino més bien persuasivo,
ajustante... vy ya que su terminologia caracteris-
tica, sus instrumentos, son los de la tradicién fi-
loséhica, su trabajo (que viene a consistir en una
especie de alta divulgacion o re-composicién de
las diversas visiones del mundo: la de la fisica,
la del psicoanalisis... orientada a que no nos sin-
tamos fragmentados) soélo puede realizarse por
medio de la movilizacién de los conceptos filoso-
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ficos tradicionales... Creo firmemente en esta fun-
cién de la filosofia. Y creo también que, para de-
sempefiarla, la filosofia ha de repensar su propia
tradicion.» * Vattimo ya lo habia advertido antes,
cuando instaba a una redefinicion de la hermenéu-
tica, a una radicalizacion critica de ella que nece-
sitaba pasar por reproponerse en profundidad la
cuestién heideggeriana de la metafisica y su des-
tino; lo cual no equivale sino a notar con acierto
gue la mds urgente exigencia para la filosofia del
ahora reside en abordar la cuestion de la filosofia
de la historia y la historia de la filosofia: ” pues
de ésta depende la posibilidad efectiva de toda in-
terpretacién concreta-situada, y, por tanto, la po-
sibilidad también de que la hermenéutica no se
convierta en una re-presentacién abstracta y vacia
de si misma (en un fantasma que no se sabe tal,
y habla sélo ya de cémo habria que hablar, sin
decir nada —a no ser que esto busque o se le
pida—) incapaz de ofrecer ninguna interpretacion
efectiva (actual), por abandonarse a repetir la
aplicacién de una cualquier estructura explicati-
va, ahistérica, a la comprensién (pasiva y acriti-
ca, positivista-ideoldgica, entonces) de los fend-
menos, convertidos en meros accidentes, o ver-
siones asignificativas de un (metafisico) Funda-
mento. Si la filosofia como hermenéutica, quiere
seguir perteneciendo al darse histérico concreto
que la concierne y permite ser concreta a su vez,

26. Ibidem.
27. Véase Etica dellinterpreiazione, op. cit., pags. 25-26. En-
trevista-Revista de Occidente, pag. 127.
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ha de repensar la filosofia de la historia, y la his-
toria de la filosofia, tal como Vattimo exige, para,
ubicandose dentro de ella, poder sefialar sus pro-
pios plexos referenciales de sentido. Dice el filé-
sofo, discutiendo matizadamente ahora con el
Temps et récit de P. Ricoeur, que «si bien éste
parece haber captado la exigencia de repensar la
historicidad, parece también haberla resuelto, una
vez mas, en el plano de una descripcién estructu-
ral y no en el de una radical concepcién de la her-
menéutica como momento de la historia del ser.
Fuera de una tal radicalizacién no se ven por aho-
ra otras vias por las que la hermenéutica pueda
responder a las exigencias que se le plantean no
s6lo desde la filosofia sino desde los cada vez mas
diversos vy numerosos campos de la cultura ac-
tual»* :

Diacronia y sincronia se necesitan mutuamen-
te, lo cual parece explicar, por el momento, que
Vattimo designe su filosofar indistintamente con
estos dos rétulos, «ontologia actual» y «ontologia
hermenéutica», en cuya comprension cabal y con-
juncién se cifra lo dicho hasta ahora: en primer
lugar que la hermenéutica no es sélo una «teorfa»
de la interpretacién, sino una ontologia en la me-
dida en que su interpretar no es exterior sino in-
terno, perteneciente a la historia del ser (en el
doble sentido del genitivo) que se da-acontece
histdrica-lingiiisticamente como transmision de
mensajes y respuestas que se reelaboran-distor-

28, FEtica dell'interpretazione, op. cit., pag. 48
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sionan y reenvian. Ontologia que es actual en tan-
to se echa al ruedo, se pone en juego y en obra,
dentro del didlogo efectivo que mantiene con los
saberes, experiencias y lenguajes diferenciales del
presente. Ontologia que es hermenéutica en tanto
su interpretacion se autositiia dentro de esa mis-
ma historia-transmisién gracias ahora al didlogo
que empalma con la tradicién filossfica a la que
pertenece, reinterpretando su sentido. Sélo asi,
poniéndose en conexién con la continuidad narra-
tiva de la historia pasada, puede alcanzar la ubi-
cacion de su propia perspectiva y contar con los
referentes determinados del sentido que su inter-
pretar concreto pone en obra mientras teje la con-
tinuidad de esa otra red en que se engarzan (dis-
curso comun) las plurales esferas aisladas de nues-
tra cultura actual. Tal es la doble articulacién:
endégena y exdgena, intrafiloséfica e interepisté-
mica, diacrdnica y sincrénica, que nos propone la
conversaciéon con Vattimo dentro del lenguaje-
historia del ser.

Ahora bien, ¢cual es nuestra situacion concre-
ta dentro de esa historia, qué filosofia de la his-
toria decide la concreta historia de la filosofia
donde se ha de ubicar la ontologia actual inter-
namente? La respuesta de Vattimo en este punto
preciso, que hemos de estudiar con cierto deteni-
miento, prosigue, repiensa y transforma una li-
nea de consideracién abierta por Nietzsche y Hei-
degger de distinto modo: la que concierne a la
critica de la tradicién occidental entendida como
tradicidn metafisica o historia del ser, advirtien-
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do el nexo de consecucién que vincula entre si
a la metafisica filoséfica propiamente dicha (pla-
ténica, cristiano-medieval y moderno-ilustrada)
con su pervivencia secularizada en las fases cien-
tifica y técnica de esa misma historia, a la que,
por eso mismo, llamamos «La historia occidental»
(en singular gracias al «y» de ese enlace), pensan-
do, entonces, explicitamente o no, que sus distin-
tas etapas o edades hasta nosotros trazan la ar-
ticulada continuidad de un mismo curso unitario.
Curso éste que empieza a romperse o debilitarse
a partir de la nmuerte de Dios anunciada por Nietz-
sche ® y que, de acuerdo con el planteamiento de
Heidegger, alcanza en la era de la técnica y la Or-
ganizacién total el fin-final de su culminacién
(como historia del olvido del ser); ™ por lo que,

29. Vattimo subraya en multiples ocasiones el carActer his-
torico-eventual y no meramente tedrico que reviste la noticia
nietzscheana de la wmuerte de Dios. Véase, por ejemplo, en Dia-
lettica, differenza, pensiero debole, pags. 21 y sigs. Aunque la
referencia a Nietzsche (tanto como a Heidegger) es expresamente
constante y caracteristica del pensar de Vattimo, se concentra,
dentro de su produccién, en las tres monografias que le ha de-
dicado: I! soggetto e la maschera (Nietzsche e il problema della
liberazione) —de la que comentaba recientemente: «De todos mis
libros, éste es ¢l que mAs gquiero, porgue es expresion de una
pasidn total, profunda. Me llevé afios prepararlo, del 1968 al 1972,
pero lo escribi en un verano, en dos meses de retiro en una ca-
sita cerca de Turins. Entrevista, Revista de Occidente, op. cit.,
pag. 118—, Ipotesi su Nietzsche (1967) y uma Imtroduzione a
Nietzsche, aparecida en 1983.

30. Exactamente igual que en el caso de Nietzsche, y sélo en
estos dos Heidegger es el interlocutor constante de Vattimo. Al
filésofo de Messkirch dedica el turinés explicitamente un tem-
prano escrito, el mencionado: Essere, storia e linguaggico in Hei-
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desde la diferente perspectiva de ambos, nuestra
época concreta responde al fin de la metafisica v
su historia, a la que también se puede designar
con la expresién «fin de la modernidad», habida
cuenta, por un lado, de que es la modernidad el
momento en que la historia de la metafisica (que
se ha ido explicitando-actualizando en/por su pro-
pia historia) llega a tornarse perfectamente reco-

degger (1963, reed. 1989): as{ como un estudio monograifico: In-
troduzione a Heidegger (1971); pero en todos sus papeles y comu-
nicaciones, como decimos, se re-piensa a Heidegger v con él. En
cuanto a la relacién que Vattimo hace mantener entre si, dentro
de un didlogo posmoderno no-cronolégico, a los dos mas desta-
cados referentes de su propio pensar, Nietzsche vy Heidegger, se
puede concretar del siguiente modo segin sus palabras: «..en
mi opinién Heidegger sirve para entender que Nietzsche no es
sblo un kultur-kritiker, un psicdlogo de la cultura, o un critico
de la moral, al estilo de los moralistas franceses. Solamente a
partir de Heidegger ha venido a estar claro que Nietzsche, en
realidad, es un ontdlogo. En una de las primeras paginas de su
libro sobre Nietzsche, Heidegger asevera que es preciso leerle
como si leyéramos a Aristételes, Y esto, a mi modo de VEr, €5
rigurosamente cierto. La critica heideggeriana de Ja ontologia
tradicional le permite entender la importancia ontolégica de
Nietzsche. Pero, por otra parte, desde mi punto de vista, se ha
de hacer también el giro a la vuelta de Nietzsche sobre Hei-
degger. Tanto es asi, que he escrito un ensayo, que deberia salir
ahora en una coleccién francesa de coloquios sobre Nietzsche, al
que he titulado Nietzsche, intérprete de Heidegger. El titulo es pa-
raddjico porque Nietzsche no podia obviamente desempefiar ese
papel en la historia cronolégica. En esas paginas reflexiono sobre
cémo Nietzsche desvela los aspectos nihilistas del pensarniento
heideggeriano, impidiendo, o de todos modos orientando, la lec-
tura de Heidegger, no en la direccidn todavia metafisica, teold-
gica, de teologia negativa, sino hacia la idea de ser como diso-
lucién. Es muy importantes. Entrevista-Anthropos, op. cit., pa-
gina 152,
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nocible para si misma (conciencia ilustrada de
ser «programa», Autoconciencia hegeliana de ser
Historia que se reafirma y corrige absorbiendo sus
diferencias-oposiciones internas en un proceso-
progreso de reapropiacion totalizante) y, no olvi-
dando, por otro, que la ciencia moderna y las mo-
dernas tecnologias mantienen con la metafisica
moderna, heredera de la clasica, esa relacion de
mismidad-continuidad-perpetuacién ® que Nietz-
sche y Heidegger pusieran de manifiesto al des-
cubrir algo de importancia determinante: que el
muro entre fe/razén no era sino un artificio de
cartén-piedra y que con la caida del muro se libe-
raba o abria paso la anchurosa corriente del pen-
sar hermenéutico; la onda que a través de un
complejo itineraric ——cuyos meandros y circun-
valaciones intentaré depués reconstruir— llega
hasta el mismo Vattimo. Ahora se puede enten-
der con mayor claridad por qué la ontologia her-
menéutica actual del filésofo turinés, se autosi-
taa en el fin de la modernidad, de la metafisica o
de la historia del ser, obteniendo de esta localiza-
cién intrahistérica la determinacién de los para-
metros referenciales que permiten a la interpreta-
cién no ya solo darse efectivamente y conocer de
modo critico el enclave de su propia perspectiva,

31. Para una exposicién detallada de estas conexiones, de la
relacién profunda enire metafisica y modernidad, asi como de
las diversas declinaciones de la posmodernidad segin la relacién
que sostenga con las distintas dimensiones del pensar-vivir me-
tafisice, véasc mi articulo: «Al final de la modernidad», Cuader-
nos del Norte, op. cit., pdgs. 40-47.
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sino poder dirigirse —y disentir— criticamente
tanto a la tradicién como a los fendémenos del pre-
sente. La ubicacién intrahistérica proporciona, en
suma, a la hermenéutica radical el{(los) criterio(s),
orientaciones o direcciones de valoracion en cada
caso; de ahi la importancia axial que el vinculo
con el pasado tiene para la filosoffa de Vattimo,
tal como venimos subrayando. Oigamosle expre-
sarlo: «Creo que no podemos hacer ética y politi-
ca sin una filosoffa de la historia, aunque la tnica
filosofia de la historia que es posible en este mo-
mento es la filosofia que narra la historia del fin
de la filosofia de la historia; y esto no es una tau-
tologia o un juego de palabras... sélo podemos
construir una ética partiendo de la conciencia de
que no es posible una ética... como aplicacién
de un criterio universal. Nuestra ética es la diso-
lucién de la universalidad. Esto es ain un mode-
lo, si bien un modelo muy probleméatico, muy dé-
bil o fragmentario [en el que] va implicita la
conciencia de la disolucién de los modelos. .. te-
nemos que reconstruir la filosofia de la historia,
sin esto no se puede hablar de realidades, [hablar
en concreto de nadal»* Lo cual se explica y pre-

32. Entrevista-Revista de Occidente, cit,, pag. 127. Las expre-
siones entre corchetes son afiadidos mios a favor de una com-
prensién més cercana. Es, por ejemplo, imposible que un pensa-
miento como el de Vattimo se proponga nunca «hablar de reali-
dades» sin mdas, cuando ha convertido en auténtico lema o cifra
constante de su filosofar (véase nota 7) el profético aforismo
nietzscheano del Crepdsculo de los idolos. «Al final, e! mundo
verdadero ha devenido fabulas, en conexién con aquel otro no
menos expresivo del Wille zur Macht: «No hay hechos, sino in-
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cisa en cuanto se tiene también en cuenta que, de
acuerdo con Vattimo, sélo tal auto-ubicacién den-
tro del relato de la historia permite proyectar-
mediar otro-futuro.

III. Ironia y riesgo del pensamiento débil.
La voz oscilante del wliimo hombre

Esta tercera dimension de la posicién de Vat-
timo se recoge, como las anteriores, en un rétulo
expresivo: el que ofrece-vela lo mas original de
su elaboracién [recuérdese que «ontologia actual»
es una designacién foucaultiana, mientras «onto-
logia hermenéutica» es una expresién acufiada por
Gadamer, a la que Vattimo ha necesitado afia-
dir la cualificacién «radical»]: el nombre-slogan
—quiz4s en un sentido mucho miés literal de lo
que a primera vista pudiera parecer-— de pensa-
miento débil con que Vattimo ha organizado, en
el debate intelectual de nuestros dias, un autén-
tico revuelo, viniendo a granjearse arriesgada-
mente, las mas de las veces, un repudio y despre-
cio tan exagerados como sintomaticos: pareceria

terpretaciones», vdase, por ejemplo, La fine della modernita,
op. cit, pags. 178179; I soggetio e la maschera: «smaschera-
mento dello smascheramenlos, op. cit, pags. 7193, Asf pues, ¥
de acuerdo con el contexto, Vattimo sélo puede referirse a la
necesidad que la hermenéutica tiene de ubicarse histéricamente
para disponer de criterios axioldgicos ¥ asi poder ejercerse como
ontologia actual, concreta o efectiva gue hable realmente de
algo.
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en efecto que la metafisica, ya herida de muerte
por el agotarse de su propio cumplimiento y va-
ciado-vertido transparente, diera los coletazos fre-
néticos de un postrer resuello, pero la imagen
introduce mucho mas de lo que la fronesis —pru-
dencia— y el kairés del filésofo italiano consien-
ten, pues también podria ser que las voces aira-
das o las tachaduras displicentes contra el Pensa-
miento débil fueran signo de otra cosa: de que
la metafisica cumplida goza atin de muy buena
salud y la sombra helada del cad4ver de Dios pue-
de planear durante largo tiempo sobre una tierra
a la que abrasa: la tierra del desierto que crece.®
La metéfora del pez agonizante expresa quizas un
mero deseo: el de que haya algtn pasaje posible
a otrg-historia que no sea la de la violencia meta-
fisica (exterminio, explotacién, desigualdad, cosi-
ficaciébn masiva, opresién...): la metdfora del de-
sierto que avanza denuncia mdas bien un hecho:
que el fin de la modernidad no ha dado atn
lugar, y puede no darlo nunca, a otra historia y
hasta a ninguna historia. Que nuestra condicién es
sélo posmoderna, que sélo podemos registrar el
transito de la modernidad a la posmodernidad
dentro de ella e investigar el sentido de sus mu-
chas manifestaciones, porque desear y entonces
creer que estamos ya, in-mediatamente, en una
historia no-moderna o ultrametafisica, ademas de
falsear nuestro aqui y ahora, impediria precisa-

33. Alude aqui, mezcldndolas, a dos conocidas metdforas de
Nietzsche, que Heidegger retomara y Vattimo desarrolla a su
vez, en Le avventure della differenza, op. cit., pag. 117-126.
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mente preparar la mediacién de esa otra-historia
que por ahora sélo se nos da como una posibili-
dad cercada de problemas, y no sélo de orden
factico, sino tedrico: entre ellos y sobre todo, di-
cho sucintamente, el que propone la autofagia
circular del sistema metafisico que se retroali-
menta por superacién-consumo de sus propias
partes-momentos, absorbiendo en la indiferencia
formal de su autorrecurrencia sin fin toda aque-
lla oposicién que pretende superarla. El intento de
superar la metafisica hacia una nueva época no
haria en efecto sino repetir-perpetuar el sistema
por el procedimiento dialéctico que le es caracte-
ristico® Otro tiene que ser, entonces, el camino,
que Vattimo encuentra en profundizar y extremar
desde el interior de la metafisica su tendencial li-
quidacién. En ese sentido explica el filésofo que:
«El pensamiento débil no es un pensamiento de
la debilidad, sino del Debilitamiento: el recono-
cimiento de una linea de disclucioén en la historia

34, La imposibilidad de una superacién critica de la meta-
fisica-modernidad es otro leit-motiv del pensamiento de Vattimo,
que se repite por doquier en toda su produccién, al igual que
lo hace v en conexién perceptible con ella, la tematica del Ver-
windung y la referencia a Nietzsche-Heidegger. De acuerde con
mi opinién, el lector puede encontrar un magnifico resumen de lo
esencial de su pensamiento y del papel que en €1 desemnpefian
los elementos sefialados, debido a Vattimo mismo, en dos lugares
privilegiados de su obra: el tultimo capitulo de La fine de la
modernita, op. cit., phgs. 172-189, intitulado «Nihilismo e postmo-
derno in filosofia», ¥ el mencionado articulo «Dialettica, diffe-
renza, pensiero deboles, op. cit, pags. 12-28, El primer escrito
permite, como digo, una clara comprensién temética de este
pensar, mientras el segundo, leyendo entre lineas, puede affadir
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de la ontologia); * «El debilitamiento del ser (de
la nocidén del ser), el darse explicito de su esencia
temporal —también, y sobre todo, de su efime-
ridad, nacimiento-muerte, trans-misién marchita,
acumulacién anticuarial— repercute profunda-
mente sobre nuestro modo de concebir el pensa-
miento y el ser-ahi que es su “sujeto”. El pensa-
miento débil querria articular estas repercusio-
nes, y preparar asi una nueva ontologia»; * no su-
peradora, normativa, edificante, sino abierta a la
caducidad que hace posible toda experiencia del
mundo; una ontologia dispuesta a la piedad por
aquellos monumentos que nos hablan a la vez de
caducidad y duracién, en la transmisién del ser
que no es, sino que acaece; una ontologia para la
cual la verdad se sitiia en un horizonte débil: re-
térico, donde se experimenta el ser desde el ex-
tremo de su ocaso y disolucién.”

Pero, ¢qué significa todo eso? La debilidad de
ese pensar que se coloca por fidelidad al ahora en
la consignacién y registro del declinar del ser, ¢ no
habra de incurrir también en la debilidad de acep-
tar acriticamente lo dado, desembocando en hacer

a ella Ias indicaciones tedricas fundamentales para una recons-
truccién de! itinerario intelectual seguido por el filésofo italia-
no. A proposito de la problematica concerniente a [a superacion
de la metafisica, el lector encontrari sin salir de este mismo
volumen, en el primer capitulo de La sociedad franmsparente, in-
dicaciones suficientes.

35. Entrevista-Anthropos, pag. 153,

36. Dialettica, differenza, pensicro débole, op. cit., pag. 20.

7. Véase ibid, pags. 23-26.
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suya una oscura apologia de la exanglie fuerza
proyectiva del pensamiento mismo?* Vattimo en-
cara asi el problema, y, de acuerdo con sus pro-
pias palabras, «no puede ocultarse que el proble-
ma existe»® Reconocimiento que no afecta ni se-
fiala, desde luego, una mera cuestién de interna
coherencia tedrica, pues ése y no otro, que es El
problema del pensamiento débil, es en realidad
también el eje aporético de toda posible filosofia
actual o no-metafisica, en todos los sentidos que
el juego de estos dos términos contrastados deja
entrever. Lo cierto, sin embargo, es que la cues-
tién del positivismo acritico amenaza al pensa-
miento débil de una manera muy especial, pues,
si se recuerdan algunas entregas de lo recorrido
hasta aqui, podra verse con toda claridad que el
unico criterio selectivo del que dispone la onto-
logia actual en relacion al presente, tanto como
el unico hilo conductor que encuentra la ontolo-
gia hermenéutica para situarse en una relacion
no repetitiva o de simple aceptacién con el pasa-
do, es meterse dentro del relato de la historia (de
su sentido), como momento suyo, como mormento
eventual de la historia del ser que acaece. Si por
ultimo tenemos en cuenta que el relato preciso
dentro del cual se sitta la hermenéutica de Vatti-
mo para ganar la concrecién y los confines refe-
renciales de su propia perspectiva es el nihilismo
que, desde su particular lectura, establece entre

38. Véase ibid, pag. 27.
39. Ibidem.
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Nietzsche y Heidegger un nexo de continuidad in-
dispensable,” se entendera mejor que sin el pen-

40. Consideramos de interés reproducir agei un pasaje de
Vattimo contenido en ese dltimo escrito suyo al que tantas veces
ha hecho referencia nuestra «Introducciéns (por ofrecer el mds
reciente punto de vista del autor sobre la teméatica que su pen-
samiento reelabora de continuo): la Etica dell'interpretazione. El
pasaje en cuestién recoge muchos de los problemas por nosotros
abordados, ¥ permite ver la particular importancia que para
Vattimo tiene encontrar entre Nietzsche-Heidegger una conti-
nuidad nihilista. Dice asi: «La hermenéutica parece constituir
la koiné de la cultura de hoy. Esto entrafia el riesgo de nume-
rosos equivocos, abre muchas cuestiones, y obliga a la hermendu-
tica a precisarse y radicalizarse, para evitar una interpretacién
demasiado cdmoda y superficial, que la convierte en pura apo-
logfa de la multiplicidad irreductible de los universos culturales,
¢ impide también que se la pueda asimilar a una nueva meta-
ffsica —fundada sobre el «trascendentals de la comunicacién,
como ocurre ¢n el caso de las teorias de Apel v Habermas—. Una
tal precisién v radicalizacién de la hermenéutica implica, sobre
todo, el reconocimiento de la continuidad sustancial que, incluso
contra la letra de los textas, se da entre los dos pensadores que
mdés han influido en la definicién de la teorfa de Ia interpretacién,
esto es: Nietzsche y Heidegger, La continuidad entre ambos es
el nihilismo; pero no entendido principalmente como disolucidén
de los valores, de la imposibilidad de la verdad, de la renuncia
o de la resignacién, sino justamente como una nueva ontologia,
- €omo un nuevo ‘pensamiento del ser capaz de sobrepasar la
metafisica... por pensar €l ser como evento, como el configurarse
de la realidad particularmente ligado a la situacién de la gpocas,
op. cit,, pags. 7-8.

En efecto, y para librar ahora al propio Vattimo de muchos
malentendidos, se deberia recordar siempre que su particular
nihilismo no es sino un eventualisma: pero lo cierto e¢s gue tal
matizacién obligada abre su propuesta a tantos o quizd mayores
problemas de los que elimina. Por otra parte, entender el pensar
heideggeriano en términos nihilistas plantea inmensas dificulta-
des: @) Oscurece la critica de Heidegger a Nietzsche como punto
culminante de la metafisica que se plasma en la voluntad de
voluntad, o voluntad de poder —escollo que Vatitimo esquiva
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samiento débil que responde a una ontologia his-
toricista y nihilista, la filosofia de Vattimo resul-
taria imposible, y su posicién, sencillamente in-
sostenible. La amenaza de positivismo acritico y
de relativismo contingentista que se cierne sobre
su planteamiento, sélo parece poder exorcizarse
desde el reconocimiento sin duda paradéjico de
que la historia del ser dibuja una parabola, sigue
un curso, una linea o trazado de sentido a partir
del cual y tinicamente puede un pensamiento tan
radicalmente intrahistérico e inmanente como éste
orientar su proyeccién y disponer de algan crite-
rio preferencial-valorativo, sin lo cual, no sélo re-
sultaria imposible toda eticidad, abandonada al
juego de las fuerzas fécticas, sino todo pensamien-

reinterpretando la voluntad de poder como voluntad de arte y el
superhombre en términos de moderacién v autoexperimentacion,
desde una 6ptica schopenhaueriana (véase Il soggeto e la mas-
chera, op. cit., part. II, cap. 4 III, cap. 5)—. #} Impide com-
prender la posicién de critica radical, aungue no superadora o
hegeliana, en que Heidegger se sitiia respecto de la metafisica,
y, por consiguienie, los ricos materiales para un pensar-vivir
alternativo que las arduas elaboraciones, sobre todo del ultimo
Heidegger, ofrecen a nuestra sitnacién. ¢) Coloca el pensar de
Vattime en una relacién de peligrosa proximidad y continuidad
con la metafisica (que de acuerdo con Heidegger fue siempre
nihilista), exponiéndole a la absorcién indeseable que se daria
en la figura de una mera inversién del hegelismo. Por lo que
se refiere a las razones de un imposible nihilismo en Heidegger,
véase mi articulo: eLa cuestién del sujeto en el pensamiento de
Martin Heidegger». (Anales del Seminario de Historia de la
fflosofia, V-1985, Universidad Comphitense, Madrid, pags. 256.
392). Heidegper desde Nietzsche y Nietzsche desde Schopen-
hauer, he ahi un eje privilegiado para la discusién de-con Vatti-
mo v el pensamienio débil.



INTRODUCCION 43

to no crasamente descriptivo, y, entonces, toda
hermenéutica.

Ahora bien, ¢cudl puede ser el curso de la his-
toria del ser tras la muerte de Dios y la profunda
crisis del pensar fundacional —es decir, de la me-
tafisica en todos los érdenes epistemolégicos y
experienciales—? No otro, piensa Vattimo, que el
de un trayecto nihilista, de disclucién, de liqui-
dacién, debilitamiento y mortalidad del ser y sus
categorias fuertes, violentas (las causas primeras,
el sujeto responsable, la voluntad de poder enten-
dido como dominio, la evidencia que se impone
como verdadera...,* que poco a poco se han ido
debilitando, justo en la misma medida, cree el
filésofo italiano, siguiendo también en esto a Nietz-
sche, en que las condiciones de vida del hombre
menos extremas han ido permitiendo prescindir
de tan aplastantes seguridades.® Asi pues, no el
ser fuerte de la metafisica, sino un ser débil, des-
potenciado, que deviene, nace y muere,” se da
ahora a nuestra experiencia epocal y al pensar,
como Unica indicacién posible: «Experimentar el
nihilismo como la dnica posible via de la ontolo-
gia».* El destino de la metafisica o historia del
ser ha ido mostrando (en un sentido radical o
forzado) que, de acuerdo con Vattimo, Heidegger

41. Véase Le avventure della diferenza, pags. 173 y sigs.

42, Véase ibid., pag. 9, v Al di la del soggetio, pags. 54-55.

43. Véase ibid, todo el cap. 2: «Verso un'ontologia del de-
clino», paAgs. 51-74.

44, JIbid, pag. 57.
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no habria aceptado * que ¢l ser es tiempo: pasar,
declinar, maduracién y envejecimiento, caduci-
dad...® Asi devuelve el pensamiento débil al ser
«todos aquellos caracteres que la metafisica en
busca de aseguramiento, por consiguiente de fuer-
za (y de violencia que esta conectada con el im-
ponerse de la presencia), habfa excluido de él»."”
Es, por lo tanto, en la arriesgada conjuncién de
historicismo y nihilismo donde la ontologia de
Vattimo encuentra el sol saliente escarpado, al
borde del malentendido, con que resistir la més
grave impugnacién conocida en la republica de
los fildsofos: la del positivismo-relativismo que,
confinando a un pensamiento en la condicién es-
puria de lo pseudo, decreta sin mas su exilio por
inconsistencia, por debilidad, que el muro de la
metafisica le devolveria de rebote en una Verwin-
dung distorsionada, desde su mero silencio.

A todo lo cual contesta Vattimo, de hecho, asi:
«Si las raices de la violencia metafisica estan en
altimo término en la relacidén autoritaria que es-
tablecen entre el fundamento y lo fundado, entre
el ser verdadero v la apariencia efimera, y en las
relaciones de dominio que se constituyen en tor-
no a la relacion sujeto-objeto, la cuestién concer-
niente a ultrapasar este pensamiento vy el mundo
que determina, no podra plantearse como acceso
a ningGn otro fundamento desde el que iniciar

45. Sobre todo en ¢l mencionado cap. 2 de Al di la del sogge-
fto, y en ¢l cap. VII de Le avventure della differenza.

46. Vdéase fhid, pags. 170-172.

47. Ibid., pag. 173.
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una nueva construccion... [sino como] un reem-
prender y proseguir el proceso disolutivo y nihi-
lista que caracteriza el devenir de la metafisica y
la modernidad».* Tarea que se perfila mas preci-
samente en la de un pensar que lleve a sus ultimas
consecuencias el proceso y la légica de la secula-
rizacion, caracteristicos de la modernidad, en or-
den a liquidar y consumar todo resto del ser fun-
dacional y de su légica.” Tal es en apretada sin-
tesis la propuesta de Vattimo. Todos los proble-
mas que encierra y suscita este pensamiento se
concentran entonces en su zona proyectiva o pro-
crénica, pero siendo ésta inseparable del vinculo
que la conecta con el pasado y el presente, la muy
discutible posicién de una ontologia que se quie-
re y necesita historicista-nihilista ha de afectar
al centro de este filosofar, localizando en el eje
mismo de su articulacién una franja de extrema
fragilidad: la que se refleja en un espejo simé-
trico e invertido como el revés de la propia meta-
fisica moderna, donde el metarrelato de la histo-
ria del ser que progresa hacia su total plenitud
viniera a ser sustituido por el que cuenta ahora
el progresivo disolverse del ser hasta su comple-
ta extincion.®

La desigual recepcién del pensamiento de Vat-
timo no parece ajena a la diferenciacién de pla-
nos que en él hemos venido notando, pues, si en
el corte sincrénico las peliculas de Vattimo se

48. Omntologia dellattualitd, op. cit., pags. 201 (...) 209,
49. Véase ibid, pags. 211-2i3 vy 219,
50. Véanse notas 6 y 40.
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emiten sin ruido, alcanzando la limpia sintonia
que se prucba en un ranking de audiencia ex-
cepcional y un muy alto nivel de recaudacién, y
en el plano diacrénico logra una riqueza filosofi-
ca de excepcional interés, en el plano proyectivo
o procrénico la acogida no parece ser tan caluro-
sa, mientras la critica descubre numerosos pro-
blemas : interferencias en la emisién o contradic-
ciones internas al mensaje. Detectar la providen-
cia y enjundia de tales disonancias exigiria abor-
dar con mucha mayor profundidad de la que es
posible para esta introduccidn, las complejas cir-
cunvoluciones de este pensamiento. Pero, no obs-
tante, tal como se ha visto, la sede esencial del
conflicto a dirimir puede focalizarse en la cues-
tién del ser y de su historia, que Vattimo inter-
preta en los términos de una ontologia negativa.”

51. Dice Vattuimo: «La ontologia de la actualidad se configu-
ra como una ontologia negativa, aquella que, podriamos decir,
se foma en serio la experiencia a la gque Heidegger se esfuerza
por corresponder cuande en Zur Seinsfrage, escribe Sein, ser,
bajo una tachadura. Esta experiencia, que la teoria expresa ha-
blando de debilidad y negatividad, es guizas una via abierta al
ultrapasar de la filosofia... la cual puede realizarse sélo consu-
mando hasta el fondo la experiencia fedrica de la (terminacidn
de) la metafisicas. Ontologia dell'attualita, op. cit, pag. 223. El
lector podréd juzgar por si mismo el muy diferente sentido de tal
tachadura cn Heidegger vy en Vattimo, solo con comparar entre
si las palabras del fldsofo italiano que se acaban de traer v los
siguientes pasajes del Zur Seinsfrage al que remiten. Dice Hei-
degger: «Decimos demasiado poco del “ser mismo” (Sein selbst),
cuando diciendo “el ser” dejamos fuera su ser presente al hom-
bre, desconociendo asi que ¢ste Ultimo entra €l mismo a cons-
tituir “el ser” (no el ser del hombre) ponemos al hombre en sf
mismo v s6lo en un segundo momento hacemos que enire en
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Expresién ésta que podria contener una clave de
comprensidon diferente para las propuestas casi
vaciadas de la ontologia débil y lo que parece ser
una insalvable ambigiiedad oscilatoria del pensar
sin fundamento: la oscilacién que se experimenta
siempre escuchando a Vattimo entre un pesimis-
mo de talante schopenhaueriano y la filosofia de
la aurora nietzscheana, entre la finebre visién del

relacién “al ser”. Pero decimos también demasiado si entende-
mos ¢l ser como lo que abarca en si todo y nos representamos
al hombre consiguientemente como un ente particular entre
otros (plantas, animales), poniéndolo después en relacidn con el
ser; ¢n efecto, ya en la esencia del hombre estd contenida cons-
titutivamente la relacién a lo que, precisamente merced a tal
relacién, que es un relacionarse en el sentido de necesitar, es
determinado como ser, v, asi, sustraide a su pretendido “en si
v por si”s, (M. Heidegger, «Ueber Die Linie». en el volumen
miscelaneo Freundschaftliche Begegnungen, en honor de E. Jiin-
ger, Francfort, 1955. Reimpreso separadamente con el tftulo de
Zur Seinsfrage, Francfort, 1956, pag. 27, nuestra traduccidén.) Asi
pues, vy esto era lo que se trataba de notar, no parece que la
tachadura heideggeriana del ser se oriente en la direccién de
nihilismo alguno, sino explicita v decididamente a una recusa-
cién del sustancialismo-subjetivismo va del ser, yva del sujeto,
comprendidos como siendo «en si v por si», por la tradicion
metafisica a partir de la escisién platénica (del chorismds) dua-
lista. Para corroborar lo cual afade Heidegger algo mas ade-
lante: «En verdad no podemos decir ni siquiera gue “el ser”
v “el hombre” sean lo mismo en el sentido de que ellos se co
pertenezcan, pues asi diciendo les dejamos siempre a ambos
siendo todavia para si» (ibid., pag. 28, nuestra traduccién). Por
eso nos propondri H. escribir el ser tachandolo, para recor-
dar que no tiene caricter de kath'autd, tanto como para refiejar
que la verdad del ser que se da (alétheia) en la interpretacion.
se oculta {lérhe) simultaneamente en lo no-dicho y no-pensado
por cada una d¢ las interpretaciones-transmisiones histéricas v
concretas. En una palabra: Vattimo parece olvidar que la me-
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ser-para-la-muerte que parece trasladar al ser
mismo la finitud del dasein heideggeriano, y la
ligera alegria del hombre de buen temperamento
que encuentra en la disolucién del peso de lo real
a la que asistimos en el mundo de la tecnologia
informatica, en el modelo estético de nuestra ac-
tual civilizacién, en la espectacularizacién de la
politica, en la dificultad cada vez mayor de dis-
tinguir entre ser e imagen traida por el cine y
los media, o en el desarraigo de la experiencia
metropolitana,” las chances positivas de una ma-

taffsica no ha sido sélo el pensar del Fundamento necesario del
que se podria salir a través de una ontologia eventualista-nihilis-
ta, sino también, y por los mismos motivos, el pensar de la esci-
sién o separacitn, del que, desde luego, no se puede salir por
eliminacién o liguidacién de uno de los miembros: el ser {«<Muer-
to el perro, se acabd la rabias, dice un brusco refran castellano).
Una lectura nihilista —imposible— de Heidegger, trastoca las
radicales alternativas abiertas por su esfuerzo (entre ellas la
que permite y apunta con brio a lo que llamaré una ontologia
ecologica), dafiando ademds, entre otras muchas cosas, lo que,
en mi opinidén, constituye uno de los retos mds fecundos del
meditar heideggeriana: repensar la libertad no en términos de
auto-nomia vy emancipacién: spara si» (libertad imprescindible
o bésica pero insuficiente) sino en términos, ademas, de entrega,
solidaridad y autoexpropiacién, «para lo(s) otro(s)», con todas
las connotaciones politicas —en un sentidoe no deteriorado del
término si es que todavia alguno se recuerda— que ello entrafia.
«Menchs und Sein sind einander iibereignet, Sie gelhen ein-
ander: Hombre v ser se trans-propian uno al otro, se pertenecen
uno al otro». M. Heidepger: JIdentitit und Differenz, Neske,
6.* ed. Tubinga, 1978, pag. 18.

52. Buena muestra de este lado optimista de la oscilacidn
de Vattimo es La sociedad transparente, cuya versidn castellana
se presenta en este volumen, ¥ en especial sus dos udltimos ¢a-
pitulos.
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flana que ya llega por momentos hasta nosotros.®
La clave escondida nos viene de la mano de Ador-
no, en cuya dialéctica negativa, distorsionada qui-
zds una vez mas por el proceder irénico de la
Verwindung de Vattimo, podria leerse un parti-
cular mensaje, con sélo recordar sucintamente lo
que sigue: que la funcién desempefiada por la
utopia irrealizable de la conciliacién estética o
la composicién armoniosa estribaba para el maes-
tro de Francfort, en servir de criterio o perspec-
tiva critica sobre la alienacién y negatividad de
lo real; ® y, entonces, ¢no podria ser la ontologia
débil del nihilismo, una contrautopia que libera-
ra lo real de la negatividad con que ha de verse
lo efimero y contingente desde la 6ptica metafi-
sica de las verdades eternas y necesarias?; ¢no
residird el caricter polémico y humoristico del
pensamiento débil en invertir precisamente el pun-
to de vista de la metafisica y mirar el ser-funda-
mento siempre negativamente, desde la realidad
inmanente y efimera pero capaz de una inmorta-
lidad monumental! a través de la memoriacrea-

53. Todo lo cual ha de ponerse en conexién con la temdtica
heideggeriana del Ges-tell como esencia de la epocabilidad tec-
nolSgica, v el relampaguear en él del Ereignis en cuanto- posibi-
lidad de ofra historia no-metafisica. Para una clara explicacién
de Vattimo sobre este punto véase: La fine della modernita, op.
cit, cap. X. Le avventure deila differenza, op. cit., pags. 153173
Al di la del soggetto, op. cit., pags. 6769, v La sociedad transpa-
rente, cap. 4.

34. Véase en La sociedad transparente, deniro del «Arte de
la oscilacién», la sugerente lectura vattimiana de la digléctica
negativa de Adorno en relacién con Benjamin y la estética de las
vanguardias.
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tiva de la historia-transmisién?; si el punto de
vista privilegiado es el de la oscilacion, el de la
precariedad y la riqueza que habita en la imposi-
ble coincidencia de significado y forma, en la fi-
sura de la alteridad inagotable que jamas se re-
suelve enteramente en la transparencia del sen-
tido, ni en la presencia, posibilitando asi la conti-
nuidad del durar... ¢no habria que declarar la
muerte del ser metafisico pleno, total y vaciado
en una supuesta manifestacién sin resto?, ¢no
habria que pensar, interpretando ahora sesgada y
reversamente la diferencia ontolégica de Heideg-
ger, que, en efecto, el ser metafisico no es sino
un ente-objeto, y que la metafisica ha olvidado al
ente inmanente y vivo, a favor del ser-muerto?...
Si ahora abandonamos el espejo de la inversién
que deforma la imagen-oficial de lo real enajena-
do, podremos oir a Vattimo decir sencillamente
algo muy distinto: que sin muerte no hay ser: no
hay historia-transmisién, vocacién de monumen-
to, ni pietas, s6lo la nada reificada o el cronos
edipico que aplasta de vez en vez lo unico que
tenia: su heredad para erguirse sobre un mundo
de cenizas calcinadas por la violencia de un falso
suefio: del suefio que no se sabe tal.

Pero dicho esto, las preguntas que acucian al
pensamiento débil no se disuelven, lo anterior sir-
ve sélo para situarlo en el lugar negativo, irénico
y polémico, antifundamentalista, que parece con-
venirle; el lugar del mientras tanto que es el de
la posmodernidad, el lugar del dltimo hombre me-
tafisico que asiste pensando lo que ocurre, al en-
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vio del ahora, y se sustrae serenamente a la ten-
tacién de cualquier otra recaida-fuga en la vio-
lenta proteccién de algun fudamento o absoluto,
pero sigue determinado por la oposicién a él: «La
hermenéutica debe reconocerse como el pensa-
miento de la época del fin de la metafisica y solo
de ella. La hermenéutica no es la descripcién ade-
cuada de la condicién humana que se abre final-
mente camino en un cierto punto de la historia...
es el pensamiento filoséfico de la Europa secula-
rizada... desde una perspectiva radicalmente fiel
a la instancia de la historia que est4 en el origen
de la hermenéutica, ésta no puede pensarse ver-
daderamente como alternativa a la modernidad,
pues de tal modo deberia legitimarse como fun-
dada sobre cualquier evidencia que la moderni-
dad hubiera olvidado; debe presentarse como el
pensamiento de la época del fin de la metafisica,
esto es: como el pensamiento de la modernidad
en su cumplimiento y nada méas»™®

So6lo que en nombre de tal fidelidad se corre
el riesgo de no dar ningtn salto nunca a ofras
historias. Sélo que el ser como pluralidad y plu-
rivocidad que se abre a la muerte (del Fundamen-
to) no es La Nada que corresponderia atin a una
tdcita pervivencia invertida del pensamiento mo-
nolégico. Sélo que la metafisica platénico-cris-
tiana y sus secularizaciones no ha sido nuestra
unica historia, porque ni ahora, ni nunca, ha

55. Etica dell'interpretazione, op. cit., 141-144, passim.
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habido una dnica historia, sino también otras mul-
tiples tradiciones-perspectivas que estan, esperan
y pueden inagotables relecturas, no marcadas por
ningin curso historicista del devenir ascendente
o descendente, sino, desde dentro de la tempora-
lidad topolégica, decididas por el renombrar, que
Vattimo, olvidande una vez maéas el ser, ha olvi-
dado en el An-denken de Heidegger, y por los mis-
mos motivos, siempre (anti) metafisicos que en
el Ereignis® ha subrayado tnicamente la di-

56. Sobre los sentidos del Ereignis heideggeriano véase nues-
tro tan mencionado trabajo: «La cuestién del sujeto en &l pen-
samiento de Martin Heideggers, op. cit., pags. 275292, Nosotros
traducimos Ereignis por «Acontecimientc apropiador» queriendo
respetar tanto el sentido del ser como evento {como historia y
no como identidad permanente), cuanto el sentido del «Eigen»
asuténtico-apropiado, insinuande también (gracias al guién) la
reciprocidad de la propiedad (ahora en gl sentido de posesién)
y la, entonces, indisociable ex-propiacidn de una esencia tran-
sitiva, El término retiene asi toda la doctrina: que el ser y el
pensar se hacen autdnticos en su copertenencia: déndose el ser
al pensar y ¢l pensar al ser, de modo que esta mutua enirega
es el acontecimiento: historia y/o lenpuaje. Véase art. cit.,
pag. 271. Vattimo, subrayando la eventualidad del Erzignis a ex-
pensas de la copertenencia, inclina esta constelacién hacia el
reduccionismo nihilista va discutido. Sus motivos de fondo pue-
den versc, nos parece, con especial claridad, por ejemplo, en Le
avventure della differenza, pdgs. 77-78. Y se concentran en lo
siguiente: si el enlace entre copertencncia-expropiacion (que es
el de la léthe-alétheia) preside todo evento, apertura e institucién
histdrica «la conexién descubrimientoocultamiento parece asu-
mir una consistencia estructural y se sustrae a la eventualiza-
cion de todas las estructuras gue persigre Heidegger. Se viene a
decir que hay, de manera estable, un ser caracterizado como un
continuamente renovade implicarse de apertura y ocultacion.
Es sobre esto que nos parece un equivoco al que no siempre se
ha sustraido el mismo Heidegger, que se fundan hov las inter-
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mensién eventual del acontecer por el lado con-
tingente: el del tiempo que pasa, en detrimento
de la duracion que queda, viniendo asi a preterir
la dimensién de co-pertenencia entre el ser y el
pensar que atraviesa y depone la escision dualis-
ta, caracteristica matriz de la onto-teologia, tan-
to o0 mas que El Fundamento por ella instaurado.
En una palabra, y como mero botén de muestra
para un desmetido del historicismo (anti) metafi-
sico de Vattimo: Heidegger no estaria antes sino
después de Vattimo, o mas cerca de la transmo-
dernidad, mientras que el fildsofo turinés se
aproxima peligrosamente a insistir en una mo-
dernidad remozada o actualizada, que necesita

pretaciones neoplatonizantes y teologizantes de su filosofia. Pero,
¢qué decir si, tomando en serio la eventualidad del ser, se leyera
la expresién “la metafisica como historia del ser” en su sentido
més intenso, agquel que se origina de atribuir un sentido obje-
tivo, o también objetivo al genitivo? La metafisica, en este caso,
se llamaria historia o destino del ser, porque el ser mismo per-
tenece totalmente a la metafisica, vy a su historia: el fin de la
metafisica, perc asimismo la superacién que Heidegger cree
que debe preparar, equivaldria entonces al fin del ser y tam-
bién al fin de la diferencia ontolégica. Lo que acontece en &l
pensamiento de Nietzsche, es decir, que en él “del ser mismo
ya no queda nada”, seria la superacién dc la metafisica en tanto
liquidacion de la nocién misma de ser», op. cit, pag 78. En
otras palabras:; no pensar «la historia del ser» en el sentido de
que el ser tiene historia (genitivo subjetivo), sino en el sentide
de que es historia: aconiece. Asi radicaliza Vattimo a heidegger
{a lo cual creemos no es ajeno el intento de contestar a la «ur-
banizacién» de Heidegger que sepiin Habermas opera Gadamer
en éste. Pero el paralelo de ambos intentos es obvio: si en Ga-
damer se reduce el ser al lenguaje-tradicion, en Vattimo se ter-
mina por reducir a ta historicidad).
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conservar, no sin contradiccién y a pesar suyo,
la estructura esencial de la ultirna metafisica: la
estructura de La Historia hegeliana, ahora irdénica-
mente revertida hacia un desfondamiento final...

Las preguntas estan ahi, algunos riesgos de la
ontologia débil han sido sefialados, queda ahora
leer a Vattimo con la atencién que corresponde a
una de las mds densas y matizadas filosofias de
nuestros dias. La Sociedad transparente, situdn-
dose en la zona sincrénica, actual, de este pensar,
habla ya en el lenguaje de la pluralidad y diferen-
cia inderivadas, cuyo enlace se opera en y por el
filosofar mismo; la claridad de talante que pre-
side estas péaginas parece confirmar la hipétesis
apuntada: que el otro talante, el obscuro y pesi-
mista del nihilismo, vindicado y enfatizado por
otros textos, no sea sino un instrumento denega-
dor, dirigido a vaciar la metafisica persistente,
pero a favor de que lo real préximo y efimero se
dé la wvuelta hacia nosotiros los hombres, apare-
ciendo en la grieta de lo luminoso, de lo estreme-
cido y complejo, que vibra y oscila, proyectando
sus propias sombras esquematicas. Claro-osbcuro
barroco, donde las heridas del pensar contempo-
raneo ni se esconden ni se lloran, porque se saben
indispensables. Tan indispensables como escuchar
a Vattimo para saber ddnde estamos.

Yo, aun asi, quisiera despedirme con unos
Versos :
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La mafana ha llegado a través de la muerte
y al alba se oye la voz de la tierra.

TERESA ORATE
Universidad Complutense
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PREFACIO A LA EDICION ESPANOLA

Resultaria algo excesivo, desde luego, decir
que he escrito los diferentes capitulos que compo-
nen este libro pensando en la Espadia de hoy, pero
la verdad es que la Espafia de hoy es sin duda uno
de los modelos de sociedad posmoderna, donde el
caracter social parece poder brindarse también
como chance de emancipacién (una emancipacién
distinta de la reapropiacién dialéctica hegelo-mar-
xista y diversa a la vez de esa vuelta a lo sagrado,
a la comunidad, a la familia, etc., de que habla el
nuevo integracionismo catdlico). Cuintas veces, a
la vuelta de seminarios y debates tenidos en Ma-
drid y Barcelona, en Bilbao o Pontevedra..., se
me venia a la cabeza, para reordenar tantas impre-
sicnes, hacer una parafrasis del titulo (uno de
los titulos en proyecto) del gran escrito de Ben-
jamin: Madrid capital del siglo veinte —igual que
Paris para Benjamin era la capital del diecinue-
ve——, Durante los altimos afios cuando mMenos, y
quiza también porque la democracia es todavia re-
lativamente joven en este pais, Espafia, mucho
mas que Paris o Londres, y hasta puede que Nueva
York incluso, ha sido efectivamente el lugar ideal
donde se han dado cita todas las aventuras intelec-
tuales de Occidente. A lo mejor decir esto resulta
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un poco exagerado, pero probablemente, como la-
tino, no sea yo un observador del todo imparcial.
Y esto introduce aqui otro posible aspecto de la
cuestién. Lo que quiero decir es que no estoy del
todo seguro de que los rasgos {plausiblemente}
posmodernos de la actual sociedad y cultura espa-
fiolas estén sélo vinculados a su experiencia politi-
ca, a la vitalidad de su economia, a cualquier otro
factor de los especificamente sociolégicos, pues
creo que se dehe contar ademas con un elemento
étnico, entendido en sentido amplio. A primera vis-
ta este discurso ha de resultar inacepiable, para
los espaiioles en general y para cualquiera que re-
chace una visién entre turistica y racista de la
cultura y la politica. Pero no se trata con él de vol-
ver a situar la imagen de la Espafia actual en el
plano del flamenco, de la corrida, o de la sangre
caliente andaluza..., lo mismo rechazaria que se
redujera la imagen de la cultura italiana a las man-
dolinas, los spaguetti o el mito del latin lover. En
sentide enteramente distinto, aludir a nuestra he-
rencia latina, me parece albergar otro significado,
ni banal ni reductivo: el sentido desde el cual
se puede oponer a la idea de una racionalizacién
y modernizacién «weberiana», capitalista-ascético-
protestante, una concepcién de la modernidad me-
nos rigida, mecdnica, y, en el fondo, represiva.
Podria ser que la modernizacién no hubiera podi-
do desarrollarse de otra manera que asi: tal como
la describiera Weber, y como la ha realizado, al
menos tendencialmente, el capitalismo de la Euro-
pa protestante. Sin embargo hoy, y también gra-
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cias a este proceso de racionalizacion dura, den-
tro de la jaula de acero que se ha consolidado en
gran parte del planeta y particularmente en Occi-
dente, se abre tal vez una posibilidad de existencia
diversa, en la cual, por lo pronto, puede que la
misma jaula de acero no necesite ser ya ni tan
rigida ni tan implacable. Discurso éste, que sigue
las huellas del de Nietzsche sobre la muerte de
Dios: es justamente porque Dios —o la creencia
en un rigido orden moral-racional del mundo—
ha hecho posible una sociedad mis segura, y me-
nos sujeta tanto a la violencia de la naturaleza
como a la guerra de todos contra todos, por lo
que toda rigida disciplina y la misma creencia, en
Dios, terminan por volverse innecesarias...

Lo cual equivale a decir que si hay —como yo
creo que lo hay— un pasaje que franquea la mo-
dernidad y que se delinea ya en la légica misma
de nuestra sociedad mediatizada, dentro de la cual,
en multiples sentidos, el principio de realidad pa-
rece consumirse y atenuarse, tal pasaje puede asig-
nar un papel central a aquellas culturas que, hasta
ahora, han compartido menos el programa de la
modernizacién y la empresa de racionalizacién
rigurosa impuesta tanto a la economia como a la
vida social y a la misma existencia individual. Si
lo moderno estuvo guiado por las culturas anglo-
sajonas, ¢ no podria la posmodernidad ser la época
de las culturas latinas? Me hago cargo de los ries-

gos de este discurso, por eso no se explicita en el
- texto sino que se aventura aqui fuera del texto,
como en un preludio. Se esconden, no obstante,
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aqui, muchas posibilidades y sugerencias, algunas
de las cuales revisten un caracter plenamente ra-
zonable y de dignidad «cientifica». ;{ No es verdad
que quiza la popularidad de la hermenéutica en la
cultura de hoy podria estar indicando también el
retorno de una cierta cultura barroca y la vigencia
de tematicas tales como aquella de la discrecion de
Baltasar Gracian, por ejemplo? {no es casual que
Omar Calabrese, un autor italiano, haya propues-
to recientemente leer la posmodernidad como una
edad neo-barroca). Y si a estas sugerencias (que,
por otra parte, provienen de la obra clave de la
hermenéutica contemporanea, el libro de H. G. Ga-
damer sobre Verdad y método, que tanta impor-
tancia concede a la tradicién humanista y retérica,
asi como a la nocién barroca de discrecion) se afia-
de el peso que un subcontinente como la América
Latina parace estar destinado a tener en la his-
toria de nuestro futuro inmediato, todo este dis-
curso sobre el posible acento latino de la posmo-
dernidad, el que podria depararle una fortuna cer-
cana, puede empezar a resultar mucho menos ar-
bitrario. _

¢ Sociologia-fantdstica, fantaseo-politica, fanta-
sia-filosofica?... Quiza sea asi: desde luego, el ries-
go de equivocarse estrepitosamente estd ahi siem-
pre. Pero al menos no se podra decir, como han di-
cho algunos lectores de este libro, que representa
una apologia de la sociedad existente, una pasiva
aceptacion de las cosas como son, desprovista de
todo alcance critico y toda dimensién utépica. Una
posmodernidad que se realizara como forma de ra-
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cionalidad social mas ligera, menos lébregamente
dominada por el realismo de la razén calculadora
y de la ascética capitalista, burocratica, o revolu-
cionario-leninista, propone una utopia digna del
maximo respeto, y capaz quiza de estimular tam-
bién nuestro empefio ético-politico. En ella se re-
gistra y expresa a la vez (como lo hace también en
muchos otros pliegues del pensamiento débil) la
escision entre las dos almas que tuvo el suefio re-
volucionario del Sesenta y ocho: la leninista y la
marcusiana. ¢ Es posible actuar una emancipacion
que libre la existencia a sus aspectos de gozo in-
mediato, es decir, que nos aproxime la felicidad,
o al menos una vida buena, sin tener que pasar
por la violencia que la revolucion entrafia y ejerce
sobre todo en los militantes revolucionarios? La
esperanza en una revolucién que se actue mediante
una pequerfia distorsién del sentido de las mediati-
zaciones de nuestra vida —del consumismo, de
la inflacién misma del valor de cambio, etc.— per-
sigue encontrar y dar una respuesta afirmativa a
esta pregunta. Pero, ni que decir tiene, que se tra-
ta s6lo de una hipétesis, y que lo pertinente es
verificarla.

GIANNI VATTIMO






POSMODERNO: ;UNA SOCIEDAD
TRANSPARENTE?

Hoy se habla mucho de posmodernidad, es
mas, tanto se habla que casi ha llegado a conver-
tirse en algo obligado distanciarse de este con-
cepto, considerarlo una moda pasajera, declarar-
lo una vez mas un concepto «superado»... Pues
bien, yo considero, al contrario, que el término
posmoderno si tiene sentido, y que tal sentido se
enlaza con el hecho de que la sociedad en la que
vivimos sea una sociedad de la comunicacién ge-
neralizada, la sociedad de los mass media.

Ante todo: hablamos de posmodernc porque
consideramos que, en alguno de sus aspectos esen-
ciales, la modernidad ha concluido. El sentido en
el que se puede decir que la modernidad ha ter-
minado depende de lo que se entienda por mo-
dernidad. Entre las muchas definiciones de ésta,
hay una, creo, que permite llegar a un acuerdo:
la modernidad es la época en la que el hecho de
ser moderno se convierte en un valor determi-
nante. En italiano, y creo que también en muchas
otras lenguas, aun resulta ofensivo decir a al-
guien que es un «reaccionario», o sea: que esti
apegado a los valores del pasado, a la tradicién,
a las formas de pensamiento «superadass. De
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acuerdo con mi opinién es, mis o menos, esta
consideracién «euldgica», vindicativa, del ser mo-
derno, lo que caracteriza toda la cultura moder-
na. Esta actitud no resulta tan evidente a finales
del siglo xv (cuando «oficialmente» se hace co-
menzar la edad moderna), pero desde entonces,
por ejemplo en la nueva forma de considerar al
artista como genio creador, se empieza a abrir
camino un culto cada vez més intenso por lo nue-
vo y lo original que no existia en épocas anterio-
res (para las cuales la imitacién de los modelos
constitufa un elemento de extrema importancia).
Con el paso de los siglos se ira haciendo cada vez
maés claro que el culto de Io nuevo y lo original
en el arte se da vinculado a una perspectiva mas
general, que, como sucede en la edad de la Ilus-
tracién, considera la historia humana como un
progresivo proceso de emancipacién, como la rea-
lizacién, cada vez mds perfecta, del hombre ideal
(el escrito de Lessing sobre La educacidn del gé-
nero humano, de 1780, ofrece una expresidn tipi-
ca de esta perspectiva). Si la historia estd dotada
de este sentido progresivo es evidente que tendrd
mias valor lo mas «avanzado» en el camino hacia
la conclusién, aquello que esté mas cerca del tér-
mino del proceso. Ahora bien, la condicién para
concebir la historia como realizacidon progresiva
de la humanidad auténtica estriba en que pueda
ser vista como un proceso unitario. Sélo si exis-
te la historia se puede hablar de progreso.

Pues bien, la modernidad, de acuerdo con la
hipétesis que propongo, se acaba cuando —debi-



POSMODERNO 75

do a maultiples razones— deja de ser posible
hablar de la historia como de algo unitario. En
efecto, tal visién de la historia implicaba la exis-
tencia de un centro alrededor del cual se reunie-
ran y ordenaran los acontecimientos. Nosotros
pensamos la historia ordenandola en torno al
afio cero del nacimiento de Cristo, y, mas con-
cretamente, como el concatenarse de las vicisitu-
des protagonizadas por los pueblos de la zona
«central»: el Occidente, que representa el lugar
de la civilizacién, fuera del cual quedan los «pri-
mitivos», los pueblos «en vias de desarrollo». La
filosofia, a lo largo del x1x y el xx, ha sometido
a una critica radical la idea de una historia uni-
taria, justo viniendo a desvelar el caricter ideo-
logico de tales representaciones. Asi, Walter Ben-
jamin, en un breve escrito de 1938 (Tesis sobre
la filosofia de la historia), sostiene que la histo-
ria como curso unitario es una representacion del
pasado construida por los grupos y clases socia-
les dominantes. ¢Qué es, en realidad, lo que se
transmite del pasado? No todo aquello que ha
ocurrido, sino s6lo lo que parece ser relevante.
En la escuela, por ejemplo, hemos estudiado mil
fechas de batallas, de tratados de paz, o de revo-
luciones, pero nunca se nos ha hablado de las
transformaciones relativas al modo de alimen-
tarse, al modo de vivir la sexualidad, o a cosas
parecidas. Lo que narra la historia son los avata-
res de la gente que cuenta, de los nobles, de los
monarcas, o de la burguesia cuando se convierte
en clase de poder: los pobres, sin embargo, o
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aquellos aspectos de la vida que se consideran
«bajos» no «hacen historia».

En cuanto se desarrollan observaciones como
éstas (segiin una via iniciada, antes que por Ben-
jamin, ya por Marx y Nietzsche), se desemboca en
la disolucién de la idea de historia como curso
unitario; no hay una historia unica, hay image-
nes del pasado propuestas desde diversos puntos
de vista, y es ilusorio pensar que haya un punto
de vista supremo, comprensivo, capaz de unificar
todos los restantes (tal seria el de «la historia»
que englobaria a la historia del arte, de la litera-
tura, de las guerras, de la sexualidad, etc.).

La crisis de la idea de historia entrafia la de
la idea de progreso: si no hay un curso unitario
de las vicisitudes humanas no podré sostenerse
tampoco que éstas avancen hacia un fin, que efec-
tien un plan racional de mejoras, educacién y
emancipacién. Por otro lado, el fin que segin la
modernidad regia el curso de los acontecimien-
tos, era representado, también él, a partir del
punto de vista de un determinado ideal del hom-
bre. Los ilustrados, Hegel, Marx, los positivistas,
y los historicistas de todo tipo pensaban, mas o
menos de la misma manera, que el sentido de la
historia estaba en la realizacién de la civilizacién,
esto es: de la figura del hombre europeo moder-
no. Igual que la historia se piensa unitariamente
sdlo desde un determinado punto de vista que se
coloca en el centro (sea éste la venida de Cristo
o el Imperio Sacro Romano) el progreso se con-
cibe sélo asumiendo como criterio un determi-



POSMODERNO 77

nado ideal del hombre, que, en la modernidad,
coincide siempre con el del hombre moderno eu-
ropeo —es algo asi como decir: nosotros los
europeos somos la forma mejor de humanidad,
todo el curso de la historia se ordena en funcién
de realizar, mas o menos acabadamente, este ideal.

Si se tiene en cuenta todo esto, se entiende
también que la crisis actual de la concepcién uni-
taria de la historia, la consiguiente crisis de la
idea del progreso, y el fin de la modernidad, no
son s6lo eventos determinados por transforma-
ciones tedricas —por las criticas de que ha sido
objeto el historicismo decimondnico (idealista,
positivista, marxista, etc.) en el plano de las ideas.
Han ocurrido muchas mas cosas y muy diferen-
tes: los llamados pueblos «primitivos», coloniza-
dos por los europeos en nombre del recto derecho
de la civilizacién «superior» y mas evolucionada,
se han rebelado, volviendo problematica, de fac-
to, una historia unitaria, centralizada. El ideal
europeo de humanidad se ha ido desvelando como
un ideal mas entre otros, no necesariamente peo-
res, que no puede, sin violencia, pretender erigir-
se en la verdadera esencia del hombre, de todo
hombre.

Junto con el fin del imperialiso y el colonia-
lismo, otro gran factor ha venido a resultar de-
terminante para la disolucién de la idea de his-
toria y para el fin de la modernidad: se trata del
advenimiento de la sociedad de la comunicacion.
Asi se desemboca en el segundo punto, el que
se refiere a la «sociedad transparente». Como se
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habra observado he introducido la expresion |en
el titulo] entre interrogaciones. Lo que intento
sostener es: a) que en el nacimiento de una so-
ciedad posmoderna los mass media desempefian
un papel determinante; b) que éstos caracterizan
tal sociedad no como una sociedad mas «trans-
parente», mas consciente de si misma, mas «ilu-
minada», sino como una sociedad m4s compleja,
cadtica incluso; y finalmente ¢) que precisamen-
te en este «caos» relativo residen nuestras espe-
ranzas de emancipacién.

Ante todo: la imposibilidad de pensar la his-
toria como un curse unitario, imposibilidad que,
segin la tesis aqui sostenida, da lugar al final de
la modernidad, no surge sélo de la crisis del co-
lonialismo y del imperialismo europeos; sino que
es también, y quizd en mayor medida, resultado
del nacimiento de los medios de comunicacién de
masas. Estos medios —periddicos, radio, televi-
sidn, y en general todo aquello que hoy se deno-
mina telemdAtica— han sido determinantes para
el venir a darse de la disolucién de los puntos de
vista centrales, de aquéllos a los que un filésofo
francés, Jean Francois Lyotard, llama los grandes
relatos. Este efecto de los mass media parece ser
exactamente comntrario a la imagen que todavia
se hacia de ellos un filésofo como Theodor Ador-
no. Sobre la base de su propia experiencia de vida
en los Estados Unidos, durante la segunda gue-
rra mundial, Adorno, en obras como Dialéctica
de la ilustracion (escrita en colaboracién con Max
Horkheimer) y Minima Moralia, preveia que la
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radio (v sélo mas tarde la televisién) tendria el
efecto de producir una homologacién general de
la sociedad, permitiendo y hasta favoreciendo, en
virtud de una suerte de tendencia propia, demo-
niaca e intrinseca, la formacién de dictaduras y
gobiernos totalitarios capaces de ejercer, como
el «Gran Hermano» del 1984 de George Orwell,
un control arterial sobre los ciudadanos, a tra-
vés de la distribucién de slogans, propaganda (tan-
to comercial como politica) y visiones estereo-
tipadas del mundo. Sin embargo, lo que de hecho
ha sucedido, a pesar de cualquier esfuerzo por
parte de los monopolios y las grandes centrales
capitalistas, es, méas bien al contrario, que la ra-
dio, la televisién y los periédicos se han conver-
tido en componentes de una explosién y multipli-
cacién generalizada de Weltanschauungen: de vi-
siones del mundo.

En los Estados Unidos de los dltimos decenios
han tomado la palabra minorias de todo tipo, han
salido a la palestra de la opinién pablica culturas
v sub-culturas de todas clases. Ciertamente se
puede objetar que a esta toma de la palabra no
ha correspondido ninguna auténtica emancipacion
politica: el poder econémico estd auin en manos
del gran capital. Pero el hecho es —no quiero
aqui alargar demasiado la discusién sobre este
campo— que la misma logica del «mercado» de
la informacién reclama una continua dilatacién
de este mercado mismo, exigiendo, consiguiente-
mente, que «todo» se convierta, de alguna mane-
ra, en ohjeto de comunicacién. Esta multiplicacién
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vertiginosa de la comunicacion, este «tomar la
palabra» por parte de un creciente niimero de sub-
culturas, constituye el efecto mas evidente de los
mass media, siendo, a la vez, el hecho que deter-
mina (en interconexion con el fin del imperialis-
mo europeo, o al menos con su transformacién
radical) el transito de nuestra sociedad a la pos-
modernidad. No sélo en comparacidén con otros
universos culturales (el «tercer mundo» por ejem-
plo), sino visto también desde dentro, Occidente
vive una situacidon explosiva, una pluralizaciéon que
parece irrefrenable y que torna imposible conce-
bir el mundo y.la historia segin puntos de vista
unitarios.

La sociedad de los mass media, precisamente
debido a estas razones, es todo lo contrario de una
sociedad maés ilustrada, mas «instruida» (en el
sentido de Lessing o de Hegel, y también en el de
Comte o Marx); los imass media, que tedricamen-
te harian posible una informacion «auténticamen-
te a tiempo» sobre todo lo que sucede en el mun-
do, podrian parecer, en efecto, una especie de
realizacién concreta del Espiritu Absoluto hege-
liano, es decir, de la perfecta autoconciencia de
toda la humanidad por simultaneidad de lo que
acontece, la historia y la conciencia del hombre.
Bien mirado, criticos de inspiracién hegeliana v
marxista como Adorno, razonan, en realidad, pen-
sando desde este modelo y basan su pesimismo
en el hecho de que éste no se realiza como podria
(en el fondo por culpa del mercado), o se realiza
de un modo perverso y caricaturesco {como en el
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mundce homogéneo, y puede que «feliz» también,
dominado por el «Gran Hermano», a través de la
manipulacién de los deseos). Pero la liberacion de
las muchas culturas y las muchas Weltanschauun-
gen, hecha posible por los mass media, ha desmen-
tido, al contrario, el ideal mismo de una sociedad
transparente: ¢qué sentido tendria la libertad de
informacién, o incluso la mera existencia de maés
de un canal de radio y televisién, en un mundo
en el que la norma fuera la reproduccién exacta
de la realidad, la perfecta objetividad y la total
identificacién del mapa con el territorio? De he-
cho, la intensificacién de las posibilidades de in-
formacién sobre la realidad en sus mas diversos
aspectos vuelve cada vez menos concebible la idea
misma de wuna realidad. Quizd se cumple en el
mundo de los mass media una «profecia» de
Nietzsche : el mundo verdadero, al final, se con-
vierte en fabula. Si nos hacemos hoy una idea de
la realidad, ésta, en nuestra condicién de existen-
cia tardo-moderna, no puede ser entendida como
el dato objetivo 'que esta por debajo, o mas alla,
de las imagenes que los media nos proporcionan.
¢Como y dénde podriamos acceder a una tal rea-
lidad «en-si»? Realidad, para nosotros, es mas
bien el resultado del entrecruzarse, del «contami-
narse» (en el sentido latino) de las multiples ima-
genes, interpretaciones y reconstrucciones gque
compiten entre si, o que, de cualquier manera, sin
coordinacién «central» alguna, distribuyen los
media.

La tesis que estoy intentando proponer es que
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en la sociedad de los media, en lugar de un ideal
emancipador modelado sobre la autoconciencia
desplegada sin resto, sobre el perfecto conoci-
miento de quien sabe como son-estin las cosas
(sea éste el Espiritu Absoluto de Hegel o el hom-
bre que va no es esclavo de la ideologia tal como
lo piensa Marx), se abre camino un ideal de eman-
cipacién a cuya base misma est4n, més bien, la
oscilacién, la pluralidad, vy, en definitiva, la ero-
sién del propio «principio de realidad». El hom-
bre puede hoy, finalmente, hacerse cargo de que
la perfecta libertad no es la de Spinoza, no es
—como ha sofado siempre la metafisica— cono-
cer la estructura necesaria de lo real y adecuarse
a ella. La importancia que reviste la ensefianza
filoséfica de autores como Nietzsche y Heidegger
se concentra toda en este punto: en el hecho de
que nos brindan los instrumentos para captar el
sentido emancipador del fin de la modernidad y
de su concepto de historia. Nietzsche, en efecto,
ha mostrado que la imagen de una realidad or-
denada racionalmente sobre la base de un funda-
mento (la imagen que la metafisica se ha hecho
siempre del mundo) es sélo un mito «tranquiliza-
dor» propio de una humanidad todavia barbara
v primitiva: la metafisica es un modo violento
aun de reaccionar ante una situacién de peligro
v de violencia; busca, efectivamente, hacerse due-
fia de la realidad por un «golpe de mano» gque
atrapa (o cree ilusoriamente haber atrapado) el
principio primero del que todo depende (asegu-
randose, asi, ilusoriamente, el dominio de los
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acontecimientos). Heidegger, continuando esta li-
nea de Nietzsche, ha mostrado que pensar el ser
como fundamento, y la realidad como sistema ra-
cional de causas y efectos, es sélo una manera de
extender a todo el ser el modelo de la objetividad
«cientifica», de la mentalidad que para poder do-
minar y organizar rigurosamente todas las cosas
tiene que reducirlas al nivel de meras presencias
mensurables, manipulables y sustituibles, vinien-
do finalmente a reducir también al propio hombre,
su interioridad y su historicidad, a este mismo
nivel.

De modo que, si por el multiplicarse de las
imagenes del mundo perdemos, como se suele
decir, el «sentido de la realidad», quiz4d no sea
¢ésta, después de todo, una gran pérdida. Por una
especie de perversa légica interna, el mundo de
los objetos medidos y manipulados por la ciencia-
técnica (el mundo de lo real segtin la metafisica)
se ha convertido en el mundc de las mercancias,
de las imédgenes, en el mundo fantasmatico de los
mass media. ;{ Deberiamos contraponer a este mun-
do la nostalgia de una realidad sélida, unitaria,
estable y con «autoridad»? Una nostalgia de tal
indole corre continuamente el riesgo de transfor-
marse en una actitud neurética, en el esfuerzo
por reconstruir el mundo de nuestra infancia,
donde las autoridades familiares eran a la vez
amenazadoras y afianzadoras.

Pero, ¢en qué consiste, entonces, concretamen-
te, el posible alcance emancipador vy liberador de
la pérdida del sentido de la realidad, de la autén-
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tica erosion del principio de realidad en el mundo
de los mass media? Aqui la emancipacion consis-
te, mas bhien, en un extraniamiento, que es, ademas
y al mismo tiempo, un liberarse por parte de las
diferencias, de los elementos locales, de todo lo
que podriamos llamar, globalmente, el dialecto.
En cuanto cae la idea de una racionalidad cen-
tral de la historia, el mundo de la comunicacion
generalizada estalla en una multiplicidad de ra-
cionalidades «locales» —minorias étnicas, sexua-
les, religiosas, culturales o estéticas— que to-
man la palabra, al no ser, por fin, silenciadas y
reprimidas por la idea de que hay una sola for-
ma verdadera de realizar la humanidad, en me-
noscabo de todas las peculiaridades, de todas
las individualidades limitadas, efimeras, y con-
tingentes. Este proceso de liberacién de las di-
ferencias, dicho sea de paso, no supone necesa-
riamente el abandono de toda regla, la manifesta-
cién bruta de la inmediatez: también los dialec-
tos tienen una gramatica y una sintaxis, es mas,
sélo cuando adquieren dignidad y visibilidad des-
cubren su propia gramatica. La liberacién de las
diversidades es un acto por el que éstas «toman
la palabra», hacen acto de presencia, y, por tanto,
se «ponen en forma» a fin de poder ser reconoci-
das; todo lo contrario a cualquier manifestacion
bruta de inmediatez.

Sin embargo, el efecto emancipador de la li-
beracion de las racionalidades locales no reside
en el mero garantizar a cada uno un mayor reco-
nocimiento v «autenticidad»; como si la emanci-
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pacién consistiera solo en que pudiera venir a
manifestarse finalmente lo que cada uno es «de
verdad» (en términos todavia metafisicos, espi-
nocistas): negro, mujer, homosexual, protestan-
te, etc. El sentido emancipador de la liberacién
de las diferencias y los «dialectos» esta mas bien
en el efecto afladido de extrariamiento que acom-
paiia al primer efecto de identificacion. Si hablo
mi dialecto en un mundo de dialectos seré cons-
ciente también de que la mia no es la Gnica «len-
gua», sinc precisamente un dialecto mas entre
otros. Si profeso mi sisterna de valores —religio-
sos, éticos, politicos, étnicos— en este mundo de
culturas plurales, tendré también una aguda con-
ciencia de la historicidad, contingencia v limita-
cién de todos estos sistemas, empezando por el
mio.

Es lo que Nietzsche, en una pagina de la Gaya
ciencia llama «seguir sofiando sabiendo que se
suefla». ¢ Es posible algo semejante? La esencia
de lo que Nietzsche denominara el «superhom-
bre» (o el ultrahombre), el Uebermensch, se con-
centra aqui: ésa es la tarea que Nietzsche asigno
a la humanidad del futuro, precisamente en el
mundo de la comunicaciéon intensificada.

Un ejemplo de lo que significa el efecto eman-
cipador de Ia «confusidon» de los dialectos se pue-
de encontrar en la descripcion de la experiencia
estética que da Wilhelm Dilthey (una descripcion
que, a mi parecer, resulta decisiva también para
Heidegger). Dilthey piensa que el encuentro con
la obra de arte (como, por lo demas, el conoci-
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miento mismo de la historia) es una forma de
experimentar, en la imaginacién, otros modos
de vida diversos de aquel en el cual, de hecho, se
viene a caer en la cotidianeidad concreta. Cada
uno de nosotros, al madurar, restringe sus pro-
pios horizontes de vida, se especializa, se cifie a
una esfera determinada de afectos, intereses v
conocimientos. La experiencia estética nos hace
vivir otros mundos posibles, y, asi haciéndolo,
muestra también la contingencia, relatividad, y
no definitividad del mundo «real» al que nos he-
mos circunscrito.

En la sociedad de la comunicacién generali-
- zada y de la pluralidad de las culturas, el encuen-
tro con otros mundos y formas de vida es quiza
menos imaginario de lo que Dilthey supusiera:
las «otras» posibilidades de existencia estdn a la
vista, vienen representadas por multiples «dialec-
tos», o incluso por universos culturales que la an-
tropologia v la etnologia nos hacen accesibles.
Vivir en este mundo maultiple significa experimen-
tar la libertad como oscilacién continua entre la
pertenencia y el extrafiamiento.

Es una libertad problematica ésta, no sélo por-
que tal efecto de los media no esta garantizado;
es s6lo una posibilidad que hay que apreciar y
cultivar (los media siempre pueden ser también
la voz del «Gran Hermano»; o de la banalidad
estereotipada del vacio de significado...); sino
porque, ademas, nosotros mismos no sabemos to-
davia demasiado bien qué fisonomia tiene, nos fa-
tiga concebir esa oscilacién como libertad : la nos-
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talgia de los horizontes cerrados, intimidantes y
sosegantes a la vez, sigue aun afincada en noso-
tros, como individuos y como sociedad. Filésofos
nihilistas como Nietzsche y Heidegger (pero tam-
bién pragmadticos como Dewey o Wittgenstein),
al mostrarnos que el ser no coincide necesaria-
mente con lo que es estable, fijo y permanente, sino
que tiene que ver mas bien con el evento, el con-
senso, el didlogo y la interpretacion, se esfuerzan
por hacernos capaces de recibir esta experiencia
de oscilacién del mundo posmoderno como chan-
ce de un nuevo modo de ser (quizas, al fin) hu-
mano.






CIENCIAS HUMANAS Y SOCIEDAD
DE LA COMUNICACION

La relacién que se da entre las ciencias huma-
nas v la sociedad de la comunicacién —nuestra so-
ciedad caracterizada por la intensificacién del in-
tercambio de informaciones y por la tendencial
identificacién (televisién) entre acontecimiento y
noticia— es nucho mas estrecha y organica de lo
que generalmente se cree. Si, de hecho, es cierto
en general que las ciencias, en su forma moderna
de ciencias experimentales y «técnicas» (manipu-
ladoras del dato natural), constituyen su objeto
en lugar de explorar lo «real» ya constituido y
ordenado, esto mismo se aplica muy especialmen-
te a las ciencias humanas. Estas ultimas no se li-
mitan a afrontar de un modo distinto un fendme-
no «externo» : el hombre y sus instituciones, dado
desde siempre; sino que, ademas, resultan ellas
mismas posibles, tanto por lo que se refiere a su
metodologia propia, como por cuanto concierne
a su ideal cognoscitivo, sélo por el modihcarse
de la vida individual y social; por el darse con-
creto de un modo de existir social que se plasma,
por su parte, directamente, en las modernas for-
mas de comunicacién. No seria concebible una
sociologia como ciencia, ni tampoco tendencial-
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mernte como prevision de grandes comportamien-
tos colectivos, o incluso siquiera como registro
tipolégico de las diferencias entre estos compor-
tamientos, si, por un lado, no subsistiera la posi-
bilidad de recoger las informaciones necesarias
(lo que supone ya el darse de un cierto modo de
comunicacién) ; y por otro, ante todo, sin que algo
asi como un comportamiento colectivo pudiera
ser determinado como hecho; posibilidad ésta
que deviene efectiva sélo en un mundo dentro del
cual la comunicacién social ha superado ya cier-
tos niveles. Esto mismo ocurre, de manera espe-
cial, con un saber como el de la antropologia, que
no seria posible sin el hecho elemental del en-
cuentro con civilizaciones y grupos humanos di-
versos ——encuentro que se ha verificado de modo
decisivo sélo a partir de los viajes y descubrimien-
tos modernos—. O, mas aun, para volver a la so-
ciologia: una descripcion de la sociedad que no
se identifigue sin més con la descripcién, cata-
logacién v comparacion de regimenes politicos
{(como ocurria en la Politica aristotélica), no re-
sulta siquiera concebible sin que antes, una vez
mas en el marco del devenir social moderno, se
haya constituido algo como la «sociedad», aque-
llo que Hegel llamaba la sociedad civil, distinta
del Estado y de las formas de organizacién poli-
tica del poder. Se observara que el surgimiento y
desarrollo de una sociedad civil distinta del Es-
tado no es, de forma inmediata, un fenémeno en
el que resulte perceptible una conexién directa
con los fenémenos de la comunicacién y con los
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nuevos medios de informacion brindados por la
técnica. Pero se puede mostrar —remitiendo, por
ejemplo, a los estudios de Habermas sobre la opi-
nién publica'— que también en el devenir de la
sociedad civil, como ambito diferenciado del Es-
tado, desempefia un papel fundamental la opinidén
publica, la nocidén general de una esfera publica,
gue se halla, sin duda, vinculada a los mecanis-
mos de la informacién y de la comunicacién so-
cial.

Una primera aproximacién a nuestro tema pue-
de ser, por tanto, la constatacién ---que natural-
mente habria de ser corroborada por posteriores
andlisis y comprobaciones en profundidad— de
que las llamadas «ciencias humanas» (término que
dentro de nuestro discurso, v de la cultura actual,
adolece de una cierta indeterminacién relativa a
cudles sean sus limites y cudl su 4mbito definido
de comprension), desde la sociologia a la psicolo-
gia, pasando por la antropologia —ciencias que
por otro lado surgen de hecho sélo en la moder-
nidad-- se hallan condicionadas en una relacién
de reciproca determinacion por el constituirse de
la sociedad moderna como sociedad de la comu-
nicacién. Las ciencias humanas son a un tiempo
efecto y medio de un ulterior desarrollo de la so-
ciedad de la comunicacion generalizada. Y, si bien
no se puede pretender dar una definicién exhaus-
tiva ni de las ciencias humanas ni de la sociedad

1. Véasc J. Habermas, Historia v critica de la opinidn publi-
ca, 1962 (trad. de A. Doménech, Barcelona, Gustavo Gil, 19811,
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de la comunicacién —dos términos que resultan
indeterminados precisamente por su obviedad pre-
liminar en el discurso de nuestra cultura—, se
puede globalmente convenir en que llamamos cien-
cias humanas a todos aquellos saberes que ingre-
san {o tienden a ingresar: por ejemplo la psico-
logia) en el ambito de lo que Kant ha llamado
antropologia pragmdtica —esto es que ofrecen
una descripcién «positiva», no filoséfica-transcen-
dental, del hombre, pero a partir no de lo que
éste sea por naturaleza, sino de lo que haya he-
cho de si mismo; a partir, pues, de las institucio-
nes, de las formas simbdlicas, y de la cultura. Tal
definicion de las ciencias humanas deja abiertos,
sin duda, muchos problemas y sobre todo €l que
respecta a la antropologia de un Arnold Gehlen.
Pero lo que aqui interesa no es una definicién
epistemolégicamente exhaustiva de las ciencias
humanas, sino la relacién que estas formas de sa-
ber guardan (sean cuales sean los confines exactos
de su dmbito) con la sociedad de la comunicacién
generalizada. Si, por tanto, proponemos muy en ge-
neral la hipdtesis de que las ciencias humanas
sean las que describen «positivamente» aquello
que el hombre hace de si mismo en la cultura y
en la sociedad, podemos convenir también en que
la misma idea de una descripcién tal estia esen-
cialmente condicionada por el despliegue, de ma-
nera visible y accesible a anilisis comparativos,
de esa «positividad» del fenémeno humano; lo
que, de la forma mas evidente, se da precisamente
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con el desarrollo de la sociedad moderna en sus
aspectos comunicativos.

Pero hablar de sociedad de la comunicacién
requiere introducir aun otra hipotesis, que am-
plia v complica la primera por nosotros propues-
ta sobre la conexion entre ciencias humanas y so-
ciedad de la comunicacidon; esto es: la hipétesis
de que el intensificarse de los fendmenos comu-
nicativos, el acentuarse de la circulacion infor-
mativa hasta Hegar a la simultaneidad de la cro-
nica televisiva en directo (y a la «aldea global»
de McLuhan) no representa s6lo un aspecto entre
otros de la modernizacién, sino, de algin modo,
el centro y el sentide mismo de este proceso. Esta
hipétesis remite obviamente a las tesis de McLu-
han, segtin el cual una sociedad se define y ca-
racteriza por las tecnologias de que dispone, en
el sentido no genérico sino especifico, de tecno-
logfas de la comunicacién; por eso hablar de una
«galaxia Guttemberg» o de un mundo tecnocra-
tico no equivale a subrayar sélo un aspecto, aun-
que sea esencial, de las sociedades moderna y con-
temporanea, sino indicar el caricter esencial de
estos dos tipos de sociedad. Cuando hablamos
de civilizacién de la técnica, en el sentido mas
amplio y «ontoldgico» a que se refiere la nocidén
heideggeriana de Gestell, debemos darnos cuenta
de que lo aludido no es solamente el conjunto de
los aparatos técnicos que median la relacion del
hombre con la naturaleza, facilitdndole la existen-
cia a través de todo tipo de utilizacién de las
fuerzas naturales. Aunque esta definicién de la
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tecnologia valga, en general, para todas las épocas,
hoy se muestra demasiado genérica y superficial :
la tecnologia que domina y forja el mundo en que
vivimos se sirve también, sin duda, de maquinas,
en el sentido tradicional del término, que sumi-
nistran los medios para «dominar» la naturaleza
exterior; pero viene, sobre todo, definida, v de
modo esencial, por los sistemas de recogida y
transmision de informaciones. Esto se hace mas
evidente, a medida que la diferencia entre paises
avanzados y paises atrasados se traduce como di-
ferencia en el desarrollo de la informética. En
consecuencia, cuando Heidegger habla (como en
los Holzwege) de «época de las imagenes del
mundo» para definir la modernidad, no usa una
expresién metaférica, ni describe sélo un rasgo,
entre otros, del moderno complejo ciencia-técnica
como fundamento de la mentalidad moderna; por
el contrario, define con exactitud la modernidad
como aquella época en la cual el mundo se redu-
ce a —O mejor se constituye en— imégenes; mas
que Weltanschauungen como sistemas de valo-
res —perspectivas subjetivas, objetos de una po-
sible «psicologia de las visiones del mundo»—
imagenes construidas y verificadas por las cien-
cias, que se despliegan tanto en la manipulacion
del experimento como en la aplicacion de sus re-
sultados a la técnica, y que, sobre todo (lo cual,
por otra parte, no explicita Heidegger), se con-
centran al final en la ciencia y la tecnologia de la
informacion.

Decir que la sociedad moderna es, esencial-
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mente, la sociedad de la comunicacién y de las
ciencias sociales, no significa, entonces, poner en-
tre paréntesis el alcance de las ciencias de la na-
turaleza, y de la tecnologia que éstas han hecho
posible, en la determinacién de la estructura de
tal sociedad, sino, mas bien, constatar que: a) el
«sentido» en que se mueve la tecnologia no es tan-
to el dominio de la naturaleza por las maquinas,
cuanto el especifico desarrollo de la informacién
y de la comunicacién del mundo como «imagen»;
b) esta sociedad en la que la tecnologia alcanza
su cima en la «informacidén» es también, esencial-
mente, la sociedad de las ciencias humanas —en
el doble sentido, objetivo y subjetivo, del geniti-
vo——: la que se conoce y construye, como su ob-
jeto adecuado, por las ciencias humanas; y la que
se expresa, en estas ciencias, como su aspecto de-
terminante.

Todo este conjunto de hipdtesis se puede co-
rroborar, si no «probar», mostrando que sirve para
entender, por ejemplo, la importancia fundamen-
tal que asumen en las sociedades tardo-industria-
les las tecnologias informaticas, las cuales son
como el «érgano de los érganos», el lugar en el
que el sistema tecnoldgico encuentra su «piloto»
o ciberneta, su direccién, también entendida como
direccién tendencial de desarrollo. Otro terreno
en el que esta descripcidén unitaria del mundo tec-
nolégico, como mundo de las ciencias sociales y
de la informatica, parece poder servir como hi-
potesis unificante, es el de la definicién de Ila
«contemporaneidad» del mundo contemporineo:
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al cual, desde la perspectiva antes propuesta, no
se llama asi segin banales criterios de proximi-
dad «cronolégica» (contemporaneo es lo tempo-
ralmente mas préximo), sino basidndose en que se
trata de un mundo en el cual se delinea y comien-
za a actuar concretamente la tendencia a que la
historia se reduzca al plano de la simultaneidad,
a través de técnicas como la crénica televisiva en
directo.

Si esta definicién de la contemporaneidad, que
comporta sin duda un reajuste radical de la mis-
ma nocién de historia, no se quiere llevar hasta
sus consecuencias extremas y vertiginosas, se po-
dra reconocer, no obstante, lo razonable de otro
aspecto ligado a esta hipotesis, esto es: que a la
luz de este enfoque los ideales sociales de la mo-
dernidad se muestran unitariamente descriptibles
como guiados por la utopia de la absocluta auto-
transparencia. Cuando menos a partir de la Ilus-
tracion ha quedado claro que someter las realida-
des humanas —las instituciones sociales, la cultu-
ra, la psicologia, la moral— a un andlisis cienti-
fico no traduce s6lo un programa epistemoldgico
que, al extender €l método cientifico a nuevos am-
bitos de estudio, persiga intereses cognoscitivos;
sino que se trata de una decisién revolucionaria,
la cual se entiende dnicamente en relacidon a un
ideal de transformacién radical de la sociedad.
Pero no en el sentido de considerar el saber so-
bre el hombre y las instituciones como un medio
mas eficaz de proceder en orden a su transforma-
cién. La Aufklirung no es sélo una etapa o un
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momento preparatorio de la emancipacién, sino
su esencia misma. La sociedad de las ciencias hu-
manas es aquella en la que, finalmente, lo huma-
no ha llegado a ser objeto de conocimiento ri-
guroso, valido, verificable. La importancia que
revisten, en el programa de emancipacién ilus-
trado, aspectos como el de la libertad de pensa-
miento o el de la tolerancia no obedece sélo ni
principalmente a una reivindicacidon general de li-
bertad, de la que estos momentos formaran par-
te, sino mas bien, a la asuncién de que una so-
ciedad libre es aquella en la que el hombre puede
hacerse consciente de si mismo en una «esfera
ptblica»: la de la opinién publica, la libre discu-
sién, etc., no estorbada por dogmas, prejuicios,
o supersticiones. El «cientifismo» positivista que
se concreta en la reivindicacién de un transito al
estadio positivo en el conocimiento del hombre,
no es banalmente reductible a una sobrevalora-
cién relativa a los métodos de las ciencias de la
naturaleza, cuya aplicacién al ambito social y
moral debiera poder asegurar una mayvor certeza
y eficacia también a estos tipos de saber; sino que,
al menos por lo que a Comte se refiere, se en-
tiende sélo’cabalmente cuando se considera desde
el punto de vista de su analogia con el programa
hegeliano de la «realizacién» del espiritu absolu-
to, de la plena autotransparencia de la razén.
Este ideal de autotransparencia que asigna a
la comunicacién social y a las ciencias humanas
un caracter no sdlo instrumental sino de alguna
manera final v substancial, en el programa de
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emancipacion, se redescubre hoy por todas partes
en la teoria social. Desde este punto de vista, re-
sulta emblematico el pensamiento de autores como
Jiirgen Habermas y Karl Otto Apel, ambos vincu-
lados de modo diverso a la herencia del marxis-
mo critico, de la hermenéutica, y de la filosofia
del lenguaje, pero movidos sobre todo por una
potente inspiracién neokantiana que se asocia a
una determinada interpretacion del psicoandlisis.
Apel/? por ejemplo, construye toda su visién de la
sociedad y de ia moral en tornc al ideal (que fun-
ciona como 1mperativo categorico kantiano) de
la «comunidad ilimitada d«¢ la comunicaciéns»
——término que se remonta a Pierce y al cual se
atribuye la funcién de una metarregla capaz de
hacer posibles todos nuestros multiples juegos
lingiiisticos—. Remitiéndose al conocido aforis-
mo de Wittgenstein segtin el cual uno nunca pue-
dc jugar solo a un juego lingiiistico, Apel ve im-
plicito en cada uso del lenguaje, y, por tanto, en
cada acto de pensamiento, una inevitable asun-
cion de responsabilidad respecto de las reglas lin-
giifsticas; esta responsabilidad, por otro lado,
vincula a cada hablante con los partners, reales
o potenciales, del didlogo social, frente a los cua-
les cada uno es responsable del respeto a las re-
glas; lo cual rige también cuando se trate de jue-

2. El libro al que remite G. Vattimo (K. O. Apel, Comunita
e comunicazione, Turin, 1977) es la traduccion italiana de una
seleccién de textos procedenties de K. O. Apel, La transforma-
cion de la filosofta (2 vols.), 1973 (irad. de A. Cortina, J. Chamo-
rmo v J. Conil, Madrid, Taurus, 1985). [T.]
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gos enteramente privados, con lenguajes que un
tnico hablante hubiera inventadeo por si solo;
incluso en este caso, el hablante que inventa las
reglas no es idéntico al hablante gque, en otro
momernto distinto, las aplica, y asume la respon-
sabilidad, de cara a cualquier partner potencial,
de su correcta observancia. Pero esto significa que
cada acto de pensamiento en cuanto, como Apel
considera, es un acto lingiiistico, se desenvuelve
siempre en el horizonte de una comunidad ideal
de interlocutores a los cuales el sujeto —para que
su participacion en el juego lingiiistico tenga sen-
tido—- no puede dejar de reconocer los mismos
derechos que se reconoce a si mismo. De donde
se desprende, entonces, una suerte de exigencia
intrinseca de veracidad del lenguaje, que requie-
re la eliminacién de cualquier obsticulo que lo
sea a la transparencia de la comunicacién; ante
todo de los obsticulos voluntariamente puestos
por los sujetos (los cuales pueden, desde luego,
ponerlos, pero no evitar reconocer que no debe-
rian obrar asi, como ocurre, por otra parte, en el
caso de cualquier falta de respeto a imperativos
morales); vy, después, de todos aquellos de tipo
social, ideolégico o psicolégico, que, en efecto, tor-
nan opaca ¢ imperfecta la comunicacion. Se ob-
tiene asi una extension y radicalizacién de lo que
Pierce ha llamado «socialismo ldgico», una expre-
sién muy significativa para captar el ideal nor-
mativo de fondo que rige todo este discurso: el
ideal de la perfecta transparencia cognoscitiva,
una suerte de transformacion de la sociedad en
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un «sujeto» de tipo cientifico —que se compor-
ta de modo semejante al hombre de ciencia en
el laboratorio— sin prejuicios, o siendo capaz de
prescindir de ellos, a favor de una medicién obje-
tiva de los hechos. Momentos decisivos, segun
Apel, para la realizacion de un socialismo légico,
son, por lo pronto, las ciencias humanas y socia-
les: éstas son, en efecto, la condicién positiva
que hace posible una autoconciencia social que
supere los limites ya del determinismo materia-
lista: la dialéctica de estos dos momentos, en vis-
ta de su sintesis y su superacién, se da precisa-
mente, como dice Apel, «en el momento en el que
la comunidad de la comunicacién, que constitu-
ye el sujeto transcendental de la ciencia, se con-
vierte al mismo tiempo en el objeto de la ciencia:
en el plano de las ciencias sociales, en el sentido
mas amplio del término. Ahora, por tanto, queda
claro que, por una parte, el sujeto del posible con-
senso de la verdad de la ciencia, no es una "con-
ciencia genérica”, extramundana, sino la sociedad
histéricoreal, pero que, por otra parte, la socie-
dad histérico-real puede ser comprendida de modo
adecuado sélo si se la considera como sujeto vir-
tual de la ciencia, incluida la ciencia social, y si
su realidad histérica viene a ser reconstruida,
siempre de manera empirica y normativo-critica
al mismo tiempo, en relacién al ideal, todavia por
realizar en la sociedad, de la "comunidad ilimita-
da de la comunicacion”»’’

3. [bid.
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Apenas resulta necesaric llamar la atencién
sobre cdmo aqui la expresion «sociedad de la co-
municacién», a la que habiamos asignado inicial-
mente un sentido genéricamente descriptivo, se
convierte en un ideal normativo con la introduc-
cién del término «comunidad» que, ademas de
retomar a Pierce, evoca una idea de mayor orga-
nizacién e inmediatez de la comunicacién misma,
enfatizando una de las direcciones de significado
en que ciertamente se mueve Apel, un ideal de
tipo «compenetrativo» romantico, que muy a me-
nudo domina en las teorias contemporineas de la
comunicacion. La sociedad de la comunicacién
ilimitada, aquella en la cual se realiza la comuni-
dad del socialismo ldgico, es una sociedad trans-
parente que, justamente en la liquidacién de los
obstaculos y de las opacidades, mediante un pro-
cedimiento que, por lo general, se moldea de acuer-
do con una cierta visién del psicoanalisis, llega
incluso a reducir radicalmente los motivos de
conflicto.

Las posiciones de Apel son significativas no
s6lo porque asignan a las ciencias humanas un
papel fundamental en la realizacion de una socie-
dad de la comunicacién entendida como ideal nor-
mativo, sino también porque dejan aflorar con
una claridad inequivoca lo contenido en este ideal
como su rasgo esencial, esto es: la autotranspa-
rencia (tendencialmente) completa de la sociedad,

4. Véase G. Vattimo, L'ermeneutica e il modello della comu-
nita, en el volumen de U. Curi, La comunicazione umana, Angeli,
Milan, 1985.
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sujeto-objeto de un conocimiento reflexivo, que,
en cierto sentido, realiza aquel caracter absoluto
del espiritu que en Hegel se quedaba en puro fan-
tasma ideolégico ; absoluto que, en su «idealidad»,
mantenia con lo real concreto esa relacién de
transcendencia «platénica» tipica de las esencias
metafisicas con todas sus implicaciones, incluidas,
en un sentido lato, las represivas (en la medida
en que son necesariamente transcendentes}. Una
prueba de la importancia de este ideal de la auto-
transparencia en la cultura contemporanea se pue-
de encontrar en la estructura conceptual que rige
la gran investigacién de Sartre sobre la razén dia-
léctica, donde el problema es, precisamente, el
de localizar los medios concretos segin los cua-
les el saber que tiene la sociedad de sf misma se
constituye en formas no alienadas, que son tales
por cuanto en ellas participan efectivamente to-
dos los miembros de dicha sociedad: Sartre, na-
turalmente, piensa en la revolucién, mientras que
Habermas y Apel piensan en el alcance emancipa-
torio de las ciencias sociales: pero el ideal de
autotransparencia es el mismo.

¢Marca, entonces, el ideal de la autotranspa-
rencia, la direccién hacia la que se encamina hoy
la conexién entire sociedad en la comunicacién y
ciencias sociales?: es decir: ¢estamos finalmente
en condiciones de realizar un mundo en el que,
como dice Sartre en la Cuestidon de método, el
sentido de la historia se disolvera en aquellos que
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la hacen en concreto?® De hecho, una tal posibi-
lidad parece estar ya al alcance de la mano: bas-
taria que los mass media, que son las formas en
que la autoconciencia de la sociedad se transmite
ahora a todos sus miembros, no se dejasen con-
dicionar por las ideologias, los intereses particu-
lares, etc., y se convirtiesen, de algin modo, en
«6rganos» de las ciencias sociales, se sometiesen
a la exigencia critica de un conocimiento riguro-
so y difundieran una imagen «cientifica» de la
sociedad, aquella que precisamente las ciencias
humanas estdn ahora en condiciones de construir.

Si medimos la situacién actual con el baremo
de una expectativa similar, esto es: desde el ideal
normativo de la autotransparencia, nos encontra-
mos en el acto, sin embargo, con un conjunto de
hechos paraddjicos : los mismos hechos, por ejem-
plo, con los que se enfrentan los historiadores
contemporaneos. Como escribe Nicola Tranfa-
glia: ¢ «Paraddjicamente, en el momento mismo
en que el enorme desarrollo de la comunicacién
y del intercambio de informaciones culturales,
ademas de politicas, hacian posible un proyecto
de historia auténticamente mundial, el declive de
Europa v el surgimiento de otros mil centros
de historia anulaban esa posibilidad y obligaban
a la historiografia occidental y europea a enfren-
tarse con la necesidad de un cambio profundo en

5. Véase J].P. Sartre, Critica de la razon dialéctica, [960
{trad. de M. Lamana, Buenos Aires, Losada, 1963, pag. 85).

6. En su introduccion al vol. X, 2, N. Tranfaglia, If wmondo
contemporaneo, La Nuova Italia, Florencia, 1983.
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la propia concepcién del mundo». En general, el
intenso desarrollo de las ciencias humanas y la
intensificacién de la comunicacién social no pa-
recen producir un incremento de la autotranspa-
rencia de la sociedad, sino mas bien incluso, fun-
cionar en sentido contrario. ¢ Se trata sélo —como
asume frecuentemente una sociologia critica qui-
z4 demasiado pedestremente tributaria de esque-
mas de la Zivilisations-Kritik de principios de si-
glo— de que el desarrollo tecnolégico tenga una
intrinseca tendencia a servir de sostén al poder
factico, estando abocado casi fatalmente a con-
vertirse en esclavo de la propaganda, de la publi-
cidad, y de la conservacion e intensificacion de la
ideologia? La imposibilidad, por ejemplo, de ha-
cer una historia verdaderamente universal, fren-
te a la que se encuentran los historiadores de la
contemporaneidad, no parece, sin embargo, estar
vinculada principalmente a limites de este tipo,
sino mds bien a las razones opuestas; a que se
da una especie de entropia conexa al multiplicar-
se mismo de los centros de la historia, esto es:
de los lugares de recogida, unificacién, v trans-
misién de las informaciones. La idea de una his-
toria mundial, desde esta perspectiva, se revela
como lo que de hecho ha sido siempre: la reduc-
cién del curso de los acontecimientos humanos a
una perspectiva unitaria, que, asi mismo, se da
siempre también en funcién de algin dominio,
sea éste dominio de clase, dominio colonial, etc.
Algo parecido vale también probablemente para
el ideal de autotransparencia de la sociedad: que



CIENCIAS HUMANAS Y COMUNICACION 105

funciona sélo desde el punto de vista de un suje-
to central, que, sin embargo, cuando su realiza-
cién resultaria efectivamente «posible» en el pla-
no técnico, se vuelve cada vez mas impensable.
Quizas éste sea el destino del hegelianismo, de
la Aufklirung, o de lo que Heidegger llama la me-
tafisica en la sociedad contemporanea: que la
autotransparencia de la sociedad, haciéndose efec-
tivamente posible desde el punto de vista de la
disponibilidad estrictamente técnica, se revela, por
un lado, como ideal de dominio y no de emanci-
pacién, tal como muestra, sobre todo, la sociclo-
gia critica de Adorno, mientras gue por otro —lo
que Adorno, sin embargo, no veia— se desarro-
llan, en el interior mismo del sistema de la co-
municacién, mecanismos {el «surgir de nuevos
centros de historia») que terminan, en definitiva,
por volver imposible la realizacién de la autotrans-
parencia,

A la luz de esta hipétesis, segtin creo, se debe
revisar la marcha del debate, tan significativo en
la cultura del siglo xx, sobre la «cientificidad» o
no de las ciencias humanas y de la historiogra-
fia. Es sabido que este debate, en el curso del
cual las mismas ciencias humanas han definido
por vez primera su propia fisonomia especifica,
estuvo signado desde el principio por la distin-
cién (formulada por Windelband) entre ciencias
naturales nomotéticas y ciencias humanas ideo-
graficas (o, en Dilthey: ciencias de la naturaleza
y ciencias del espiritu, con la oposicién entre ex-
plicacién causal y «comprension»). Desde sus ori-
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genes, y cada vez mas a lo largo de las ultimas
décadas, esta contraposicién se ha mostrado in-
satisfactoria, no sélo porque no se podian dejar
las ciencias del espiritu en manos de una com-
prensién casi exclusivamente intuitiva y empati-
ca; sino también, vy sobre todo, porque las mismas
ciencias de la naturaleza han ido reveldndose
progresivamente como determinadas, en su cons-
tituirse, por modelos interpretativos de tipo his-
térico-cultural entre los cuales termina por in-
gresar también el pretendido carécter «neutral»
de la explicaciéon causal. Con independencia de
cual sea el estado de la cuestion en las ciencias de
la naturaleza, es indudable gue en las ciencias
humanas se han impuesto modelos de racionali-
dad: desde el modelo centrado en el ideal-tipo
weberiano, hasta el de Cassirer, que se sirve de la
referencia a la nocién histérico-normativa de es-
tilo (retomada por Wolfflin),” o el «modelo cero»
de Popper, en todos los cuales resulta evidente
el caréicter intrahistérico del modelo interpreta-
tivo que conviene a las ciencias humanas. Este
caracter intrahistérico excluye que las ciencias
humanas puedan pensarse como totalmente refle-
xivas, como capaces, esto es, de reflejar la reali-
dad humana fuera de esquernas interpretativos
que, siendo a su vez hechos histéricos, represen-
tan también una «novedad» relevante, y, por lo

7. Véase, por ejemplo, E. Cassirer, Las ciencias de la cultu-
ra, 1942 {trad. de W. Roces, México, F. C. E., 1973}

8. Véase K. R. Popper, Miseria del historicismo, 19441943
{trad. de P. Schwart, Madrid, Tauruas, 1961).
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tanto, no sélo un puro espejo de aquello que se
trata de conocer objetivamente. Pero no sélo a
través de esta toma de conciencia gue se puede
llamar con justeza «hermenéutica», las ciencias
humanas han reconocido el caracter histérico, li-
mitado, y, a la postre, ideolégico, tanto del pro-
pio ideal de la autotransparencia, como del de
una historia universal al que antes se ha hecho
alusién. El ideal de la comunidad ilimitada de la
comunicacién de Apel y Habermas se modela, sin
duda, sobre aquel de la comunidad de investiga-
dores y cientificos al que Pierce remitia cuando
hablaba de socialismo légico. Pero, ¢es legitimo
modelar el sujeto humano emancipado, y even-
tualmente la propia sociedad, de acuerdo con el
ideal del cientifico en su laboratorio, cuando su
objetividad v desinterés estan guiados por un in-
terés tecnolégico de fondo, desde el cual se pien-
sa la naturaleza como objeto sélo en cuanto se
la prefigura como un lugar de dominio posible
—implicando, entonces, una serie de ideales, de
expectativas v de motivos hoy tan ampliamente
sujetos a critica?

En lugar de avanzar hacia la autotransparen-
cia, la sociedad de las ciencias humanas y de la
comunicacién generalizada parece orientarse a lo
que de un modo aproximado se puede denominar
«fabulacién del mundo». Las imdgenes del mun-
do que nos ofrecen los media y las ciencias hu-
manas, aunque sea en planos diferentes, constitu-
yen la objetividad misma del mundo y no sélo
interpretaciones diversas de una «realidad» de
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todos modo «dada». «No hay datos, hay sélo in-
terpretaciones», segtin las palabras de Nietzsche,
quien dejé escrito: «El mundo verdadero, al final,
se ha convertido en fabula»’

No tiene sentido, es cierto, negar pura y sim-
plemente la «realidad unitaria» del mundo como
si con ello se quisiera reproponer cualquier for-
ma ingenua de idealismo empirico. Lo que si tie-
ne sentido es reconocer que eso que llamamos
la «realidad del mundo» es algo que se constituye
como «contexto» de las muiltiples fabulaciones
—y tematizar el mundo en esos términos es jus-
tamente la tarea y significacién de las ciencias
humanas,.

En este sentido, si bien tal vez pudiera pare-
cer vacfo de contenido, el debate metodoldgico,
que ocupa un tan considerable espacio en las cien-
cias humanas de hoy, constituye para ellas un
momento no sélo instrumental o preliminar, sino
central o substancial: contribuye, por lo menos,
a desdogmatizarlas, a que se vuelvan fabulas cons-
cientes de ser tales. El éxito reciente que en los
debates de historiadores y socidlogos han conguis-
tado la nocién de narratividad y la investigacién
sobre los modelos «retdricos» y narratolégicos de
la historiografia, ingresa perfectamente en este
cuadro: el de un saber de las ciencias humanas

9. EI titulo del capitulo al que se refiere Vattimo es tradu-
cido asi por Sanchez Pascual: «Cdmo el mundo verdadero aca-
bé convirtiéndose en una fibula». Nietzsche, EI crepisculo de los
idolos (trad. de A. Sanchez Pascual, Madrid, Alianza Editorial,
1973). [T.]



CIENCIAS HUMANAS Y COMUNICACIGN 109

que liquida criticamente el mito de la transparen-
cia. No ya a favor de un escepticismo totalmente
relativista, sino a favor de una disposicién menos
ideolégica de cara a la experiencia del mundo, el
cual, mas que objeto de saberes tendencialmente
(pero siempre sélo tendencialmente) «objetivos»,
es el lugar de produccién de sistemas simbdlicos,
que se distinguen de los mitos, precisamente por-
que son «histéricos», esto es: narraciones que se
sitian a distancia critica, se ubican en sistemas
de coordenadas, y se saben y presentan explicita-
mente como «transformaciones», no pretendien-
do nunca ser «naturaleza».

El problema de la criticidad del pensamiento,
una vez que éste ha reconocido el proceso de fa-
bulacién del mundo, en el sentido explicado, se
plantea, como es natural, de manera urgente; y,
por ahora, contamos con apenas algunos puntos
de referencia claros: ante todo con que la logica
segun la cual se puede describir y evaluar criti-
camente el saber de las ciencias humanas, y la
«posible» verdad del mundo de la comunicacién
mediatizada, es una légica «hermenéutica», que
busca la verdad como continuidad, «corresponden-
cia», didlogo entre los textos, y no como confor-
midad del enunciado a un mitico estado de las
cosas. Esta ldgica es tanto mas rigurosa cuanto
menos se deja imponer como definitivo un deter-
minado sistema de simbolos, una determinada
«narracién». En esto, €l término «hermenéutica»
conserva aun una particular referencia a la «es-
cuela de la sospecha» (segun otra expresién de
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Nietzsche): si (¢ya?) no podemos hacernos la ilu-
sion de desenmascarar las mentiras de las ideo-
logias invocando un fundamento iltimo y estable,
si podemos, sin embargo, explicitar el caricter
plural de los «relatos» y hacerlo actuar como ele-
mento liberador contra la rigidez de los relatos
monolégicos, propia de los sistemas dogmaticos
del mito.

La autotransparencia, a la que el conjunto de
los media y las ciencias humanas parece conducir,
por ahora, da la impresién de reducirse inicamen-
te a ésta:; poner de manifiesto la pluralidad de
los mecanismos y armazones internos con que se
construye nuestra cultura. El sistema media-cien-
cias humanas funciona, cuando mejor funciona,
como emancipacion, sélo por cuanto nos coloca
en un mundo menos unitario, menos cierto, y, por
tanto, también bastante menos tranquilizador que
el del mito. Asi es el mundo para el que Nietzsche
imaginara la figura del Uebermensch, del ultra-
hombre, como nuevo sujeto humano capaz de vi-
virlo sin neurosis; y a tal mundo «corresponde»
la filosofia con lo que ya se puede llamar en rigor
«el giro» hermenéutico.



EL MITO REENCONTRADO

Uno de los problemas mdés urgentes con que
se enfrenta la sociedad contemporanea, una vez
que se ha hecho consciente de la «fabulacién» del
mundo operada por el sistema mediaciencias so-
ciales, es el de redefinir su propia posicién en.
relacién al mito, sobre todo para no verse obliga-
da a concluir (como hacen muchos), que justa-
mente en un reencuentro con el mito pueda resi-
dir la respuesta apropiada a «qué significa pensar»
en la condicién de existencia tardo-moderna.

No hay, en la filosofia contemporéanea, ninguna
teorfa del mito —de su esencia y de su relacion
con otras formas de vinculacién al mundo— que
resulte satisfactoria. Pero, por otra parte, es ver-
dad que el término y la nocién de mito, si bien
no definido de modo preciso, circula ampliamente
por la cultural actual: a partir de las Mirologias
de Roland Barthes, ha nacido o se ha consoli-
dado una tendencia general a analizar en térmi-
nos de mitologia la cultura de masas y sus pro-
ductos, mientras sobre la base remota, pero no por
eso menos eficaz, de las Reflexiones sobre la vio-
lencia, de Sorel, se sigue pensando en la presen-
cia y la necesidad del mito en politica, como uni-
co agente capaz de mover a las masas; el propio
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Lévi-Strauss, cuyo tratamiento de los mitos resul-
ta tan técnico como corresponde al enfoque an-
tropolégico, escribe en una pédgina de la Antro-
pologia estructural que «nada se asemeja tanto
al pensamiento mitico como la ideclogia politica.
En la sociedad actual sélo ésta ha venido, en cier-
to modo, a sustituirlo».! Y si bien Lévi-Strauss no
puede resultar sospechoso de utilizar el término
mito de manera imprecisa, una afirmacién de este
género, incluso en él, termina por remitir funda-
mentalmente al uso vulgar, no técnico, del mito,
viniendo a incurrir por tanto en esa misma va-
guedad de la nocién a la que antes se aludia. En
efecto, cuando en Mytologica, que es un escrito
posterior, Lévi-Strauss aplica un concepto mas es-
pecifico y preciso de mito a la investigacién de
su posible sobrevivenvia en el mundo de hoy, des-
taca ante todo, como elementos y formas de ex-
periencia en las cuales el mito, aunque diluido,
pervive, la musica y la literatura.’ Pero no es a
este sentido delimitado y técnico del mito al que
se alude cuando se habla de la presencia del mito
en nuestra cultura, sino, desde luego, a ese otro
sentido mdas vago, que de modo aproximado en-
tiende el mito segin los siguientes caracteres:
como contrapuesto al pensamiento cientifico, el

1. C. Lévi-Strauss, Antropologia estructural, Barcelona, Pai-
dos, 1987.

2. Véase, por ejemplo, de Lévi-Strauss el dltimo capitulo de
El hombre desnudo (Mythologicas, IV, 1971) (trad. de J. de Al-
mela, Madrid, Siglo XXI, 1976) v Lo crudo y lo cocido (Myth,, 1,
1964) (trad. de J. de Almela, México, F. C. E., 1978).
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mito no es un pensamiento demostrativo, anali-
tico, etc.; sino narrativo, fantastico, coimplicante
de las emociones, y, globalmente, con poca o nin-
guna pretensién de objetividad ; tiene que ver con
la religion o el arte, con el rito y la magia, mien-
tras que la ciencia nace, justamente al contra-
rio, como desmitificacion, como «desencanto del
mundo». El saber racional sobre la realidad «por
tratar en cualquier parte de constituirse en con-
sideracién teérica y explicacion del mundo, se ve
enfrentado no tanto a la realidad fenoménica in-
mediata, cuanto, sobre todo, a la transfiguracién
mitica de tal realidad. Mucho antes de que el mun-
do se presente a la conciencia como un complejo
de «cosas» empiricas y de propiedades empiricas,
se le presenta como un complejo de potencias y
de acciones miticas»’ En esta tiltima cita del li-
bro de Cassirer de 1923, que es quizi la ultima
gran teorizacion filoséfica del mito en nuestro si-
glo, aparece con claridad un elemento cuya pre-
sencia implicita es esencial en la moderna teoria
del mito: la idea de que éste sea un saber «pre-
cedente» al cientifico, mas antiguo, menos madu-
ro, mas ligado a los rasgos infantiles o adoles-
centes de la historia de la mente humana. También
Lévi-Strauss, que ciertamente no profesa una con-
cepcion burdamente evolucionista del mito como
destinado a desarrollarse en el logos, y se sitta
asi como radical antihistoricista, considera, de

3. E. Cassirer, Filosofia de las formas analiticas, 1923 (irad.
de A. Monares, México, F. C. E,, 1972, vol. I, pag. 17).
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todos modos, el pensamiento mitico como un pa-
sado para nuestra cultura, tanto, que se preocupa
por localizar sus sucedaneos en la ideologia poli-
tica o sus trazos residuales en la musica y la li-
teratura.

Pero en cuanto se tratan de explicitar estos
contenidos implicitos, tanto en la posicién de Cas-
sirer como en la de Lévi-Strauss —para no ha-
blar de Weber— se experimenta una extrafia mo-
lestia.

En la base de tal incomodidad se halla un he-
cho evidente: la teoria moderna del mito, hasta
la mas reciente gue es la de Cassirer, se ha for-
mulado siempre en el horizonte de una concep-
cién metafisica, evolutiva, de la historia; ahora
bien, hoy se ha perdido precisamente ese horizon-
te de flosofia de la historia, y, en consecuencia,
tampoco la teoria filosofica del mito logra ya
formularse de modo riguroso. El uso vulgar del
término mito registra v expresa esta confusion
tedrica: por un lado, el término continua signifi-
cando una forma de saber no-actual, a menudo
considerado como un saber mas primitivo, v, €n
cualquier caso, caracterizado por una menor ob-
jetividad —o al menos por una menor eficacia
tecnoldégica— en relacion al saber cientifico. Pero,
al mismo tiempo, va sea por la crisis que, al me-
nos en la filosofia, han experimentado las meta-
fisicas evolucionistas de la historia (y junto con
ellas el mismo ideal de racionalidad cientifica),
ya sea por otras causas menos tedricas y mas
vinculadas a la historia politica, la concepcién del
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mito como pensamiento primitivo se ha vuelto in-
sostenible. Tales confusiones y contradicciones
se ponen de relieve en cuanto se intenta estable-
cer un censo de las actitudes que con mayor fre-
cuencia determinan el uso del concepto de mito
—actitudes éstas que propongo describir de acuer-
do con ciertos tipos ideales, los cuales, desde lue-
go, no pueden darse nunca ni tedrica ni practica-
mente en estado puro, pero no por ello dejan de
ser caracteristicos de la situaciéon cultural en la
que hoy nos movemos o de estar menos presen-
tes en ella. Estas posiciones determinantes se pue-
den resumir bajo tres rétulos: arcaismo, relati-
vismo cultural e irracionalismo moderado. Los
tres, como veremos mejor, albergan incoherencias
y confusiones que derivan de no haber resuelto
el problema de filosofia de la historia subyacente
a cualquier concepcién del mito: nacen, esto es,
del rechazo de la metafisica de la historia que
regia la precedente teoria del mito, pero no con-
siguen llegar a formularse en términos teérica-
mente satisfactorios porque no han elaborado una
nueva concepcién filosdfica de la historia, y ni
siquiera han localizado el problema.

Describiré como arcaismo una posiciéon que
se podria llamar también «actitud apocaliptica».
Se trata de una hoy muy difundida desconfianza
en la cultura cientifico-tecnoldgica occidental, con-
siderada como modo de vida que viola y destru-
ve la auténtica relacién del hombre consigo mis-
mo y con la naturaleza, v que estd vinculada
también inevitablemente al sistema de explotacién
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capitalista y a sus tendencias imperialistas. En la
preferencia de la vanguardia artistica de princi-
pios de siglo por las mascaras africanas se pue-
de ver un signo del valor profético que a menudo
el arte, como en este caso, ha tenido en el con-
texto de los movimientos culturales y sociales en
general : el interés especial que para la vanguardia
artistica histérica revestian aquellos modos de re-
presentacion de la realidad no comprometidos con
la tradicién de los lenguajes artisticos heredados
(interés entremezclado frecuentemente, al menos
en ciertas poéticas —surrealismo, expresionismo—
con una radical polémica contra la cultura bur-
guesa) se ha convertido hoy en una actitud ge-
neral. La mala conciencia de la inteligencia liberal
en relacién al llamado tercer mundo se expresa
ciertamente también en sus posiciones relativas
al mito. Por otra parte, sin proyectar ese telén
de fondo politico, en sentido laxo, no se entende-
ria ni la popularidad que, como moda cultural,
ha gozado la antropologia estructural ni, quiza
mas en general, el hecho de que en los afios de
su mayor difusién en la cultura comun, el estruc-
turalismo —y no sélo por cierto el antropologi-
co— haya podido aparecer como una posicion
tedrica «de izquierda». En el trasfondo de todo
esto latia la idea de que ya fuera el estudio pura-
mente estructural de los mitos y de las culturas
«salvajes», ya la consideraciéon del hombre en tér-
minos no historicistas («estudiar a los hombres
como a las hormigas», decia Lévi-Strauss contra
Sartre) envolvia un modo de liquidar la ideclogia
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eurocentrista del progreso con todas sus implica-
ciones imperialistas y colonialistas, a favor de un
pensamiento que recuperase los valores «auténti-
cos» de un vinculo del hombre con la naturaleza
no mediado por la objetividad cientifica, estrecha-
mente ligada —tal como habia mostrado la cri-
tica de la Escuela de Francfort, y también el
Lukéics de Historia y conciencia de clase— a la
organizacién capitalista del trabajo. A esta cri-
tica y a la mala conciencia relativa, tanto al
imperialismo como a las formas diversas del neo-
colonialismo, han venido a sumarse mds recien-
temente las preocupaciones ecolégicas por las
consecuencias devastadoras que ciencia, tecnolo-
gia, explotacién capitalista, y carrera de armamen-
to, tienen sobre la naturaleza exterior y sobre la
propia naturaleza fisica del hombre.

De todos estos factores nace lo que propongo
llamar arcaismo en la consideracién del mito. Para
este punto de vista, el mito no sélo no es una
fase primitiva y superada de nuestra historia
cultural, sino que incluso es una forma de saber
mas auténtica, no devastada por el fanatismo pu-
ramente cuantitativo ni por la mentalidad obje-
tivante propia de la ciencia moderna, de la tec-
nologia y del capitalismo. Aqui se espera, de un
renovado contacto con el mito —sea bajo el as-
pecto de los mitos de las «otras» culturas (los
estudiados por los antropélogos en los pueblos sal-
vajes todavia existentes), sea bajo el aspecto de
los mitos antiguos de nuestra tradicién (los mitos
griegos, revisados con métodos y mentalidad an-
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tropoldgica por fildlogos e historiadores de for-
macién estructuralista)— una via de escape po-
sible a las deformaciones y contradicciones de la
actual civilizacién cientifico-tecnolégica. Gran par-
te de la popularidad de Nietzsche y Heidegger
en la reciente cultura europeo-continental se pue-
de relacionar, me parece, con estos motivos de
fondo. La critica de la civilizacién cientifico-téc-
nica y el interés que por el pensamiento arcai-
co se manifiestan de diverso modo en Nietzsche
y en Heidegger, vienen a ser asumidos —por mu-
cho gue ni Nietzsche ni Heidegger, sobre todo,
justifiquen una empresa semejante— como punto
de partida del intento que se propone una recupe-
racién del mito.

Por ultimo, seria dificil indicar posiciones fi-
loséficas o programas culturales que explicitamen-
te se propongan un retorno al saber mitico, si se
exceptia una seccidon de ese movimiento que, en
Italia y en Francia, se conoce con el nombre de
«nueva derecha», v que retoma la polémica anti-
capitalista del nazismo y del fascismo, mezclan-
dola con temas derivados del movimiento del se-
senta y ocho. Pero el arcaismo -—como, por otra
parte, las otras dos actitudes «ideal-tipicas» que
ahora pasaré a describir— no da lugar a auténti-
cas posiciones doctrinales rigurosas o completas,
por las razones que ya he sefialado; nace como
consecuencia de la crisis del historicismo metafi-
sico pero no propone alternativa alguna, estando
asi condenado a quedarse teéricamente mudo, o,
en cualquier caso, a no poder plasmarse en la
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formulacién de tesis precisas. Cuando no cuaja
en programas de restauracién de la cultura tra-
dicional, y en las subsiguientes posiciones politi-
cas «de derecha», este arcaismo suele dar lugar,
como en el caso de una gran parte de la cultura
liberal europea reciente, s6lo a puras posiciones
de critica «utdpica» de la civilizacién cientifico-
tecnolégica y del capitalismo. Desde aqui, se ad-
mite que no tiene sentido, y que ademads es tan
peligroso politicamente como inaceptable, el inten-
to de restaurar la cultura «tradicional»; pero el
saber mitico, no comprometido con el racionalis-
mo capitalista, resta como punto de referencia,
aunque sea sélo a titulo negativo, para refutar la
modernidad y sus errores.

La segunda actitud que, dentro de nuestra
cultura actual, condiciona y determina la presen-
cia del mito dotandola de una especifica actuali-
dad, es el relativismo cultural. Segin esta posi-
cién, los principios y axiomas fundamentales que
definen la racionalidad, los criterios de verdad y
eticidad, v todo aquello que pertenece al género
de lo que hace posible la experiencia de una de-
terminada humanidad histérica y de una cultura,
no son objeto de saber racional o de demostra-
cién, ya que de ellos precisamente depende la
posibilidad de cualquier demostraciéon. Como
ejemplo de esta posicién, que ha llegado a ser
muy popular en el debate epistemoldgico de los
ultimos afios, se puede considerar la teoria de
los paradigmas de Thomas Kuhn, al menos en



120 LA SOCIEDAD TRANSPARENTE

su formulacién originaria. Pero también la her-
menéutica que se remite a Heidegger viene a me-
nudo a ser considerada como una teoria de este
tipo, por mucho que haya muy buenas razones
para creer que las cosas sean del todo distintas
en este caso. En el relativismo cultural, no sélo
falta cualquier nocién de racionalidad univoca
desde la cual juzgar «miticas» ciertas formas de
saber, sino que, ademas, la idea de que los «prin-
cipios primeros» sobre los que se construye un
universo cultural especifico no son objeto de sa-
ber racional o demostrativo, deja abierta la via
a comnsiderarles mas bien como objeto de un sa-
ber de tipo mitico: incluso la racionalidad cien-
tifica que ha constituido durante tantos siglos un
valor rector para la cultura eurcpea es, en defi-
nitiva, un mito, una creencia compartida sobre
cuya base se articula la organizacién de esta cultu-
ra; la idea misma de que la razén occidental sea
Ia historia del alejamiento del mito, de la Entmy-
thologisierung, es también un mito {como escri-
be, por ejemplo, Odo Marquardt),’ una creencia-
guia ni demostrada ni demostrable.

A diferencia del arcaismo, el relativismo cultu-
ral no asigna ninguna (mitica) superioridad al
saber mitico sobre el saber cientifico tipico de la
modernidad ; sélo se limita a negar, en general,
que se dé ninguna oposicién entre estos dos tipos

4. Véase T. Kuhn, La estructura de las revoluciones cienti-
ficas, 1962 (Madrid, F. C, E., 1971),

5. Véase 0. Marquardt, Abschied vom Prinzipiellen, Reclm,
Stoccarda, 1981, pag. 93.
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de saber, ya que ambos por igual se basan en pre-
supuestos que tienen caracter mitico: de creen-
cia no demostrada sino inmediatamente vivida,
sobre todo. No siempre estas creencias basicas
propias de cada-todo universo cultural son llama-
das mitos, como acabamos de ver hacer a Mar-
quardt; pero es un hecho que, para el relativismo,
el interés por el mito estd tan vivo como para el
arcalsmo, y no porque intente reencontrar en el
mito un saber mas auténtico, sino porque cree
que probablemente el estudio de los mitos de otras
civilizaciones pueda sefialar el método correcto
para conocer la nuestra, en la medida en que
también ella descansa en una estructura funda-
mentalmente mitica, Como se refleja con claridad
en el uso del término que hace Marquardt, mito
aqui equivale a saber no demostrado, inmediata-
mente vivido. Y es por tanto asumido en un sen-
tido todavia muy condicionado por su pura y sim-
ple contraposicién a los caracteres propios del sa-
ber cientifico.

La tercera de las actitudes de las que me pa-
rece depender hoy la consideracién del mito con-
siste en lo que llamaré irracionalismo moderado,
o teoria de la racionalidad limitada, donde el
mito es entendido en un sentido algo mas riguro-
so y vinculado al significade etimolégico origina-
rio de la palabra. Mito significa, en efecto, como
es sabido, narracion. En esta acepcién se opone
o se distingue del saber cientifico, no por una
simple inversién de los caracteres de este dltimo
—la demostracién, la objetividad, etc.—, sino a



122 LA SOCIEDAD TRANSPARENTE

partir de un rasgo especifico y positivo que le es
propio: la estructura narrativa. Podemos, en efec-
to, llamar teoria de la racionalidad limitada al
conjunto de actitudes culturales que consideran
el saber mitico, en cuanto esencialmente narrati-
vo, como una forma de pensamiento mas adecua-
da a ciertos ambitos de la experiencia, sin venir
por ello a contestar o poner de algin modo expli-
cito en cuestidn la validez del saber cientifico-po-
sistivo para otros campos de la experiencia.
Podemos encontrar ejemplos de esta posicidén
en al menos tres campos: a) en el psicoandlisis,
en el cual la vida interior tiende a ser considera-
da, ya sea en su funcionamiento normal, ya sea
en situacién terapéutica, como algo que se estruc-
tura a partir de relatos; o, mas aun, tal como
ocurre en el psicoanalisis de derivacién junguia-
na, como algo que necesariamente refiere a cier-
tas «historias» bdsicas, a ciertos mitos arquetipi-
cos, que la forjan no en cuanto principios abs-
tractos, juegos de fuerza, etc., sino precisamente
en cuanto historias, gue no se dejan remitir ya,
por su parte, a ulteriores modelos estructurales
de los que hubieran de ser sélo simbolos, alego-
rias, o aplicaciones (en este sentido, creo, habla
Hillmann de politeismo; ° b) en la teoria de la his-
toriografia, donde el modelo de la narratividad
cobra cada vez mas relevancia —no sélo por cuan-
to descubre los modelos retéricos sobre los cua-

6. Véase, por ejemplo, D. L. Miller-J. Hillmann, ff nuovo poli-
teismo (1981), Milan, 1983,
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les se construye la historiografia, sino, sobre todo,
porque en la pluralidad de estos modelos se
apoya para negar la unidad de la historia y re-
conocer su irreductible pluralidad—. Para ella, y
en la medida en que no respeta ya ninguna reali-
dad-norma, la historia se distingue cada vez con
mavyor dificultad del mito; ¢) en la sociologia de
los mass-media, donde la inicial aplicacion de la
nocién de mito a los movimientos de masas (re-
volucionarias) propuesta por Sorel, ha sido reem-
plazada (muy significativamente, creo) por un
analisis en términos mitolégicos de los conteni-
dos y de las imdgenes del mundo distribuidos
por el cine, la televisién, la literatura y las diver-
sas artes de consumo.

Estos varios modos de pensar el mito, que se
aplican a campos distintos de la experiencia, se
pueden calificar de irracionalismo moderado o in-
cluir en el cuadro de una racionalidad limitada,
en la medida en que comparten un presupuesto
comun, que, por otro lado, se remonta hasta Pla-
tén " aquel segun el cual ciertos campos de la
experiencia no se dejan comprender mediante la
razén demostrativa o el método cientifico, y exi-
gen mas bien un tipo de saber que no puede cali-
ficarse sino de mitico.

Como se dijo al principio, entiendo que estas
distintas actitudes (que no sdlo inspiran posicio-
nes determinadas en relacién al mito, sino que
encuentran ademds en él uno de sus contenidos

7. Véase, por ejemplo, Timeo, 19 d.
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mas caracteristicos) nacen todas, mas o menos
directamente, de la disolucién de la filosofia me-
tafisica de la historia, sin haber llegado a consu-
mar (o digerir), no obstante, y de modo suficiente,
esa misma disolucion, motivo por el que justamen-
te presentan equivocos y contradicciones que las
vuelven tedricamente insatisfactorias. El arcais-
mo, para comenzar por la primera actitud, no se
plantea en absoluto el problema de la historia, de
lo cual es prueba el hecho de que no llegue a dar
lugar a ninguna posicion practicable en el contex-
to del mundo moderno, a no ser, y esto es ya sig-
nificativo, la propuesta de restauracién, de dere-
chas, de la cultura «tradicional». Es significativo,
porque el tradicionalismo de derechas que presenta
la inica salida visible, en politica, del arcaismo,
revela, al llevarla al extremo, su debilidad tedri-
ca: limitarse simplemente a invertir el mito del
progreso, sustituyéndolo por un mito del origen,
el cual solo por ser tal habria ya de resultar mas
auténticamente humano y hasta digno de cons-
tituir o el fin de una revolucién politica o, cuan-
do menos, el punto de referencia para una critica
de la modernidad.

Idealizar como condicion perfecta el tiempo
de los origenes resulta tan vacio como idealizar
el futuro por ser tal (como ha hecho y hace hoy
todavia el ideal secularizade del progreso, del
desarrollo, etc.). Pero no sélo: nosotros estamos
con los origenes en una relaciéon mediada por el
proceso que de ellos se deriva y llega justo hasta
nosotros, y el arcaismo pretende prescindir del
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problema que tal proceso constituye, prescindien-
do sobre todo de esto: si de los origenes provie-
ne justo la condicién de malestar, alienacidn, etc.,
en que nos encontramos, ¢por qué habriamos de
retornar a ellos? Son problemas de este tipo, pro-
blemas de filosofia de la historia, los que el ar-
caismo obvia sin haberlos sometido a una sufi-
ciente discusién, siendo asi que éstos no han
perdido en aboluto nada de su vigencia, por el
hecho de que las metafisicas evolucionistas de la
historia hayan sido superadas.

Lo mismo se puede decir del relativismo cultu-
ral. Aqui es todavia mas evidente que el problema
de la historicidad no ha sido ni planteado ni re-
suelto, se lo han «saltado» sencillamente: el rela-
tivismo cultural no presta atencién ni a) al con-
texto efectivo en el cual se enuncia la tesis de la
pluralidad irreductible de los mundos culturales;
ni b) a la efectiva imposibilidad de aislar entre si
los mundos culturales —y no sélo ya como en a)
de nuestro universo, de nosotros mismos, que, en
cuanto antropdlogos v estudiosos del mito cons-
truimos la teoria. Problema que a menudo han de
afrontar los antropdlogos «de campo»: el de la
relaciéon entre ellos mismos, exponentes de una
cultura fuerte, frecuentemente colonialista, y sus
informadores indigenas. Pero éste es sélo un as-
pecto del mas amiplio problema hermenéutico que
el relativismo cultural no se plantea. El estudio de
las «otras» culturas ocurre ya siempre en un con-
texto que hace imposible y artificicsamente falsa,
la pretension de representarlas como objetos sepa-
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rados ; ellas son, por el contrario, los interiocuto-
res de un didlogo, que, una vez reconocido, plan-
tea, sin embargo, el problema del horizonte comtin
en el que de hecho acontece, viniendo a abolir
asi la pretendida separacion presupuesta por el re-
lativismo. Este horizonte comun es el problema
de la filosofia de la historia, y no se deja facilmen-
te liquidar.

Finalmente, la teoria de la racionalidad limita-
da —eso es: la idea presente de varios modos di-
fusos, segun la cual el mito, en cuanto saber narra-
tivo, ofrece el tipo de pensamiento adecuado a
determinados campos de la experiencia (la cultu-
ra de masas, la vida interior, la historiografia)—
deja también aparte el problema de definir su pro-
pia ubicacién histdrica: no se da cuenta de cémo
se funda sobre una ticita asuncién de la distin-
cidn entre Natur y Geisteswissenschaften; distin-
cién que se ha tornado cada vez mis problematica
y dudosa, a medida que se ha ido abriendo camino
la conciencia de que también la ciencia exacta es
una empresa social, por lo que los métodos obje-
tivantes de las ciencias de la naturaleza son un
momento interno de un contexto, un momento, en-
tonces, que, como tal, reingresa de plend derecho
en el campo de las ciencias histérico-sociales.

En diversos grados y de formas distintas (que
ciertamente han de ser estudiadas con mayor pro-
fundidad) las tres actitudes corrientes en la cultu-
ra moderna a propésito del mito dejan de lado,
demasiado alegremente, el problema de su propia
contextualizacién histdrica : no declaran dénde se
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colocan ellas mismas en cuanto posiciones teori-
cas. El arcaismo quiere volver a los origenes y al
saber mitico sin preguntarse qué sea el periodo «in-
termedio» que lo separa de aquel momento inicial ;
el relativismo cultural habla de universos cultura-
les separados y auténomos, pero no dice a cudl
de estos universos pertenece la propia teoria rela-
tivista ; la racionalidad limitada no tiene una teoria
explicita acerca de la posibilidad de distinguir ri-
gurosamente entre los campos reservados al saber
mitico y los campos en los que vale la racionalidad
cientifica. A todos estos problemas proporcionaba
respuesta la metafisica de la historia de tipo idea-
lista o positivista, concibiendo la historia como un
tnico proceso de Aufklirung y de emancipacién de
la razén. El proceso de emancipacién de la razén,
no obstante, ha sobrepasado lo que el idealismo y
el positivismo esperaban: muchos pueblos y cultu-
ras han entrado en la escena del mundo y tomado
la palabra, mientras se ha vuelto imposible creer
que la historia sea un proceso unitario, dotado de
una linea continua dirigida hacia un telos. La rea-
lizacién del universo de la historia ha hecho impo-
sible la historia universal. Con lo que también la
idea de que el curso histérico pueda pensarse como
Aufklirung, liberacion de la razon de las sombras
del saber mitico, ha perdido su legitimidad. La
desmitificacion ha sido reconocida también ella
como un mito.

Pero el descubrimiento del] caracter mitico de

8. Veéase de nuevo . Marquardt, op. oft, pag. 93
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la desmitificacion, ¢puede legitimar ciertamente
las actitudes hacia el mito que hemos venido des-
cribiendo?

Desmitificar la desmitificacién no significa res-
taurar los derechos del mito, sino preguntarse por
qué entre los mitos a los cuales debemos reconocer
legitimidad estidn también el de la razén y su pro-
greso. La desmitificacién, o la idea de la historia
como proceso de emancipacién de la razdn; no es
algo que se pueda exorcizar tan facilmente. Nietzs-
che habia mostrado ya que cuando se descubre que
también el valor de la verdad es una creencia fun-
dada sobre exigencias vitales, y por lo tanto un
«error», no se restauran simplemente los errores
precedentes : «continuar sofiando sabiendo que se
suefia», como dice el pasaje ya citado de la Gaya
ciencia, no equivale, ciertamente, ya a un puro y
simple sofiar. Lo mismo ocurre con la desmitifica-
cién: si queremos ser fieles a nuestra experiencia
histérica, deberemos hacerncs cargo de que una
vez desvelada la desmitificacién como un mito,
nuestra relacién con el mito no retorna intacta,
sino marcada por esta experiencia. Una teoria de
la presencia del mito en la cultura de hoy debe
partir de este punto. El pasaje de la Gava ciencia
de Nietzsche, no vierte sélo una paradoja filoséfi-
ca, es la expresion de un destino de nuestra cultu-
ra: este destino se puede indicar también con otro
término, el de secularizacién. En esta palabra se
contienen los dos elementos indicados por el lema
de la Gaya ciencia : saber que se suefia y continuar
sofiando. La secularizacion del espiritu europeo de
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la edad moderna no es sélo el descubrimiento y la
desmitificacién de los errores de la razon, sino tam-
bién la pervivencia en formas diversas, v en un
cierto sentido, degradadas, de aquellos mismos
«errores», Una cultura secularizada no es simple-
mente una cultura que haya dado la espalda a los
contenidos religiosos de la tradicién, sino la que
continda viviéndolos como huellas, o como mode-
los encubiertos y distorsionados, pero profunda-
mente presentes.

Todas estas cosas se leen con claridad en Max
Weber : el capitalismo moderno no nace como aban-
dono de la tradicién cristiana medieval, sino como
una aplicacion suya «transformada». El mismo sen-
tido tiene la investigacién de Léwith sobre el his-
toricismo moderno: también aqui, las varias me-
tafisicas de la historia, hasta Hegel, Marx, o Com-
te no son sino «interpretaciones» de la teologia de
la historia hebraico-cristiana, pensadas fuera del
cuadro teolégico originario. No tanto en Lowith,
pero sin duda en Weber, o también en la oposicién
comunidad/sociedad de Tonnies, el proceso, a
través del cual la modernidad (como capitalismo
industrial en Weber, o como sociedad no basada
va en vinculos organicos en Ténnies) se aparta de
sus matrices religiosas originarias, aparece como
una mezcla inescindible de conquista y pérdida:
la modernizacién no se alcanza mediante el aban-
dono de la tradicién, sino a través de una suerte
de interpretacién irdnica de la misma, de una dis-
torsion (Heidegger habla, en un sentido no lejano
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a éste, de Verwindung),’ que la conserva, pero en
parte también la vacia. Pienso que a estos elemen-
tos del concepto de secularizacién se pueden apro-
ximar tanto las tesis de Norbert Elias sobre la his-
toria de la civilizacién europea,” como las de Girard
sobre lo sagrado como violencia y el cristianismo
como proceso de desacralizacion." En Elias, el
proceso de civilizacién moderno se desarrolla cuan-
do el poder v el ejercicio de la fuerza se concentran
en el soberano, en el Estado absoluto y después
constitucional. En correspondencia con ello, la
psicologia colectiva sufre una transformacion: los
individuos de todas las clases sociales interiorizan
las buenas maneras de los cortesanos que fueron
los primeros en haber hecho la experiencia de re-
nunciar a la fuerza a favor del soberano; las pasio-
nes no son ya tan fuertes ni desnudas como en
épocas pasadas, la experiencia pierde en vivacidad
y color, pero gana en seguridad y formalizacién.
También aqui acompaiia al progreso una menor
intensidad de la experiencia, una suerte de vacia-
miento, un cierto diluirse. En cuanto a Girard, su
discurso investiga la civilizacién humana en gene-

9. Para la nocién de Verwindung en Heidegger v su inter-
pretacién del sentido al que aludimos, véase ¢l capitulo X de mi
libro El fin de la modernidad (trad. de A. Bixio, Barcelona, Ge-
disa, 1987).

10. De N. Elias, véase especialmente El proceso de la civi-
lizacidn, 1937 (trad. de R. Garcia Cotarelo, México, F. C. E., 1978).

11. De R. Girard, La violencia y lo sagrado, 1972 (trad. de
1. Jorda, Barcelona, Anagrama, 1983). Véase también espccialmen-
te El misterio de nuestro mundo (trad. de A. Ortiz, Salamanca,
Sigueme, 1982).
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ral, cuyo camino, segun él, va del nacimiento de
lo sagrado —que exorciza la violencia de todos
contra todos concentriandola en la victima sacrifi-
cial, pero dejandola asi pervivir como base de las
instituciones— hasta la desmitificacién operada
por el Antiguo Testamento y por Jesis: esta ulti-
ma, muestra que lo sagrado es la violencia, y abre
con ello la via a una nueva historia humana que,
ahora contra la terminologia y propdsito de Gi-
rard, bien podemos llamar secularizada.

La cultura moderna europea mantiene asi un
vinculo con su propio pasado religioso que no es
sOlo de superacién y emancipacién sino, insepara-
blemente, también de conservacién-distorsion-va-
ciamiento. El progreso tiene una suerte de natura-
leza nostalgica, como nos ha ensefiado el clasicismo
y romanticismo de los siglos transcurridos. Pero el
significado de esta nostalgia se torna manifiesto
s6lo con la experiencia de la desmitificacion lleva-
da hasta el final. Cuando también la desmitifica-
¢ién se descubre como mito, el mito recupera legi-
timidad, pero sélo en el marco de una experiencia
general de la verdad «debilitada». La presencia del
mito en nuestra cultura actual no dibuja un movi-
miento de alternativa o de oposicién a la moderni-
zacidn, sino que ¢s, por el contrario, su término
consecuente, su punto de llegada, al menos por
ahora. E] momento de la desmitificacion de la des-
mitificacién, por eso, se puede considerar como el
momento en que justa y propiamentc se pasa de lo
moderno a lo posmoderno. Este transito en su for-
ma filoséhca mas explicita se da en Nietzsche. Tras
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él, tras la desmitificacidn radical, la experiencia de
la verdad no puede ser ya simplemente tal como
era antes: ya no hay evidencia apodictica, aquella
en la que los pensadores de la época de la meta-
fisica buscaban un fundamentum absolutum et
inconcussum. El sujeto posmoderno, si busca en
su interior alguna certeza primera, no encuentra la
seguridad del cogito cartesiano, sino las intermi-
tencias del corazén proustiano, los relatos de los
media, las mitologias evidenciadas por el psico-
analisis.

Es esta experiencia moderna o posmoderna me-
jor lo que nuestra cultura y nuestro lenguaje quie-
ren captar con el retorno al mito, y no por cierto
un renacimiento del mito como saber no contami-
nado por la modernizacién y la racionalizacién.
Sélo en este sentido, el retorno del mito, en la me-
dida en que se da y estd ahi, parece apuntar hacia
la superacion de la oposicién entre racionalismo e
irracionalismo ; superacion que, sin embargo, vuel-
ve a abrir la cuestién de una renovada considera-
cion filosofica de la historia.
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Tal v como ha venido ocurriendo a lo largo de
toda la edad moderna' es muy probable que tam-
bién hoy los rasgos mas relevantes de la existen-
cia, o para decirlo en términos heideggerianos, el
«sentido del ser» caracteristico de nuestra época,
se anuncien y anticipen, de manera particularmen-
te evidente, en la experiencia estética. Es necesa-
rio prestarle una gran atencién, si se quiere en-
tender no sélo qué sucede con el arte sino, més en
general, qué sucede con el ser en la existencia de
la tardomodernidad.

El problema del arte en una sociedad de co-
municacion generalizada es afrontado de mane-
ra decisiva, v ain hoy actual, por el ensayo de
Walter Benjamin de 1936 sobre La obra de arte
en la época de su reproductibilidad técnica! un
zscrito al que resulta preciso volver de continuo,
debido a que, o al menos asi me lo parece, no ha
sido aun mi efectivamente asimilado, ni «digerido»,
por decirlo asi, por parte de la investigacion es-
tética posterior. D¢ hecho, se ha entendido, en ge-

1. Veasc ol cap. VI de mo lbro I fin de la wmodernidad,
aonp. it

2. W. Benjamin, Discursos interetnpidos, 1 tiad, de 1. Agui-
rre, Madrid, Taurus, 19733,
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neral, como puro y simple reconocimiento socio-
i6gico de las nuevas condiciones en las que el arte
contemporaneo opera; ha sido utilizado ya como
instrumento de polémica contra el mercado del
arte, ya como base tedrica de reflexién acerca de
todos aquellos fenémenos artisticos que se situan
fuera de las instituciones tradicionales del arte
(fuera del teatro como el happening, por ejemplo;
fuera del museo y la galeria, como las diversas
formas de body-art, land-art, etc.); otras veces,
por el contrario, ha venido a ser, en el fondo, sen-
cillamente liquidado como expresién de una ilu-
sion : la de que la reproductibilidad técnica pudiera
representar una chance positiva para la renovacion
del arte, cuando, en realidad, tal como sostuviera
Adorno tras vivir en América la experiencia de la
civilizacién de masas, ésta aparece aun muy lejos
de realizar las condiciones de la utopia de Benja-
min, y refleja, al contrario, el total aplastamiento
de cualquier arte en la manipulacién del consenso
ejercida por los mass-media. Pero todas estas lec-
turas del ensayo de Benjamin parecen quedarse
demasiado cortas. Sobre lo que hay que volver a
reflexionar es sobre la intuicion central del escrito,
es decir: sobre la idea de que las nuevas condicio-
nes de reproduccién y goce artistico que se dan en
la sociedad de los mass-media, modifican de modo
sustancial la esencia, el Wesen del arte (término
que aqui usaremos en el sentido heideggeriano que
remite no a la naturaleza eterna del arte, sino a
su forma de darse en la época actual). Respecto
a esta mutacion de esencia, ni Adorno con su
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critica radical de la reproductibilidad, ni las inter-
pretaciones sociologizantes (que llegan, como en
Marcuse, hasta la esperanza de una reconcilia-
cién estética de la existencia) han afiadido nada
nuevo o siquiera pertinente a las premisas plan-
teadas por Benjamin. Cuando Adorno niega que
el arte pueda efectivamente (o deba) perder el
aura que separa la obra de la cotidianeidad, esta
defendiendo, sin duda, el poder critico de la obra
respecto de la realidad existente; pero adopta a la
vez, y mantiene, la concepcién del arte como lugar
de conciliacion y de perfeccién, que se expresa en
toda la tradicién metafisica occidental, de Aristé-
teles a Hegel, Que la conciliacién sea utdpica y se
sittie bajo el dominio de la apariencia, tal como
Adorno subraya poniéndose acertadamente en esto
al lado de Kant y contra Hegel, no comporta, sin
embargo, un auténtico cambio de esencia: signifi-
ca soélo situar la conciliacién en un futuro indefini-
do donde sigue conservando su papel de ideal regu-
lador. Merece la pena reflexionar sobre este pnnto,
y mas ahora, de cara a las recientes recuperaciones
que (sobre todo en Francia, con cierto retraso res-
pecto de otros ambitos culturales como Italia, por
ejemplo) estan teniendo la estética de Adorno y el
pensamiento de Ernst Bloch.

Sea como fuere, lo importante es que en Ben-
jamin, por superarse la definicién metafisica tra-
dicional del arte como lugar de la conciliacidn, de
la correspondencia entre exterior e interior, o
de la catarsis, se dan ya las premisas que podrian
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orientar la reflexién sobre el nuevo Wessen del arte
en la sociedad tardoindustrial.

Para desarrollar estas premisas de modo ade-
cuado se puede partir de una analogia a primera
vista paraddjica, a la que no se ha prestado toda-
via, que yo sepa, la debida atencién. En el mismo
1936 en que escribia Benjamin su ensayo, nacia
otro escrito decisivo para la estética contempora-
nea: el ensayo de Heidegger Der Ursprug des
Kunstwerkes, ahora incluido en los Holzwege’
En este escrito elabora Heidegger su nocién cen-
tral de la obra de arte como «puesta en obra de la
verdad» que se realiza en el conflicto entre las dos
dimensiones constitutivas de la obra: la exposi-
cién del mundo y la pro-duccién de la tierra. Ahora
bien, la obra asi concebida ejerce sobre el ob-
servador un efecto que Heidegger designa con el
término Stoss (literalmente : choque). En el ensayo
de Benjamin encontramos (sobre la base de pre-
misas totalmente distintas, con un significado al
parecer también muy diferente) una teoria que
atribuye al arte mas caracteristico de la época de
la reproductibilidad técnica —e! cine— un efecto
definido precisamente en términos de shock. La
tesis que intento proponer es ésta: que desarrollar
la analogia entre el Stoss heideggeriano y el shock
de Benjamin permite captar los rasgos principales
de la nueva «esencia» del arte en la sociedad tar-

3, M. Heidepger, El origen de la obra de arte, en idem, Sen-
das perdidas, 1950 (trad. de J. Rovira Armengol, Buenos Aires,
Losada, 1960), v en idem, Arfe y poesia (trad, de S. Ramos, Mé-
xico, F. C. E., 1958).
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doindustrial ; rasgos en los que la reflexién esté-
tica contempordnea, incluso la mds penetrante y
radical —empezando por Adorno— no ha reparado.
La reproductibilidad técnica parece operar en
un sentido diametralmente opuesto al shock: en
la época de la reproduccién en serie, de hecho,
tanto la gran obra de arte del pasado como los nue-
vos productos, que salen ya de medios reproducti-
bles tales como el cine, tienden a convertirse en
objetos de consumo corriente, destacdndose cada
vez con menos nitidez sobre el fondo de la comu-
nicacién intensificada; pero ademés de este efec-
to de embotamiento psicolégico que se puede asi-
milar al «desgaste» de simbolos demasiado a me-
nudo transmitidos y multiplicados, los medios
técnicos de reproduccién tienden, desde otro pun-
to de vista, a nivelar las obras, porque, por muy
perfeccionados que estén, acaban por acentuar y
aislar en las obras aquel conjunto de caracteres
que resulta mas «perceptible» para el propio me-
dio, o, en todo caso, someten la obra a los limites
propios de las condiciones del medio: Adorno ha
insistido, por ejemplo, en la distorsion de los tiem-
pos musicales que se produce por el hecho de cons-
trefiir las grabaciones a los limites de un disco.
Como es natural, este conflicto entre un «ser
en si» de la obra y su adaptarse a las exigencias
del medio de reproduccién, sélo se experimenta si
uno se sitda en un punto de vista —que es el de
Adorno— que distinga atn entre un «ideal valor
de uso de la obra» y su alienado y empobreci-
do «valor de cambio» (dependiente de las condi-



138 . LA SOCIEDAD TRANSPARENTE

ciones de mercado, de la moda, etc.). Benjamin,
por el contrario, como es sabido, saludaba en el
ensayo de 1936, como una novedad decisiva y po-
sitiva, el hecho de que la reproductibilidad técnica
hiciera desaparecer enteramente el valor «cul-
tual» de la obra a favor de su valor «expositivo», lo
que equivalfa a afirmar que la obra no tiene un
«valor de uso» diferente de su «valor de cambio»,
o que, en resumidas cuentas, todo su significado
estético se identifica con la historia de su Wir-
kung, de su fortuna, recepcién e interpretacion,
en la cultura y en la sociedad, lo cual, dicho sea
de paso, no equivale a adoptar la actitud de puroy
simple nihilismo hermenéutico que se traduce en
el lema de Valéry: «<Mes vers ont le sens qu'on
leur préte»; las interpretaciones individuales no
se libran en el vacio, se conectan, a través de un
nexo que tiene caricter histérico-factual, pero tam-
bién alcance normativo, a todas las restantes inter-
pretaciones, a la Wirkungsgeschichte global, esto
es: a la <historia de los efectos» de la obra.®

Pero el problema de la relacién entre el valor
cultual —o «aurstico» en el sentido de Benja-
min— vy el valor expositivo de la obra de arte, no
puede resolverse, en realidad, si no se llevan hasta
el final las implicaciones de la teorfa del shock.
Mientras se siga pensando que el goce de la obra de
arte se caracteriza por captar la perfeccién de

4. Este es uno de los términos centrales del debate herme-
néutico contemporaneo; véase H. G. Gadamer, Verdad y método
(trad. de A. Agud y R. de Agapito, Salamanca, Sfgueme, 1977,
pégs. 370 v sigs.).
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la forma y por la satisfaccién que esa perfeccién
proporciona, resultard imposible aceptar que,
como se ha dicho, el valor de uso se disuelva en el
valor de cambio, o que el valor cultual de la obra se
borre a favor de su valor expositivo.

Segun el ensayo de Benjamin, el efecto de
shock es caracterfstico del cine, que en esto fue un
seguidor de las poéticas dadaistas: la obra de arte
dadaista se concibe sin duda como un proyectil
lanzado contra el espectador, contra cada una de
sus certidumbres, expectativas de sentido, habitos
perceptivos, etc. El cine estd hecho también de
proyectiles, de proyecciones. Apenas se ha forma-
do una imagen ya ha sido sustituida por otra a la
cual el ojo y la mente del espectador deben rea-
daptarse. En una nota, Benjamin parangona ex-
plicitamente la disposicién perceptiva que se exige
al espectador de peliculas con la que necesita te-
ner un peatén (o un automovilista, se podria afia-
dir) que se mueve en medio del trafico de una
ciudad moderna: «El cine —escribe Benjamin—
es la forma de arte que corresponde al peligro
cada vez mayor de perder la vida, peligro que los
contemporaneos estan obligados a tener en cuen-
ta...».> Parece leerse aqui, de forma singularmente
desmitificada y reducida a dimensiones de vida co-
tidiana —el trafico y sus riesgos—, lo mismo que
Heidegger teoriza en el ensayo sobre el Origen de
la obra de arte mediante la nocién de Stoss. Tam-
bién para Heidegger, en cierto sentido, aunque dis-

5. W. Benjamin, La obra de arte, op. cit., pag. 52, n. 29,
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tinto, quiza profundamente cercano al de Benja-
min, la experiencia del shock del arte tiene que
ver con la muerte; no tanto, ni principalmente,
con el riesgo de ser atropellado por un autobis en
plena calle, sino mas bien con la muerte como po-
sibilidad constitutiva de la existencia. Lo que en
la experiencia artistica causa, para Heidegger, €l
Stoss es el hecho mismo de que la obra sea en vez
de no ser.? El hecho de ser, el Da8, como recorda-
ran los lectores de Ser y Tiempo,” estd también en
la base de la experiencia existencial de la angus-
tia. En el paragrafo 40 de Ser y Tiempo se describe
la angustia como el estade emocional que vive el
ser-ahi (el hombre) cuando se enfrenta con el he-
cho desnudo de estar-arrojado en el mundo. Mien-
tras que todas las cosas singulares pertenecen al
mundo, por estar insertas en una red de reenvios
o de ‘significatividad (cada cosa se refiere a otra
como efecto, como causa, como instrumento, como
signo, etc.), el mundo, como tal en su conjunto,
no remite a nada, es insignificante ; la angustia re-
gistra esta insignificancia, la gratuidad total que
hay en el hecho de que el mundo sea. La expe-
riencia de la angustia es una experiencia de «de-
sarraigo» (de Un-heimlichkeit, de Un-zu-Hause-
sein).' La analogia entre el Stoss del arte y esta
experiencia de la angustia se captara si se piensa
que la obra de arte no se deja trasladar a un or-

6. Sendas perdidas, op. cit, pag. 69.

7. M. Heidegger, E! ser v el tiempo (trad. de J. Gaos, Méxi-
co, F. C. E,, 1971).

8. EI ser y el tiempo, op. cit., pag. 208.
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den de significados preestablecidos, al menos en
el sentido de que no es deducible de ellos como
consecuencia légica; y también en el de gque no
viene a colocarse simplemente en el interior del
mundo tal como es, sino buscando arrojar sobre
él una luz nueva. El encuentro con la obra de
arte, tal como Heidegger lo describe, es como en-
contrarse Con una persona que tiene una vision
propia del mundo con la cual la nuestra ha de
confrontarse interpretativamente. Es, ante todo,
en este sentido en el que se debe entender la te-
sis heideggeriana segin la cual la obra de arte
funda un mundo, al presentarse como una nueva
«apertura» histérico-eventual del ser. Si bien el
Stoss parece estar descrito en términos mas po-
sitivos que la angustia de Ser y Tiempo, la cual
tiene mas que ver con Stimmungen, tales como el
miedo, el ansia, etc., su significado es, en lo esen-
cial, el mismo: el de poner en suspenso la obvie-
dad del mundo, el de suscitar un preocupado ma-
ravillarse por el hecho, de por si insignificante
(en sentido riguroso: que no remite a nada, o
remite a la nada}, de que hay mundo.

¢ Hasta qué punto tiene que ver realmente esta
nocién de Stoss, mas alld de la proximidad termi-
nolégica, con el shock del que Benjamin habla en
relacion con los media de la reproductibilidad?
Heidegger parece vincular el Stoss de la obra de
arte con el hecho de que ella sea una «puesta en
obra de la verdad», esto es: una nueva apertura
ontoldgico-epocal ; en este sentido, se deberia ha-
blar de Stoss s6lo en relacién a las grandes obras
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que han resultado decisivas para la historia de
una cultura, o, al menos, para la experiencia par-
ticular vivida por los individuos: la Biblia, los
tragicos griegos, Dante, Shakespeare... el shock
de Benjamin parece, al contrario, algo tan simple
y familiar como el rapido sucederse de las ima-
genes en la proyeccién cinematografica, exigien-
do del espectador una disposicidn anéloga a aque-
lla que necesita adoptar un conductor que circule
cnire el trafico de la ciudad. Pero, con todo, los
dos conceptos, el de Heidegger y €l de Benjamin,
comparten, cuando menos, un mismo rasgo: la
insistencia en el «desarraigo». Tanto en un caso
como en el otro la experiencia estética se mues-
tra como una experiencia de «extrafiamiento» que
exige una labor de recomposicién y readaptacion.
Ahora bien, esa labor no se propone alcanzar un
estadio final de recomposicién acabada; la expe-
riencia estética, al contrario, se orienta a mante-
ner vivo el desarraigo. Para Benjamin, siguiendo
con el ejemplo del cine, que €l mismo escoge, re-
sulta sobradamente claro lo absurdo que seria
pensar que la experiencia de la pelicula se cumple
en su reduccion a una escena fija. Para Heidegger,
la experiencia del desarraigo del arte se contra-
pone a la de la familiaridad del objeto de uso, en
el cual la enigmaticidad del Dass (del «que») se
«diluye en la disponibilidad». Tampoco tendria
sentido suponer que, para Heidegger, la experien-
cia del desarraigo estético hubiera de «concluir»
en una recuperacion de la familiaridad y la obvie-
dad, como si el destino de la obra de arte fuese
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transformarse, al final, en un simple objetoc de
uso. La situaciéon de desarraigo —sea para Hei-
degger o para Benjamin— es constitutiva y no
provisional. Es este elemento el que resulta ra-
dicalmente nuevo en ambas posiciones estéticas
respecto de la reflexién tradicional sobre lo bello
v la pervivencia de esta tradicién en las teorias
estéticas de nuestro siglo. Desde la doctrina aris-
totélica de la catarsis al libre juego de las faculta-
des kantianas, o a lo bello como perfecta corres-
pondencia entre el interior y exterior en Hegel, la
experiencia estética parece haber sido siempre
descrita en términos de Geborgenheit, de seguri-
dad, de «integracién» o «reintegracién».

El elemento nuevo que hay en la posicién de
Heidegger v Benjamin, el que los aleja de toda
comprensién de la experiencia estética en térmi-
nos de Geborgenheit, se puede indicar por medio
de la nocién de oscilacién. Ello requiere un cam-
bio de acento en la interpretacién habitual del
sentido de la estética heideggeriana: ésta resulta,
en efecto, una doctrina cargada de énfasis roman-
tico si se destaca en exceso la funcién de «funda-
cibn» que la obra de arte ejerce respecto al
mundo. Es cierto que en Heidegger se encuentra
esta insistencia: «Lo que dura lo fundan los poe-
tas», segin la afirmacién de Holderlin, que €l re-
coge tan a menudo; lo cual quiere decir que en
la poesia acontecen los recodos decisivos del len-
guaje que es «la casa del ser», o sea, el lugar en
el que se delinean las coordenadas fundamentales
de toda posible experiencia del mundo.
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Pero lo que més importa a Heidegger, tal como
se pone de manifiesto en multiples paginas del
ensayo de 1936, asi como en sus lecturas de poe-
tas,’ no es la definicién positiva del mundo que
la poesia abre y funda, sino caracterizar el alcan-
ce de «desfondamiento» que la poesia tiene siem-
pre también de modo inseparable. Fundacion y
desfondamiento son los dos aspectos constituti-
vos del sentido de la obra de arte que Heidegger
sefiala, esto es: la exposicidon (Auf-stellung) del
mundo y la pro-duccién (Her-stellung) de la «tie-
rra». El mundo expuesto por la obra es el sistema
de significados que ésta inaugura, la tierra es pro-
ducida por la obra en cuanto emerge y se mues-
tra como el fondo oscuro, jamas enteramente ago-
table en enunciados explicitos, en el que arraiga
el mundo de la obra. Si, como se ha visto, el de-
sarraigo es el elemento esencial y no provisional
de la experiencia estética, de tal desarraigo es
responsable mucho miés la tierra que el mundo;
solo porque el mundo de significados desplegados
por la obra aparece oscuramente enraizado (y, por
tanto, no légicamente «fundado») en la tierra, la
obra produce un efecto de desarraigo: la tierra
no es el mundo, no es un sistema de conexiones
significativas, sino lo otre, la nada, la universal
gratuidad e insignificancia. La obra es fundacién
so6lo en cuanto produce un continuo efecto de ex-
traflamiento, jamas recomponible en una Gebor-

9. M. Heidegger, Interpretaciones sobre la poesin de Hol
dertin (irad. de J. M. Valverde, Barcelona, Ariel, 1983).
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genheit final. La obra de arte no es nunca tran-
quilizante, «bella» en el sentido de la perfecta
conciliacién de interior y exterior, esencia y exis-
tencia, etc. Puede quizd tener algo de la catarsis
aristotélica, pero sélo si la catarsis es entendida
como ejercicio de finitud, como reconocimiento
de los limites terrestres, isobrepasables, de la
existencia humana, y no como purificaciéon per-
fecta, sino como phronesis. Es, en este sentido,
mas desfondante que fundante en el que el Stoss
heideggeriano puede ser interpretado como anilo-
go al shock del que Benjamin habla. La analogia
se escapa y vuelve absurda si, a la aparente in-
significancia del shock de Benjamin, se contrapo-
ne una visién enfitica de la obra de arte como
inauguracién y fundacién de mundos histérico-
culturales. Pero leer en estos términos la teoria
de Heidegger significa interpretarla aun de forma
metafisica, o, para decirlo en términos heidegge-
rianos, ontica: el Stoss, en este caso, dependeria
sin duda de la grandiosidad positiva, de las pro-
porciones determinantes del nuevo mundo que
la obra inaugura y funda; interpretar y gozar la
obra significaria instalarse en ese mundo y en su
nueva significatividad. Pero esta claro que a Hei-
degger lo que le interesa, tanto en el Stoss como
en la angustia, es el desarraigo en relacién a cual-
quier mundo -—sea el que esta dado, sea el que
proyecta la obra en términos positivos.

«El cine —dice Benjamin— es la forma de
arte que corresponde al peligro siempre mayor
de perder la vida...» Pero del contexto global del
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ensayo se desprende que es también la forma de
arte que realiza la esencia tardo-moderna de todo
arte, la tinica que hace posible cualquier experien-
cia estética, incluida la de las obras de arte del
pasado. Tal experiencia no puede ya ser caracte-
rizada por ninguna Geborgenheit, por ninguna se-
guridad y conciliaci6én; es, por el contrario, esen-
cialmente precaria, ligada no sélo a los peligros
accidentales a que se ve sometida la vida del pea-
tén urbano, sino a la propia estructura precaria
de la existencia en general. El shock caracterfs-
tico de las nuevas formas de arte de la reproducti-
bilidad es sélo el modo en que de hecho se realiza
en nuestro mundo el Stoss de que habla Heideg-
ger, la esencial oscilacién y desarraigo que cons-
tituyen la experiencia artfstica.

Ahora bien, mientras en el ensayo de Benja-
min se percibe la tendencia general a una valora-
cién positiva de la existencia tecnolégica, ya que
el cese del valor cultual y auratico de la obra de
arte es entendido explicitamente como una charn-
ce positiva de liberacién para el arte (liberacién de
la supersticién, la alienacién y, en definitiva, de
las cadenas metaffsicas), parece que Heidegger
sea un severo juez de las condiciones de existen-
cia modernas, debido, sobre todo, a que la bana-
lizacién del lenguaje que se verifica en la socie-
dad de la comunicacién generalizada vendria a
destruir la propia posibilidad de existencia de la
obra en cuanto obra, abatiéndola en la insignifi-
cancia. Pero resulta difieil demostrar que Heideg-
ger sea un tedrico de la obra de arte, en el sentido
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cultual de la palabra, es decir, que vea el valor
de la obra ligado al hic et nunc de su presencia
como forma acabada y perfecta, producto del ar-
tista entendido como genio creador. Son todas
estas categorfas, esenciales en la concepcién cul-
tual de la obra de arte, las que resultan radical-
mente ajenas a la actitud heideggeriana, para
quien la obra es «puesta en obra de la verdad»,
justo por ser siempre algo més que arte, més
que forma acabada y perfecta, resultado de un
acto creativo o de maestrfa. La obra funciona
como apertura de la verdad porque es un acon-
tecer (Ereignis) del ser, cuya esencia de evento
reside en ser atropellado y «expropiado» en el
«juego de espejos del mundo» (tal como Heideg-
ger expone en ¢l ensayo sobre «La Cosa»).!°

Aquf lo mas importante es profundizar en el
otro problema, el de la actitud heideggeriana en
relacién a los caracteres de la existencia humana
en el mundo de la técnica. Aclarando este pro-
blema se pueden encontrar indicaciones de im-
portancia sobre el significado desarraigante y
«oscilador» de la experiencia estética en la mo-
dernidad tardia, indicaciones que sirven también
para desarrollar los elementos implicitos en las
propuestas de Benjamin. (Dicho sea de paso, re-
sulta verosimil que ambos, Heidegger y Benja-
min, recaben los elementos para la descripcién
de la existencia humana de la Metrépolis moder-

10. El ensayo estd contenido en el volumen Vortradge und
Aufsdtze, de M. Heidegger, 1954.
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na de Simmel.)" Vayamos un momento a las pa-
ginas de Identidad y diferencia, y de Ensayos y
Conferencias,” en las que Heidegger ilustra la no-
cién de Ge-Stell. Con este término, que se puede
traducir aproximadamente por imposicion, Hei-
degger caracteriza todo el conjunto de la técnica
moderna, que es pensable, en general, como un
Stellen, un poner : el hombre pone las cosas como
objetos de su manipulacién, pero es, a su vez,
constantemente requerido para nuevas prestacio-
nes, de modo que el Ge-Stell es una especie de
continua, desenfrenada provocacién mutua entre
hombre y ser. Pero la esencia de la técnica moder-
na, asi definida, no consiste sdélo en alcanzar el
méaximo punto de olvido metafisico del ser; para
Heidegger, el Ge-Stell es también «un primer, acu-
ciante, relampaguear del Ereignis»” o sea: del
acontecer del ser, mas alla de su olvido metafi-
sico.” Precisamente en el Ge-Stell, es decir, en la
sociedad de la técnica y de la manipulacion total,
Heidegger ve también una chance de sobrepasar
el olvido vy la alienaciéon metafisica en que hasta
hoy ha vivido el hombre occidental. El Ge-Stell

11. Véase, de G. Simmel, el ensayo «La metropoli e la vita
mentale» (1903), en el volumen Immagini dell’ uomo, a cargo de
Ch. Wright Mills, Comunita, Milan, 1965

12. Identidad v diferencia (trad. de H. Cortés v A. Leyie,
Barcelona, Anthropos, 1988)

13, [hid., pag. 34

14. Sobre el concepto del olvido del ser propio de la meta-
fisica v otros términos de la filosofia heideggeriana, pucde en-
contrarse un tratamiento mas amplio en mi Fatroduzione a Hei-
degger (trad. cast.: A. Béez, Barcelona, Gedisa, 1986).
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puede ofrecer esa chance precisamente por defi-
nirse en términos que son casi idénticos a los usa-
dos por Benjamin para hablar del shock.

De hecho, escribe Heidegger: en el Ge-Stell
«todo nuestro existir viene a ser empujado —aho-
ra jugando, ahora violentamente, ahora azuzado,
ahora acuciado —a volcarse en la planificacién y
el calculo de todas las cosas».” La provocacion
bajo la que se encuentra la existencia del hombre
moderno es analoga a la condicién del peatén me-
tropolitano de Benjamin, para quien el arte no
puede ser sino shock, desarraigo continuo, y, en
el fondo, ejercicio de mortalidad. La chance de
sobrepasar la metafisica que ofrece el Ge-Stell
estd en conexion con el hecho de que en éste
«<hombre v ser pierden las determinaciones qie
la metafisica les ha atribuido».” La naturaleza
deja de ser el Zzmbito de las leyes necesarias y las
«ciencias positivas», mientras que el mundo hu-
mano —también éste duramente sometido a las
técnicas de manipulacion— deja de constituir el
reino, complementaria y simétricamente opuesto,
de la libertad, el campo de las «ciencias del espi-
ritu». En este barajarse de las cartas, el teatro
de la metafisica, con sus papeles definitivos, se
desvanece. Por eso puede darse la chance de una
nueva venida del ser.

¢ Acaso nuestra terminoclogia estética, ius con-
ceptos de los que disponemos para hablar de arte

15. [Idemtidad..., pag. 8L.
16. Ibid., pag. B9,
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--ya en cuanto a la produccidn, ya en cuanto al
goce—, los mismos que terminan por repropo-
nerse, bajo formas distintas v de manera cons-
tante, a nuestra reflexién, son adecuados para
pensar la experiencia estética como desarraigo,
oscilacién, desfondamiento o shock? Un signo
de que no lo son puede verse en la circunstancia
de que la teoria estética no haya hecho ain justi-
cia a los mass-media y las posibilidades que ofre-
cen. Parece que se tratara siempre de «salvars
una esencia del arte (creatividad, originalidad,
goce de la forma, conciliacién, etc.) de la amena-
za que las nuevas condiciones de la existencia en
la civilizacién de masas suponen no sélo para el
arte, segin se dice, sino también para la esencia
misma del hombre, Las condiciones de la repro-
ductibilidad, en particular, se conciben como in-
conciliables con las exigencias de la creatividad,
que parecen ser indispensables para el arte, no
s6lo porque la rapida difusién de las comunica-
ciones tiende a banalizar inmediatamente todo
mensaje (que, por otra parte, para satisfacer las
exigencias de los media, nace ya banalizado), sino,
sobre todo, porque se reacciona a este consumo
de simbolos por medio de «novedades» que, como
las de la moda, no poseen la radicalidad que pa-
rece necesaria para la obra de arte, presentando-
se como juegos superficiales. Los mass-media, en
efecto, confieren a todos los contenidos que di-
funden un peculiar caracter de precariedad y su-
- perficialidad ; csto choca violentamente contra los
prejuicios de una estética siempre inspirada, ruas
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o menos explicitamente, en el ideal de la obra de
arte como monumentum aere perennius, y de la
experiencia estética como experiencia que involu-
cra profunda y auténticamente al sujeto, creador
o espectador. Estabilidad y perennidad de la obra,
profundidad y autenticidad de la experiencia pro-
ductiva v receptiva, son sin duda cosas que ya
no podemos esperar de la experiencia estética
tardo-moderna, dominada por la potencia (e im-
potencia) de los media. Contra la nostalgia de la
eternidad (de la obra) y la autenticidad (de la ex-
periencia) hay que reconocer claramente que el
shock es todo lo que queda de la creatividad del
arte en la época de la comunicacién generalizada.
Y el shock se define por los dos caracteres que
hemos localizado siguiendo las indicaciones de
Benjamin y de Heidegger: ante todo, no consis-
te, fundamentalmente, en otra cosa que en la mo-
vilidad e hipersensibilidad de los nervios y de la
inteligencia, caracteristica del hombre urbano.
A esta excitabilidad e hipersensibilidad correspon-
de un arte que va no estd centrado en la obra
sino en la experiencia, pensada, eso si, en térmi-
nos de variaciones minimas y continuas (segin
el ejemplo que proporciona la percepcion cine-
matogréfica). Todos estos elementos los ha teo-
rizado a menudo, sin llevarlos hasta sus ulti-
mas consecuencias, la estética de los siglos XIX y
xx. Heidegger los sefiala, por ejemplo, de modo
polémico, en la teoria del arte de Nietzsche.

El segundo rasgo caracteristico del shock, que
queda como unico residuo de la creatividad en
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el arte de la modernidad tardia, es lo que Heideg-
ger piensa bajo la nocién de Stoss, es decir: el
desarraigo y la oscilacion que tienen que ver con
la angustia y la experiencia de la mortalidad. El
fenémeno descrito por Benjamin como shock no
se refiere s6lo a las condiciones de percepcién, ni
es lnicamente un hecho que hubiéramos de con-
fiar a la sociologia del arte; es, por el contrario,
el modo de realizarse la obra de arte como con-
flicto entre mundo y tierra. El shock-Stoss es el
Wessen, la esencia del arte en los dos sentidos
que esta expresién tiene en la terminologia hei-
deggeriana: es decir, el modo de darsenos la ex-
periencia estética en la modernidad tardia, y, ade-
mas, lo que se muestra como esencial para el arte
tout court, 0 sea: su acontecer como nexo de
fundacién y desfondamiento, en forma de oscila-
cién y desarraigo, y, en definitiva, como ejercicio
de mortalidad.

¢ Se viene asi a desembocar quizds en una apo-
logia excesiva y apresurada de la cultura de ma-
sas, rescatada, segin parece, de todos los carac-
teres alienantes que ya tan eficazmente localizaran
Adorno y la sociologia critica? Lo equivocado de
esta sociologia parece residir en el hecho de no
distinguir entre las condiciones de alienacién po-
litica propias de las sociedades de la organizacién
total, y los elementos de novedad implicitos en
las condiciones de existencia de la tardomoderni-
dad. El resultado de tal equivocacién ha sido a
menudo que lo perverso de la masificacién vy de
la organizacién total se condenara en nombre de



EL ARTE DE LA OSCILACION 153

valores humanisticos cuyo alcance critico estri-
baba sélo en su anacronismo. Se trataba, de he-
cho, de valores inspirados en momentos anterio-
res de la misma metafisica cuyo resultado, como
bien ha visto Heidegger, ha sido precisamente la
organizacién total de la sociedad. Pero hoy dia,
quiza nosotros estemos en situacién de recono-
cer que los elementos de superficialidad y preca-
riedad de la experiencia estética que se dan en la
sociedad de la tardomodernidad no son necesa-
riamente signos ¢ manifestaciones de alienacién,
ligados a los aspectos deshumanizadores de la
masificacién.

Contrariamente a lo que durante mucho tiem-
po —con la asistencia de buenas razones, a pesar
de todo— ha creido la sociologia critica, la ma-
sificacion niveladora, la manipulacién del consen-
so vy los errores del totalitarismo no son el Gnico
resultado posible de la comunicacién generaliza-
da, de los mass-media v de la reproductibilidad.
Junto a la posibilidad —que debe ser decidida po-
liticamente-— de estos resultados, se abre tam-
bién una posibilidad alternativa: el advenimien-
to de los media comporta, de hecho, igualmente
una acentuada movilidad y superficialidad de la
experiencia, que contrasta con las tendencias
orientadas a la generalizacién del dominio, por
dar lugar a una especie de «debilitamiento» en la
nocién misma de realidad, con el consiguiente
debilitamiento de toda su pregnancia. La «socie-
dad del espectaculo» de que hablan las situacio-
nistas no es sdlo la sociedad de las apariencias
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manipuladas por el poder, es también una socie-
dad en la que la realidad se da con caracteres
mas débiles y fluidos, y en la que la experiencia
puede adquirir los rasgos de la oscilacién, del de-
sarraigo, del juego.

La ambigiiedad, que muchas teorias contem-
poréneas consideran caracteristica de la experien-
cia estética, no es una ambigiiedad provisional:
no se trata de que, a través del uso mds libre y
menos automatizado del lenguaje que se da en
la poesia, lleguemos a ser —como sujetos-— mas
duefios del lenguaje en general. En tal caso la
ambigiiedad poética seria sélo un medio para pro-
ducir, al final, una mas plena apropiacién del len-
guaje por parte del sujeto; hay también una
expropiacion instrumental que, tendiendo a la rea-
propiacién conclusiva, queda prisionera, si no de
la categoria de la obra, ciertamente si de la del
sujeto que le es correlativa. La experiencia de la
ambigiiedad es, como oscilacién y desarraigo,
constitutiva para el arte; son éstas las tGnicas vias
a través de las cuales, en el mundo de la comuni-
cacion generalizada, el arte puede configurarse
(no aun, pero si quizd finalmente) como creativi-
dad v libertad.



DE LA UTOPIA A LA HETEROTOPIA

La transformacién mas radical que se ha pro-
ducido entre los afios sesenta y hoy, en lo que res-
pecta a la relacién entre arte y vida cotidiana,
se puede describir, me parece, como paso de la
utopia a la heterotopia. Los afios sesenta (y sin
duda el sesenta y ocho sobre todo, afio en cuya
contestacion culmina ese movimiento, vivo, no
obstante, ya desde inmediatamente después de la
guerra) asisten a una amplia difusién de perspec-
tivas orientadas a un rescate estético de la exis-
tencia, que niega, mas o menos explicitamente, el
arte como momento «especializado», como «do-
mingo de la vida», en el sentido en que lo decia
Hegel. La utopia se presenta, en su versién mas
explicita y radical, obviamente en el interior del
marxismo; pero hay también una versién «bur-
guesa» que se puede localizar en la ideologia del
design, de bastante influencia, a través, por ejem-
plo, de la popularidad de Dewey,' en la filosofia y
en la critica de los afos cincuenta. También De-
wey, como los tedricos y los criticos marxistas

1. Véase sobre todo. de Dewey, L'arte como esperienia
t1934), La Nuova Italia. Florencia, 1966; v sobre la esiética de
Dewey, ¢l bello estudio de R. Barilli. Per una estetica mondana,
[l Mulinc, Bolonia, 1964,



156 LA SOCIEDAD TRANSPARENTE

{desde Lukacs y los maestros de Francfort hasta
Marcuse) tiene ascendencia hegeliana. Para De-
wey la experiencia de lo bello se vincula a la per-
cepcidon de un fulfilment que todo lo puede per-
der si es separado de la concrecion de la vida co-
tidiana: si hay un campo del arte en sentido es-
pecifico, éste alude, en todo caso, a una sensacién
universal de armonia, cuya raiz esta en el uso de
los objetos, en el establecimiento de equilibrios
satisfactorios entre individuo y ambiente. En
cuanto a las diversas versiones marxistas, todas
comparten la idea de que la separacién del arte
y la especificidad de la experiencia estética no son
sino aspectos de la divisidén social del trabajo que
deben ser eliminados por la revolucién, o, de to-
dos modos, por una transformacién de la socie-
dad que esté orientada a la reapropiacién de la
esencia integra del hombre por parte de todos.
En Lukics esta perspectiva acttia, principalmen-
te, en el nivel de la metodologia critica (el rea-
lismo no es reflejar sin mas las cosas como son,
sino representar la época y sus conflictos, en
referencia implicita a la emancipacién y reapro-
piacién); en Adorno, la «promesse de bonheur»,
constitutiva del arte, se presenta, ante todo, como
instancia negativa y desenmascaramiento de la
disarmonia de lo existente, con la correlativa vin-
dicacién «revolucionaria» de las vanguardias his-
toricas, que el realismo luckdcsiano consideraba,

2. De Adorno, véase sobre todo La teoria estética, 1970 (trad.
de F. Riaza, Madrid, Taurus, 1980).
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por el contrario, meros sintomas de decadencia.
Esta revalorizacién de las vanguardias en clave
utdpica se explicita después, siendo llevada hasta
sus udltimas consecuencias, por el suefio marcu-
siano de una existencia estéticamente (también
sensible v sensualmente) rescatada en su totali-
dad.’ Si Adorno abre la via a una consideracion
positiva, desde el punto de vista marxista, de las
vanguardias, sobre todo en cuanto revoluciones
formales de los lenguajes de las diversas artes (la
dodecafonia schoenbergiana, el silencio de Bec-
kett...), Marcuse «sintetiza», ademas, en su uto-
pia, otros aspectos significativos de la vanguar-
dia, por ejemplo, las instancias tendentes a una
transformacién general de las relaciones entre
experiencia estética y cotidianeidad, reivindicadas
por el surrealismo y el situacionismo. Detras de
todo esto estan algunos grandes maestros del
marxismo critico: Benjamin para Adorno, Bloch
para Marcuse ; v personajes como Henri Lefébvre,'
mads explicitamente ligados a la experiencia de
las vanguardias v de su prolongacidon hasta los
afos cincuenta, tal como sucede en el caso del
situacionismo.

Si se contemplan aquellos afios desde la rela-

3. De H. Marcusc, Eros v civilizacion, 1935 (trad. de Garcia
Ponce, Barcelona, Aricl, 1981); idem, Culturd v sociedad, 1965
{trad. de E. Bulgarin v E. Garzdn Valdés, Buenos Aires, Sur,
1968); idemn, La dimension esiética. 1977 (1irad. de 1. F. Tvars, Bar-
celona, Matcriales, 1978).

4. De H. Lcfebvre véase cspecialmente, sobre cste tema, la
Critique de la vie guotidienne, Paris, 1947
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tiva distancia que hoy nos separa de ellos, pare-
cen atenuarse incluso las nada despreciables di-
ferencias tedricas que distinguian, por ejemplo,
la ideologia del design (el suefioc de rescatar es-
téticamente la cotidianeidad a través de la opti-
mizacién de las formas de los objetos, del aspec-
to del ambiente) de la actitud revolucionaria de
los distintos marxismos. Desde todos estos pun-
tos de vista, por muy diversos que fueran entre
si, se perseguia siempre una compleja unificacién
entre significado estético y significado existencial,
que puede designarse, en rigor, como utopia. Uto-
pia era, segun la famosa obra de Bloch de 1918/
el significado de las vanguardias artisticas de
principios de siglo; mientras estas vanguardias
se pasaban en muchos aspectos a la ideologia del
design (asi sucedié histéricamente a través de la
Bauhaus), se fundian a la vez, y a través de un
largo recorrido (desde el rechazo de Lukédcs has-
ta Adorno, y finalmente a Marcuse), con el mar-
xismo revolucionaric (en esta fusién, en el nivel
de la masa, estd una de las claves, si no la clave,
del sesenta v ocho). '

De esta gran utopia unificante —que era uto-
pia de la unificacion estética de la experiencia y
aglutinaba diversas orientaciones tanto tedricas
como politicas, confiriéndoles una actitud gene-
ral de distancia hacia aquello que Nietzsche lla-
maba «el arte de las obras de arte», a favor va

5. Geist der Uropie, en Bloch, Gesamtausgabe, Suhrkamp,
1977, Band 3.
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del design, ya del rescate revolucionario de toda
la existencia— no parece quedar hoy dia gran
cosa. Resulta hoy muy poco frecuente —que yo
sepa— que el discurso critico sobre las artes se
plantee, todavia, de manera explicita el problema
del significado general del arte, junto al del sig-
nificado y valor de la obra.

Lo que segiin Adorno constituia la esencia de
la vanguardia y su verdadero alcance utépico, el
hecho de poner en cuestién la misma esencia del
arte con la obra individual, no parece hoy estar
ya en circulacién, Es como si el «sistema del es-
piritu», con sus separaciones y especializaciones,
se hubiera restablecido enteramente: resulta pa-
radéjico que una obra como la de Habermas, que
se presenta como reivindicacién del permanente
valor del programa moderno de la emancipacién,
asuma como punto de referencia indiscutible la
distincién de origen kantiano entre distintos am-
bitos de tipos de accién social: el teleolédgico, el
regulado por normas y el expresivo o dramatir-
gico, reservando de algin modo a este ultimo la
esfera estética’® La accién comunicativa, que re-
presenta para Habermas el momento culminante
de esta tipologia, no pone realmente en discusién
la separacién de los otros tres campos, sino que
vale mds bien como norma transcendental que
cuida de que no se operen indebidas colonizacio-
nes (en principio de los distintos intereses expre-

& Véase J. Habermas, Teoria de la accidn comunicativa (2
vols.), 1981 (trad. de M. Jiménez Redondo, Madrid, Taurus,
1987-1988).
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sados por las tres formas de accidon en perjuicio
de la comunicacién ; pero probablemente también
de cada uno de los tres tipos de accién sobre los
restantes). No pretendo, de todos modos, discutir
aqui la Teorta de la accidon comunicativa haber-
masiana en concreto ; sélo la expongo como ejem-
ple de una cierta restauracién teérica de la se-
paracién y especializacién de lo estético, lo cual
aqui, de acuerdo con una tradicién profundamen-
te arraigada en la modernidad, es referido a la
expresividad.

La recuperacién por parte de Habermas de la
triparticién racional kantiana es sélo un sintoma
de la situacién general a la que intento referir-
me; no se cita necesariamente aqui como hecho
«negativo», objeto de critica en cuanto regreso
tedrico y practico (por mucho que, como espero
que se vea méis adelante, no intento en absoluto
compartir la posicién de Habermas y su denoda-
da defensa de la actualidad de lo moderno). Ha-
bermas expresa, en este aspecto de su teoria, la
caida de la utopia y el regreso a una tranquila
aceptacién de la separacion de lo estético. Pero
lo que ocurre en la relacidén entre arte y vida co-
tidiana en los udltimos afios no es sélo eso, ni
principalmente eso: el retorno a la estética kan-
tiana por parte de Habermas podria incluso ci-
tarse como signo de que, efectivamente, su de-
fensa de la ilustracién y la modernidad entranan
una particular ceguera en lo que se refiere a mu-
chos fendmenos que tienen que ver con la cultura
«estética» masificada, a los que Habermas no
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«quiere» reconocer alcance real. El retorno del
arte a sus confines propios, después de la utopia
de los afios sesenta, es sélo un aspecto mas de la
situacién que nos interesa; la cual Habermas
—por lo que a la estética se refiere— parece pa-
sar por alto en consonancia con algunos de sus
prejuicios teéricos (es decir, con su rechazo de
la posmodernidad).

El caso es que, de cualquier modo, la utopia
estética de los afios sesenta se esta realizando, de
forma distorsionada y transformada, delante de
nuestros propios ojos. Si por un lado el arte en
su sentido tradicional, el arte de las obras de
arte, vuelve al orden, en la sociedad se disloca
la sede de la experiencia estética: no ya en el
sentido del design generalizado y de una univer-
sal higiene social de las formas, ni tampoco como
rescate estético revolucionario de la existencia
en el sentido de Marcuse, sino como despliegue
de la capacidad de! producto estético —no deci-
mos sin mas de la obra de arte-— para «hacer
mundo», para crear comunidad. Desde este punto
de vista, quiza la interpretacion teéricamente més
fiel v adecuada de la experiencia estética, tal
como se da en los ultimos afios, sea la propuesta
por la ontologia hermenéutica gadameriana. Para
Gadamer,’ como se sabe, la experiencia de lo bello
se caracteriza por el reconocerse en una comuni-
dad que disfruta del mismo tipo de objetos be-

7. De H. G. Gadamer, ademads del ya citado Verdad v mé-
todo, puede verse Die Aktualitdt des Schénen, Stuttgart, Reclam,
1977; trad. cast. en preparacion en Paidds, Barcelona.
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llos, naturales y artisticos. El juicio es reflexivo,
segin la terminclogia de Kant, no sélo por refe-
rirse, en lugar del objeto, al estado del sujeto,
sino porque se refiere al sujeto como miembro
de una comunidad (lo que, en cierta medida, estd
ya presente en algunas paginas de la Critica del
juicio). La experiencia de lo bello, en resumidas
cuentas, mas que la experiencia de una estructu-
ra que aprobamos (y, entonces, ¢segun qué crite-
rios?) es la experiencia de pertenecer a una co-
munidad. No es dificil ver ¢émo y por qué una
tal concepcién de lo estético pueda resultar, es-
pecialmente hoy, tan atractiva: la cultura de ma-
sas ha multiplicado y convertido en macroscépico
este aspecto de la esteticidad, evidenciando tam-
bién una problemitica frente a la que no se puede
dejar de tomar posicion. En la sociedad en la que
Kant pensaba y escribia todavia podia vivirse, al
menes tendencialmente, el consenso de la comu-
nidad respecto al goce de un objeto bello como
consenso de la humnanidad en general: es verdad
que, para Kant, cuando disfruto de un objeto
bello, testifico y vivo mi pertenencia a una comu-
nidad, pero esta comunidad —incluso pensada
sélo como posible, contingente o problematica—
es la misma comunidad humana. Pero la cultura
de masas en modo alguno ha nivelado la expe-
riencia estética viniendo a homeoelogar todo Io
«bello» a los valores de esa comunidad —la so-
ciedad burguesa europea— que se sentia porta-
dora privilegiada de lo humano; por el contrario,
ha evidenciado de una manera «explosiva» la mul-
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tiplicidad de los «bellos», dando la palabra no sélo
a otras culturas —a través de la investigacion
antropoldgica— sino incluso a «subsistemas» in-
ternos a la propia cultura occidental. De hecho,
el final de la utopia del rescate estético de la
existencia mediante la unificacién de lo bello con
lo cotidiano se ha producido en paralelo, y por
los mismos motivos, con el final de la utopia re-
volucionaria de los afios sesenta: a causa de la
explosién del sistema, de la impensabilidad de la
historia como curso unitario. Cuando la historia
ha llegado a ser, o tiende a llegar a ser, de hecho,
historia universal —por haber tomado la palabra
todos los excluidos, los mudos, los desplazados—
se ha vuelto imposible pensarla verdaderamente
como tal, como un curso unitario supuestamen-
te dirigido a lograr la emancipacién. La utopia,
también en sus aspectos estéticos, implicaba este
marco de referencia de la historia universal como
curso unitario. Y se ha disuelto, también en el
plano estético, por el efectivo tener lugar de una
cierta «universalidad» que se manifiesta en el ac-
ceso a la palabra de diversos modelos de valor y
de apreciacion. Lo que ha sucedido, en cuanto a
la experiencia estética y a su modo de relacionar-
se con la vida cotidiana, no es solo la «vuelta»
del arte a sus sedes candnicas, sino también, v
sobre todo, el delinearse de una experiencia esté-
tica de masas donde toman la palabra multiples
sistemas de valoracién comunitaria, los de las
multiples comunidades que se manifiestan, se ex-
presan vy se reconocen en modelos formales v mi-
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tos diferentes. La esencia «moderna» de la expe-
riencia estética, que Kant habia ya descrito en
la Critica del juicio, ha venido asi a desplegar
todo su alcance, pero también se ha redefinido:
lo bello es experiencia de comunidad, pero la co-
munidad, justo cuando se realiza como hecho
«universal», sufre un proceso de multiplicacién
v de plurificacién imparable. Vivimos en una so-
ciedad intensamente estetizada justo en el senti-
do «kantiano» de la palabra; donde lo bello se
realiza instaurando comunidad, mientras por esa
misma intensificacién parece haberse disuelto la
otra dimensién de la universalidad kantiana, la
identificacién, al menos exigida y tendencial, de
la comunidad estética con la comunidad humana
tout court.

También en la estética se experimenta lo que,
de diverso modo v con otra carga dramatica,
acontece en la ciencia, que siempre habia pareci-
do (me refiero de nuevo a cémo habla Habermas
de ello: el hacer teleologico supone un dnico mun-
do «objetivo») el lugar donde se daba el mundo
como cobjeto unico; experimentamos que el mun-
do no es uno, sino muchos, que lo que llamamos
mundo es quiza sélo el Ambito «residual» v el ho-
rizonte regulador (con cuéntos problemas ade-
mas} en el que los mundos se articulan. Es muy
verosimil que la experiencia estética en la socie-
dad de masas, el vertiginoso proliferar de «belle-
zas» que hacen mundos, esté determinada profun-
damente por el hecho de que también el mundo
unitario del cual la ciencia creia poder hablar se
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nos revele como multiplicidad de mundos diver-
sos. Ya no es posible hablar de experiencia estéti-
ca como pura expresividad, puro colorido emoti-
vo v miiltiple del mundo, tal como se hacia cuan-
do se pensaba que habia un mundo dado y que
era posible encontrarlo con los métodos de la
ciencia. Esto obliga probablemente a afrontar el
problema de redefinir la esteticidad y cuestiona
incluso el que sea posible «definirla» por delimi-
tacion o aislamiento : también aqui parece gue nos
encontramos frente a frente con una realizacién
imprevista y quiza «distorsionada»® de la utopia.

El despliegue de la experiencia estética como
experiencia de comunidad y no como apreciacién
de estructura se da, no obstante, s6lo en e] mun-
do ‘de la cultura de masas, del historicismo difu-
so, del fin de los sistemas unitarios. Por eso no
se trata s6lo de una pura y simple realizacion de
la utopia, sino de una realizacién suya distorsio-
nada y transformada: la utopfa estética actua
sélo desplegandose como heterotopia. Vivimos la
experiencia de lo bello como reconocimiento de
modelos que hacen mundo y comunidad sdlo en
2]l momento en que estos mundos y estas comu-
nidades se dan explicitamente como multiples. En
esto quiza se encuentre también un hilo conduc-

8. Esta «distorsidn» se piensa segin un término central de
la filosofia heideggeriana: la Verwindung: en relacion a la meta-
fisica, esto es, al olvido del ser, el pensamiento puede sélo
ejercitar una labor de e«dislocamiento», que prosigue y acepta
también de todos modos la tradicidn; sobre tode esto véase el
iltimo capitulo de mi trabajo El fin de la modernidad. op. cit.
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tor normativo, capaz de responder al recelo que
insiste en que si lo bello es, siempre en cualquier
caso, sélo experiencia de comunidad, ya no se
puede contar con ningun criterio para distinguir
la comunidad violenta de los nazis que escuchan
a Wagner o la de los rockeros que se preparan,
supuestamente, para la vicolencia y el vandalismo,
de la comunidad de los fans de Beethoven o de
La Traviata... Pero, al constatar que la universa-
lidad en la que pensaba Kant se realiza para no-
sotros sélo bajo el aspecto de la pluralidad, po-
demos asumir legitimamente como criterio nor-
mativo dicha pluralidad explicitamente vivida
como tal. Lo que, legitimamente, y no sélo para
la falsa conciencia de la ideologia, era para Kant
la llamada de la comunidad humana universal
(la expectativa de que en torno a los valores de
lo bello «burgués» se concentrase el consenso
de todo ser humano verdaderamente digno de tal
nombre) se ha convertido hoy, en condiciones dis-
tintas de la historia del ser, en referencia explici-
ta a la multiplicidad. El reconocimiento de si mis-
mos que realizan grupos y comunidades a través
de sus propios valores de belleza, comporta in-
trinsecamente una norma, dada por el modo de
acontecer, por el Wessen del arte y de lo estético
en nuestras condiciones histdrico-destinales, y
esta norma es que la experiencia del reconoci-
mientc de una comunidad en un modelo debe
realizarse en referencia expresa, con apertura ex-
plicita, a la multiplicidad de los modelos. Es como
volver del revés en positivo, convirtiéndola en
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canon, la actitud que el Nietzsche de la segunda
Inactual’ describia como tipica del hombre deci-
monoénico, que siendo producto de una cultura
histdérica exagerada, deambulaba como un turis-
ta por el jardin de la historia buscando siempre,
como en un almacén de mascaras teatrales, dis-
tintos disfraces. La experiencia estética se hace
inauténtica cuando, en las condiciones actuales
de pluralismo vertiginoso de los modelos, el reco-
nocimiento que un grupo logra de si mismo a tra-
vés de sus propios modelos se vive y se presenta,
adn, como identificacidn entre tal comunidad y
la humanidad; es decir, presenta lo bello, y la
concreta comunidad que lo reconoce, como valor
absoluto. La «verdad» posible de la experiencia
estética en la tardo-modernidad es probablemen-
te el «coleccionismo», la movilidad de las modas,
el museo, y, a fin de cuentas, el propio mercado
como lugar de circulaciéon de objetos cuya refe-
rencia al valor de uso se ha desmitificado convir-
tiéndose asi en meros objetos de cambio: no ne-
cesariamente solo de intercambio monetario, sino
de intercambio simbdlico, son status symbols,
tarjetas de presentacidn (reconocimiento) de gru-
pos. A pesar de todo esto, no resulta exagerado
suponer que gran parte de los discursos tedricos
de la estética filosdfica y de la critica de arte se
entienden si son vistos como esfuerzos por hacer
valer, todavia hoy, criterios estructurales en la

9. Vdéase F. Nictzsche Werke, Kritische studienansgabe in 15
Bénden, Berlin, de Gruvier, 1980, Band 1.



168 LA SOCIEDAD TRANSPARENTE

consideracién de las obras de arte. Pero no todas
las teorias se mueven en ese sentido exorcizador
y de fuga regresiva: a partir dec Dilthey, cuyas te-
sis se redescubren en Ricoeur y todavia antes en
Heidegger, la capacidad de la obra de arte para
«hacer mundo» se piensa siempre en plural, y por
lo tanto no en un sentido utdpico, sino heteroté-
pico: precisamente en el ensavo sobre El origen
de la obra de arte, de 1936, Heidegger no habla
va del mundo, como el Ser y riempo, sino de un
mundo (y, por tanto implicitamente, de muchos
mundos). Dilthey ™ encuentra el sentido profun-
do de la experiencia estética (y de la misma
experiencia historiograhca) en su capacidad de
hacernos vivir, en dimensién imaginaria, otras
posibilidades de existencia, que dilatan de este
modo los confines de la posibilidad especifica que
cada uno realiza en su cotidianidad. Bastara, con
Heidegger, salir del horizonte, todavia fundamen-
talmente cientifista, en que se mueve Dilthey, para
ver el sentido de la experiencia estética en la apa-
ricién de un mundo o mundos que, lejos de ser
s6lo imaginarios, constituyen ¢l ser mismo: que
son acontecimientos de ser.

Podriamos cerrar, provisionalmente, esta lectu-
ra tedrica, so6lo esbozada, de la transformacion
de la experiencia estética en los ultimos veinte
afnos explicitando dos de las implicaciones conte-
nidas va en cuanto se ha dicho mas arriba: que

10. Véanse de Dilthey !os escritos recopiladus en Crifica
della ragione storica, a cargo de P. Rossi, Einaudi, Turin, 1954
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el paso de la utopia a la heterotopia comporta
como aspecto perceptible de modo inmediato la
liberacién de lo ornamental, y como significado
ontolégico, el aligerarse del ser.

La liberacién de lo ornamental, o, mejor aun,
el descubrimiento del caracter de ornamento de
lo estético, de la esencia ornamental de lo bello,
es el sentido mismo de la heterotopia de la expe-
riencia estética. Lo bello no es el lugar de mani-
festacion de una verdad que en ello encuentre
expresién sensible, provisional, anticipatoria o
educativa, tal y como ha querido a menudo la es-
tética metafisica de la tradicion. La belleza es or-
namento en el sentido de que su significado exis-
tencial, el interés al que responde, es la dilatacién
del mundo de la vida en un proceso de reenvio
a otros posibles mundos de vida, que no son sélo
imaginarios, marginales, o complementarios del
mundo real, sino los gque componen, constituyen
en su juego reciproco y en su residuo, lo que la-
mamos el mundo real. La esencia ornamental de
la cultura de la sociedad de masas, lo efimero
de sus productos, el eclecticistno que la domina,
la imposibilidad de reconocer en ella cualguier
esencialidad —Io que hace hablar de Kitsch para
referirse a esta cultura— corresponde, por el con-
trario, plenamente al Wessen de lo estético en la
tardo-modernidad. No es segun una vuelta de las
valoraciones «estructurales», centradas en el ob-
jeto bello, como resulta posible adoptar una ac-
titud selectiva en relacién a dicha cultura. Lo
Kitsch, si cxiste, no es aquello que no responde
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a criterios formales rigurosos y se da en la inau-
tenticidad de la carencia de un estilo fuerte.
Kitsch es, por el contrario, sélo aquello que en la
época de la ornamentacion plural, pretende valer
como un monumento mas perenne que el bronce,
reivindica ann la estabilidad, definitividad y per-
feccién de la forma «clasica» del arte. Tal vez
resulte demasiado duro, pero ni la estética tedri-
ca, ni la critica, parecen hoy en dia estar prepa-
radas para orientarse selectivamente dentro del
mundo de lo estético tardo-moderno yuxta pro-
pria principia, o sea: fuera de la referencia dura-
dera, e irremediablemente ideoldgica, fuera de la
estructura del objeto. Se podra discutir si, y has-
ta qué punto, se da realmente esta insuficiencia
de la estética y de la critica. Pero si, como me
parece, esto es un hecho, depende probablemente
de que no hayva sido advertida la segunda «impli-
cacidn» del paso de la utopia a la heterotopia como
caracter de la experiencia estética; de que no se
han advertido aquellas consecuencias suyas que
se sittlan en el nivel ontolégico. De ahi deriva la
extraordinaria importancia de la «ontologia» de
Heidegger para nuestro pensamiento: sélo ella
parece ser capaz de abrirnos auténticamente a la
experiencia de la tardo-modernidad sin insistir
en una referencia permanente o sobreentendida
a los canones y principios metafisicos. Esto se
nota de modo visible en el caso de la estética,
precisamente por la sustancial incapacidad que re-
vela en lo que se refiere a considerar la experien-
cia estética de la cultura de masas como chance
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destinal, v no sélo como perversion de valores y
esencias auténticas. El esfuerzo realizado por Ben-
jamin con el ensayo La obra de arte en la época
de su reproductibilidad técnica estaba ya orienta-
do en esa direccion, pero probablemente se halla-
ba demasiado vinculado a una concepcién dialéc-
tica de la realidad para conseguirlo. Heidegger,
por el contrario, criticando la identificacion me-
tafisica del ser con el objeto, con la estabilidad
estructural del «dato», deslegitima de modo ra-
dical la nostalgia por la forma clasica, por la va-
loracién fundada sobre la estructura. Sélo si el
ser no se piensa como fundamento y estabilidad
de estructuras eternas, sino. al contrario, como
darse, como acontecimiento, con todas las tmpli-
caciones que esto comporta —ante todo un debi-
litamiento de base, porque como también dice
Heidegger, el ser no es, sino que acaece—, sélo
en estas condiciones, la experiencia estética como
heterotopia, multiplicacion de la ornamentacion,
desfundamento del mundo. tanto en el sentido
de su situacién sobre un trasfondo, como en el
sentido de una desautorizacién global propia, ad-
quiere significado vy puede convertirse en el tema
de una reflexidon teérica radical Sin csta referen-
cia ontologica, intentar leer como una vocacion
voun «destino» las transtormaciones de la expe-
riencia estética de los ultimos dos decenios (como
aquellas de épocas precedentes, por lo demas) pa-
rece solo una coqueteria historicista, un ceder a
la moda, tipico de la debilidad de quien quiere
a toda costa mantenerse al ritmo de los tiempos.
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Pero los tiempos, ya se sabe, tienen un ritmo, y
revelan una direccién, solo si son leidos, inter-
pretados. La apuesta por la heterotopia, por lla-
marla asi, puede no ser solo frivolidad si conecta
la experiencia estética transformada de la socie-
dad de masas con la llamada heideggeriana a una
experiencia que (va) no es metafisica del ser. Sélo
si, siguiendo a Heidegger de algun modo, pode-
mos esperar que €l ser sea lo que no es, lo que se
disipa y afirma en la diferencia de no ser presen-
cia, estabilidad, estructura; solo asi podremos
—quiza— en medio de la explosién de caracter
ornamental v heterotopico de lo estético hoy, en-
contrar alguna via,
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Los medios de comunicacion de masas desempeiian un papel
determinante en el nacimiento de la sociedad posmoderna.

El incremento de estos medios, no obstante, no hace que la
sociedad sea mds “transparente”, que esté mas informada de si
misma, mas iluminada: los mass media intentan reproducir los
sucesos en el tiempo real, multiplicando su complejidad en vez
de reducirla. La tesis de V(llllm() es que justamente en este
“caos” relativo es donde se hallan nuestras esperanzas de
emancipacion. La falta de transparencia no es pues un
fendmeno que haya que combatir; al contrario, es el sintoma
de un gran cambio de orientacion en el que queda implicado
todo el &mbito de la existencia: la liberacién de las minorias
(los punks, la mujer, los homosexuales, los negros....) y la
creacion de un nuevo “estado de animo”: una experiencia
cotidiana con caracteres mas fluidos, que adquiere los rasgos
de la oscilacion, del desarraigo, del juego.

Gianni Vattimo es profesor de Filosofia en la Universidad-de
Turin y autor de numerosos estudios sobre la filosofia alemana
de los siglos XIX y XX. Paidés public en 1989 los que se
incluyen en el libro Mas alld del sujeto.

La introduccion ha corrido a cargo de Teresa Onate,

doctora en Filosofia y profesora de esta materia en la
Universidad (,Omplul(‘ns(' de-Madrid.
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