












































































































































































































































































midad que se pueda admitir, sin volver a caer en la identificación 
metafísica del ser con un ente, es precisamente esta mismidad 
débil,' contaminada y no, por cierto, la férrea unidad de la organiza
ción total del mundo metafísico técnico y ni siquiera alguna unidad 
"auténtica" que se oponga diametralmente a ella. En la autocon-
ciencia de la antropología cultural actual que afronta la marginali-
dad de lo primitivo, -y de todas las otras culturas— en nuestro 
mundo, esperamos quizá la ambigüedad del Ge-Stell heideggeriano, 
lugar de extremo peligro pero también primer centelleo del Ereig-
nis.2l 

Con estas indicaciones extraídas de la experiencia antropoló
gica -y retomadas en términos muy generales, desde luego— pode
mos retornar al diálogo de Heidegger con el japonés, donde el 
esfuerzo de pensar sin caer en las trampas de la metafísica se des
pliega como renuncia a los conceptos, a los signos y a las cifras y 
como intento de seguir en cambio Einke y Gebárde, señas y ade
manes. Sin embargo, el modo de pensar metafísico se impone en 
cierta medida como "inevitable"; aquí, seguir el camino de las 
señas se presenta como un Seitenpfad, un sendero lateral. Todo 
este trabajo —que en En camino hacia el lenguaje, ocupa muchas 
páginas22- en busca de modos de significación no metafísicos 
(que no sean signos en el sentido de la "pura denotación") se mani
fiesta a la luz de todo cuanto se ha dicho hasta aquí claramente 
irreductible a alguna veleidad mística de Heidegger; ni siquiera se lo 
puede referir a una concepción fuerte de la Selbigkeit, de la mismi
dad, que se podría captar sólo por señas como otro polo, como, 
polo auténtico, frente al polo inauténtico de la desertificación del 
mundo llevada a cabo por Occidente. Señas y ademanes son —y 
aquí no es necesario ser fieles a toda costa y al pie de la letra a Hei
degger— los modos de significación correspondientes al mundo en 
el cual, en la ambigüedad del Ge-Stell, la mismidad del Geschick 
ontológico y la homogeneización metafísica y tardía de la humani
dad como "depósitos de supervivencias" se distinguen cada vez 
menos y constituyen en cambio en su unión cabalmente el Ges
chick; el destino y el envío en que el ser, disolviéndose en su mis
midad fuerte, se despide verdaderamente de la metafísica y en cier
ta medida también de sí mismo. 

21 Según lo que dice un conocido pasaje de Identitát und Differenz, op. 
cit.. pág. 27. 

22 Sobre todas las referencias textuales de esta palabra véase In cammino 
verso illihguaggio, op. cit, págs. 101-103. 
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De este modo, la dificultad que se encuentra para distinguir 
la hermenéutica clásica de la hermenéutica etnográfica se revela 
como algo distinto de una simple dificultad teórica; se revela más 
bien como un rasgo también de destino. Así como la condición de 
alteridad radical de las otras culturas se revela un ideal quizá nunca 
realizado y ciertamente irrealizable para nosotros, así también en 
el proceso de homogeneización y contaminación, los textos perte
necientes a nuestra tradición, los "clásicos" en el sentido literal de 
la palabra, de conformidad con los cuales siempre se medía nuestra 
humanidad, pierden progresivamente su vigencia de modelos y en
tran también ellos en el gran depósito de las supervivencias. Trátase 
de un proceso en el que uno corre el riesgo de exagerar y hacer un 
mito por amor a la teoría; pero por lo menos las líneas generales de 
la tendencia son ésas- ciertamente debemos estudiarlo mejor, pero 
mientras tanto comencemos por tomar nota de él. La problemática 
de la segunda Consideración inactual de Nietzsche23 (divorciada, 
por lo demás, de las conclusiones a que renunció el propio Nietzs
che en el curso de un desarrollo posterior) se revela una vez más 
aquí como decisiva para determinar el lugar de historia y destino de 
la cultura europea. El gran depósito de supervivencias no es muy di
ferente del depósito de trajes teatrales comparado por Nietzsche 
con el "jardín de la historia" en el cual el hombre del siglo XIX se 
embrolla sin encontrar ninguna entidad fuerte pues sólo tiene a su 
disposición "máscaras". Todo esto podemos admitirlo si pensamos 
en la experiencia de la antropología y en la condición de lo primiti
vo como gueto marginal, sin ninguna implicación de significados 
"dionisíacos", lúdicos o, también podríamos decir, deleuzianos. El 
mundo de la ontología hermenéutica (genitivo, subjetivo y objeti
vo) no es ni la "jaula de acero" de la organización total ni la glorifi
cación del simulacro de Deleuze,24 es, en cambio, el mundo del 
nihilismo realizado, donde el ser tiene una Chance de volver a darse 
como auténtico sólo en la forma del empobrecimiento; pero no se 
trata aquí de la pobreza del espíritu ascético todavía vinculado con el 
mito de encontrar en el fondo el núcleo resplandeciente del valor 
verdadero, sino que se trata de la pobreza de lo insignificante y 
marginal, de la contaminación vivida como único Ausweg de los 

2 3 Es aquella Sobre la utilidad y la desventa/a de los estudios históricos 
para la vida (1873), traducción italiana de S. Giamette, en Opere de F. 
Nietzsche, al cuidado de G. Colli y M. Montinari, vol. III, tomo 1, Milán, 
1972. 

2 4 De G. Deleuze, véase, por ejemplo, Differenza e repetizione, op. cit. 
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sueños de la metafísica, de cualquier manera camuflados. (Quizás 
el Cargo cult sea también "un primer centelleo del£re^/í«".2s) La 
antropología no es —y lo mismo cabe decir de la hermenéutica- ni 
el encuentro con la alteridad radical, ni la "organización" científica 
del fenómeno humano en estructuras; la antropología probable
mente se repliega en su forma %-la tercera entre las que histórica
mente la definieron en nuestra cultura— de diálogo con lo arcaico, 
pero en el único modo, en que la arché puede darse en la época de 
la metafísica cumplida: la forma de la supervivencia, de la condi
ción marginal y de la contaminación. 

25 Aclaraciones sobre la interpretación de muchos términos heideggeria-
nas que aparecen en este capítulo pueden encontrarse, ya en miIntroduzio-
ne a Heidegger, y a en las Avventure della differenza, ambas ya citadas. 
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X 

El nihilismo y lo posmoderno 
en filosofía 

1. Un discurso sobre lo posmoderno en filosofía, si no quiere 
ser tan sólo una busca rapsódica de los rasgos de la filosofía contem
poránea que se pueden cotejar con lo que en los otros campos, des
de la arquitectura hasta la literatura y la crítica, se llama con este 
nombre debe guiarse, según creo, por un término introducido por 
Heidegger en la filosofía, Verwindung. Verwindung es la palabra 
que Heidegger usa, por lo demás bastante raramente (en una página 
de Holzwehe, en un ensayo de Vortráge und Aufsatze y sobre todo 
en el primero de los dos ensayos de Identitat undDifferenz), para 
designar algo que es análogo a la Ueberwindung, la superación o re-
basamiento pero que se distingue de ésta porque no tiene nada de 
la Aufhebung dialéctica ni del "dejar atrás" que caracteriza la rela
ción con un pasado que ya no tiene nada que decirnos. Ahora bien, 
precisamente la diferencia entre Verwindung y Ueberwindung es 
lo que puede ayudarnos a definir elpost de lo posmoderno en tér
minos filosóficos. 

El primer filósofo que habla en términos de Verwindung, 
aunque naturalmente no usa esta palabra, no es Heidegger, sino 
Nietzsche. Se puede sostener legítimamente que la posmodernidad 
filosófica nace en la obra de Nietzsche y precisamente en el lapso 
que separa la segunda consideración inactual (Sobre la utilidad y la 
desventaja de los estudios históricos para la vida, 1874) del grupo 
de obras que en pocos años se inaugura con Humano, demasiado 
humano (1878) y que comprende también Aurora (1881) y La 
gaya ciencia (1882). En la consideración inactual sobre la historia, 
Nietzsche expone por primera vez el problema del epigonismo, es 
decir, del exceso de conciencia histórica que encadena ai hombre 
del siglo XIX (podríamos decir al hombre de comienzos de la mo
dernidad tardía) y le impide producir verdadera novedad histórica: 
en primer lugar, le impide tener un estilo específico por lo cual ese 
hombre se ve obligado a buscar las formas de su arte, de su arqui
tectura, de su moda en el gran depósito de trajes teatrales en que se 
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ha convertido el pasado para él. Nietzsche llama a todo esto enfer
medad histórica y, por lo menos en la época de la segunda consi
deración ináctual, piensa que se puede salir de tal enfermedad con 
la ayuda de las "fuerzas suprahistóricas" ó "eternizantes" de la 
religión y del arte y en particular con la música wagneriana. Sabido 
es que Humano, demasiado humano marcará el abandono de estas 
esperanzas en Wagner y en su fuerza reformadora del arte. Pero 
también la posición de Nietzsche sufre profundas modificaciones 
en lo tocante a la enfermedad histórica a partir de esta obra. Sien 
la consideración ináctual de 1874 Nietzsche veía con horror cómo 
el hombre del siglo XIX asumía los estilos del pasado para estilizar 
su ambiente y sus propias obras, eligiéndolos de manera arbitraria 
como máscaras teatrales, muchos años después en una esquela 
enviada a Burckhardt desde Turín a comienzos de enero de 1889, 
Nietzsche dirá "en el fondo yo soy todos los nombres de la histo
ria". Si bien el contexto de semejante afirmación es el contexto del 
colapso psíquico del que ya Nietzsche nunca se repondrá, se puede 
muy bien considerarlo como expresión coherente de una posición 
que el pensador viene asumiendo frente a la historia a partir de 
Humano, demasiado humano. 

En esta obra, el problema de salir de la enfermedad histórica 
o, más precisamente, el problema de la modernidad entendida 
como decadencia se plantea de un modo nuevo. Mientras el escrito 
de 1874 quería recurrir a fuerzas suprahistóricas y eternizantes. 
Humano, demasiado humano presenta una verdadera y propia diso
lución de la modernidad mediante la radicalización de las mismas 
tendencias que la constituyen. Si la modernidad se define como la 
época de la superación, de la novedad que envejece y es sustituida 
inmediatamente por una novedad más nueva, en un movimiento 
incesante que desalienta toda creatividad al mismo tiempo que la 
exige y la impone como única forma de vida... si ello es así, enton
ces no se podrá salir de la modernidad pensando en superaría. El 
recurrir a las fuerzas eternizantes indica esta exigencia de encontrar 
un camino diferente. Nietzsche ve con mucha claridad —ya en el 
ensayo de 1874— que la superación es una categoría típicamente 
moderna y que, por lo tanto, no puede determinar una salida de la 
modernidad. La modernidad está constituida no sólo por la catego
ría de la superación temporal (el inevitable sucederse de los fenó
menos históricos de los cuales el hombre moderno adquiere con
ciencia a causa del exceso de historiografía), sino también, como 
consecuencia muy directa, por la categoría de la superación crítica. 
La segunda consideración ináctual, en efecto, refiere el historicismo 
relativista, que ve la historia como un puro sucederse temporal, a la 
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metafísica hegeliana de la historia, que concibe el proceso histórico 
como un proceso de Aufklarung, de progresiva iluminación de la 
conciencia y de absolutización del espíritu. Esta es probablemente 
la razón por la cual, ya en la segunda consideración inactual, Nietzs-
che no puede pensar más la salida de la modernidad como efecto de 
una superación crítica y recurre, en cambio, al mito y al arte. Hu
mano, demasiado humano, permanece fiel, en principio, a esta con
cepción de la modernidad; pero ya no se piensa en salir de ella 
recurriendo a fuerzas eternizantes, sino que aquí se ve la disolución 
producida mediante una radicalización de las mismas tendencias de 
la modernidad. 

La radicalización consiste en esto: Humano, demasiado hu
mano parte del propósito de realizar una crítica de los valores supe
riores de la civilización mediante una reducción "química" (véase 
el aforismo n° 1) de estos valores a los elementos que la componen, 
independientemente de toda sublimación. Este programa de análisis 
químico, llevado a cabo a fondo, conduce empero al descubrimien
to de que la verdad misma, en nombre de la cual se legitimaba el 
análisis químico, es un valor que se diluye; la creencia en la supe
rioridad de la verdad sobre la no verdad o sobre el error es una 
creencia que se impuso en situaciones vitales determinadas (insegu
ridad, bellum omnium contra omner de las fases más primitivas 
de la historia, etcétera), y que, por otra parte, se funda en la con
vicción de que el hombre puede conocer las cosas "en sí mismas", 
lo cual se revela empero imposible, ya que precisamente el análisis 
químico del proceso del conocimiento revela que el conocimiento 
no es otra cosa que una serie de metaforizaciones quí van de la 
cosa a la imagen mental, de la imagen que expresa el estado del 
individuo y de esta palabra a la palabra impuesta como la palabra 
"justa" por las convenciones sociales, y luego de nuevo, de esta 
palabra canonizada a la cosa de la cual percibimos sólo los rasgos 
más fácilmente susceptibles de expresarse en metáforas en el voca
bulario que hemos heredado... .Por obra de estos "descubrimientos" 
del análisis químico —que, como siempre en Nietzsche, se mueveya 
en un nivel de Erkenntniskritik, que se remite a un Kant positiviza-
do, ya en un nivel antropológico, filogenético—, la noción misma 
de verdad se disuelve o, lo que es lo mismo, Dios "muere", muerto 
por la religiosidad, por la voluntad de verdad que sus fieles siempre 
cultivaron y que ahora los lleva a reconocer también en Dios un 
error del que en lo sucesivo se puede prescindir. 

Según Nietzsche, se sale realmente de la modernidad con esta 
conclusión nihilista. Puesto que la noción de verdad ya no subsiste 
y el fundamento ya no obra, pues no hay ningún fundamento para 
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creer en el fundamento, ni por lo tanto creer en el hecho de que el 
pensamiento deba "fundar", de la modernidad no se saldrá en vir
tud de una superación crítica que sería un paso dado todavía en el 
interior de la modernidad misma. Manifiéstase así claramente que 
hay que buscar un camino diferente. Este es el momento que se 
puede llamar el nacimiento de la posmodernidad en filosofía, un 
hecho del cual, así como de la muerte de Dios anunciada en el 
aforismo 125 de La gaya ciencia, no hemos todavía terminado de 
medir las significaciones y las consecuencias. La primera significa
ción, que es la más relevante y que se anuncia en la misma obra, La 
gaya ciencia, en que Nietzsche habla por primera vez de la muerte 
de Dios, es la idea del eterno retorno de lo igual, que significa, 
entre otras cosas, el fin de la época de la superación, esto es de la 
época del ser concebido bajo el signo de lo novum. Cualesquiera 
que sean los otros significados, bastante problemáticos, de la idea 
del eterno retorno en el plano metafórico, dicha idea tiene por lo 
menos seguramente este sentido "selectivo" (el adjetivo es de 
Nietzsche); es decir, tiene para nosotros el sentido de revelar la 
esencia de la modernidad como época de la reducción del ser a lo 
novum. Aquí pueden evocarse tanto las vanguardias artísticas de 
comienzos del siglo (sobre todo el futurismo, como es obvio) y las 
filosofías como el hegelomarxismo de Bloch y también de Adorno 
y de Benjamín como ejemplos de semejante reducción; pero asimis
mo se podría recordar que en el terreno de la ética, el valor que pa
rece más generalmente —y tácitamente— aceptado hoy es el del 
"desarrollo": el bien es más o menos explícitamente aquello que 
abre la posibilidad de un ulterior desarrollo de la personalidad, de 
la vida, etcétera. El carácter de "hacer época" del fenómeno se ve 
también en el hecho de que (por más que con Nietzsche y Heideg-
ger se pueda reconocer que la ética no puede fundarse en semejante 
valor) no encontramos fácilmente qué otro valor podría sustituirlo. 
La posmodernidad sólo ha comenzado, la identificación del ser con 
lo novum (que, como se sabe, Heidegger ve expresada de manera 
característica por la idea nietzscheana de voluntad de poderío) con
tinúa proyectando su sombra sobre nosotros, como el Dios 
muerto de que habla La gaya ciencia. 

La Aufklárung -el desplegarse de la fuerza del fundamento 
en la historia- no termina con la destrucción de la idea de verdad y 
de fundamento; esta destrucción quita toda significación a la nove
dad histórica que precisamente en la perspectiva de la Aufklárung 
era la única connotación que quedaba del ser metafísico en la mo
dernidad, al definir esta época como la época de la superación, de 
la crítica o también, en un nivel más bajo, de la moda (pienso aquí 
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en el ensayo de Georg Simmel). La función del pensamiento ya no 
es más, como siempre lo creyó la modernidad, remontarse al funda
mento y por ese camino volver a encontrar el valor novum-ser (que 
en su continuo desplegarse ulterior confiere sentido a la historia; 
piénsese cómo los renacimientos, en el arte y en la cultura occiden
tal, se inspiran siempre en retornos a los orígenes, a lo "clásico", 
etcétera). 

"Con la plena conciencia del origen aumenta la insignifican
cia del origen".1 Este texto de Aurora vuelve a tocar por lo menos 
una parte de aquello que fue el destino del fundamento, de la ver
dad, del Grund, en el análisis químico de Humano, demasiado hu
mano. La idea de fundamento no sólo se diluye "lógicamente" 
desde el punto de vista de la fundación de su pretensión de valer 
como norma del pensamiento verdadero, sino que, por así decirlo, 
se revela vacía desde el punto de vista del contenido: la insignificancia 
del origen,̂  cuando éste llega a ser conocido aumenta y por consi
guiente "la realidad más próxima, lo que está alrededor de nosotros 
y dentro de nosotros, comienza poco a poco a mostrar colores y 
bellezas, enigmas y riquezas de significados... cosas en las que la 
humanidad más antigua ni siquiera soña"ba".2 

Es, sobre todo esta comparación entre la insignificancia del 
origen y la riqueza de colores de la realidad más próxima lo que 
puede darnos una idea de lo que Nietzsche piensa que es la fun
ción del pensamiento en la época en que están disueltas la funda
ción y la idea de verdad. Lo que Humano, demasiado humano lla
ma en las líneas finales una "filosofía de la mañana" es cabalmente 
el pensamiento no orientado ya hacia el origen o el fundamento 
sino orientado a lo próximo. Este pensamiento de la proximidad 
podría definirse también como un pensamiento del error o, mejor 
aún, del errar incierto para subrayar que no se trata de pensar lo no 
verdadero sino de mirar la evolución de las construcciones "falsas" 
de la metafísica, de la moral, de la religión, del arte, todo ese tejido 
de inciertos vagabundeos que constituye la riqueza o, más sencilla
mente, el ser de la realidad. Puesto que ya no hay una verdad ni un 
Grund que la pueda desmentir o falsear, ya que, como dirá Nietzs
che en el Crepúsculo de los ídolos, el mundo verdadero se ha con
vertido en fábula y con él se diluyó también el mundo "aparente", 
todos esos errores son más bien errares o vagabundeos inciertos, la 

1 I;. W. Nietzsche, Aurora, en Opere, ed. Colli-Montinari. Milán. Adel-
phi, vol. IV, 44. 

2 Ibíd. 
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evolución de formaciones espirituales cuya única regla es cierta 
continuidad histórica sin relación alguna con una verdad funda
mental. 

Con esto, el análisis emprendido en Humano, demasiado hu
mano pierde hasta la apariencia de un análisis "crítico"; no se trata, 
en efecto, de, desenmascarar ni disolver errores, sino que se trata de 
verlos como el manantial mismo de la riqueza que nos constituye y 
que da interés, color, ser, al mundo. 

Todas las obras del período que se inaugura con Humano, de
masiado humano (y principalmente Aurora y La gaya ciencia).$on 
un esfuerzo para determinar la idea de esta filosofía de la mañana. 
Y también las tesis aparentemente más "metafísicas" de los escritos 
posteriores y de los fragmentos postumos publicados en Wille zur 
Machí deberían interpretarse, en mayor medida de lo que se hace 
habitualmente, en relación ¿on este esfuerzo; por ejemplo, éste es 
el caso de ideas como la del eterno retorno o como la de Ueber-
mensch. Pero ¿qué quiere decir más precisamente que el pensa
miento de la mañana recorre "históricamente" -puesto que ésta 
es otra de las reglas metódicas expuestas en Humano, demasiado 
humano— los caminos del errar de la metafísica y de la moral con 
un propósito, podríamos decir, descontructivo antes que con la 
intención de una disulución crítica? Para responder a esta pregunta 
Nietzsehe se vale mucho de metáforas de carácter "fisiológico": el 
hombre capaz de la filosofía de lá mañana es el hombre de buen 
temperamento que no tiene nada "del tono regañón y gruñón: las 
notas características de los perros y de los hombres envejecidos... 
en la sujeción".3 El mismo sentido tienen las alusiones, bastante 
frecuentes también por razones biográficas, a la salud, a la conva
lecencia, alusiones que llenan las páginas de los escritos de este 
período. Nos encontramos una vez más frente a un esfuerzo de 
pensar la salida de la metafísica en una forma que no esté vincula
da con la superación crítica, como en la segunda consideración 
inactual; pero aquí, como consecuencia de la radicalización del aná
lisis químico sabemos que no se trata de recurrir a valores "supra-
históricos" sino que se trata de vivir hasta el fondo la experiencia 
de la necesidad del error y de elevarse durante un instante por en
cima del proceso, es decir, se trata de vivir el incierto errar con una 
actitud diferente. Sobre todo sabemos que el contenido del pensa
miento de la filosofía de la mañana no es otra cosa que el mismo 
vagabundeo incierto de la metafísica, sólo que visto desde un punto 
de vista diferente, el del hombre de "buen temperamento". 

3 !•'. W. Nietzsehe, Umano troppo umano, en Opere, op. cit., vol. IV, 34. 
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2, Para describir esta actitud -cuyo sentido esencial es el de 
referirse al pasado de la metafísica (y, por lo tanto, también a la 
modernidad como resultado final de la metafísica y de la moral 
platónico-cristiana) de una manera que no sea ni la pura aceptación 
de sus errores, ni la crítica de superación que en realidad los conti
núa, manera que Nietzsche piensa desde el punto de vista de la con
valecencia y del buen temperamento—creo que hay que recurrir 
al concepto heideggeriano de Verwindung. Ya dije que se trata de 
un término relativamente raro en los textos heideggerianos. Sin em
bargo, no me propongo aquí hacer un análisis completo. En todos 
los textos a que acabo de aludir se trata de un término que indica 
una especie de Ueberwindung impropia, de una superación que no 
es tal en el sentido habitual de la palabra ni en el sentido de \nAuf-
hebung dialéctica. Desde el punto de vista que nos interesa, el texto 
menos ambiguo se encuentra en la primera parte de Identidad y 
diferencia (cito de la cuarta edición, Pfullingen, Neske, 1957). En 
el pasaje en el que Heidegger habla del Ge-Stell, es decir, del mundo 
de la técnica moderna como conjunto de Stellen, de poner: dispo1 

ner, imponer, etcétera (que propongo traducir con im-posición), 
dice que "aquello de que tenemos experiencia en el Ge-Stell ... es 
un preludio de lo que se llama Er-eignis [evento]. Este, sin embar
go, no se queda necesariamente en su preludio, ya que en el Er-eig
nis se anuncia [spricht... an] la posibilidad de que el puro y simple 
desplegarse e imperar [Walten] del Ge-Stell verwindet en un Ereig-
nis más principal". A continuación, en el texto se aclara que el Ge-
Stell, el mundo de la técnica, no es sólo aquel en el que la metafísi
ca alcanza su culminación y su despliegue más completo, sino que 
también es, por eso mismo, "un primer centelleo del Ereignis,\4 

Poco después volveremos a considerar este texto sobre el Ge-Stell; 
por ahora quisiera sólo mostrar en qué sentido la palabra Verwin-
dung puede ayudarnos a definir lo que busca Nietzsche con la ex
presión filosofía de la mañana y que, en la hipótesis que yo pro
pongo, constituye la esencia de la pósmodernidad filosófica. 

¿Cómo traducir, pues, el término Verwindung que aparece en 
estas páginas de Identidad y diferencia (y también en otros textos 
heideggerianos aunque muy ocasionalmente)? Lo que sabemos por 
las indicaciones que Heidegger dio a los traductores franceses de 
Vortráge und Aufsátze, donde el término es empleado en un 
ensayo en que se trata la Ueberwindung, la superación de la meta
física, es que el término indica un rebasamiento que tiene los ras
gos de la aceptación y de la profundización. Por otra parte, el 

4 M. Heidegger, Identitát undDifferenz, op. cit., pág. 24. 
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significado léxico de la palabra en el vocabulario alemán contiene 
otras dos acepciones: la de convalecencia (eine Kraukheit verwifr 
den: superar una enfermedad, curarse, recobrarse de una enferme
dad) y la de (dis)torsión (un significado bastante marginal vincula
do con Winden, torcer, y con el significado de alteración y desvia
ción que posee el prefijo ver, entre otros). Con el sentido de con
valecencia está relacionado también en el sentido de "resignación"; 
no se Verwindet sólo una enfermedad, sino que se verwindet tam
bién una pérdida, un dolor. Si con estas informaciones de vocabula
rio volvemos a considerar la Verwindung del Ge-Stell o también 
de la metafísica (de la cual el Ge-Stell es la forma final) comproba
mos que, para Heidegger, la posibilidad de un cambio que nos con
duzca hacia un Ereignis más principal —es decir, fuera de la meta
física, más allá de la metafísica— está relacionada con una Verwin
dung de la metafísica: traduzcamos así: la metafísica no es algo 
que "se pueda hacer a un lado como una opinión o que se pueda 
dejar como una doctrina en la que ya no se cree";5 la metafísica es 
algo que permanece en nosotros como los rastros de una enferme
dad, o como un dolor al que uno se resigna o también, podríamos 
decir, aprovechando la polivalencia del término "remitirse", que la 
metafísica es algo de lo que uno se remite, se recobra, algo a lo que 
uno se remite, algo que se remite (que se envía). Además de todos 
estos significados, está también el de dis-torsión que se puede inter
pretar, por lo demás, en el significado de la convalecencia y la 
resignación: no se acepta la metafísica pura y simplemente, así 
como uno no se entrega sin reservas al Ge-Stell como sistema de la 
imposición tecnológica; se puede vivir la metafísica y el Ge-Stell 
como una Clianee, como la posibilidad de un cambio en virtud del 
cual metafísica y Ge-Stell se truecan en una dirección que no es la 
prevista por su esencia propia pero que sin embargo tiene conexión 
con ella. 

La Verwindung, entendida en todos estos significados, define 
la posición característica de Heidegger, su idea de la función del 
pensamiento en el momento en que nos encontramos que es el mo
mento del fin de la filosofía en su forma de metafísica. También 
para él, como para Nietzsche, el pensamiento no tiene ningún 
otro "objeto" (con colmillos bien marcadas) si no es el errar incier
to de la metafísica; el pensamiento rememora en una actitud que 
no es la de la superación crítica ni la de la aceptación que, repite y 
prosigue lo repetido. Se podría recordar aquí que el problema de la 

5 M. Heidegger, Saggi e discorsi, op. cit., pág. 46. 
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tyiederhohtng, la repetición, vinculado con la distinción entre Tra-
ditión y Ueberliefemng como modos diferentes de asumir el pasa
do, es un problema central ya en Ser y tiempo. 

La importancia que el concepto deAn-denken, de rememora
ción, adquiere en las obras del último Heidegger, en las que el pen
samiento posmetafísico se define como rememoración, como vol
ver a considerar y pensar el pasado, etcétera, lo aproxinja de mane
ra sustancial al Nietzsche de la filosofía de la mañana. Verdad es 
que el punto de partida de Ser y tiempo parecía atribuir al pensa
miento una tarea (la de la reformular el problema del sentido del 
ser, diferente del que durante siglos había sido el contenido de la 
metafísica) que consistía en el olvidó del ser como tal. Pero ya en 
aquella obra, una parte esencial de esa tarea estaba indicada en la 
"destrucción de la historia de la ontología", y el desarrollo del pen
samiento heideggeriano, después del cambio de la década de 1930, 
lo condujo a identificar cada vez más la función del pensamiento 
con esa obra de destrucción o, mejor dicho, de desconstrucción. 

El "cambio" o Kehre del pensamiento de Heidegger es, como 
se sabe, el paso desde un plano en el que está sólo el hombre (exis-
tencialismo humanístico a la manera de Sartre) a un plano en el 
que está principalmente el ser, como dice el escrito de 1946 sobre 
el humanismo. Pero esto significa también, entre otras consecuen
cias, que el olvido del ser que constituye la metafísica no puede 
concebirse como un error del hombre, error del que se pueda salir 
mediante un acto de voluntad o una elección metódica más riguro
sa. Por eso, la metafísica no es sólo un destino en el sentido de que 
nos pertenece y nos constituye y que nosotros podamos sólo ver-
winden, sino que también el olvido del ser está, por lo menos en 
cierto sentido, inscrito en el ser mismo (ni siquiera el olvido depen
de de nosotros). El ser nunca se puede dar todo en presencia. 

Tampoco la rememoración, pues, de que habla Heidegger 
puede conducirnos a captar el ser como un objeto dado ante noso
tros. Entonces, ¿en qué pensamos cuando rememoramos el ser? Po
demos pensar en el ser sólo como gewesen (sido), como algo que ya 
no está presente. El remontarse por la historia de la metafísica que 
Heidegger realiza una y otra vez en sus escritos posteriores al cam
bio, tiene la estructura del regresus in infinitum, característico de la 
reconstrucción etimológica. Este remontarnos no nos conduce a nin
guna parte y sólo nos recuerda el ser como algo de lo que ya nos 
habíamos despedido. El ser se da aquí sólo en la forma de Geschick 
(el conjunto del envío y del destino) y de la Ueberliefening (la 
tras-misión). En los términos de Nietzche, el pensamiento no se 
remonta a los orígenes para apropiarse de ellos; sólo recorre los ca-
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minos del errar incierto que es la única riqueza, el único ser que nos 
es dado. 

Las etapas del itinerario heideggeriano se pueden comparar 
claramente con las de Nietzsche: el efecto nihilista de la autodiso-
lución del concepto de verdad y del1 concepto de fundamento en 
Nietzsche tiene su paralelo en el "descubrimiento" heideggeriano 
de carácter de "hacer época" del ser; tampoco en Heidegger el ser 
puede ya operar como Grund, ni para las cosas ni para el pensa
miento. Para preparar la salida de la metafísica, escribirá Heidegger 
en Zeit und Sein, la conferencia que complementa, por lo menos 
idealmente, la obra de 1927, hay que "dejar perder el ser como 
Grund".6 No se recuerda al ser, no se hace otra cosa que tornar 
a pensar, desde el punto de vista del Geschick, la misma historia 
del errar incierto metafísico que nos constituye y que "constituye" 
el ser como Ueberíiefenmg. El carácter de distorsión que tiene la 
Verwihdung significa que esta repetición de la metafísica no tiene 
la finalidad de aceptarla tal como ella es; por ejemplo, no se vuelve 
a pensar en Platón planteándose el problema de si es verdadera o no 
la doctrina de las ideas, sino que se lo hace tratando de rememorar 
la Lichtung, la apertura de destino preliminar en la que algo como 
la doctrina de las ideas pudo presentarse. El efecto de semejante 
actitud, dice Heidegger en una pagina del Satz vom Grund, es de 
liberación: pensar desde el punto de vista del Genschick del ser 
quiere decir "entregarse confiado al lazo liberador de la Ueberlie-
ferung".1 

¿En qué términos podemos representarnos, de manera pro
visional, como quiere Heidegger, este efecto de emancipación del 
Andenken en el que consistiría el sentido de distorsión contenido 
en la palabra Verwindung? Aquí el único paso que se puede adelan
tar es subrayar que ver la tesis de la metafísica como Ge-Schick, 
envío, trasmisión de historia y de destino, quita toda su fuerza a la 
pretensión de Vigencia de la metafísica. La actitud que resulta de 
ello esuna especie de relativismo historicista: no hay ningún Grund, 
ninguna verdad última; sólo hay aperturas históricas, de destino 
enviadas por un Selbst, un sí mismo, que se da solamente en ellas, 
a través de ellas (atravesándolas pero no usándolas como medios). 
Este historicismo está sin embargo atenuado y también él verwin-
det por la conciencia de que la historia de las aperturas no es "sólo" 
la historia de los errores, desmentidos como tales por algún Grund 

6 M. Heidegger, Tempo ed essere, op, cit., pág. 103. 
7 M. Heidegger, Der Satz vom Grund, op. cit, pág. 187. 
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de otra manera accesible, sino que es el ser mismo, lo cual, como lo 
subrayó bien Nietzsche en la metáfora del "buen temperamento", 
marca una profunda diferencia. La palabra que puede definir esta 
actitud frente al pasado y frente a lo que también en el presente 
nos es transmitido podría ser una vez más la palabra Pietas. 

Andenken y Verwindung nos indica también así en qué sen
tido la filosofía de Heidegger debe ser definida como una herme
néutica: no en el sentido de una teoría técnica de la interpretación 
y ni siquiera en el sentido de una filosofía que dé un peso peculiar 
al fenómeno interpretativo en la descripción de la existencia, sino 
en el sentido más radicalmente ontológico de que el ser no es otra 
cosa que la tras-misión de las aperturas históricas y de destino 
que constituyen, en el caso de cada humanidad histórica, jeundje, 
su posibilidad específica de acceso al mundo. La experiencia del 
ser, en cuanto experiencia de recepción y respuesta de estas trans
misiones, es siempre Andenken y Verwindung. 

3. Sobre estas bases indicadas por Nietzsche y Heidegger 
(que, recordémoslo, sólo pueden reconocerse en su continuidad en 
virtud de una dis-torsión de la interpretación de Nietzsche propues
ta por el propio Heidegger), ¿es posible dar algún paso en el camino 
de una determinación más precisa de la posmodernidad en filosofía? 

Creo que sí, e indicaré aquí en forma de conclusión provisio
nal, tres caracteres del pensamiento de la posmodernidad: 

a) Un pensamiento de la fruición. Aun cuando se insista, 
como se ha hecho aquí, en la dimensión emancipadora del Anden
ken, esto siempre corre el riesgo de parecer una pura y simple repe
tición apologética de la tradición metafísica (con todas las implica
ciones, aún prácticas, que de ello derivan). Ahora bien, es cierto 
que la salida de la metafísica requiere el abandono de una concep
ción "funcionalista" del pensamiento. Puesto que el Andenken 
no capta ningún Grund, tanto menos podría a su vez servir de base 
para una transformación practica de la "realidad". Esto plantea 
evidentemente problemas que habrán de discutirse. Pero lo que es 
claro desde ahora es que la ontología hermenéutica implica una éti
ca que se podría definir como una ética de los bienes en oposición 
a una ética de los imperativos: entiendo estos dos términos en el 
sentido que ellos tienen en la ética de Schleiermacher que precisa
mente fue uno de los primeros teóricos de la hermenéutica. La re
memoración o, más bien, la fruición (el revivir), también entendida 
en el sentido "estético", de las formas espirituales del pasado no 
tiene la función de preparar alguna otra cosa, sino que tiene un 
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efecto emancipador en sí misma. Tal vez a partir de aquí, una ética 
posmoderna podría oponerse a las éticas, aun metafísicas, del "de
sarrollo", del crecimiento, de lo novum como valor último. 

b) Un pensamiento de la contaminación. En la relación y 
aproximación que propuse entre la filosofía de la mañana de Nietzs-
che y el Andenken heideggeriano hay, es menester reconocerlo, una 
Verwindung, una distorsión que se ejerce sobre el mismo Heidegger. 
Consiste ella en la preferencia que aquí se da al aspecto más herme-
iiéutico, y hasta nihilista, del pensamiento heideggeriano. En efec
to, en su remontarse a,través de los vagabundeos inciertos de la me
tafísica, Heidegger parece siempre tener en su mira un objetivo que 
no se identifica sencillamente con esos vagabundeos mismos, como 
si el remontarse debiera en cambio conducir a alguna parte más allá 
de ellos. La conferencia sobre El' fin de la filosofía (1964), por 
ejemplo, termina, después de haber hablado de hLichtungy de la 
imposibilidad de reducirla a la verdad (ya que ella es más bien la 
aletheia), con la hipótesis de que "la tarea (Aufgabe) del pensa
miento podría ser entonces el abandono (Preisgabe) de lo que hasta 
ahora ha sido el pensamiento para abrazar la Bestimmung (la deter
minación, la vocación) de la Sache del pensamiento".8 Esta tensión 
hacia un más allá de la metafísica va acompañada en Heidegger por 
un trabajo filosófico que tiene por contenido principal la metafísi
ca y su errar. Se ve fácilmente cuáles son las consecuencias de acen
tuar uno u otro de estos dos aspectos de la filosofía heideggeriana. 
La tensión hacia un pensamiento totalmente diferente puede con
ducir a resultados místicos; el interés en el remontarse, no tanto más 
allá sino a través de los inciertos vagabundeos de la metafísica, va 
en cambio en la dirección de una "filosofía de la mañana" de tipo 
nietzscheano y subraya un tono "nihilista" en el pensamiento de 
Heidegger. La Verwindung, la aceptación resignada (pero también 
marcada por un nuevo signo), convaleciente, signada por la dis-tor-
sión, por el errar de la metafísica, sería, en esta segunda perspecti
va, la única huella de la tensión hacia lo'otro: la Ueberwindung de 
la metafísica no conduce a otro lugar, sino que se cumple sólo en 
virtud de una repetición y distorsión. 

A mi juicio, es ésta la dirección que indica el desarrollo de la 
hermenéutica después de Heidegger y especialmente el desarrollo 
de la hermenéutica gadameriana. Para Gadamer no se trata de mirar 
a un más allá de la metafísica, sino, sabiendo que "el ser que puede 
comprenderse es lenguaje" (y ninguna otra cosa, podríamos agre-

8 M. Hpidcgger, Tempo ed essere,op. cit., pág. 181. 

156 



gar), el pensamiento recogerá los mensajes de la Ueberliefent)igsó\o 
con el objeto de reconstruir siempre de nuevo la continuidad de la 
experiencia individual y colectiva. Esta continuidad, por lo menos 
en nuestra sociedad de hoy, no está tanto amenazada por factores 
de interrupción de la comunicación como por el desarrollo anormal 
de los lenguajes especializados, en particular los lenguajes de la 
ciencia. De manera que en Gadamer la hermenéutica no es sólo tor
nar a las trasmisiones provenientes del pasado sino volverse tam
bién hacia todos aquellos contenidos lingüísticos que se nos mani
fiestan remotos y extraños, impenetrables como culturas lejanas 
en el tiempo y en el espacio. 

Si bien esta otra Verwindung de la'hermenéutica propuesta 
por Gadamer puede plantear problemas (especialmente el peligro 
de que la hermenéutica se convierta en un pensamiento de la re
composición de la unidad de la experiencia en términos de lenguaje 
común o de sentido común -en el fondo es así como Gadamer en
tiende el logos— que canonice las reglas del lenguaje existente de 
hecho contra toda posibilidad de nuevas aperturas y dislocaciones), 
dicha hermenéutica abre empero posibilidades muy sugestivas para 
el desarrollo de una filosofía posmoderna en el sentido que podría
mos llamar de la contaminación. Se trataría de no enderezar ya la 
empresa hermenéutica sólo hacia el pasado y sus mensajes sino de 
ejercerla también en los múltiples contenidos del saber contempo
ráneo, desde la ciencia y la técnica a las artes y a ese "saber" que se 
expresa en los mass-media, para reconducirlos de nuevo a una uni
dad, la cual, tomada en esta multiplicidad de dimensiones, ya no 
tendría nada de esa unidad del sistema filosófico dogmático y ni si
quiera los caracteres fuertes de la verdad metafísica; se trataría, 
antes bien, de un saber explícitamente residual que tendría muchos 
de los caracteres de la "divulgación" (con la filosofía, no como fun
damento de las ciencias, sino como conclusión de las ciencias); 
sería pues un saber que se colocaría en el nivel de una verdad "dé
bil", cuya debilidad podría referirse a la ambigüedad de velar y des
cubrir que es propia déla Lichtung heideggeriana. 

c) Un pensamiento del Ge-Stell. Nietzsche ya había relacio
nado la experiencia de la muerte de Dios -es decir, del carácter ex
plícitamente superffuo de todo fundamento- con la nueva situa
ción de relativa seguridad que había alcanzado la existencia indivi
dual y social en virtud de la organización social y del desarrollo téc
nico. En Heidegger, una conexión análoga está representada por el 
concepto de Ge-Stell y por su ambigüedad. Precisamente a esta 
ambigüedad se refiere la Verwindung. Podríamos decir: el "objeto" 
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de la Verwindting es principalmente el Ge-Stell; en él la metafísica 
se cumple en efecto en su forma más desplegada: la organización 
total de la tierra por obra de la técnica. Esto significa que la Ver-
windung de la metafísica se realiza como Verwindung del Ge-Stell. 
Heidegger no elaboró todas las consecuencias de semejante tesis. 
Pero también aquí, como en el caso de la "contaminación" de que 
liablamos poco antes, nos encontramos frente a una indicación que 
orienta el pensamiento rerwindend hacia el mundo de la ciencia y 
de la tecnología modernas y no solamente, como se tiende a creer 
al atribuir a la hermenéutica una vocación exclusivamente humanís-, 
tica, hacia la esfera de la tradición y de los mensajes del pasado. 
Ciertamente, puesto que según Heidegger "la esencia de la técnica 
no es algo técnico", deberá uno volverse al Ge-Stell con el fin de 
torcerlo en la dirección de un Ereignis más principal. 

En otras palabras, se tratará de descubrir y preparar la mani
festación de las chances ultrametafísicas o posmetafísicas de la tec
nología mundial. Esta Vcnvíndung se realizará evidentemente re
constituyendo también la continuidad entre tecnología y tradición 
pasada del Occidente en el sentido indicado por la tesis heideggeria-
na de la técnica entendida como continuación y cumplimiento de 
la metafísica occidental. ¿Qué resultará de poner así en relación la 
técnica con el olvido metafísico del ser que la prepara en la historia 
del pensamiento europeo? También esto está indicado de manera 
muy sumaria en Identidad y diferencia:9 el Ge-Stell es en este 
texto un primer centelleo del Ereignis porque éste "es el ámbito 
en sí mismo oscilante a través del cual hombre y ser se reúnen recí
procamente en su esencia, llegan a lo que para ellos es esencial, por 
cuanto pierden esas determinaciones que la metafísica les ha confe
rido". ¿Cuáles son las determinaciones que la metafísica atribuyó 
al hombre y al ser? Son en primer lugar la distinción de sujeto y de 
objeto que constituye el marco dentro del cual se consolidó la no
ción misma de realidad. Al perder estas determinaciones, el hombre 
y el ser entran en un ámbito sliwingend, oscilante, que a mi juicio 
se debe imaginar como el mundo de una realidad "aligerada", he
cha más ligera por estar menos netamente dividida entre lo verda
dero y la ficción, la información, la imagen: el mundo de la media-
tización total de nuestra experiencia, en el cual ya nos encontra
mos en gran medida. Es de este modo que la ontología se hace 
efectivamente hermenéutica y cómo los conceptos metafísicos de 
sujeto y objeto y también de realidad y de verdad-fundamento 

9 M. Heidegger, Identitát und Differenz, op. cit., pág. 26: 
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pierden peso. Creo que en esta situación se debe hablar de una 
"ontología débil" como la única posibilidad de salir de la metafí
sica por el camino de una aceptación-convalecencia-distorsión que 
ya nada tiene de la superación crítica característica de la moderna 
dad. Podría ser que en esto consista, para el pensamiento posmo
derno, la Chance de un nuevo, débilmente nuevo, comienzo. 
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