

















































































































































































































































































































































































































midad que se pueda admitir, sin volver a caer en la identificacion
metafisica del ser con un ente, es precisamente esta mismidad
débil; contaminada y no, por cierto, la férrea unidad de la organiza-
cion total del mundo metafisico técnico y ni siquiera alguna unidad
“auténtica” que se oponga diametralmente a ella. En la autocon-
ciencia de la antropologia cultural actual que afronta la marginali-
dad de lo primitivo, —y de todas las otras culturas— en nuestro
mundo, esperamos quizé la ambigiiedad del Ge-Stell heideggeriano,
lugar de extremo peligro pero también prlmer centelleo del Ereig-
nis, 4

Con estas indicaciones extraidas de la experiencia antropold-
gica —y retomadas en términos muy generales, desde luego— pode-
mos retornar al didlogo de Heidegger con el japonés, donde el
esfuerzo de pensar sin caer en las trampas de la metafisica se des-
pliega como renuncia a los conceptos, a los signos y a las cifras y
como intento de seguir en cambio Einke y Gebirde, sefias y ade-
manes. Sin embargo, el modo de pensar metafisico se impone en
cierta medida como “inevitable”; aqui, seguir el camino de las :
sefias se presenta como un Seitenpfad, un sendero lateral. Todo
este trabajo —que en En camino hacia el lenguaje, ocupa muchas
pdginas?2— en busca de modos de significacion no metafisicos
(que no sean signos en el sentido de la “pura denotacidon”) se mani
fiesta a la luz de todo cuanto se ha dicho hasta aqui claramente .
irreductible a alguna veleidad mistica de Heidegger; ni siquiera se lo
puede referir a una concepcion fuerte de la Selbigkeit, de la mismi-
dad, que se podria captar sélo por sefias como otro polo, como.
polo auténtico, frente al polo inauténtico de la desertificaciéon del
mundo llevada a cabo por Occidente. Sefias y ademanes son —y
aqui no es necesario ser fieles a toda costa y al pie de la letra a Hei-
degger— los modos de significacion correspondientes al mundo en
el cual, en la ambigiedad del Ge-Stell, la mismidad del Geschick
ontologico y la homogeneizacion metafisica y tardia de la humani-
dad como “depositos de supervivencias” se distinguen cada vez
menos y constituyen en cambio en su unién cabalmente el Ges-
chick; el destino y el envio en que el ser, disolviéndose en su mis-
midad fuerte, se despide verdaderamente de la metafisica y en cier-
ta medida también de si mismo.

21 Segiin lo que dice un conocido pasaje de Identitit und Differenz, op.
cit., pag. 27.

22 Sobre todas las referencias textuales de esta palabra véase In cammino
verso il linguaggio, op. cit., pags. 101-103.
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De este modo, la dificultad que se encuentra para distinguir
la hermenéutica clasica de la hermenéutica etnogrifica se revela
como algo distinto de una simple dificultad tedrica; se revela mds
bien como un rasgo también de destino. Asi como la condicion de
alteridad radical de las otras culturas se revela un ideal quizd nunca
realizado y ciertamente irrealizable para nosotros, asi también en
el proceso de homogeneizacién y contaminacion, los textos perte-
necientes a nuestra tradicion, los “clasicos” en el sentido literal de
la palabra, de conformidad con los cuales siempre se media nuestra
humanidad, pierden progresivamente su vigencia de modelos y en-
tran también ellos en el gran depdsito de las supervivencias. Tratase
de un proceso en el que uno corre el riesgo de exagerar y hacer un
mito por amor a la teoria; pero por lo menos las lineas generales de
la tendencia son ésas' ciertamente debemos estudiarlo mejor, pero
mientras tanto comencemos por tomar nota de €1. La problematica
de la segunda Consideracién inactual de Nietzsche?® (divorciada,
por lo demds, de las conclusiones a que renunci6 el propio Nietzs-
che en el curso de un desarrollo posterior) se revela una vez mas
aqui como decisiva para determinar el lugar de historia y destino de
la cultura europea. El gran depésito de supervivencias no es muy di-
ferente del depdsito de trajes teatrales comparado por Nietzsche
con el “jardin de la historia” en el cual el hombre del siglo XIX se
embrolla sin encontrar ninguna entidad fuerte pues sélo tiene a su
disposicién “‘méscaras”. Todo esto podemos admitirlo si pensamos
en la experiencia de la antropologia y en la condicién de lo primiti-
vo como gueto marginal, sin ninguna implicacion de significados
“dionisiacos”, lidicos o, también podriamos decir, deleuzianos. El
mundo de la ontologia hermenéutica (genitivo, subjetivo y objeti-
vo) no es ni la “jaula de acero” de la organizacion total ni la glorifi-
cacion 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 s6lo en'la forma del empobrecimiento; pero no se
trata aqui de la pobreza del espiritu ascético todavia vinculado conel
mito de encontrar en el fondo el micleo resplandeciente del valor
verdadero, sino que se trata de la pobreza de lo insignificante y
marginal, de la contaminacién vivida como unico Ausweg de los

23 Es aquella Sobre la utilidad y la desventaja de los estudios historicos
para la vida (1873), traduccion italiana de S. Giamette, en Opere de I
Nietzsche, al cuidado de G. Colli y M. Montinari, vol. 1II, tomo 1, Milan,
1972.

23 De G. Deleuze, véase, por ejemplo, Differenza e repetizione, op. cit.
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suefios de la metafisica, de cualquier manera camuflados. (Quizds
el Cargo cult sea también “un primer centelleo del Ereignis™.25) La
antropologia no es —y lo mismo cabe decir de la hermenéutica- ni
el encuentro con la alteridad radical, ni la “organizacion” cientifica
del fendmeno humano en estructuras; la antropologia probable-
mente se repliega en su forma —la tercera entre las que historica-
mente la definieron en nuestra cultura— de didlogo con lo arcaico,
pero en el tinico modo, en que la arché- puede darse en la época de
la metafisica cumplida: la forma de la supervivencia, de la condi-
cién marginal y de la contaminacion.

25 Aclaraciones sobre la interpretacion de muchos términos heideggeria-
nas que aparecen en este capitulo pueden encontrarse, ya en milntroduzio-
ne a Heidegger, ya en las Avventure della differenza, ambas ya citadas.

144



X

El nihilismo y lo posmoderno
en filosofia |

1. Un discurso sobre lo posmoderno en filosofia, si no quiere
ser tan sOlo una busca rapsédica de los rasgos de la filosofia contem-
poranea que se pueden cotejar con lo que en los otros campos, des-
de la arquitectura hasta la literatura y la critica, se llama con este
nombre debe guiarse, segin creo, por un término introducido por
Heidegger en la filosofia, Verwindung. Verwindung es la palabra
que Heidegger usa, por lo demds bastante raramente (en una pigina
de Holzwehe, en un ensayo de Vortrige und Aufsitze y sobre todo
en el primero de los dos ensayos de Identitit und Differenz), para
designar algo que es andlogo a la Ueberwindung, la superacién o re-
basamiento pero que se distingue de ésta porque no tiene nada de
la Aufhebung dialéctica ni del “dejar atrds” que caracteriza la rela-
¢idbn 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 el post de lo posmoderno en tér-
minos filosoficos.

El primer filosofo que habla en términos de Verwindung,
aunque naturalmente no usa esta palabra, no es Heidegger, sino
Nietzsche. Se puede sostener legitimamente que la posmodernidad
filosofica nace en la obra de Nietzsche y precisamente en el lapso
que separa la segunda consideracion inactual (Sobre la utilidad y la
desventaja de los estudios historicos para la vida, 1874) del grupo
de obras que en pocos afios se inaugura con Humano, demasiado
humano (1878) y que comprende también Aurora (1881) y La
gaya ciencia (1882). En la consideracion inactual sobre la historia,
Nietzsche expone por primera vez el problema del epigonismo, es
decir, del exceso de conciencia historica que encadena al hombre .
del siglo XIX (podriamos decir al hombre de comienzos de la mo-
dernidad tardia) y le impide producir verdadera novedad histérica:
en primer lugar, le impide tener un estilo especifico 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 dep6sito de trajes teatrales en que sc
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ha convertido el pasado para él. Nietzsche llama a todo esto enfer-
medad historica y, por lo menos en la época de la segunda consi-
deracion inactual, piensa que se puede salir de tal enfermedad con
la ayuda de las “fuerzas suprahistdricas” o “eternizantes” de la
religion y del arte y en particular con la misica wagneriana. Sabido
es que Humano, demasiado humano marcard el abandono de estas
esperanzas en Wagner y. eén su fuerza reformadora del arte. Pero
también la posicion de Nietzsche sufre profundas modificaciones
en lo tocante a la enfermedad histdrica a partir de esta obra. Sien
la consideracién inactual de 1874 Nietzsche veia con horror.cémo
el hombre del siglo XIX asumia los estilos del pasado para estilizar
su ambiente y sus propias obras, eligiéndolos de manera arbitraria
como madscaras teatrales, muchos aftos después en una esquela
enviada a Burckhardt desde Turin a comienzos de enero de 1889,
Nietzsche dira “en el fondo yo soy todos los nombres de la histo-
ria”. Si bien el contexto de semejante afirmacion es el contexto del
colapso psiquico del que ya Nietzsche nunca se repondra, se puede
" muy bien considerarlo como expiesion coherente de una posicion
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 historica
o, mds precisamente, ¢l problema de la modernidad entendida
como decadencia se plantea de un modo nuevo. Mientras el escrito
de 1874 queria recurrir a fuerzas suprahistoricas y eternizantes,
Humano, demasiado humano presenta una verdadera y propia diso-
lucion de la modernidad mediante la radicalizacion de las mismas
tendencias que la constituyen. Si la modemidad se define como la
época de la superacion, de la novedad que envejece y es sustituida
inmediatamente por una novedad mds nueva, en un movimiento
incesante que desalienta toda creatividad al mismo tiempo que la
exige vy la impone como Unica forma de vida... si ello es asi, enton-
ces no s¢ podra salir de la modernidad pensando en superaria. 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 superacion es una categoria tipicamente
moderna y que, por lo tanto, no puede determinar una salida de la
modernidad. La modernidad est constituida no sélo por la catego-
ria de la superacion temporal (el inevitable sucederse de los feno-
menos historicos de los cuales el hombre moderno adquiere con-
ciencia a causa del exceso de historiografia), sino también, como
consecuencia muy directa, por la categoria de la superacién critica.”
La segunda consideracion inactual, en efecto, refiere el historicismo
relativista, que ve la historia como un puro sucederse temporal, a la
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metafisica hegeliana de la historia, que concibe el proceso histérico
como un proceso de Aufklirung, de progresiva iluminacion de la
conciencia y de absolutizacion del espiritu. Esta es probablemente
la raz6n por la cual, yaenlasegunda consideracion inactual, Nietzs-
che no puede pensar mds la salida de la modernidad como efecto de
una superacién'crftica y recurre, en cambio, al mito y al arte. Hu-
mano, demasiado humano, permanece fiel, en principio, a esta con-
cepcién de la modernidad; pero ya no se piensa en salir de ella
recurriendo a fuerzas eternizantes, sino que aqui se ve la disolucién
producida mediante una. radicalizacion de las mismas tendencias de
la modernidad. v
La radicalizacion consiste en esto: Humano, demasiado hu-
mano parte del propésito de realizar una critica de los valores supe-
riores de la civilizacion mediante una reduccion *quimica” (véase
el aforismo n° 1) de estos valores a los elementos que la componen,
independientemente de toda sublimacién. Este programa de analisis
quimico, llevado a cabo a fondo, conduce empero al descubrimien-
to de que la verdad misma, en nombre de la cual se legitimaba el
andlisis quimico, 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 mds primitivas
de la historia, etcétera), y que, por otra parte, se funda en la con-
viccion de que el hombre puede conocer las cosas “en si mismas”,
_lo cual se revela empero imposible, ya que precisamente el andlisis
quimico del proceso del conocimiento revela que el conocimiento
no es otra cosa que una serie de metaforizaciones qu: van de la
_cosa a la imagen mental, de la imagen que expresa ¢l 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 s6lo los rasgos -
mas ficilmente susceptibles de expresarse en metdforas en el voca-
bulario que hemos heredado. .. Por obra de estos “*descubrimientos’
del analisis quimico —que, como siempre en Nietzsche, se mueve-ya
en un nivel de Erkenntniskritik, que se remite a un Kant positiviza-
do, ya ‘en un nivel antropologico, filogenético—, la nocién 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.
Segin Nietzsche, se sale realmente de la modernidad con esta
conclusion nihilista. Puesto que la nocion de verdad ya no subsiste
y el fundamento ya no obra, pues no hay ningiin fundamento para
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creer ¢n €l fundamento, ni por lo tanto creer en el hecho de que el
pensamiento deba “fundar”, de la modetnidad no se saldrd envir-
tud de una superacion critica que seria un paso dado todavia en el
interior de la modernidad misma. Manifiéstase asi claramente que
hay que buscar un camino diferente. Este es el momento que se
puede llamar el nacimiento de la posmodernidad en filosofia, un
hecho del cual, asi como de la muerte de Dios anunciada en el
aforismo 125 de La gaya ciencia, no hemos todavia terminado de
medir las significaciones y las consecuencias. La primera significa-
¢idn, que es la mds 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 superacion, esto es de la
época del ser concebido bajo el signo de lo novum. Cualesquiera -
que sean los otros significados, bastante problematicos, de la idea
del eterno retorno en el plano metaforico, dicha idea tiene por lo
menos seguramente este sentido “selectivo” (el adijetivo es de
Nietzsche); es decir, tiene para nosotros el sentido de revelar la
esencia de la modernidad como época de la reduccion del ser a lo
novum. Aqui pueden evocarse tanto las vanguardias artisticas de
comienzos del siglo (sobre todo el futurismo, como es obvio) y las
filosofias como el hegelomarxismo de Bloch y también de Adorno
y de Benjamin como ejemplos de semejante reduccion; pero asimis-
mo se podria recordar que en-el terreno de la ética, el valor que pa-
rece mas generalmente -~y tdcitamente— aceptado hoy es el del
“desarrollo’: ¢l bien es mds o menos explicitamente aquello que
abre la posibilidad de un ulterior desarrollo de la personalidad, de
la vida, etcétera. El caracter de “hacer época” del fendmeno se ve
también en el hecho de que (por mas que con Nietzsche y Heideg:
ger se pueda reconocer que la ética no puede fundarse en semejante
valor) no encontramos facilmente qué otro valor podria sustituirlo.
La posmodernidad sdlo ha comenzado, la identificacion del ser con
lo novum (que, como se sabe, Heidegger ve expresada de manera
caracteristica por la idea nietzscheana de voluntad de poderio) con-
tinla proyectando su sombra sobre nosotros, como el Dios
muerto de que habla La gaya ciencia.

La Aufklirung —el desplegarse de la fuerza del fundamento
en la historia— no termina con la destruccion de la idea de verdad y
de fundamento; esta destruccidn quita toda significacién a la nove-’
dad historica que precisamente en la perspectiva de la Aufklining
era la Gnica connotacidon que quedaba del ser metafisico en la mo-
dernidad, al definir esta época como la época de la superacion, de
la critica o también. en un nivel mds bajo, de la moda (pienso aqui
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en el ensayo de Georg Simmel). La funcién del pensamiento ya no
€s mds, como siémpre lo creyo 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 como los renacimientos, en el arte y en la cultura occiden-
tal, se inspiran siempre en retornos a los origenes, a lo “‘cldsico™.
etcétera).
“Con-la plena conciencia del origen aumenta la insignifican-
- cia del origen”.! 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 analisis quimico de Humano, demasiado hu-
mano. La idea de fundamento no sélo se diluye “logicamente”™
desde el punto de vista de la fundacién de su pretension de valer
como norma del pensamiento verdadero, sino que, por asi decirlo,
_se revela vacia desde el punto de vista del contenido: la insignificancia
del origen, cuando éste llega a ser conocido aumenta y por consi-
guiente “la realidad mas proxima, lo que esta alrededor de nosotros
y dentro-de nosotros, comienza poco a poco a mostrar colores y
beliezas, enigmas y riquezas de significados... cosas en las que la
humanidad mds antigua ni siquiera sofiaba”.2
Es, sobre todo esta comparacion entre la insignificancia del
origen y la riqueza de colores de la realidad mds proxima lo-que
puede darnos una idea de lo que Nietzsche piensa que es la fun-
~ ¢ién del pensamiento en la época en que estdn disueltas la funda-
cidn y la idea de verdad. Lo que Humano, demasiado humano lla-
ma en las lineas finales una “filosofia de la manana” es cabalmente
el pensamiento no orientado ya hacia el origen o el fundamento
sino_orientado a lo proximo. Este pensamiento de la proximidad
podria definirse también como un pensamiento del error o, mejor
aln, del errar incierto para subrayar que no se trata de pensar lo no
verdadero sino de mirar la evolucion de las construcciones ““falsas”
de la metafisica, de la moral, de la religion, del arte, todo ese tejido
de inciertos vagabundeos que constituye la riqueza o, mas sencilla-
mente, el ser de la realidad. Puesto que ya no hay una verdad niun
Grund que la pueda desmentir o falsear, ya que, como dira Nietzs-
che en el Crepusculo de los idolos, el mundo verdadero se ha con-
vertido en fibula y con él se diluyé también el mundo “aparente”,
todos esos errores son mds bien errares o vagabundeos inciertos, la

I I°. W. Nietzsche, Aurora. en Opere. ed. Colli-Montinari, Milan, Adel-
phi, vol. 1V, 44.

2 Ibid.

149



!
\

evolucion de formaciones espirituales cuya Unica regla es cierta

continuidad historica sin relacién alguna con una verdad funda-

mental. ' S ,

Con esto, el anilisis emprendido en Humano, demasiado hu-
mano picrde hasta la apariencia de un andlisis “critico’; no se trata,
en efecto, de desenmascarar ni'disolver errores, sino que se trata de
verlos como el manpantial mismo de la riqueza que nos constituye y
que da interés, color, ser, al miindo.

Todas las obras del periodo que se inaugura con Humano, de-
masiado humano (y principalmente Aurora y La gaya ciencia).son
un esfuerzo para determinar la idea de esta filosofia de la marana.
Y también las tesis aparentemente mas “metafisicas’” de los escritos
posteriores y de los fragmentos postumos publicados en Wille zur
Macht deberian interpretarse, ¢en mayor medida de lo que se hace
habitualmente, en relacién Con 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 méas precisamente que el pensa-
miento de la maiana recorre “histéricamente” —puesto que ésta
es otra de las reglas metddicas expuestas en Humano, demasiado
humano- los caminos del errar de la metafisica y de la moral con
un proposito, podriamos decir, descontructivo antes que con la
intencion de una disulucion critica? Para responder a esta pregunta
Nietzsche se vale mucho de metaforas de cardcter “fisiolégico”: el
hombre capaz de la filosofia de 14 mafiana es el hombre de buen
temperamento que no tiene nada “del tono regafon y gruién: las
notas caracteristicas de los perros y de los hombres envejecidos...
en la sujecién”.3 El mismo sentido tienen las alusiones, bastante
frecuentes también por razones biograficas, a la salud, a la conva-

-lecencia, alusiones que llenan las pdginas de los escritos de este
periodo. Nos encontramos una vez mds frente a un esfuerzo de
pensar la salida de la metafisica en una forma que no esté vincula-
da con la superacidén critica. como en la segunda consideracion
inactual; pero aqui, como consecuencia de la radicalizacion del ana-
lisis quimico sabemos que no se trata de recurrir a valores “‘supra-
historicos™ sino que se trata de vivir hasta e} 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 filosofia de la manana no es otra cosa que el mismo
vagabundeo incierto de la metafisica, s6lo que visto desde un punto
de vista diferente, el del hombre de “‘buen temperamento”.

3w, Nictzwhc, Umano troppo umano, en Opere, op. cit., vol. 1V, 34.
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2. Para describir esta actitud —cuyo sentido esencial es el de
referirse al pasado de la metafisica (y, por lo tanto, también a la -
modernidad como resultado final de la metafisica y de la moral
platoénico-cristiana) de una manera que no sea ni la pura aceptacion
de sus errores, ni la critica de superacion que en realidad los conti-
niia, 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 aqui hacer un andlisis completo. En todos

los textos a que acabo de aludir se trata de un témmino que indica
una especie de Ueberwindung impropia, de una superacién que no
es tal en el sentido habitual de la palabra ni en el sentido de la Auf-
hebung dialéctica. Desde ¢l punto de vista que nos interesa, el texto
menos ambiguo se encuentra en la primera parte de Identidad y
diferencia (cito de la cuarta edicion, Pfullingen, Neske, 1957). En
el pasaje en el que Heéidegger habla del Ge-Stell, es decir, del mundo
de la técnica moderna como conjunto de Stellen, de poner: dispo:
ner, imponer, etcétera.(que propongo traducir con im-posicion),
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 mas principal”. A continuacion, en el texto se aclara que el Ge-
- Stell, el mundo de la técnica, no es s6lo aquel en el que la metafisi-
ca alcanza su culminacién y su despliegue mds 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 s6lo mostrar en qué sentido la palabra Verwin-
dung puede ayudarnos a definir lo que busca Nietzsche con la ex-
presién filosofia de la mafiana y que, en la hipétesis que yo pro-
pongo, constituye la esencia de la posmodernidad filosofica.

¢Como traducir, pues, el término Verwindung que aparece en
estas pdginas 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
Vortrige und Aufsitze, donde el término es empleado en un
ensayo en que se trata la Ueberwindung, la superacion de la meta-
fisica, es que el término indica un rebasamiento que tiene los ras-
gos de la aceptacion y de la profundizacion. Por otra parte, el

4 M. Heidegger, Identitit und Differenz, op. cit., pag. 24.
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significado éxico de la palabra en el vocabulario aleman contiene
otras dos acepciones: la de convalecencia (eine Kraukheit verwin-
den: superar una enfermedad, curarse, recobrarse de una enferme-
dad) y la de (dis)torsion (un significado bastante marginal vincula-
do con Winden, torcer, y con el significado de alteracién y desvia-
cion que posee el prefijo ver, entre otros). Con el sentido de con-
valecencia estd relacionado también en el sentido de “‘resignacion”;
no se Verwindet solo 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 metafisica (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 mas principal —es decir, fuera de la meta-
fisica, mds alld de la metafisica— est4 relacionada con una Verwin-
dung dela metafisica: traduzcamos asi: la metafisica no es algo
que *se pueda hacer a un lado como una opinidén o que se pueda
dejar como una doctrina en la que ya no se cree”;5 la metafisica es
algo que permanece en nosotros como los rastros de una enferme-
dad, o como un dolor al que uno se resigna o también, podriamos
decir, aprovechando la polivalencia del término “remitirse”, que la
metafisica es algo de lo que uno se remite, se recobra, algo a lo que
uno.se remite, algo que se remite (que se envia). Ademas de todos
estos significados, esta también el de dis-torsién que se puede inter-
pretar, por lo demds, en el significado de la convalecencia y la
resignacion: no se acepta la metafisica pura y simplemente, asi
€cOmMo uno no se entrega sin reservas al Ge-Stell como sistema de la
imposicion tecnologica; se puede vivir la metafisica y el Ge-Stell
como una Chance, como la posibilidad de un cambio en virtud del
cual metafisica y Ge-Stell se truecan en una direccidon que no es la
prevista por su esencia propia pero que sin embargo tiene conexion
con ella.

La Verwindung, entendida en todos estos significados, define
la posicidn caracteristica de Heidegger, su-idea de la funcion del
pensamiento en el momento en que nos encontramos que es el mo-
mento del fin de la filosofia en su forma de metafisica. También
para él, como para Nietzsche, el pensamiento no tiene ningun
otro “objeto” (con colmillos bien marcadas) si no es el errar incier-
to de la metafisica; el pensamiento rememora en una actitud que
no es la de la superacion critica ni la de la aceptacion que, repite y
prosigue lo repetido. Se podria recordar aqui que el problema de la

5 M. Heidegger, Saggi e discorsi, op..cit., pag. 46.
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Wiederholung, la repeticion, vinculado con la distincion entre Tra-
dition y Ueberlieferung como modos diferentes de asumir el pasa-
do, es un problema central ya en Ser y tiempo.

La importancia que el concepto de An-denken, de rememora-
cion, adquiere en las obras del ultimo Heidegger, en las que el pen-
samiento posmetafisico se define como rememoracién, como vol-
ver a considerar y pensar el pasado, etcétera, lo aproxima de mane-
ra sustancial al Nietzsche de la filosofia de la manana. Verdad es
que el punto de partida de Ser y tiempo parecia atribuir al pensa-
miento una tarea (la de la reformular el problema del sentido del
ser, diferente del que durante siglos habia sido el contenido de la
metafisica) que consistia en el olvido del ser como tal. Pero yaen
aquella obra, una parte esencial de esa tarea estaba indicada en la
“destruccion de la historia de la ontologia”, y el desarrollo del pen-
samiento heideggeriano, después del cambio de la década de 1930,
lo condujo a identificar cada vez mds la funcién del pensamiento
" con esa obra de destruccidn o, mejor dicho, de desconstruccidn.

El “cambio™ o Kehre del pensamiento de Heidegger es, como
se sabe, el paso desde un plano en el que estd sélo el hombre (exis-
tencialismo humanistico a la manera de Sartre) a un plano en el
que estd 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 metafisica no puede
concebirse como un error del hombre, error del que se pueda salir

mediante un acto de voluntad o una eleccion metddica més riguro-
sa. Por eso, la metafisica no es s6lo un destino en el sentido de que
nos pertenece y nos constituye y que nosotros podamos sblo ver-
winden, sino que también el olvido del ser estd, 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 rememoracion, 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 so6lo como gewesen (sido), como algo que ya
no estd presente. El remontarse por la historia de la metafisica que
Heidegger realiza una y otra vez en sus escritos posteriores al cam-
bio, tiene la estructura del regresus in infinitum, caracteristico de la
reconstruccién etimologica. Este remontarnos no nos conduce a nin-
guna parte y solo nos recuerda el ser como algo de lo que ya nos
habiamos despedido. El ser se da aqui sélo en la forma de Geschick
(el conjunto del envio y del destino) y de la Ueberlieferung (la .
tras-mision). En los términos de Nietzche, el pensamiento no se
remonta a los origenes para apropiarse de ellos; sélo recorre los ca-
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minos del errar incierto que es la Gnica riqueza, el Ginico ser que nos
~ esdado. - o o

Las etapas del itinerario heideggeriano se pueden comparar
claramente con las de Nietzsche: el efecto nihilista de la autodiso-
lucion del concepto de verdad y del concepto de fundamento en
Nietzsche tiene su paralelo en el “descubrimiento” heideggeriano
de cardcter-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 metafisica, escribird Heidegger
en Zeit und Sein, la conferencia que complemeinta, por lo menos
idealmente, la obra de 1927, hay que “‘dejar perder el ser como
Grund”.® 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 metafisico que nos constituye y que “constituye”
el ser como Ueberlieferung. El cardcter de distorsion que tiene la
Verwindung significa que esta repeticion de la metafisica no tiene
la finalidad de aceptarla tal como ella es; por ejemplo, no se vuelve
a pensar en Platén plantedndose 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 Sarz vom Grund, es de
liberacion: pensar desde el punto de vista del Genschick del ser
quiere decir “entregarse confiado al lazo liberador de la Ueberlie-
ferung”.?

(En qué términos podemos representarnos, de manera pro-
visional, como quiere Heidegger, este efecto de emancipacion del
Andenken en el que consistiria el sentido de distorsién contenido
en la palabra Verwindung? Aqui el Gnico paso que se puede adelan-
tar es subrayar que ver la tesis de la metafisica como Ge-Schick,
envio, trasmision de historia y de destino, quita toda su fuerzaala
pretension de Vigencia de la metafisica. La actitud que resulta de
* ello esunaespecie de relativismo historicista: no hay ningin Grund,
-ninguna verdad ultima; s6lo hay aperturas historicas, de destino
enviadas por un Selbst, un si mismo, que se da solamente en ellas,
a través de ellas (atravesindolas pero no usindolas como medios).
Este historicismo estd sin embargo atenuado y también él verwin-
det por la conciencia de que la historia de las aperturas no es “sélo”
la historia de los errores, desmentidos como tales por algin Grund

:

6 M. Heidegger, Tempo ed essere, op, cit., pag. 103.
7 M. Heidegger, Der Satz vom Grund, op. cit., pag. 187.
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~ de otra manera accesible, sino que es el ser mismo, lo cual, como lo
* subrayd bien Nietzsche en la metdfora del “buen temperamento”,
marca una profunda diferencia. La palabra que puede definir esta
actitud frente al pasado y frente a lo que también en €l presente

* nos es transmitido podria ser una vez mas la paiabra Pietas.
, Andenken y Verwindung nos indica también asi en qué sen-
_ tido la filosofia de Heidegger debe ser definida como una herme-
néutica: no en el sentido de una teoria técnica de la interpretacion
y ni siquiera en el sentido de una filosofia que dé un peso peculiar
al fendmeno interpretativo en la descripcion de la existencia, sino
- en el sentido mas radicalmente ontologico de que el ser no es otra
cosa que la tras-mision de las aperturas histéricas y de destino
que constituyen, en el caso de cada humanidad historica, je und je,
su posibilidad especifica de acceso al mundo. La experiencia del
ser, en cuanto experieficia de recepcidn y respuesta de estas trans-
misiones, es siempre Andenken 'y Verwindung. '

3. Sobre estas bases indicadas por Nietzsche y Heidegger
(que, recordémoslo, sélo pueden reconocerse en su continuidad en
virtud de una dis-torsion de Ia interpretacion de Nietzsche propues-
ta por el propio Heidegger), ;es posible dar algiin paso en el camino
de una determinacion mas precisa de la posmodernidad en filosofia?

Creo que si, e indicaré aqui en forma de conclusion provisio-
nal, tres caracteres del pensamiento de la posmodernidad:

a) Un pensamiento de la fruicidn. Aun cuando se insista,
como se ha hecho aqui, en la dimensién emancipadora del Anden-
ken, esto siempre corre el riesgo de parecer una pura y simple repe-
ticion apologética de la tradicion metafisica (con todas las implica-
ciones, aun practicas, que de ello derivan). Ahora bien, es cierto
que la salida de la metafisica requiere el abandono de una concep-
ci6bn “funcionalista” del pensamiento. Puesto que el Andenken
no capta ningin Grund, tanto menos podria a su vez servir de base
para una transformacién praética de la “realidad”. Esto plantea
evidentemente problemas que habran de discutirse. Pero lo que es
claro desde ahora es que la ontologia hermenéutica implica una éti-
ca que se podria definir como una ética de los bienes en oposicion
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 teéricos de la hermenéutica. La re-
memoracion o, mas bien, la fruicion (el revivir), también entendida

“en el sentido “estético”, de las formas espirituales del pasado no
tiene la funcién de preparar alguna otra cosa, sino que tiene un
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efecto emancipador en 'si misma. Tal vez a partir de aquf, una ética
posmoderna podria oponerse a las éticas, aun metafisicas, del “de-
sarrollo”, del crecimiento, de lo novum como valor altimo.

b) Un pensamiento de la contaminacion. En la relacion y
aproximacion que propuse entre la filosofia de la mafiana de Nietzs-
che y el Andenken heideggeriano hay, es menester reconocerlo, una
Verwindung, una distorsidn que se ejerce sobre el mismo Heidegger.
Consiste ella en la preferencia que aqui se da al aspecto mds herme-
néutico, y hasta nihilista, del pensamiento heideggeriano. En efec-
to, en su remontarse a través de los vagabundeos inciertos de la me-
tafisica, 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 mds alld
de ellos. La conferencia sobre EIl fin de lg filosofia (1964), por
ejemplo, termina, después de haber hablado de la Lichtung y de la
imposibilidad de reducirla a la verdad (ya que ella es mds bien la
aletheia), con la hipotesis de que “la tarea (Aufgabe) del pensa-
miento podria ser entonces el abandono (Preisgabe) de lo que hasta
ahora ha sido el pensamiento para abrazar la Bestimmung (la deter-
minacién, la vocacion) de la Sache del pensamiento”.® Esta tension
hacia un mds alld de la metafisica va acompafiada en Heidegger por
un trabajo filoséfico que tiene por contenido principal la metafisi-
ca y su errar. Se ve facilmente cudles son las consecuencias de acen-
tuar uno u otro de estos dos aspectos de la filosofia heideggeriana.
La tensién hacia un pensamiento totalmente diferente puede con-
ducir a resultados misticos; el interés en el remontarse, no tanto mas
alla sino a través de los inciertos vagabundeos de la metafisica, va

" en cambio en la direccion de una “filosofia de la mafiana” de tipo
nietzscheano y subraya un tono “nihilista” en el pensamiento de
Heidegger. La Verwindung, la aceptacion resignada (pero también
marcada por un nuevo signo), convaleciente, signada por la dis-tor-
sion, por el errar de la metafisica, seria, en esta segunda perspecti-
va, la Gnica huella de la tensién hacia lo*otro: la Ueberwindung de
la metafisica no conduce a otro lugar, sino que se cumple sdlo en
virtud de una repeticidon y distorsion. .

A mi juicio, es ésta la direccion que indicd 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 mids alla de la metafisica, sino, sabiendo que ‘el ser que puede
comprenderse es lenguaje” (y ninguna otra cosa, podriamos agre-

. 8 M. Hgidegger, Tempo ed essere, op. cit., pag. 181.
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gar), el pensamiento recogera los mensajes de la Ueberlieferung sélo
- 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 estd tanto amenazada por factores’
de interrupcion de la comunicacion 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 sélo tor-
nar a las trasmisiones provenientes del pasado sino volverse tam-
bién hacia todos aquellos contenidos lingiiisticos que se nos mani-
fiestan remotos y extrafios, 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-
composicion de la unidad de la experiencia en términos de lenguaje
comin o de sentido comiin —en el fondo es asi 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 filosofia posmoderna en el sentido que podria-
mos llamar de la contaminacion. Se trataria de no enderezar yala
empresa hermenéutica solo hacia el pasado y sus mensajes sino de
ejercerla también en los multiples contenidos del saber contempo-
raneo, 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
tendria nada de esa unidad del sistema filosofico dogmatico y ni si-
quiera los caracteres fuertes de la verdad metafisica; se trataria,
antes bien, de un saber explicitamente residual que tendria muchos
de los caracteres de la “divulgacién” (con la filosofia, no como fun-
damento de las ciencias, sino como conclusidn de las ciencias);
seria pues un saber que se colocaria en el nivel de una verdad “‘dé-
bil”, cuya debilidad podria referirse a la ambigiiedad de velar y des-
cubrir que es propia de’la Lichtung heideggeriana.

¢) Un pensamiento del Ge-Stell. Nietzsche ya habia relacio-
nado la experiencia de la muerte de Dios —es decir, del caracter ex-
plicitamente superfluo de todo fundamento— con la nueva situa-
cién de relativa seguridad que habia alcanzado la existencia indivi-
dual y social en virtud de la organizacion social y del desarrollo téc-
nico. En Heidegger, una conexion analoga esta representada por el
concepto de Ge-Stell y por su ambigiiedad. Precisamente a esta
ambigiiedad se refiere la Verwindung. Podriamos decir: el “objeto”
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de la Verwindung.es principalmente el Ge-Stell; en él 1a metafisica
se cumple en efecto en su forma mds desplegada: la organizacion
total de la tierra por obra de la técnica. Esto significa que la Ver-
windung de la metafisica se realiza como Verwindung del Ge-Stell.
Heidegger no elabord todas las consecuerncias de semejante tesis.
Pero también aqui, como en el caso de la “contaminacion” de que
hablamos poco antes, nos encontramos frente a una indicacion que
orienta el pensamiento rerwindend hacia el mundo de la ciencia y
de la tecnologia modernas y no solamente, como se tiende a creer
“al atribuir a la hermenéutica una vocacion exclusivamente humanis-,
tica. hacia la esfera de la tradicién y de los mensajes del pasado.
Ciertamente, puesto que segiin Heidegger "la esencia de la técnica
no es algo técnico”, debera uno volverse al Ge-Stell con el fin de
torcerlo en la direccion de un Ereignis mas principal.

En otras palabras. se tratard de descubrir y preparar la mani-
festacion de las chances ultrametafisicas o posmetafisicas de la tec-
nologia mundial. Esta Verwindung se realizard evidentemente re-
" constituyendo también la continuidad entre tecnologia y tradicion
‘pasada del Occidente en el sentido indicado por la tesis heideggeria-
na de la técnica entendida como continuacion y cumplimiento de
la metafisica occidental. ;Qué resultard de poner asi en relacion la
técnica con el olvido metafisico del ser que la prepara en la historia |
del pensamiento europeo? También esto estd indicado de manera
muy sumaria en [dentidad y diferencia:® el Ge-Stell es en este
texto un primer centelleo del Ereignis porque éste “es el ambito
en si mismo oscilante a través del cual hombre y ser se reinen reci-
procamente en su esencid. llegan a lo que para ellos es esencial, por
cuanto pierden esas determinaciones que la metafisica les ha confe-
rido’". ;Cudles son las determinaciones que la metafisica atribuyé
al hombre y al ser? Son en primer lugar la distincion de sujeto y de
objeto que constituye el marco dentro del cual se consolido la no-
cion misma de realidad. Al perder estas determinaciones. el hombre
y el ser entran en un ambito shwingend, oscilante. que a mi juicio
se debe imaginar como el mundo de una realidad *‘aligerada™, he-
cha mas ligera por estar menos netamente dividida entre lo verda-
dero y la ficcion, la informacion, la imagen: el mundo de la media-
tizacion total de nuestra experiencia, en el cual ya nos encontra-
mos en gran medida. Es de este modo que la ontologia se hace
efectivamente hermenéutica y como los conceptos metafisicos de
sujeto y objeto y también de realidad y de verdad-fundamento

9 M. Heidegger, Identitit und Differenz, op. cit., pag. 26:
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~ pierden peso. Creo que en esta situacion se debe hablar de una
“ontologia débil” como la Gnica posibilidad de salir de la metafi-
- sica -por el camino de una aceptacién-convalecencia-distorsion que
ya nada tiene de la superacion critica caracteristica de la moderni-
dad. Podria ser que en esto consista, para el pensamiento posmo-
derno, la Chance de un nuevo, débilmente nuevo, comienzo.
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