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Con excepcién del «milagro» glotolégico de la anti-
gua India, hasta hace relativamente poco tiempo cra
desconcertante el silencio a que condenaban las histo-
rias de la lingiifstica pretendidamente universales —en
realidad, eurocentristas—, las innumerables y valiosas
indagaciones glotolégicas de antiguas y no tan anti-
guas culturas asidticas, por no hablar de las africanas,
las de Oceania y las de la América precolombina. Aun-
que se la mencione, y se mencione especialmente a
Pani-ni, tampoco escapa la lingiiistica de la antigua
India al desdén historiogrifico de gran cantidad de
autores, a pesar de que la lingiifstica de la antigua
India merece el mayor respeto cientifico por parte de
cualquier lingiiista y, por ende, el espacio adecuado en
cualquier historia #niversal de la lingiiistica.

Al que alguna vez llamé Marx «modo de produc-
cién asidtico» le es consustancial la nocién de castas,
expresién podria decirse que «atenuada» de la divi-
si6n clasista de la sociedad. En las sociedades de cas-
tas, como es sabido, encontramos la mds estricta y ri-
gida «clasificacién» de los individuos, de conformi-
dad con un sistema estrechamente vinculado a la divi-
sién natural del trabajo. En virtud de dicho sistema,

cada individuo estd ligado, desde su nacimiento mis-

mo y de generacién en generaci6n, de manera absolu-
tamente inexorable, a una casta y a una subcasta de-
terminadas, segiin los oficios y profesiones de sus an-
tepasados.

Muy resistente al cambio y a la innovacién, el siste-
ma de castas —cuyas huellas resultan adn perceptibles
en algunas de las culturas que pasaron por la traumadtica
experiencia histérica del «modo de produccién asidti-
co»— presupone la coexistencia de ciertos rasgos propios
de la sociedad dividida en clases antagénicas, y basa-
da en la propiedad privada de los medios de produc-
cién fundamentales, con otros rasgos, propios de la
sociedad no dividida en clases antagénicas y basada
en la propiedad colectiva de los medios de produccién
fundamentales.

El «compromiso» entre rasgos de tan diverso ca-
récter se logra, justamente, mediante el principio eco-
némico-social y politico-ideolégico de las castas. Re-
tengan o no los productores mismos, al menos par-
cialmente, la propiedad comunal sobre medios de pro-
duccién, lo decisivo resulta siempre el monopolio es-
tatal e institucional —es decir, por castas dominantes-
de los medios de produccién fundamentales. Mono-

polio administrado por la burocracia civil, garantiza-
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Paul Cézanne. House of Pére Lacroix, 1873.

do materialmente por la nobleza militar y reforzado y
perpetuade ideolégicamente por la nobleza sacerdo-
tal, los tres grandes componentes de la clase domi-
nante, generalmente encabezada por un déspota, ca-
paz de garantizar su mds estrecha unidad.

El poder de la clase dominante, controladora colec-
tiva de los medios de produccién fundamentales de la
sociedad, resulta asi triple y responde a la estructura
de castas de la sociedad: poder econdmico-administrativo
(burocracia civil), poder militar (élite guerrera) y poder
politico-ideoldgico (élite sacerdotal).

La cultura espiritual, en las sociedades divididas en
castas, es cclosamente disfrutada, elaborada y contro-
lada por los sacerdotes, quienes se reservan el acceso al
saber cientifico e ideolégico (filoséfico-religioso), su
cultivo y su interpretacién.

Amparados en ese monopolio del saber, los miem-
bros de la casta sacerdotal cumplen la funcién social
productora y reproductora de la ideologia dominante:
aseguran la estabilidad del szasw guo mediante el mas
riguroso y diestro accionamiento de las palancas ideo-
légicas, puestas a su exclusiva disposicién.

En la antigua India, los miembros de la casta sacer-

dotal cuidaban de la pureza de los dogmas religiosos

y los concomitantes ritos, que se trasmitfan de gene-
racién en generacién por via oral.

La trasmisién oral, durante muchos siglos, de las
prescripciones del ritual religioso, las invocaciones a
los dioses, la enumeracién de los atributos y poderes
de estos, los complicados procedimientos asociados a
los sacrificios, cuya finalidad era hacer propicios a los
distintos dioses y buena parte de los cuales consistfa,
precisamente, en producciones lingiifsticas, es decir,
en manifestaciones verbales, todo esto hacia impres-
cindible la elaboracién de fdrmulas verbales. Bstas de-
bian ser breves, memorizables por los iniciados (los
miembros de la casta sacerdotal); pero, al mismo tiempo,
debfan resultar esotéricas, inaccesibles a los no inicia-
dos, puesto que debian constituir una preciada pose-
sibn exclusiva de la elevada y culta casta sacerdotal.

Integraban dicha casta los brabmanes, quienes ela-
boraron, cultivaron, sistematizaron y trasmitieron, por
muchas generaciones, el mds antiguo sistema filoséfi-
co-religioso de que tengamos noticia en la cultura in-
dia: el brabmanismo.

Habitualmente los especialistas establecen cuatro
grandes etapas en el desarrollo del pensamiento filo-
séfico indio, cuyas mds remotas tradiciones se remon-
tan aproximadamente al siglo XV a.n.e. La primera
de esas cuatro etapas corresponde a la confeccién de
los Vedas, libros sacros de la cultura india; la segunda,
[lamada clésica, abarca ranto el brahmanismo como el
budismo y se extiende entre el siglo VI a.n.e. y el si-
glo X; las otras dos son la poscldsica (siglos X-XVIII)
y la actual (a partir del siglo XIX).

Los méds tempranos monumentos del pensamiento
y la cultura indios son los Vedas (‘conocimientos’) o
textos del saber, que en su conjunto constituyen, efec-
tivamente, el saber religioso-filoséfico de los antiguos
indios. Dicho «saber» se atribuye a la revelacién divi-
na: esos conocimientos han sido «escuchados» por tes-
tigos humanos en un pasado remotisimo.

Las ensefianzas divinas son dadas al hombre, en
principio, de manera condensada. Su exposicién deta-
llada es, Gnicamente, una necesidad humana poste-
rior: la de hacer accesible su contenido a los destinata-
rios, en la medida en que éstos carezcan de la destreza
suficiente para alcanzar el conocimiento directamente

de una fuente que lo presente en forma condensada.
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Hay, en este sentido, «castas» de talento para el
saber: capas de eruditos —y de erudicién—, en un refi-
nado sistema «intelectualista» que no hace sino re-
producir la estructura misma de la sociedad que ha
engendrado esa cultura. El iniciado, el afortunado, el
«iluminado», trdtese de yoga o de gramdrica, «ve»
(conoce) directamente lo que no puede aprehender el
hombre comtn, quien no llega a entrar en contacto
con el objeto mismo del conocimiento, reservado a la
élite monopolizadora del saber.

Esta idea de condensacién del conocimiento y de
su formulacién resulta esencial para comprender la
andadura de la filosoffa, la religién y la lingiifstica in-
dias. Pero también lo es otra idea, asimismo en estre-
cho vinculo de dependencia con la estructura de cas-
tas de la sociedad india: la de via o camino. Al conoci-
miento, al saber, a la salvacidn, se accede siguiendo
una via cuidadosamente elaborada, la cual consta de
peldafios o fases.

Es muy interesante, en relacién con lo anterior,
observar cémo en la historia misma del pensamiento y
la praxis de los filésofos y lingiiistas indios encontra-
mos ese camino escalonado y retroalimentado: cada
autor se nos presenta como un intérprete-comentaris-
ta -de otro o de muchos otros que lo preceden.

La filosofia vy la religién, en la India antigua, gene-
raron simultdnea o sucesivamente, segin los casos,
diferentes corrientes, la méds antigua de las cuales
—como ideologia filoséfico-religiosa plenamente
sistematizada— fue el brahmanismo, ideologia marca-
damente basada en el sistema de castas socialmente
imperante, a cuya cabeza se hallaban los sacerdotes,
monopolizadores del saber de la época. No obstante,
si exceptuamos algunos aspectos de las corrientes ideo-
I6gicas francamente materialistas —de las cuales, lo mismo
que del mds antiguo materialismo griego, sélo nos llega
informacién a través de versiones interesadamente
deformantes de sus adversarios—, tanto el brahmanis-
mo como el budismo, sus muchas escuelas y subescuelas
presentan determinados rasgos en comun, que vienen
a ser los mds caracteristicos del ambiente ideolégico
de la antigua India y penetran con gran vitalidad en

la historia posterior de ese inmenso y complejo pafs.

Son dignos de destacarse, entre esos rasgos comu-
nes, los siguientes:

a) El claro reflejo del sistema de castas, que en to-
dos los casos es enfocado como algo inexorable en la
vida social y ante el cual las distintas corrientes reac-
ciocnan diversamente, pero en (lrima instancia con un
explicable conformismo;

b) la tendencia a refugiarse, como compensacién
de los males y sinsabores de la vida material, en la
introspeccién meditativa y en la observacién de una
serie de principios, especialmente de cardcter ético, entre
los cuales prevalece la idea de «correccién», «justeza»
o «adecuacién a normas fijas»;

c) el desarrollo, en conexién con lo anterior, de la
légica, que aparece, a la vez, como una de las manifes-
taciones de la «correccién» buscada y como funda-
mento de dicha bisqueda, a menudo acompaiflada, en
esta tltima funcién, de una suerte de «intuicién»

racional de esencia religiosa.

El autor de mayor renombre, con quien culmina
una larga lista de gramdticos indios de la antigiiedad,
fue Panini, quien parece haber vivido en algin mo-
mento entre los siglos V y IV a.n.e. (aunque hay quie-
nes, més prudentes, lo ubican entre los siglos VII y II
a.n.e.).

Las dudas y oscuridades que rodean el famoso
Astadbyayi de Panini —traducido por vez primera a una
lengua europea, el alemdn, en 1837-1840 por
Bohtlingk— dieron lugar al surgimiento, tanto en Eu-
ropa como en la propia India, de una rama filolégica
particular: la paninologfa. El tftulo de la obra de este
notable lingiiista, Los ocho capitulos, se debe a su es-
tructura. La interpretacién que ha llegado a nosotros
de dicha obra es el resultado de la intervencién de un
sinnimero de comentadores-epigonos, los cuales han
debido descifrar sus abstractas y condensadas f6rmu-
las, de las cuales estd completamente ausente el estilo
«narrativo» que habia sido caracteristico del Nirukta
de Yaska, su mds notable predecesor.

En la tradicién gramatical india, tal como nos la ha

trasmitido la obra de Panini, todo el andlisis lingiifsci-



co descansa sobre sélidos fundamentos fénicos, a par-
tir de los cuales se establece la estructura de los
significantes minimos y su combinatoria —ya como sig-
nos propiamente dichos, es decir, con sus «dos caras»-
en palabras y unidades signicas mayores, hasta la ora-
cién.

Cada uno de los ocho «libros» o capitulos se des-
compone a su vez, en cuatro secciones, las cuales con-
tienen una sucesién de reglas, formuladas de manera
muy sintética y extremadamente rigurosa. La obra en
su totalidad abarca poco menos de cuatro mil reglas,
cuyo contenido, finalidad y estructura permiten di-
versas clasificaciones.

He aqui una posible agrupacién de dichas reglas

en clases y subclases:

I. Reglas definitorias. Presentan y definen los térmi-
nos y simbolos que se empleardn en lo sucesivo en el

texto.

II. Metareglas (o reglas interpretativas). Estipulan
diversas condiciones para la aplicacién de otras reglas
y explican algunos aspectos importantes de la estruc-

tura de estas.

II1. Reglas estructurogenerativas. Estipulan, paso
a paso, la correcta formacién de unidades lingiifsticas
y sus combinaciones en el decurso. Constituyen la amplia
mayoria de las reglas contenidas en el Astadbyayi y

pueden dividirse, a su vez, en las siguientes subclases:

II1.A) Reglas semdntico-funcionales. Estipulan por
qué medios lingiiisticos expresar determinados conte-

nidos.

II1.B) Reglas tecténicas (o constructivas). Estipu-
lan cémo construir unidades lingiifsticas mayores a

partir de otras menores.

II1.C) Reglas sustitutivas (o de reescritura). Gene-
ran las unidades lingtifsticas concretas a partir de su
representacién mds o menos abstracta, mediante suce-
sivas operaciones de sustitucién de los elementos abs-
tractos por otros cada vez mds especificos, hasta des-

embocar en su presentacién concreta.

Establecidos los principios del correspondiente sis-
tema de notacién que empleara (reglas definitorias), Panini
procede a un minucioso andlisis fénico del sinscrito,
en el cual se mezclan observaciones de cardcter fonéti-
co con otras de un indiscutible valor fonol6gico o in-
cluso morfonolégico.

El Astadbyayi aparece precedido del Sivasutra, bre-
ve y admirable texto en el que se exponen las nocio-
nes fénicas fundamentales, asi llamado porque este
canon ortoépico del sdnscrito es atribuido directamente
al dios Siva, en virtud del cardcter sagrado de que se
procuraba revestir dicha lengua entre los brahmanes.

En el Sivasutra, Panini presenta un total de catorce
clases fundamentales de unidades fénicas minimas, cuya
presentacién obedece a un orden rigurosamente con-
cebido, lo mismo que su agrupacién en clases.

Una caracteristica esencial de las concepciones fénicas
indias, tal como las representa Panini, es el tratamien-
to conjunto de consonantes y vocales: todas las unida-
des fénicas consideradas como minimas son analiza-
das a partir de un idéntico conjunto de criterios
fonoarticulatorios. Sucesivamente, desde la primera hasta
la decimocuarta clases, encontramos las unidades fénicas
agrupadas segln criterios que, ademds de rigurosa-
mente fonoarticulatorios, responden asimismo, como
se revela después, a las caracterfsticas morfo-fénico-
distributivas del sdnscrito. En sentido general, desde
el punto de vista fonético, avanzamos desde las uni-
dades vocdlicas hasta las consondnticas sordas, espe-
cialmente las sibilantes, extremos entre los cuales va-
mos encontrando, sucesivamente, las liquidas sildbicas,
vocales largas y diptongos, la espirante laringal sono-
ra y las semiconsonantes nasales, las oclusivas sordas
aspiradas y las no aspiradas, por tltimo las sibilantes y
la espirante laringal sorda.

Cada una de estas clases se denomina pratyahara
(‘abreviacién’) y es identificada mediante una unidad
fénica convencionalmente escogida —sélo en un caso,
el de la séptima clase, coincidente con una de las uni-
dades fénicas incluidas en ella— que, en la versién es-
crita posterior del Astadhyayi, suele representarse con
una maytscula. Para referirse mds tarde a un pratyabara
determinado, Panini lo designard empleando la pri-
mera de sus unidades y el simbolo convencional co-

rrespondiente.

Focoltel, do filosofic
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Pero, ademds de estos —digamos—
pratyabara prestablecidos, puede es-
tablecer otros el gramdtico (hasta
varios centenares, si fuera necesario)
mediante la unién de dos o mids
pratyabara consecutivos. Las dnicas
condiciones inviolables, para la for-
macién de un pratyahara distinto a
los catorce prestablecidos, son estas:

a) que se respete el orden conse-
cutivo de las unidades fénicas y de
los praryahara mismos, tal como es-
tos vienen prestablecidos, es decir,
del primero al decimocuarto;

b) que se respete, como limite fi-
nal, el de uno de los pratyahara
prestablecidos, vale decir, el anubandba
(‘indice’) o simbolo convencional de

algin pratyabara.

Ahora bien, squé utilidad tiene el concepto mismo
de pratyabara? El cuidadoso ordenamiento de las uni-
dades minimas respondia, en el Sivasutra, no solo a
criterios fénicos, sino asimismo a criterios morfofénico-
distributivos. Efectivamente, las reglas fijadas por Panini
para la formacién de los pratyabara le resultarin mis
adelante de gran valor, ya que le permitirin represen-
tar, por medio de apretadas férmulas mnemotécnico-
prescriptivas, las variadas modificaciones fénicas que,
por diversas razones (ante todo de orden contextual),
se producen en los significantes del sdnscrito.

En Panini, la cuidadosa descripcidn inicial del com-
ponente fénico del sdnscrito estd enteramente en fun-
cién de la posterior prescripcién estructurogenerativa,
mediante szfra (‘férmulas, reglas’), de la formacién y
combinacién correctas de unidades signicas.

De manera que, al introducir un determinado or-
den de presentacién y clasificacién (en prasyabara) de
las unidades fénicas minimas, Panini y sus predeceso-
res han debido tener en cuenta, a la vez, criterios
acontextuales y contextuales y tanto fénicos cuanto
morfofénicos (por extensién, asimismo morfemadticos
e incluso sintdcticos): de un lado, los rasgos inheren-
tes que caracterizan a esas unidades fénicas minimas;

del otro, los rasgos combinatorios de su comportamiento,

Vincent van Gogh. Farmbouse in Provence, 1888 .

las relaciones entre ellas en el marco de los significantes
de la lengua (considerados a menudo, ademds, en se-
cuencias signicas determinadas).

Para una comprensién mds cabal del pensamiento
lingiifstico de la antigua India, no debe perderse de
vista la amplitud de su enfoque de los fenémenos que
he llamado morfofénicos. Por una parte, consecuencia
directa del tratamiento de las unidades fénicas mis-
mas, por morfofénico se ha de entender un conglome-
rado de fenémenos tanto fonéticos cuanto fonemdticos;
por otra parte, por morfofénico ha de entenderse tan-
to lo que prefeririamos llamar fonotéctico como lo
fonosintictico (es decir, lo relativo al comportamiento
de las unidades fénicas en el marco de significantes
del sistema y en el marco de significantes del discur-
so, respectivamente). Entenderemos por morfofénico,
pues, todo lo que tenga que ver con el condicionamiento,
por factores signicos, de las unidades fénicas minimas,
abarcando los fenémenos de orden fonético y los de or-
den fonolégico, ya se produzcan en la palabra
plurimorfemdtica o en secuencias signicas mayores que
la palabra. Un buen ejemplo de ello es el sandhi, con-
cepto elaborado por los gramdticos indios y heredado
por la lingiifstica moderna y contemporinea, el cual

tiene que ver con las modificaciones fénicas que se

fronliad de filosofic
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producen en un significante —sobre todo, pero no ex-
clusivamente, en sus fronteras— por influjo de los sig-
nos vecinos, es decir del contexto signico.

Una de las nociones mds interesantes, que ocupa
un lugar clave en las concepciones y procedimientos
de Ia lingiifstica india antigua, es la de unidad fénica
minima.

La antigua lingiifstica india, al ocuparse en el estu-
dio del componente fénico del sinscrito, enfocaba los
significantes léxicos como un «soplo» o corriente de
aire expelido. Ese «soplo» era interrumpido y «mar-
cado» de diversas maneras especificas por la interven-
cién de los que hoy llamamos érganos fonoarticulatorios;
y podia, por otra parte, ser segmentado en porciones
minimas.

Desde el pfimer punto de vista, el andlisis
fonoarticularorio de los antiguos gramdticos indios
establecié con suma precisién (por lo general median-
te oposiciones que desde Trubeckoj y Praga llamaria-
mos privativas) los rasgos inherentes que permitian
distinguir unas de otras las posibilidades articulatorias
en sdnscrito, consideradas por ellos como «marcas»
impuestas por el hablante al «soplo» en cuestién.

Desde el segundo punto de vista, el andlisis
fonoarticulatorio de los antiguos graméticos indios llegé
a la nocién de silaba, la cual es, en efecto,
la emisién minima real de habla (aun-
que no sea el segmento minimo del an4-
lisis del habla).

Si bien en sdnscrito hay silabas in-
tegradas solamente por una vocal, o por
un diptongo, la mayoria de sus silabas
contenfa, ademds de semejantes enti-
dades, también otras: las consonantes,
las cuales solo podian ser, pues, anali-
zadas coOmo «marcas».

De ahi que del andlisis fénico, en la
lingiifstica india antigua, resultasen, al
mismo tiempo, fonemas y silabas, lo
que se reflejaria de manera definitiva y
nitida en el sistema de escritura, ad-
mirablemente coherente, adoptado por
ellos: mientras que en otras culturas

e

jue llegaron a desarrollar un siscema

de escritura sildbico, bien no era obli-

gatorio representar las vocales, bien habfa simbolos
individuales para cada silaba —sin que la forma de aquellos
reflejase la estructura fénica de estas de manera clara y
regular—, en la escritura brahmi y en la kharosthi de
los antiguos indios cada figura representativa de una
silaba tenfa un componente bdsico indicativo de la
consonante y una serie de rasgos adicionales (incorpo-
rados a la figura misma) que, de manera regular y pre-
cisa, indicaban las vocales correspondientes. Por no
hablar de las silabas puramente vocilicas, también re-
por
especificamente en la escritura brahmi. No habia en

presentadas simbolos claros y precisos,
el sistema de escritura indio, pues, ni el consonantismo
propio de otras escrituras fonogrificas ni los antece-
dentes y residuos del principio ideogrifico caracteris-
ticos de muchas escrituras que con el tiempo llegaron
a ser sildbicas. La escritura india de que hablamos fue,
desde el principio y de manera muy consecuente, una
escritura netamente fonogréfica; en la cual, ademds,
pese a su cardceer sildbico, tanto a las distintas conso-
nantes como 2 las distintas vocales correspondian, in-
variablemente, rasgos claramente identificables y, por

ende, previsibles.

Willard Leroy Mevcalf. Médsummer Twilight, c. 1890.




Un sistema de escritura como el descrito no habria
podido ser fruto sino del minucioso y talentoso anali-
sis fénico realizado por aquellos formidables lingtis-
tas ante litteram; a su vez, el anélisis fénico de los anti-
guos gramdticos indios, con su sorprendente capaci-
dad tanto para la abstraccién cuanto para el detalle
descriptivo, tampoco podriamos llegar a explicdrnos-
lo plenamente sin acudir a los conocimientos que nos
aporta el estudio de su cultura espiritual en general.

En resumen, la obra de Panini sobresale por la ex-
celencia de su descripcién-prescripcién, especialmen-
te en lo que respecta al plano de la expresién y a los
niveles fonemdtico y morfemitico, los cuales son abor-
dados tanto en el marco de unidades del sistema cuanto
en el de unidades del discurso y, en general, en rela-
cién con las unidades de todos y cada uno de los nive-
les de la lengua.

Especial atencién merecen, en el Astadbyayi, ver-
bos y sustantivos, cuidadosamente estudiados en su
estructura morfemdtica, en tanto que los morfemas
mismos que intervienen en su construccién son deta-
lladamente estudiados en sus relaciones mutuas y en
su comportamiento morfofénico (esto dltimo condu-
ce, en particular, al estudio del sandhi). Por otra parte,
unos cinco siglos antes de nuestra era, Panini se mue-
ve entre la lengua-objeto y la metalengua tal como
podria hacerlo un lingitiista de nuestros dfas.

No hay, empero, que sacar de su contexto histérico
la descomunal tarea que nos deslumbra en el Astadbyay:.
Mids que como una milagrosa anticipacién de la lin-
giifstica computacional, o como una conciente e in-
tencional formalizacién légico-matemartica, ha de ver-
se esa brillante labor glotolégica a partir de sus reales
antecedentes y de sus no menos reales medios y pro-
positos.

Precedido del Sivasutra, el Astadbyay: viene coro-
nado, en la versién que ha llegado a la actualidad, por
unas listas o lexicones organizados sobre la base de
criterios funcionales y formales (morfemdticos y
morfofénicos, especificamente). El mds importante es
el Dbatupatha o «indice de raices», en el cual se pre-
sentan las raices-bases verbales (dbhats) ordenadas se-
gln las diez clases morfolégicas previamente estable-
cidas en el Astadbyayi, las cuales son a su vez reparti-

das en tres grandes grupos, el Gltimo de los cuales

contiene solamente la décima y dltima clase. Cada clase
viene representada por un dbatu, el cual sirve de pro-
totipo para toda la clase.

Otra importante lista es el llamado Ganapatha o
«indice de grupos», en el cual se presentan, con cui-
dadosa clasificacién, numerosos «nombres».

Pese a su detallada exposicién y sus rigidas orienta-
ciones, salta a la vista que el conjunto de la obra de
Panini estaba destinado a la enseflanza, al estudio de
la lengua sdnscrita con fines eminentemente religio-
sos, estudio durante el cual se presupone la participa-
cién de un profesor o guia capaz de aclarar, explicar y
ejemplificar cada uno de los sutra, cada uno de los dhatu,
etc.

En las listas o lexicones que coronan la gramdtica
de Panini, cada rafz-base viene acompafiada de su de-
finicién, de su significade bédsico. Esto pone de relieve
un aspecto insoslayable en el conjunto de su obra: la
importancia de la semdntica, en funcién de la cual estd
en buena medida pensada toda la obra.

Efectivamente, desde el andlisis del componente
fénico hasta la presentacién cuidadosa del contenido
semantico de los diferentes morfemas, tanto de las rai-
ces-bases cuanto de los distintos morfemas gramatica-
les —esto Gltimo se nos ofrece en el cuerpo central del
Astadbyayi—, Panini se esfuerza por mantener el nece-
sario equilibrio entre su excelente tratamiento de los
aspectos formal-operativos y la debida atencién al con-
tenido, no solo funcional, sino también semdntico. La
eficacia del uso de la lengua, para satisfacer los domi-
nantes fines religiosos, supone, junto a la competen-
cia propiamente formal, tanto la competencia funcio-
nal cuanto la semdntica en cualquiera de los niveles
signicos de la lengua.

La lengua sdnscrita presentada por Panini en el
Astadbyayi —y, con ella, el lenguaje en general— apare-
ce como presentdndose a si misma, autogenerindose.
De ah{ la necesidad de un metalenguaje que haga po-
sible ese autodesplegarse denominado vyakarana.

La teoria, en la medida en que la hay, resulta un
subproducto o, mejor, un instrumento de la empiria:
solo aparecerd en la medida en que se revele necesaria
a la praxis descriptivo-prescriptiva.

Trasmitida por via puramente oral —segtn todos

los indicios— durante unos dos siglos, la formidable
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obra de la antigua lingiifstica india no cesa de asom-

brar a todos cuantos nos asomamos a ella.
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Estamos aqui’ para rendir homenaje a la obra del pen-
sador, lector, traductor y escritor que fue Emilio Uranga,
uno de los mis brillantes y oscuros creadores mexica-
nos del siglo XX. Al celebrar su obra honramos indi-
rectamente la existencia trigica que la hizo posible,
pero evitamos cuidadosamente la exaltacién del per-
sonaje. Nada repugnaba tanto a Uranga como las
hagiografias, es decir, las exaltaciones de los persona-
jes publicos como si de santos se tratara. Uranga no
fue un santo sino un filésofo y un hombre de letras,
desagarrado por las contradicciones de su circunstan-
cia histérica y por sus propias contradicciones, pero
que encontré la manera de extraer luces de esas con-
tradicciones y ofrendarlas con autenticidad para ilu-

minar un poco el abismo que somos.
II

Una de esas luces lleva por titulo Andlisis del ser del

mexicano, libro que logra consumar, filoséficamente, el

proceso mexicano de autoconocimiento iniciado por
Samuel Ramos con E/ perfil del hombre y la cultura en
México. Bl Andlisis de Uranga recogia las lineas mds
fecundas de la filosofia europea de su época (Husserl,
Ortega, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty), junto con
el esfuerzo de autocomprensién que la cultura mexi-
cana venia realizando desde el siglo XIX. El resultado
es una pequefia joya de la tradicidn filoséfica mexica-
na, en la que se efecta una inversién de las maneras
habituales de proceder, pues en lugar de analizar al
hombre de México a partir de un concepto de huma-
nidad ya establecido, se trata aqui de alcanzar una
comprensién radical del ser del hombre a partir de
una interpretacién del existir del mexicano. Y lo que
revela esa interpretacién es que el modo de ser del
hombre es la accidentalidad, la insuficiencia, la zozo-
bra. Esta inversién es llevada por Uranga hasta sus
altimas consecuencias: si los conquistadores espafio-
les discutieron la humanidad del indio al juzgarlo desde
la visién cristiana del hombre, Uranga descubre la in-
humanidad del europeo al arrogarse una supuesta

sustancialidad con la que mide a todos los otros. Pero
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en verdad los seres humanos somos entes esencialmente
accidentales, lo cual significa que no podemos adqui-
rir sustancialidad por ningdn medio (religioso, eco-
némico, politico o estético). Es desde y para la
accidentalidad que podemos adquirir una suficiencia
creadora; y es por la asuncién de nuestra zozobra que
podemos comprender la accidentalidad de los hom-

bres de otras épocas y culturas.
11

Esta brevisima resefia de la tesis fundamental del And/lisis
del ser del mexicano no da cuenta de la enorme riqueza
de sugerencias para la reflexién, de motivos para la
discusién y de consecuencias filoséfico-culturales del
libro. Pero nos permite vislumbrar su intempestividad
y captar algunos motivos de su desconocimiento y ol-
vido. En primer lugar, se esperaba de Uranga una de-
fensa conceptual de la mexicanidad en el momento en
que el gobierno de Miguel Alemdn impulsaba la mo-

dernizacién del pais, es decir en el momento en que el

nacionalismo revolucionario mexicano se convertia en
simple demagogia. Pero la investigacién de Uranga
-y alli podemos ver su autenticida— le condujo a ver
la accidentalidad del mexicano, no la sustancialidad que
requeria el régimen. En segundo lugar, lo que se es-
peraba de Uranga (lo que esperaba de él por ejemplo
su maestro José Gaos) era una filosoffa de la cultura
mexicana susceptible de ser continuada por otros .in-
vestigadores o bien la fundamentacién final de la «fi-
losofia del mexicano» que Leopoldo Zea y el grupo
tiloséfico «Hiperién» (del que forma parte Uranga)
propugnaban. Lo que descubrié Uranga, en cambio,
fue la verdad trdgica de la accidentalidad del ser hu-
mano. Y decir «descubrié» quizd no sea correcto; més
bien re-descubrié, volvié a abrir (como se abre una
herida para limpiarla) una verdad originaria. Como se
lee en la parte final del Andlisis: «La desazén que pro-
duce el descubrimiento de ese cardcter obedece a la
falaz razén de que nuestras preferencias valorativas estn
acaparadas por un ideal preestablecido. Rehenes de
un orden previo cuando no lo hemos encontrado nos
sentimos ‘estafados’. Pero nadie nos prometia que al
desnudarnos fbamos a topar con la imagen ideal y
preestablecida».?

Una tercera razén es interna al andlisis empren-
dido por Uranga: el descubrimiento de laaccidentalidad
del mexicano, es decir, del ser humano, hacfa posible
una profunda critica de la concepcién sustancial y de
las formas de sustancializacién del hombre, pero no
bastaba para alumbrar un nuevo camino, sino que se
quedaba en el umbral. Puesto que el accidente sélo se
comprende en referencia a una sustancia: ;qué era esta
sustancia a la que el accidente humano adherfa? Si no
era Dios (como lo sostiene en su ultimo ensayo dedi-
cado al tema),’ ;es entonces el mundo? ;Cémo pensar
entonces las relaciones entre la sustancia-mundo y el
accidente-hombre? ;Cémo es posible la sustancializacién
del hombre y c6mo es posible escapar a ella? ;Cémo
afirmar culturalmente, es decir, colectivamente, la
accidentalidad? El joven Uranga abandona la reflexién
en este punto y el Uranga maduro confiesa la situa-
c16n aporética a la que se vio conducido: la intuicién
bésica era correcta, pero no salia de la metafisica occi-

dental sino que se encontraba en su limite extremo.
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A finales de los afios 50 Uranga escribe una veintena
de ensayos en los que se advierte un abandono de su
interés filoséfico por la mexicanidad. Es cierto que hasta
el final de sus dfas se mantuvo fiel a la obsesién por lo
mexicano (de lo cual dan testimonio intermitente sus
ensayos y articulos), pero el acento cae ahora sobre el
valor de la filosoffa en cuanto tal. En realidad éste es
un interés que se advierte en la biasqueda de una filo-
soffa circunstancial y concreta del joven Uranga, pero
que se va acentuando con su retorno a la academia en
1957. De este perfodo son sus traducciones de La
Jfenomenologia de la percepcidn  de Maurice Merleu-Ponty,
de los Fragmentos de Friedrich von Schlegel y de M:
camino a Marx de Gyorgy Lukdcs. Y de esta época son
también sus mds brillantes ensayos sobre algunos filé-
sofos (Husserl, Marx, Hegel, Feuerbach, el romanti-
cismo, etc.) y sobre diversos temas filoséficos cldsicos
y contempordneos. Sobresalen, particularmente, los
ensayos sobre la filosoffa como literatura y los ensayos
sobre las relaciones de la filosoffa con la sabidurfa. La
tesis bdsica de Uranga es que la filosofia es desde sus
comienzos «literatura» en el sentido moderno del tér-

mino, es decir, una aventura de expresién: cada obra

Charles Ephraim Burchfield. Whirling Sunlight on Ailanthus, {c. 1940-1960s}.

filoséfica es una creacién lingiifstica llena de audacia y
fantasfa, una «aventura de expresi6n de ideas» y ello
como la condicién misma de su existencia, desde los
presocraticos hasta Heidegger.

Pero por extrema que suene su formulacién, la
tesis de que la filosoffa es literatura es verdaderamente
indiscutible, al menos en los términos en los que Uranga
la formula. A menos que sostengamos un platonismo
radical, tenemos que admitir que la filosoffa es efecti-
vamente una literatura, es decir, algo que se escribe y
se lee. Otra cosa efectivamente es que se reduzca a ello,
cosa que Uranga no sostiene. El interés de la posicién
de Uranga estriba en afirmar, jugando con el anacro-
nismo, que la filosofia era ya literatura «moderna» (aven-
tura creadora de expresién) cuando histéricamente la
literatura era todavia canon y preceptiva. Y en eso parece

tener toda la razén.
v

Pero la literatura filoséfica estd referida siempre al
conocimiento. Uranga confiesa en diversos lugares su
frecuente oscilacién entre dos concepciones de la filo-
soffa: la idea de la filosoffa como confesidn personal, pro-
pugnada por su maestro José Gaos, que ponia el acen-
to en el cardcter vital-existencial del filosofar; y la idea
de la filosoffa como ciencia, idea defendida por el
neokantiano Francisco Larroyo. Como se sabe, estas
dos posiciones fueron expuestas y discutridas por sus
autores en el libro Dos ideas de la filosofia editado en
México por la Casa de Espafia en 1944. Pues bien,
Uranga se movié constantemente entre ambas postu-
ras, ora defendiendo el cardcter impersonal, sistemati-
co y riguroso del filosofar; ora asumiendo la urgencia
existencial de la sabidurfa para el filésofo. En el Andli-
sis logré un dificil equilibrio entre ambas posiciones al
invocar la idea heideggeriana de que el descubrimiento
de las estructuras fundamentales del ser del hombre se
realiza desde la interpretacién del existir histérico con-
creto. All{ el elemento de «ciencia» y el elemento de
«autoconocimiento» (sabiduria) parecen coincidir: en
cuanto responde a exigencias vitales la filosoffa es o ha
de ser de algiin modo sabidurfa, pero nunca al modo de
una pura confesién personal, sino al modo de la con-

quista de una perspectiva afirmativa sobre el mundo.




VI

Si algo caracteriza la obra de Uranga es su bdsqueda
de medios expresivos adecuados al movimiento de las
ideas. Aunque es fundamentalmente ensayfstica, su
escritura recurre a las «cartas filoséficas», los didlo-
gos, los «miniensayos» y los aforismos. Uno de los
textos mds interesantes, literaria y filoséficamente ha-
blando, lleva el titulo de Divagaciones sobre la sabidu-
réa, una coleccién de 95 aforismos que versan sobre
las relaciones de la sabidurfa con la filosofia, la ciencia
y la poesfa. En ellos Uranga logra las formulaciones
mds concisas y por ello fulgurantes de su concepcién
del valor de la existencia accidental del hombre: «La
sabidurfa es, a fin de cuentas —escribe— una reconci-
liacién con lo sano, lo fresco y juvenil que hay en toda
vida. Sabe de la muerte, de la enfermedad, del dolor y
de la privacién, pero no se deja abatir y pronuncia un
decidido s7 ante la realidad» (DS; 88). La sabiduria es
pues la {nica verdadera «suficiencia» que puede al-
canzar el hombre, la manera en que wna existencia lo-
gra afirmar /z existencia:

Hay que acostumbrarse a ver las cosas desde un
estrato tan profundo que sus contrariedades se embo-

ten antes de corroernos. La reconciliacién en la super-

Charles Ephraim Burchfield. House iz Landscape, 1919.

ficie es tan ilusoria como la calma sobre las olas. Cada
momento vamos de un extremo al otro, la oscilacién,
la zozobra es la desesperacién. No atinamos con aquel
punto lejano en que la perspectiva anula las enemista-
des y lo hace caber todo en una nuez arménica.?

La btasqueda de ese punto de armonfa y reconcilia-
cién con el mundo es la badsqueda de la sabiduria,
abierta para todos pero especialmente apreciada por el
tilésofo. Asi puede decir Uranga: «la filosofia ama la
sabidurfa. La ciencia la desprecia. El arte la tolera y la
religién la suplanta. Sélo la vida hace justicia a la sa-
biduria: la conduce a su expansién, dejindose a su vez

expansionar».’
VII

Uranga escribid sus Divagaciones sobre la sabiduria
en 1960. Aproximadamente en esas fechas abandoné
la academia y se dedicé al periodismo politico y cul-
tural, campo al que aporté agudeza, profundidad y
libertad expresiva. Pero no se retiré de sus vicios filo-
séficos y literarios, ya que en los 70 publicé varios
libros. De 1971 es un texto inclasificable en forma de
didlogo titulado Astucias literarias. En él un joven Uranga
conversa con un viejo Uranga sobre los ardides o ma-
niobras que utilizan los escritores para obtener efectos
insospechados (juegos de pa-
labras, ambivalencias, metéfo-
ras, paradojas, alusiones, etcé-
tera). La forma de didlogo per-
mite a Uranga divagar y tran-
sitar libremente entre proble-
mas de critica literaria, psicoa-
nélisis, metaffsica y estética. Se
trata, al decir de Uranga, de
un «libro de placer» escrito con
liberalidad y ligereza, pero que
toca practicamente todos los
temas que interesaban a su au-
tor. No obstante lo anterior, o
precisamente por ello, el libro
entronca con una tradicién de
autoreflexién literaria mexica-
na (Ermilo Abreu Gémez, Jor-

ge Cuesta, Alfonso Reyes,




Octavio Paz, etc.) y universal (Baltasar Gracidn, Proust,
Joyce, Borges, Chesterton, etc.). Una caracteristica
curiosa de este libro es su contenido extremadamente
divagante y su férrea estructura geométrica: tres series
de apartados de 20 pardgrafos cada uno y con una ex-
tensién uniforme. Se trata sin duda de otra astucia
literaria: didlogos imaginarios sobre la literatura entre

Uranga y su doble.
VIII

En 1977 Uranga da a la imprenta  De quién es la filo-
sofia?. Sobre la ligica de la filosofia como confesion personal.
Un libro denso y bastante desigual, elaborado con
ensayos de diversas épocas y estilos y que resulta por
ello poco eficaz en su conjunto, aunque posee induda-
blemente piezas de gran valor, como los ensayos «Au-
tobiograffa y filosoffa», «Leyendo a Hussetl» (ensayos
de los 50) y el prélogo sobre «La vida y la obra» de
1971. El libro es una critica del concepto de filosofia
como confesién personal desde una perspectiva «ana-
litica» que invoca la distincién de nombres y descrip-
ciones de Bertrand Russell, uno de sus filésofos mds
admirados. La critica apunta sobre todo comtra la con-
cepcién de José Gaos y afirma que el procedimiento
que consiste en deducir la obra de la vida del filgsofo
supone una «falacia biogréfica» que hunde sus raices
en la tradicién «personalista» espafiola (es decir, en la
exaltacién heroica del yo, que Uranga percibe en Or-
tega y Gasset, entre otros). Entre vida y obra hay una
diferencia estructural, afirma Uranga y el querer tra-
ducir directamente una a otra conduce inevitablemente
a equivocos. Mids bien habrifa que aceptar que la filo-
soffa es anénima y que se sostiene por su fuerza légica
y explicativa, sin necesidad de un «sujeto» que venga
a darle solidez desde fuera. En ese sentido la filosoffa
no es de nadie y es de todos.

Sobre la tesis de Uranga se puede decir que tie-
ne razén en lo esencial: el plano de la existencia con-
creta no es el plano de la obra. Pero de ello no puede
inferirse una radical incomunicabilidad entre ambos.
Es cierto que no puede ofrecerse una fé6rmula definiti-
va sobre las relaciones vida y obra, pero hay que ad-
mitir que en ocasiones resulta esclarecedora la obra

para la comprensién de la vida y al revés.

IX

Emilio Uranga muri6 el primero de noviembre de 1988.
Ricardo Garibay, uno de sus entrafiables amigos-ene-
migos, ha descrito magistralmente, con odio y triste-
za, esa muerte. Guillermo de la Pefia, José Joaquin
Blanco, Alejandro Rossi y Luis Villoro, entre otros,
han dedicado notables piginas a la vida, la muerte y
el pensamiento de Uranga. ;Qué nos queda de su obra?
Una decena de buenos libros (uno de ellos francamen-
te genial), varias decenas de ensayos filoséficos (algu-
nos estupendos) v miles de pdginas en articulos perio-
disticos sobre la cultura, la historia, la educacién y la
politica de México y del siglo XX. En suma, un testi-
monio reflexivo del mundo y un pensar existencial
radical. El mejor homenaje, como siempre, es leerlo.

Hay obra, haya alegria por el maestro difunto.

Notas

! Palabras pronunciadas en la mesa de homenaje a fil6sofos mexicanos en
el XIII Congreso de filosofia celebrado en noviembre de 2005 en Morelia,
Michoacdn.

? Véase Emilio Uranga, Anilisis del ser del mexicano, en Obras de
Emilio Uranga T. 3, Guanajuato, Gobierno del Estado de Guanajuato,
1991, p. 137.

? Véase el importante ensayo de Uranga: “Heidegger, Kant y santo
Tomis en torno a la teorfa de la verdad”, en la revista Filosoffa y Letras,
XXVIIL:S55-56, 1954, México, UNAM, pp. 85-105.

4 Véase «Divagaciones sobre la sabiduria», en Obras de Emilio Uranga
4: Ensayos. Guanajuato, Gobierno del Estado de Guanajuato, 1991, p.
69.

3 Obra citada, p. 58.
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gwé P el Eome/bo Conevoos

1. Borges y la metafisica

Para determinar cudles son la concepcién y utilizacién
de la metafisica por Borges quizd sea necesario seguir
el hilo de la consideracién de Ernesto Sabato acerca de
que «la plataforma literaria de Borges» fue la tesis del
Circulo de Viena de que la metaffsica es una rama de
la literatura fantédstica.! Tal calificacién de la metaffsi-
ca apatece en el cuento «Tl6n, Ugbar, Orbis Tertius»,
en el que Borges expone la concepcién de la metaffsi-
ca de los nativos del planeta Tlon. Asi, sostiene que
«los metafisicos de Tlon no buscan la verdad ni si-
quiera la verosimilitud: buscan el asombro. Juzgan
que la metaffsica es una rama de la literatura fantasti-
ca».” Esto seria, en la éptica de Sabato, lo practicado
por el mismo Borges. La apelacién a esa realidad ima-
ginaria que es Tlon le permite ensayar modelos fan-
tdsticos de lenguajes que implican determinadas con-
cepciones filoséficas de la realidad. De esta forma, los
lenguajes del hemisferio sur del planeta carecen de
sustantivos, pues estdn permeados de una metafisica

no-substancialista que concibe lo real como fluir tem-

poral. Los lenguajes del hemisferio norte, en cambio,
aun careciendo también de sustantivos propiamente
dichos (participan también de una metafisica no-
substancialista) utilizan para la funcién designativa una
«acumulacién de adjetivos»* y ello porque se sostiene
implicitamente que no existen substancias sino sélo
atributos. La dnica manera de mentar de alguna for-
ma la cosa serfa mediante la enumeracién completa de
la serie de sus atributos, pues la cosa, precisamente, es
sus atributos. Los juegos metafisicos de Borges, de los
que la enumeracién de los lenguajes de Tlén serfa un
ejemplo, pretenderfan producir, desde la perspectiva
de Sabato, asombro. La metafisica (las metaffsicas) se-
ria para Borges un juego, un mero ejercicio intelec-
tual y, como sostiene él mismo, «no hay ejercicio in-
telectual que no sea finalmente indtil».” Los libros fi-
loséficos de Tlon, en coherencia con esto, «contienen
la tesis y la antitesis, el rigurosc pro y el contra de una
doctrina».® Pues, en definitiva, todo (nada) es verdad.

Lo mismo puede decirse de «Los teblogos».” El
contenido de este cuento es una profusién de concep-

ciones de lo real, una enumeracién de metafisicas dis-
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pares que busca provocar asombro y un placer estético
por los efectos extrafiantes respecto a lo real produci-
dos por tal diversidad de metafisicas divergentes. Esta
concepcién de que la funcién de la metafisica no es
acceder a la verdad del ser sino la provocacién de un
asombro que de alguna forma desautomatice nuestra
experiencia de una realidad de la que se ha eliminado,
por su trato cotidiano, toda novedad, es explicitada
por Borges a través de la figura literaria islandesa de
las Kenningar. Las Kenningar eran metdforas con las que
el poeta islandés aspiraba a sustituir sistemdticamente
los términos del lenguaje natural. Su intencién era
producir poemas compuestos tinicamente por tales fi-
guras metaféricas. El efecto que buscaban conseguir
en el lector mediante tal sustitucién de los términos
familiares por imdgenes significativamente equivalentes
pero que exigen un ingente esfuerzo hermenéutico era
precisamente el asombro: «Las Kenningar nos dictan
ese asombro, nos extrafian del mundo. Pueden moti-
var esa lidcida perplejidad que es el tnico honor de la
metafisica, su remuneracién y su fuente».?

Esta concepcién de la metafisica, como género
literario fantdstico descomprometido de la verdad de
su contenido, y su utilizacién por Borges como ins-
trumento mediante el cual provocar el asombro, el shock,
el extrafiamiento con el que romper una experiencia
de lo real automatizada, cosificada, puede ponerse en
conexién, patentemente, con la teoria del extrafiamiento
de los formalistas rusos. Segin esta teoria el efecto del
arte consiste en la sorpresa y la violentacién de las for-
mas habituales, es decir, «en hacer ver mejor la reali-
dad dificultado por su percepcién».” Las Kenningar
consiguen precisamente esto. Dificultando el recono-
cimiento de los referentes significativos del texto, obli-
gando al lector a aproximarse a tales referentes a tra-
vés de rodeos verbales que actiian como auténticos
obstdculos a la interpretacién, proporcionan una pers-
pectiva des-habitual respecto a lo real. Igualmente, el
bombardeo de concepciones de lo real expuestas de
una manera que confiere consistencia a la coherencia
interna de cada una de ellas obliga al lector a abando-
nar su perspectiva ingenua, ‘natural’ y a ver, a través
de tales metafisicas dispares, una realidad que mues-
tra el rostro de lo no familiar. Esta concepcién literaria

de la metaffsica y sus efectos en la experiencia del lec-

Charles Ephraim Burchfield. Whirling Sunlight on Ailanthus, [c. 1940-1960s1.

tor constituyen el soporte de las alegorfas del ser que

afrontaremos en la tercera parte de nuestro escrito.
2. El mundo como texto

En el seno de la prictica de Borges de la metafisica
como estilo literario que en lugar de buscar la verdad
del ser persigue provocar un extrafiamiento de lo real
velado por su contacto cotidiano, un asombro ante su
reiterada novedad, se formula como una tesis del pro-
pio Borges la posibilidad de que el mundo tenga una
estructura textual. Tal hipotesis actia como marco en
el que toman cuerpo las alegorfas del ser mas sugeren-
tes de la narrativa de Borges, sobre todo la producida
durante los afios 40.

La concepcidén del mundo como un texto, como
un libro producido por Dios fue propuesta por filgso-
fos como Bacon, Galileo, Thomas Browne, Carlyle o

10

Leén Bloy.!” No creo que pueda sostenerse un com-
promiso por parte de Borges con la verdad de tal tesis
acerca de la naturaleza textual del mundo. §i es cierto
que el uso hipotético o literario de esta tesis es el
substrato de las alegorfas del ser que vamos a afrontar

en las pdginas siguientes. Borges llega a sostener que
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Charles Ephraim Burchfield. The Shacks, 1917.

«es dudoso que el mundo tenga sentido; es mds que
dudoso que tenga doble o triple sentido, observard el
incrédulo. Yo entiendo que asi es; pero entiendo que
el mundo jeroglifico postulado por Bloy es el que mds
conviene a la dignidad del Dios intelectual de los teé-
logos».'!

La posibilidad de (y la pertinencia de plantear)
que el mundo tenga un cardcter textual, jeroglifico,
constituye el fundamento de esas alegorias sobre el
mundo, sobre la estructura del ser propuestas por Borges
en su narrativa, a las que vamos a aproximarnos a con-
tinuacién exponiendo qué concepcién de lo real trans-
miten y qué experiencia del ser y su sentido tematizan.
Todo ello sin hacer referencia a las posiciones metafisi-
cas de Borges. Quizds pueda situarse en la base de tal
profusién de alegorfas del ser una posicién relativista'?
0 un escepticismo metafisico’® por parte de Borges.
Pero esto no constituye el tema del presente trabajo.
Su ntcleo consistird en proponer una lectura ontolégica
de las alegorias borgianas del mundo extrayendo la
concepcién de lo real que contienen y definiendo tal
concepcién, como decimos, sin interesarnos o com-
prometernos con la intencién o posicionamientos me-
tafisicos de su autor. Queremos, pues, apuntar un de-
sarrollo de las aperturas significativas de los textos
mismos, tratando de explicitar la ontologfa que de ellos

resuman.

3. Alegorias del mundo
El jardin de senderos que se bifurcan

La imagen que, a primera vista, cons-
tituye una explicita alegoria del ser
es El jardin de senderos que se bifurcan,
novela-laberinto del autor chino Ts’sui
Pén, de la cual dice Borges que se trata
de una «enorme adivinanza o paré-
bola cuyo tema es el tiempo; imagen
incompleta pero no falsa del tiem-
po»." Efectivamente, la obra recoge
la idea de un jardin cuyos senderos se
bifurcan una y otra vez, la cual pue-
de ser una imagen vdlida de un con-
tinuo temporal permanentemente abierto, en el que
estamos obligados a decidir (y a decidirnos) en cada
momento y en el que ningdn camino, ninguna deci-
sién puede decirse con antelacién que sea la adecua-
da. En este sentido el jardin de senderos que se bifur-
can refleja la ceguera con la que afrontamos un pre-
sente que nos inquiere e interroga incesantemente. Tal
ceguera puede producir la apariencia de que, optando
concienzudamente entre una y otra bifurcacién, el sen-
dero nos acabe llevando a algin sitio, a algin lugar
significativamente relevante. El azar, la casualidad puede,
de esta forma, producir brotes de significacién que
nos induzcan a creer que existen tramas, hilos,
interpretables por un Teseo hermenéuticamente vir-
tuoso. De la imagen propuesta por Borges, en cam-
bio, sélo cabe decir que los senderos conducen, en su
ingente escisién, en su permanente cuestionamiento
al paseante, a minguna parte. La estructura laberintica

del tiempo carece de centro y, por ello, de fin.
La loteria en Babilonia

En «La Joterfa en Babilonia»,” mds que con una
metéfora del tiempo, nos encontramos con una meti-
fora del ser mismo. La loterfa, instaurada por los hom-
bres como el poder regulador de todas las relaciones
humanas, convierte la ciudad en el imperio del azar.
Anélogamente a La peste de Albert Camus, que cons-

truye un orden que institucionaliza la arbitrariedad y
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se enfrenta a los individuos como una realidad absur-
da que niega todas las expectativas de justicia y segu-
ridad de los hombres, la loterfa instituye un orden
peculiar, pero un orden en el que casi todo es posible
y es posible en el momento mds inesperado. «La lote-
rfa es una interpolacién del azar en el orden del mun-
do [...] es una intensificacién del azar, una periédica
infusién del caos en el cosmos».'® Con la loterfa el azar
se aduefia de la vida de los hombres. Lidica invencién
de éstos, la loterfa destruye todas las convenciones que
conferfan seguridad y continuidad a la vida de los
hombres. Los enfrenta cara a cara con el rostro de un
ser que aparece como imprevisible, incontrolable, hos-
tilmente inhumano. Los instala en la absoluta «incer-
tidumbre» .

De manera similar, el Caligula de Camus, reem-
plazando a la misma peste,’® instaura un orden en el
que la arbitrariedad y el absurdo se convierten en las
Gnicas leyes. Curiosamente, la intencién de Caligula
es obligar a sus contempordneos, acomodados com-
pletamente a la verdad’ hasta el punto de vivir como
si tal verdad, la muerte y la inutilidad del sufrimien-
to, fuera aproblemdtica, a vivir de lleno en [z verdad.
Estdn tan habituados a la verdad que ésta, como dice
Helicén, no les impide almorzar. Ante tal constata-
cién Caligula estalla: «Entonces todo a mi alrededor
es mentira, y yo quiero que vivamos en la verdad. Y
justamente tengo Jos medios para hacerles vivir en la
verdad. Porque sé lo que les falta, Helicén. Estdn pri-
vados de conocimiento y les falta un profesor que sepa
lo que dice».”® Caligula, a partir de entonces asume la
tarea de construir un orden basado en su absoluta ar-
bitrariedad y uso desmesurado del poder, un orden
que se enfrente a los individuos como absurdo ante el
cual su vida pierda todo sentido, toda seguridad y se
les haga patente su finitud radical sin agarraderas. Por
ello, esta tarea de obligar a los hombres a vivir en la
verdad es asumida por Caligula como una «pedago-
gfa>>.21

De igual manera puede decirse que el efecto de la
loteria en la narracién de Borges es pedagégico, a sa-
ber, el enfrentamiento de los individuos con la verdad
del ser (el azar indomefiable) mediante la ruptura de
las convenciones y hébitos que impiden vivir tal ver-

dad desnudamente, asumiendo licidamente sus du-

ras aristas. La existencia auténtica, la vida en contacto
con la verdad, tanto para Caligula como para los indi-
viduos que sufren los efectos del imperio de la loterfa,
es una existencia carente de seguridades que vive el
azar como la esencia misma de lo real. Es una existen-
cia que corresponde de alguna manera con la esencia del
mundo. Efectivamente, el silencioso funcionamiento
de la Compafifa, que gestiona la loterfa de Babilonia,
saturando de azar las costumbres de los hombres, es
comparada, en la narracién de Borges, al de Dios, mas

un Dios arbitrario y enloquecido.
La muerte y la brijula

Es en «La muerte y la brdjula»? donde la referen-
cia al mundo como texto posible se hace explicita. Una
serie de crimenes va trazando sobre la ciudad de Paris
(o Buenos Aires) una figura geométrica descubierta
por Erik Lonnrot, habilidoso inspector de policfa, co-
nocido por su «temeraria perspicacia». Llega a la con-
clusién de que un cuarto crimen va a realizarse para
cerrar una concreta forma regular sobre la ciudad. Acude
al lugar donde va a realizarse el asesinato para evitar-
lo. Al llegar comprueba que se trata de una embosca-
da preparada por el mafioso Red Scharlach, el Dandy,
el peor de sus enemigos y, efectivamente, la figura se
completa. El cuarto asesinato era el suyo.

El primer asesinato fue realizado, en un acto de
deslealtad respecto a Scharlach, por su socio Daniel
Azevedo que pretendia beneficiarse en solitario del robo
de las joyas del Tetrarca de Galilea alojado en un hotel
de la capital. Azevedo se desorienta por los pasillos
del hotel y acaba asesinando por error a Marcelo
Yarmolinski, delegado al Congreso Talmidico que se
celebra en esos momentos. Al entrar Azevedo,
Yarmolinski estaba escribiendo y sélo pudo dejar so-
bre el papel de la mdquina de escribir una frase: La
primera letra del Nombre ha sido articulada. Al llegar a la
mafiana siguiente al lugar del crimen, Lonnrot, sin
dejar lugar alguno para la actuacién del azar, postula
la hipétesis de que se trata del primero de una serie de
asesinatos rituales que van a cumplirse en la ciudad.
Ingenuamente, expone tal hipétesis a un periodista
local lo que permite que Scharlach comprenda el error

de su enemigo y, conociendo las virtudes hermenéuticas
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e inductivas del inspector, utilice tal equivoco para
trazar, al modo de una tela de arafia, la trampa y atraer
al policfa a un atolladero mortal. Scharlach asesina a
Azevedo justo un mes después de la muerte de
Yarmolinski en un lugar determinado que junto con
el hotel en el que lleva a cabo un simulacro de crimen
un mes mds tarde y el hotel donde se realizé el primer
asesinato, forman un tridngulo equildtero. Lonnrot no
podia menos que descubriv que la figura no estaba ce-
rrada. Faltaba un cuarto asesinato que formara un rombo
cuyos vértices representaran las cuatro letras del nom-
bre del Dios judio. Al entrar en el caserén donde se-
gan sus cdlculos con brdjula y compds sobre el mapa
de la ciudad debfa cometerse el cuarto sacrificio, com-
prendid, al ser reducido por los matones de Scharlach,
lo acertado de su prediccién y al mismo tiempo el en-
gafio al que habfa sido sometido precisamente por su
temeraria perspicacia incapaz de dejar un hueco al azar.

En esta narracién, el texto, mezcla de azar y de
intervencién de una voluntad engafiadora, conduce al
intérprete, versado en las artes hermenéuticas, a una
trampa en la que encontrard la muerte. Se trata de un
texto para tal intérprete curtido. Un texto-cebo. Cabe
pensar, una vez mds, ;constituye esto una metédfora
extensible al mundo mismo? Cuando el mundo es con-
cebido como un texto realizado intencionalmente
interpretable desde pardmetros finitos, ;funciona como
un texto letal, como un texto trampa en el que hallar
la perdicién de uno mismo?

Desde el genio engafiador al que recurria Don
Quijote para explicarse a si mismo los percances a los
que estaba siendo sometido y al que apelé
hipotéticamente Descartes para demostrar que ni si-
quiera podemos tomar como certezas las verdades de
la matemdtica, hasta las tragedias ejemplificadas por
Juan Pablo Castel** y Fernando Vidal Olmos® en las
novelas de Sabato y por el narrador de E/ péndulo de
Foucanlt de Umberto Eco que, con su voluntad de in-
terpretar absolutamente todo («jno hay casualidades!»,
sostenia Fernando Vidal), construyen un entramado
significativo en el que se cumplen a modo de destino
las peores de sus pesadillas, una comin concepcién
recorre la literatura y la filosofia moderna. Asi, desde
la constatacién de que si el mundo es el texto de una

entidad superior, entonces se trata de un ser malévo-

lo, hasta la posicién de que el mundo, sin Dios, para
dejar de ser mero caos debe ser interpretable por una
voluntad finita, pero con la contrapartida de que ésta
materializa, como una conciencia paranoica, una tra-
ma de sentido en la que sucumbe, se coincide en que
no puede atribuirse al mundo una naturaleza textual
sin problemas.

La comprobacién de que la actitud hermenéu-
tica no puede cerrarse sobre una realidad siempre es-
curridiza, de que el intento de clausurar la interpreta-
cién lleva a la construccién de un mundo que posee la
coherencia propia de la paranoia, concluye en la tesis
de que debe dejarse un lugar para el azar, el caos y la
materialidad siempre resistente, siempre irreductible
al trabajo del pensamiento. Si el mundo es un texto,
debe reconocerse que incluye un componente de caos
que determina que si el intérprete pretende realizar
una interpretacién completa, cerrada, practique, para
llevar a cabo tal clausura, un acto de desmesura, de
bybris, de trasgresién de los limites consustanciales a
su finitud. Y tal Aybris, auténtico pecado mortal del
intérprete finito, es pagada invariablemente con la
perdicién de si mismo, con el propio hundimiento.

«La muerte y la brdjula» participa de esta te-
mdrtica. Ejemplifica el peligro de asumir ante el mun-
do la actitud de un intérprete para el que todo debe
ser significativo, sin dejar nada al dominio del azar. Si
el mundo estd compuesto de signos, podria concluirse
tras la lectura de esta narracién, no todos los signos
valen y la actitud hermenéutica debe reconocer en la
alteridad y materialidad de lo real un componente de
azar, de desorden imposible de integrar en interpreta-

cién clausurada alguna.
La biblioteca de Babel

Finalmente, la metdfora del mundo mds rica y su-
gerente de la narrativa de Borges se encuentra en «La
biblioteca de Babel».”® Una biblioteca de la que se
nos dice desde el principio de la narracién que bien
puede ser el universo mismo,”” una biblioteca inter-
minable, eterna, en la que no hay dos libros idénticos,
integrada por todos los libros posibles que registran
lo que es factible escribir con todos los alfabetos exis-

tentes. Una biblioteca ilimitada y periédica en cuyos
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libros «el disparate es normal y lo razonable (y aun la
humilde y pura coherencia) es casi milagrosa excep-
cién».”® En efecto, las pdginas de sus libros estdn re-
corridas por hileras de signos que nada significan: «por
una linea razonable o una recta noticia hay leguas de
insensatas cacofonfas, de farragos y de incoherencias».”’

Esta caracterizacién de la biblioteca como com-
puesta por materiales significantes (signos) de los cua-
les la inmensa mayorfa no significan realmente nada,
puede ponerse en relacién con una de las dispares te-
sis metafisicas del planeta Tlon: el universo en la es-
critura de un dios, comparable a una criptografia en
la que no valen todos los simbolos.?® ;Qué tipo de
dios puede producir un mundo asi, un mundo com-
puesto de signos de los cuales sélo significan una infi-
ma parte? Quizd pueda aportarnos alguna idea una de
las multiples hipétesis cosmolégicas y teol6gicas en-
frentadas por Hume en sus Didlogos sobre veligidn natu-
ral: «Bl mundo es tal vez el bosquejo rudimentario de
algtn dios infantil, que lo abandond a medio hacer,
avergonzado de su ejecucién deficiente; es una obra
de un dios subalterno, de quien los dioses superiores
se burlan; es la confusa produccién de una divinidad
decrépita y jubilada, que ya se ha muerto».*

En un mundo concebido como compuesto de
todos los signos posibles, aunque prime la incoheren-
cia y lo ilegible, debe suponerse, segiin una légica irre-
batible, la existencia de un signo-total: en algidn lu-
gar de esa biblioteca compuesta por todos los libros
posibles debe poder encontrarse, de la misma forma
que volamenes cuya sucesién de letras y palabras no
significan absolutamente nada, un «libro total» que
«sea la cifra y el compendio de todos los demds»>? y
ello porque, segin la légica del narrador, basta que
un libro sea posible para que exista.

Varias imdgenes de la narrativa de Borges pue-
den corresponder con la nocién de signo-total. El cir-
culo de tinta con el que el hechicero Abderrdhmen El
Masmudi hacia ver al gobernador del Suddn Yakub el
Doliente todo lo que €l deseara en el hueco de su mano,

incluso su propia muerte,”

o la piel del jaguar que en
la tradicién de los Aztecas era un texto criptico del
dios, dirigido a través de los siglos y milenios a los

hombres que vivan el final y la gran hecatombe de los

Charles Ephraim Burchfield. House and Trees in the Snow, {c. 19401

tiempos,’* son claros preludios o esbozos del signo de

todos los signos o signo-total que rastreamos.

Lo que a todas luces coincide con tal signo to-
tal, consecuencia de la concepcién del mundo como
composicién de todos los signos posibles y, por ello,
la mayor parte de las veces, insignificantes, es el Aleph.
Un Aleph es «uno de los puntos del espacio que con-
tienen todos los puntos», es «el lugar donde estdn,
sin confundirse, todos los lugares del orbe vistos des-
de todos los dngulos».”® La descripcién que Borges
realiza de este punto que contiene todos los puntos es
determinante para un acercamiento a la nocién de rea-
lidad que se deduce del simil del universo, del mun-
do, con una biblioteca o con un texto que contiene
todos los signos posibles pero en el que no todos los
signos valen.

«En la parte inferior del escalén, hacia la dere-
cha», escribe Borges, «vi una esfera tornasolada, de
casi intolerable fulgor. Al principio la cref giratoria;
luego comprendi que ese movimiento era una ilusién
producida por los vertiginosos espectdculos que ence-
rraba. El didmetro del Aleph seria de dos o tres centi-
metros, pero el espacio césmico estaba ahi, sin dismi-
nucién de tamafio. Cada cosa (la luna del espejo, di-

gamos) era infinitas cosas, porque yo claramente la vefa
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desde todos los puntos del universo. Vi el populoso
mar, vi el alba y la tarde, vi las muchedumbres de
América, vi una plateada telarafia en el centro de una
negra pirdmide, vi un laberinto roto (era Londres), vi
interminables ojos inmediatos escrutindose en mi como
en un espejo, vi todos los espejos del planeta y ningu-
no me reflejé, vi en un traspatio de la calle Soler las
mismas baldosas que hace treinta afios vi en el zaguin
de una casa en Fray Bentos, vi racimos, nieve, tabaco,
vetas de metal, vapor de agua, vi convexos desiertos
ecuatoriales y cada uno de sus granos de arena, vi en
Inverness a una mujer que no olvidaré, vi la violenta
cabellera, el altivo cuerpo, vi un céncer en el pecho, vi
un circulo de tierra seca en una vereda, donde antes
hubo un drbol, vi una quinta de Androgué, un ejem-
plar de la primera versién inglesa de Plinio, la de
Philemon Holland, vi a un tiempo cada letra de cada
péagina {(de chico, yo solia maravillarme de que las le-
tras de un volumen cerrado no se mezclaran y perdie-
ran en el decurso de la noche), vi la noche y el dia
contempordneo, vi un poniente en Querétaro que pa-
recia reflejar el colot de una rosa en Bengala, vi mi
dormitorio sin nadie, vi en un gabinete de Alkmaar
un globo terrdqueo entre dos espejos que lo multipli-
caban sin fin, vi caballos de crin arremolinada, en una
playa del Mar Caspio en el alba, vi la delicada osatura
de una mano, vi a los sobrevivientes de una batalla
enviando tarjetas postales, vi en un escaparate de
Mirzapur una baraja espafiola, vi las sombras oblicuas
de unos helechos en el suelo de un invernaculo, vi
tigres, émbolos, bisontes, marejadas y ejércitos, vi to-
das las hormigas que hay en la tierra, vi un astrolabio
persa, vi en un cajén de un escritorio (y cada letra me
hizo temblar) las cartas obscenas, increibles, precisas,
que Beatriz habia dirigido a Carlos Argentino, vi la
reliquia atroz de lo que deliciosamente habfa sido Beatriz
Viterbo, vi la circulacién de mi oscura sangre, vi el
engranaje del amor y la modificacién de la muerte, vi
el Aleph, desde todos los puntos, vi en el Aleph la
tierra, y en la tierra otra vez el Aleph y en el Aleph la
tierra, vi mi cara y mis visceras, vi tu cara y sent{ vér-
tigo y lloré, porque mis ojos habfan visto ese objeto
secreto y conjetural, cuyo nombre usurpan los hom-
bres, pero que ningdn hombre ha mirado: el inconce-

bible universo».*¢

¢Qué realidad, qué universo contemplamos a través
del Aleph?, ;a qué tipo de mundo nos abre? Se trata,
de manera patente, de una descripcién del mundo re-
ducida a una mera sucesién de imidgenes completa-
mente inconexas, desvinculadas. Borges (el Borges que
protagoniza el relato) nos avisa de que lo que vio en el
Aleph fue simultdneo, pero lo cierto es que la forma
que elige para realizar su descripciéon es muy signifi-
cativa. Tal como es descrito, el mundo aparece como
compuesto de individuos, cosas desvinculadas entre
si, como los signos aleatoriamente combinados en los
volimenes de la biblioteca de Babel que hacfan de los
libros que llenaban sus estantes todos in-significantes.

Estas realidades individuadas, estos objetos sin
vinculos significativos que componen, como un texto
indescifrable, el universo, reciben por ello el mismo
estatus ontoldgico y el mismo valor. Poseen la misma
(o la misma ausencia de) significacién. Estdn todas las
realidades a la misma distancia de un Dios espectador
cuyo lugar ocupé momentdneamente Borges al vis-
lumbrar por unos segundos el Aleph. El universo puede,
por ello, compararse a uno de los innumerables libros
de la biblioteca de Babel que, al estar compuesto de
signos cuya combinacién aleatoria, cuya vinculacién
azarosa en la que no caben lazos significativos de nin-
gun tipo, no puede pensarse como totalidad significa-
tiva. La ontologia individualista de Borges, compara-
ble a la monadologia leibniziana, al asumir como ésta
una concepcién desvinculada de las realidades
individuadas y al no recurrir a una armonfa preestablecida
por la divinidad que aporte orden y coherencia a un
mundo individuado sin vinculos efectivos, culmina
en una concepcién de la totalidad que es la imagen
viva del caos. Si podemos sostener con el mismo Borges
que la descripcién de «El Aleph» es un intento de
aproximacién narrativa a la totalidad, hemos de con-
cluir que ésta consiste en un caos absoluto.?’

En consonancia con esta equiparacién ofitolégica
de todas las realidades debe entenderse la imagen del
Zabir. Por Zahir se entiende «los seres o cosas que tie-
nen la terrible virtud de ser inolvidables y cuya ima-
gen acaba por enloquecer a la gente».*® Es decir, se
trata de un objeto que tiene la capacidad de fijarse
compulsivamente y obsesivamente en la memoria de

los individuos hasta destruirlos. Lo interesante es que
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no es la peculiaridad del objeto lo que le proporciona
el cardcter de Zahir. En otras palabras, Zahir puede ser
cualguier cosa: una moneda, un tigre, un hombre ciego
que pide limosna en la puerta de un templo, un astro-
labio, una brdjula, una veta de m4rmol en un pilar, el
fondo de un pozo.* Efectivamente, es en un mundo
compuesto por individuos igualmente relevantes (o
irrelevantes) donde tiene cabida el Zahir, es decir el
hecho de que cualquier cosa, independientemente de
sus cualidades internas, pueda emerger del fondo in-
determinado de objetos y fijarse violenta y permanen-
temente en la memoria.

Por tanto, la concepcién de la realidad que la
Biblioteca y el signo-total del Aleph promueven pue-
de considerarse, ya lo hemos apuntado, como conti-
nuadora del marco filoséfico inaugurado por Leibniz,
pues se trata de una concepcién de lo real sustentada
en una ontologia individualista que concibe lo real
como compuesto de realidades individuadas indepen-
dientes que carecen de vinculos entre si. Si Leibniz
salvaba tal realidad individuada de ser mero caos de
pluralidades inconexas, fue por el recurso a la armonia
preestablecida prescrita por un Dios ordenante que
aporta coherencia a la totalidad a espaldas de unos
individuos, las ménadas, que carecen de vinculos en-
tre si y de la posibilidad de establecerlos.®

Por ello, puede afirmarse que Borges permane-
ce en el esquema monadolégico leibniziano, pues asu-
miendo una ontologia individualista y eludiendo re-
currir a una figura de la divinidad claramente ordena-
dora y aportadora de la coherencia que la pluralidad
de realidades exige, concluye necesariamente en una
concepci6n de la totalidad como caos. La ontologia
individualista fundada por Leibniz exige la existencia
de una instancia ordenadora externa que armonice un
mundo compuesto por individualidades que carecen
de vinculos significativos. Tal es el cardcter definidor
de la monadologia. Cuando desde tal perspectiva se
renuncia al recurso de esa instancia externa o se oscu-
rece su papel, se pierde la posibilidad de concebir un
orden, una coherencia. Se pierde la posibilidad de pensar
la nocién misma de totalidad.

Esta interpretacién de la ontologia que emana
de las alegorias del ser elaboradas por Borges, acaba

acercindonos la posicién del autor argentino con la

de F. Nietzsche. Nietzsche desde la perspectiva de A.
Renaut es el culminador de las monadologias al mis-
mo tiempo que lleva a cabo su disolucién. Nietzsche
seria el decapitador de la monadologfa, pues asumien-
do la tesis de la ontologia individualista (es decir la
tesis de que lo real estd compuesto de individuos in-
dependientes que, careciendo de vinculos y lazos sig-
nificativos entre si, carecen asimismo de la posibili-
dad de establecerlos), al afirmar el hecho de la muerte
de Dios, elimina la instancia armonizadora externa a
los individuos desvinculados que la monadologia exi-
ge. Con tal decapitacién de la monadologia, de la on-
tologfa individualista, se acaba deduciendo una con-
cepcién de lo real compuesta de «series de estados de
miltiples ménadas, que se entrecruzan sin principio
ni ordenacién, el juego caédtico de las perspectivas
monédicas; o sea, el mundo visto como caos».!!

Tal confluencia entre Borges y Nietzsche, en el
sentido de concebir por razones andlogas la totalidad
como caos problematizando con ello ]la misma catego-
ria de totalidad, nos permite explicarnos la asimila-
ci6n que autores que se consideran a si mismos
postmodernos han realizado de ellos. Esta asimilacién
es inscribible en una hostilidad explicita por parte de
los postmodernos contra la categoria de totalidad por
sus efectos totalitarios. Tras el ataque que el nominalismo
postmoderno realiza del concepto de totalidad y de
totalizacién debe leerse «un rechazo sistemdtico de las
ideas e ideales de la praxis como tal, o del proyecto
colectivo», pues el concepto de totalidad «debe com-
prenderse como una forma filoséfica de la idea de un
‘modo de produccién’, nocién que, desde el punto de
vista estratégico, a lo postmoderno le interesa evitar o
excluir».#

Con ello no queremos decir que Borges o
Nietzsche sean postmodernos, ni queremos introdu-
cirnos en la polémica de la vinculacién entre los su-
puestos metafisicos y politicos de estos autores, pero
si que la problematizaci6n filoséfica de la idea de tota-
lidad en el contexto de una ontologia individualista
que le sirve de base, posibilita lecturas, como las de
los autores autoconcebidos como postmodernos, poli-
ticamente conservadoras que tratan de tematizar filo-
séficamente (y segin Jameson aqui reside precisamente

su momento de verdad)® la imposibilidad, segian ellos
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definitiva, de pensar la trotalidad del sistema econé-
mico y politico configurado por el capitalismo tardio.
Sin embargo no podemos sino coincidir con Jameson
en que la superacién de tal dificultad actual constitu-
ye una de las fundamentales tareas filoséficas y politi-
cas del pensamiento vivo, que se niega a adoptar un
empirismo nominalista que tan fdcilmente consiente
con una realidad deshistorizada respecto a la cual ya

no cabe adoptar criterios distanciadores.
4. A modo de conclusién

Desde la determinacién de las implicaciones ontolégicas
de ciertas imédgenes y contenidos de la narrativa de
Borges que hemos entendido como auténticas alego-
rias del ser, puede afirmarse que este autor permanece
en el seno del esquema filoséfico que distingue y opo-
ne un sujeto en posicién hermenéutica ante un mun-
do-objeto cuyo problemdtico estatus de texto se reco-
noce como tal. Borges, asi, no abandona en ningin
momento tal oposicién sujeto-objeto en el que el pri-
mer término, dada la problemadtica preferida por Borges
(la posibilidad o imposibilidad de entender el mundo
COmO un texto) aparece como un sujeto contemplati-
VO que ensaya interpretaciones o se enfrenta con una
realidad que se muestra una alteridad hostil. Mas el
enfrentamiento se realiza en un plano hermenéutico,
nunca practico. La multiplicidad de realidades-signos
que parecen componer el mundo pueden ser elabora-
dos por el sujeto mediante interpretaciones mds o menos
exitosas. Pero no modificado. El criptico texto que parece
ser el mundo puede llegar a enfrentarse al sujeto como
incitando a la interpretacién y negindose a ser efecti-
vamente interpretado. Pero como tal texto estd ya dadp.

Hemos explicitado de diversas alegorias de Borges
una ontologia individualista que, sin una instancia
externa que aporte orden a lo real determina una con-
cepcién de la totalidad como caos. Esta ontologia in-
dividualista sostiene la tesis (en principio, como el
tisicalismo) de que lo que existe son cosas, cuerpos
fisicos, objetos independientes entre si. Esta tesis ha
sido ampliamente discutida ya en el seno de la filoso-
tia moderna. Contra ella se ha opuesto, quizds por la
tradicién filoséfica post-kantiana (cierto que tradicién

plural) més critica y productiva, la tesis de que lo real,

en lugar de individuos o cosas definidas, estd integra-
da por procesos interrelacionados, por procesos nunca
aislables, vinculados por determinaciones y relaciones
mutables en el tiempo. La historicidad de tales deter-
minaciones y relaciones no serfa obstdculo para su co-
nocimiento y si que hace factible la idea de su trans-
formacién posible, de su modificacién consciente por
parte de los sujetos.

De la misma manera que un rostro humano que
se nos aproxima exige ser descifrado mostrindose a
continuacién como familiar o extrafio, afectivo u hos-
til (desciframiento que posibilita que el rostro sea re-
conocido, es decir, que se experimente como habien-
do sido visto antes), el mundo tematizado por las ale-
gorias de Borges se presenta en principio como texto
y como tal exige ser interpretado, descifrado. Sin em-
bargo, tal como hemos expuesto, tal mundo, al ser
entendido como compuesto de realidades/signo que
carecen de cualquier tipo de vinculacién entre si que
genere alguna forma de significacién, tal mundo, de-
cimos, se niega a ser descifrado. Aunque aparente te-
ner una naturaleza textual e incite como un rostro al
desciframiento y a la esperanza de un reconocimiento,
niega violentamente tal pretensién y obliga al intér-
prete a enfrentarse con una realidad que explicita su
alteridad radical e impide que la experimentemos como
ya sabida, como familiar, como reconocida. Precisa-
mente provocar un enfrentamiento de este tipo con lo
real era para Borges el objetivo de la metafisica en tan-
to que rama de la literatura fantdstica.

Considero que hay aqui, ateniéndonos al bésico
nivel de la experiencia de las cosas, un momento de
verdad. La experiencia extrafiante de lo real, la viven-
cia de la alteridad no integrable en ningin esquema,
experiencia que exige la ruptura del monopolio de las
formas cosificadas de aproximacién a lo real que sélo
son capaces de acercarse a la otredad fijdndola a fun-
ciones, utilidades (una significacién para el sujeto)
determinadas, tal experiencia es un pilar fundamental
de las actitudes ante lo real para las que la estética
significa algo mds que experiencias vinculadas a la es-

fera «autonomizada» del arte y la cultura.
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(La primera auto-inter,

ein und

retacion)

Teodwctor %thm& %@y/wp

Quiero cerrar este ensayo de interpretacién de Sein und
Zeir —del libro y de la problemdtica— déndole la pala-
bra a Heidegger, cuando inicia el trabajo de auto-in-
terpretacién de su obra principal, trabajo que perse-
guird hasta el fin de su vida. Es un documento sor-
prendente el que reclama aqui nuestra atencién. Se
trata del pardgrafo 10 del dltimo curso de Marburgo,
titulado precisamente: «El problema de la trascendencia
y el problema de Sein und Zeit» (GA? 26, 171-195).
Es muy notable que apenas a un afio de la publicacién
de su obra principal, Heidegger haya sentido la nece-
sidad de fijar la manera en que él crefa que deberia
leerse, bajo la forma de 12 «proposiciones directri-
ces», llamadas casi canénicamente «tesis». Pero es mds
notable atin su contenido, cuando las examinamos mds
de cerca.

El pardgrafo se abre con una especie de advertencia
preliminar, bajo la forma de una indicacién de la fina-
lidad puramente ontolégica de la analitica existencial,
que no busca edificar una antropologia ni una ética.
Por otra parte, su cardcter puramente preparatorio le

impide colocar en el centro la «metafisica del Dasein»

(GA 26, 171). Formulacién destacable y enigmitica
a la vez: por un lado, todo ocurre como si la ontologia
fundamental se confundiera con la analitica del Dasesn,
ya que Heidegger habla de «la ontologia fundamen-
tal en tanto que analitica del Dasein» (Ibid.); por otro
lado la analitica, precisamente en razén de su cardcter
puramente preparatorio, no es ain una «metafisica del
Dasein». Adn si el mismo Heidegger no ha respetado
siempre esta restriccién, por ejemplo en Kant y el pro-
blema de la metafisica, esta afirmacién nos obliga a pre-
guntarnos: jqué serfa entonces una «metaffsica del
Dasein»? Cualquiera que pueda ser la respuesta a esta
cuestién, ella nos da una justificacién suplementaria
de la prudencia con la cual hemos evitado el término
«metafisica» a lo largo de nuestra interpretacién.
Esa no es sino una de las sorpresas que nos reser-
van las 12 proposiciones directrices que forman la tra-
ma de esta auto-interpretacién. Como Heidegger mismo
lo indica, las tesis se pueden repartir en dos series: la
primera, formada por las 10 tesis iniciales, propone
una interpretacién de los principales femas abordados

en el cuadro de laanalitica, intentando precisar la manera
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en que esos temas deben ser tratados. La segunda se-
rie, formada por las dos dltimas tesis, presenta lo que
podriamos llamar el eszilo propio de la analitica.

1/ Todo comienza por y todo depende de la neu-
tralidad fundamental que caracteriza la nocién misma
de Dasein en su diferencia con la nocién de hombre.
Ese primer aspecto de neutralidad puede ser designa-
do como «neutralidad antropolégica», puesto que toda
antropologia, ya sea que se presente como cientifica,
teolégica o filoséfica, supone ya la adopcién de una
idea determinada de hombre. Pero es conveniente notat
el aire paradojal de esta neutralidad que Heidegger
reivindica para el Dasein: precisamente porque no im-
plica ninguna opcidén antropolégica particular, no puede
tratarse de una neutralidad por exclusién, o de una
neutralidad de indiferencia. En efecto, ella no anula,
ni sabria «neutralizar», la definicién misma de Dasein
como el ente en cuya existencia le va su propio ser. De
ahf la conclusién paraddjica por la que el titulo Dasein
designa el ente «para el que su propia manera de ser
es no-indiferente (ungleichgiiltig) en un sentido deter-
minado» (GA 26, 171).

2/ Completamente sorprendente es el segundo
aspecto de la neutralidad que Heidegger introduce
después de haber afirmado que la interpretacién de
este ente, que es el Dasein, debe efectuarse «previa-
mente a toda concrecién factica»; dicho de otra mane-
ra, previamente a toda especie de antropologia. «Esta
neutralidad significa igualmente que el Dasein no es
ninguno de los dos sexos» (GA 26, 172). Tenemos
entonces el segundo aspecto de la neutralidad: de cierta
manera la analitica existencial estd obligada a «neu-
tralizar» la diferencia sexual. Para decirlo brutalmen-
te: jel Dasein, en tanto que Dasein, no tiene sexo!

Antes de burlarse, o de maliciar, es necesario
comprender el sentido de esta asombrosa proposicién.
En su contexto, ella quiere decir precisamente esto:
cualquiera que pueda ser la importancia antropolégica,
psicolégica y hasta eventualmente metafisica de la di-
ferencia de los sexos, el Dasein, en tanto que ente al
que le va su existencia en su ser y en tanto que es el
lugar de la comprensién del ser, es él mismo, tritese
de un ente masculino o femenino. Pretender lo con-
trario, nos llevarfa a concebir la ontologia fundamen-

tal misma en masculino o femenino, lo cual serfa ab-

surdo. La diferencia sexual no es entonces un tema
posible de la analitica existencial.?

Pero de nuevo, Heidegger tiene la necesidad de
precisar el sentido de esta neutralidad. Ella tampoco
es sinénimo de indiferencia, sino todo lo contrario.
«Pero esta asexualidad no es la indiferencia de la va-
ciedad, la débil negatividad de una 6ptica indiferen-
te. El Dasein en su neutralidad no es indiferentemente
nadie y todo el mundo, sino la positividad y la poten-
cia original de la esencia» (GA 26, 172). Quizds esta
segunda proposicién, lejos de atenuar el escdndalo, no
hace sino agravarlo. Ya que se estd obligado entonces
a preguntarse sobre lo que, en el plano mismo de los
existenciales, muestra la potencia original aqui invo-
cada. ’

3/ La neutralidad no es sinénimo de abstrac-
cién. Una de las principales ventajas del término Dasein
es que resulta imposible ver en €] una nocién abstrac-
ta arrancada de una determinacién antropolégica mds
concreta. Eso es as{ porque contiene todas las deter-
minaciones concretas-fdcticas pero como er su origen.
Esta tercera tesis no hace sino confirmar las aserciones

de Sein und Zeit, postulando la posibilidad de prose-

Charles Ephraim Burchfield. Landscape with Tree Bower (Backyard in Summer), 1938.
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guir el trabajo de fundacién ontolégica efectuado por
la analitica existencial en direccién de una antropolo-
gia mds concreta.

4/ El Dasein no se confunde jamds con tal o cual
existente fictico concreto. No es un dato empirico puesto
que su «realidad» sélo puede ser captada en términos
de posibilidades y de condiciones de posibilidad. En
este sentido €l es «la fuente original de la posibilidad
interior que brota en todo existente y que hace la exis-
tencia interiormente posible» (GA 26, 172). Esta te-
sis marca un cuarto aspecto de la neutralidad del Dasein:
«La analitica no habla en el Dasein sino del Dasein del
existente, pero no habla al Dasein de las existencias.»
(GA 26, 172). Dos juegos de lenguaje son aqui pues-
tos en contraste: el juego del lenguaje del discurso
referencial y el juego de lenguaje exhortativo del que
proclama un «mensaje». Ahora bien, de ninguna ma-
nera la analitica existencial quiete lanzar un mensaje.
Esta prohibicién corresponde a lo que podriamos lla-
mar la «neutralidad ideol6égica» de la analitica. Ella
«precede a toda profecia y proclamacién de una visién
del mundo», y es esto lo que le reprochan los partida-
rios de una «filosoffa de la vida»: que su conceptualidad
estd insuficientemente «préxima a la vida».

Reencontramos aqui el rechazo intransigente de
la confusién de la filosoffa con una visién del mundo

y, en consecuencia, el rechazo de toda concepcién que

harfa del filésofo un gurd investido
de una misién de direccién espiritual.
Se notard que la proposicién no vale
sélo para las visiones del mundo reli-
giosas o no religiosas, sino que com-
porta otro aspecto remarcable: la ana-
litica existencial no tiene nada de un
«discurso de sabiduria», como las sa-
bidurfas tradicionales prefiloséficas,
vehiculadas por el Tao te king o por el
libro de la sabidurfa biblica, o de una
sabidurfa adn por venir, que a una
metafisica futura le corresponderia pro-
mover.

5/ El dltimo aspecto de la neutrali-
dad es «el aislamiento metafisico del hom-
bre», que el pardgrafo 40 de Sein und Zeit nos habia
hecho descubrir bajo la especie del «solipsismo
existencial», al que la afeccién fundamental de la an-
gustia daba libre acceso. De nuevo, este aislamiento
no tiene nada que ver con la soledad éntica, es decir,
con el egoismo del cardcter o con una misantropia que
impedirfa entrar en relacién con el otro. El aislamien-
to metafisico del Dasein no es una soledad por indife-
rencia, porque el «hecho de que, en su existencia, el
Dasein se pertenece a si mismo» es la condicién de
posibilidad de todo encuentro y de toda relacién con
otro.

6/ El tema del aislamiento metafisico forma una
especie de comin denominador de las cinco tesis si-
guientes, que exploran distintos aspectos particulares
de este aislamiento. Asi la sexta tesis, con mucho la
mds larga de todo este esbozo de auto-interpretacién,
discute el estatuto del cuerpo propio, cuya problemd-
tica ausencia habfamos notado en los anilisis de Sein
und Zeit. Bsta dimensién de la corporalidad —y mds
precisamente de una corporalidad sexuada— sale ahora
a la superficie. jLa neutralidad del Dasein no podria
significar que no tiene cuerpo! Mas la verdadera cues-
tién es la de saber si la pertenencia a si mismo que le
caracteriza implica la mediacién corporal y en qué sen-
tido lo hace.

Esto adquiere todo su relieve si se la relaciona
con eso que el curso sobre la Critica de la razin pura

presenta como «una cuestién metédica fundamental
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en la que se decide la posibilidad de la filosofia en
general, a saber: jes posible fundar la filosoffa como
tal si se coloca el suelo de su problemdtica en la sensi-
bilidad? (GA 25, 397 [346)). Y en relacién a esta cues-
tién fundamental Heidegger es tan «intelectualista»
como Platén y Kant: «Todo desvelamiento, toda puesta
al dfa conceptual debe necesariamente instalarse en
un dominio donde lo conceptual en general adquiere
vida y vigor, en lo racional en el sentido mds amplio,
en la apercepcién trascendental o, como decimos no-
sotros, en la existencia del Dasein» (167d.), eso quiere
decir, en términos platdnicos, que «la caverna del Dasern,
con todo lo que ella contiene de oscuro y fugaz no
es... descubrible sino en la luz» (Ibid. 398 [346])).
Pero ese «niicleo filoséfico» (Ibid., 399 [3471) deberd
él mismo ser desplazado hacia la temporalidad.

Del mismo modo, en su auto-interpretacién,
Heidegger se aplica a distinguir tan minuciosamente
como es posible el plano empirico-fictico y el plano
de las condiciones de posibilidad, que es el plano pro-
pio de la analitica existencial. Que todo existente esté
dotado de un cuerpo que le acompafia a todas partes
es una evidencia del sentido comin y nadie se atreve-
ria a negar el hecho de que ese cuerpo sea un cuerpo
sexuado. Pero lejos de confundirse con la materiali-
dad de un cuerpo, el Dasein debe ser pensado como la
condicién de posibilidad de la corporalidad y la sexuali-
dad. M4s precisamente atin: «El Dasein en general abriga
en €l la posibilidad interna de la dispersion (Zerstrennng)
fictica en la corporalidad y la sexualidad» (GA 26,
173). La analitica existencial sélo podia haber habla-
do de la corporalidad y la sexualidad —~pero no lo ha
hecho o muy poco— en términos de dispersién, de frag-
mentacién (Zersplitterung) y de divisién (Zerspaltung).

¢De dénde viene esa extrafia terminologia?
Heidegger mismo advierte que a pesar de que no ca-
rece de riesgos resulta inevitable. Decir que «el Dasein
en tanto que fdctico estd entre otros cada vez desple-
gado en un cuerpo y por eso mismo dividido en una
sexualidad determinada» (GA 26, 173), parece des-
pertar los viejos fantasmas gnésticos del mito 6rfico
de un alma caida en un cuerpo que la mantiene pri-
sionera hasta que la muerte le otorga la liberaci6én a la
que aspira. Ahora bien, no es este género de represen-

tacién antropolégica, fundada en el desprecio o inclu-

so el odio al cuerpo, lo que la analitica existencial quiere
garantizar. E]l problema de Heidegger es mds bien un
problema «leibniziano». Si es cierto que el Dasein, en
razén de su «aislamiento metafisico», parece una mé-
nada leibniziana, entonces la cuestién de saber cémo
puede él comportar una multiplicidad interna es un
problema muy real. Evidentemente, esta multiplici-
dad no puede ser concebida a la manera del mito an-
drégino, que descompone al hombre primitivo para
dar nacimiento a dos seres sexuados, uno masculino y
otro femenino, que anhelan desde entonces reencontrar
la unidad perdida.

De una manera o de otra, la «diversificacién»
(Vermannigfaltigung) que encierra en si mismo el Dasein
tiene que ver con la corporalidad. Heidegger precisa
en efecto que ella «representa uno de sus factores de
organizacién» (die Vermannigfaltigung. .. fiir die Leiblichkeit
einen Organisationfaktor darstellt, GA 26, 173). Es difi-
cil ser mds ambigiio: sen qué sentido la corporalidad
es un «factor de organizacién» de la multiplicidad
interna del Dasein? ;Y en el de los otros? ;Cudl es el
rol de la diferencia sexual en esta Vermannigfaltigung?
El problema se complica adn mds por la declaracién
de que no se trata de una simple pluralidad formal de
determinaciones, sino de una multiplicidad que «for-
ma parte del ser mismo» (Ib#d.). Todo ocurre como si
dos mulriplicidades demandaran ser coordinadas: de
una parte la multiplicidad del ser, significada por el
enunciado aristotélico: €lvor mOAAO MG AEyeTon,” del
cual, como hemos visto, el Cuidado es el guardidn y
sin duda la temporalidad originaria su fuente; de otra
parte, una multiplicidad de la que la corporeidad sexual
es uno de los «factores de organizacién».

Somos asi devueltos directamente a la alternativa
de Didier Franck: ;“temporalidad del cuidado” o “ana-
litica de la carne”? Para Heidegger la cosa parece estar
clara: sélo la multiplicidad originaria del ser que abri-
ga la temporalidad (Stresung) nos permite compren-
der la corporalidad y la sexualidad en las cuales el Dasein
se encuentra disperso (Zerstrenung). Se entiende entonces
por qué razones hay que rehusarles el privilegio de
definir el Dasein en su integridad. Ellas no represen-
tan més que una dimensién o un aspecto del fenéme-

no global de la dispersidn, del que la extensién histé-
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rica y la espacialidad existencial son otras manifesta-
ciones.

Dejemos su indice de problematicidad a esas
observaciones enigmdticas y alusivas, referentes al es-
tatuto de la corporeidad y la sexualidad, sin querer
encontrar lo que manifiestamente ellas no pueden dar:
una fenomenologfa elaborada de la corporalidad, puesto
que, como lo decia Heidegger en marzo de 1972, en
respuesta a una pregunta provocadora de Medard Boss,
que se hacfa eco de los reproches de Jean-Paul Sartre:
«La corporeidad es la cosa mdés dificil y, hasta la fecha,
no he sido capaz de decir mas».’

Lejos entonces de compensar la ausencia de un
andlisis especifico del fenémeno de la corporeidad en
Sein und Zeit, esas pocas alusiones no hacen sino esbo-
zar el marco de una elaboracién atin por venir. Toda la
cuestion es, evidentemente, saber si se acepta homo-
logar este tipo de marco, es decir, la tesis de la priori-
dad trascendental de la multiplicidad del ser, cuyo
verdadero guardidn es el Cuidado, con la multiplici-
dad corporal, comprendida en ella la diferencia sexual.
Para acrecentar la dificultad del problema, no se pue-
de dejar de subrayar que la terminologfa utilizada aqui
para nombrar la significacién de la corporalidad y de
la sexualidad es exactamente la misma de la que se
servird Heidegger ulteriormente para articular el des-
pliegue de la diferencia ontolégica.

7/ La dispersién trascendental, como condicién
de posibilidad de la fragmentacién y la divisién facticas,
ha sido ya identificada en Sein #nd Zeit, solo que bajo
otro nombre: se trata del «estar-arrojado». Inversamente,
podria preguntarse si, en relacién con este nuevo pro-
blema, el estar-arrojado no revela aspectos inéditos,
todavia no explorados, en Sein und Zeit.

8/ Eso es lo que parece confirmar la tesis siguiente:
«Solo eso que por su esencia estd arrojado y agarrado a
algo pude dejarse llevar y envolver por él» (GA 26,
174). Aqui también es importante no confundir el plano
de la facticidad empirica y el de las condiciones de
posibilidad. Como actitud empirica el arrojamiento
se opone evidentemente a otras actitudes, tales como
«llevar», «abrazar», etc. Ahora bien, el «estar-arroja-
do», en el sentido que ha sido definido en el marco de
la analitica existencial, no sélo no se opone a esas otras

modalidades, sino que las hace posibles. Oponer por

ejemplo el sentimiento del hombre primitivo, que se
experimentaria enclavado en una naturaleza mitica, al
aislamiento del hombre moderno, fiustico, que sabe
que no estd rodeado de potencias protectoras, porque
ha devenido muy licido, resulta absurdo desde el punto
de vista de la analitica existencial. Sin duda es justo
decir que el Dasein primitivo «no tiene conciencia»
del modo de ser que implica el sentimiento del estar
«enclavado», pero una tal «nesciencia» es lo propio
de todo «estar-caido» y de toda Befangenbeit. En ese
sentido el hombre moderno, al menos si es compren-
dido como un existente, no es mds ldcido, ni mds
conciente que el hombre primitivo. «Todo Dasein, dice
Heidegger, puede alcanzar la simplicidad y la ‘des-
preocupacién’ de un ser-llevado absoluto» (GA 26,
174). ;Cudndo? ;Bajo qué condiciones? Esto no nos
lo dice la auto-interpretacidn.

9/ Igualmente paradojal es la determinacién de
la relacién entre «la dispersién esencialmente arroja-
da» del Dasein y «el coestar con otro Dasein» (Mitsein
mit Dasein, GA 26, 174). Lejos de contradecir al aisla-
miento metafisico del Dasein, la «pulsién de asociarse
y unirse, que conforma a la especie» (dieses gattungshafte
Zusammenstreben und die gattungshafte Einigung, GA 26,
175) que se expresa en el acoplamiento sexual, la pre-
supone como su condicién de posibilidad. Ni la
corporeidad, ni la sexualidad, ni la alteridad, en el sen-
tido de la relacién «Yo-Tu»® parecen poder ocupar
esta posicién trascendental.

10/ Del mismo modo, el estar-con presupone la
libertad, es decir la posibilidad de ser si mismo, la
capacidad de la autodeterminacién, que parece formar
el corazén del aislamiento metaffsico del Dasein: «La
esencia metaffsica fundamental del Dasein metafisica-
mente aislado tiene su centro en la libertad» (GA 26,
175). De ah{ la necesidad de una clarificacién ontolégico
metafisica mds completa de ese concepto.

A estas diez tesis que resumen los temas o los
contenidos centrales de la analitica del Dasein,
Heidegger agrega dos tesis complementarias relativas
a su realizacin, es decir, a su estilo.

11/ La analitica existencial no sélo tiene la li-
bertad por tema sino que quiere ser comprendida como
un ejercicio de libertad, porque ella «puede solamen-

te ser conquistada en el libre proyecto de la constitu-
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cién de ser ella misma» (GA 26, 175). Aqui la palabra
clave, que domina toda la segunda parte de Sein und
Zeir, sale a la superficie: Ganzbeit, «integridad». «La
direccién del proyecto apunta al Dasein en tanto inte-
gral y a las determinaciones fundamentales de su in-
tegridad» (GA 26, 176). Desde el punto de vista
existencial, la actitud adecuada frente al solipsismo
existencial inevitable (es decir al aislamiento y la neu-
tralidad metaffsicos) es «el compromiso (Einsatz)
existencial extremo del proyectante mismo» (I474.).

En ese sentido muy particular, la analitica
existencial es una «filosoffa comprometida», pero com-
prometida de tal modo que su agudo sentido de la
tfinitud y de la facticidad le prohiben toda toma de
posicién ideolégica particular. Precisamente porque
ella estd «al servicio de la totalidad cada vez posible»
(GA 26, 176) no implica militancia por tal o cual cau-
sa particular. Se reconoce en esta férmula el eco remo-
to de una expresién ya utilizada en la conclusién de la
disertacién de 1913. Si la idea que Heidegger se hace
de la filosofia le prohibe asumirse como un gurd, o un
guia espiritual, queda por saberse si el proyecto mis-
mo de Sein wnd Zeit no implica «una direccién
existencial, a saber, un direccién indirecta» (Ibid.). La
térmula es bella y alusiva; refleja la concepcién mds
alta que Heidegger se hizo de su tarea de maestro, lo
cual se confirma por numerosos testimonios de la co-
rrespondencia de aquella época.

12/ La tltima exigencia «estilistica» es la de la
concrecidn del andlisis de los fenémenos constitutivos
del Dasein. Ella contiene el riesgo de un malentendi-
do inevitable: creer que es necesario estar angustiado
para comprender lo que es la angustia, ser cuidadoso
para comprender la naturaleza del Cuidado, etcétera’
y, finalmente, que hay que ser «discipulo de Heidegger»
para estar de acuerdo con su concepcién de la filoso-
fia. Heidegger menciona en particular la ilusién (Schein)
de creer que el compromiso extremo en la cuestién
del sentido del ser, y nada menos que €l, va de la mano
con un «ateismo radical, individualista hasta el extre-
mo» (GA 26, 177). Quizi el lector que ha acompafia-
do la tentativa heideggeriana de una nueva elabora-
cién de la pregunta por el sentido del ser deberfa tam-

bién retener esta leccién: no es siendo un «heideggeriano»

ferviente que se tendrdn las mejores oportunidades de

comprender los juegos y los limites de su empresa.

Notas

! Capitulo V de Ontologie et temporalité. Paris, Presses Universitaires
de France, 2002, pdgs. 499-506. Versién de Jaime Vieyra, junio 2005.
% Se trata del tomo 26 de la edicién alemana de sus obras completas:
Martin Heidegger, Gesamtausgabe, V. Klostermann, Francfort-sur-le-
Main, desde 1977, 102 voliimenes en cuatro secciones: I. Escritos
publicados (1910-1976); I1. Cursos (1919-~1944); III. Tratados inéditos
(1919-1967); IV. Notas y apuntes.

? Sobre esta cuestién Cf. Jacques Derrida, Geschlecht, Différence sexuelle,
différence ontologique, en Psyché. Inventions de l'autre, Paris, Galilée,
1987, pp. 395-414.

4 “El ser se dice de muchas maneras”.

> Soll. Sem. 292. Citemos aqui, para ilustrar esta incapacidad, una
declaracién del curso sobre la Critica de la razén pura, que se cotresponde
con la auto-interpretacién de 1928: “Cualquier influencia que se quiera
reconocer a la corporalidad sobre las posibilidades ficticas del Dasein,
un conocimiento filoséfico del hombre en tanto que conocimiento
conceptual deberd tomar siempre al espiritu como centro, al menos si se
quiere ser suficientemente prudente como para ver que los alegatos de
las diferentes funciones —los jugos géstricos, por ejemplo- no constituyen
sino interpretaciones del hombre” (GA 25, 399 [347)).

6 “La relacién Yo-Tt no es ella misma la relacién de trascendencia, sino
que se funda mds bien en la trascendencia del Dasein. Es err6neo creer
que la relacién Yo-Td seria como tal primariamente constitutiva de la
posibilidad de descubrimiento del mundo, puesto que ella puede
justamente hacerla por el contrario imposible; la relacién Yo-Td del
resentimiento, por ejemplo, puede impedirme ver el mundo del otro. Los
problemas de la relacién Yo-Td remachados por la psicologia y el
psicoandlisis estdn desprovistos de toda fundamentacién filoséfica si no
se enraizan desde el comienzo en la ontologia fundamental del Dasein
en general” (GA 25, 315-316 [281]).

7 Cfr. La presentacion, llena de una feroz ironfa, de esos malentendidos

en la auto-interpretacién de 1941, GA 49, 30-35.
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Dentro del pensamiento heideggeriano encontramos
dos temas fundamentales: el lenguaje y la poesfa. El
primero constituye uno de los problemas centrales del
denominado primer Heidegger, mientras que el se-
gundo se encuentra en el centro de sus planteamien-
tos tras el giro en su pensamiento. Ante esto, surge
constantemente una pregunta: ;hay o no una conti-
nuidad entre el primer Heidegger y el Heidegger de
los poetas?

Responder este cuestionamiento implica un traba-
jo largo y concienzudo, no obstante nos parece poder
establecer una direccién posible de respuesta a partir
de un acercamiento a uno de los textos del Heidegger
intérprete de los poetas desde el libro fundamental
del primer Heidegger: Ser y tiempo. Pero, ;qué texto
podria resultar mds pertinente para este ejercicio? Sin
duda alguna aquél que nos habla de lo esencial, de lo
que Heidegger entiende por la esencia de la poesfa,
para poder determinar asi si esta esencia es incompati-
ble con los planteamientos de Ser y tiempo o, por el
contrario, existe una linea de continuidad entre un

pensamiento y otro. De esta manera, realizaremos una

A Jaime con agradecimiento

lectura desde Ser y tiempo de ese texto central del
Heidegger de los poetas: Hilderlin y la esencia de la poe-

s

sia.
1. Reconocimiento del bosque

Un primer paso en la bisqueda de cierta claridad
es ¢l establecimiento del horizonte interpretativo, esto
es, poner sobre la mesa los supuestos que guiarin la
lectura para dar cuenta de ellos. Por principio de cuentas
hay que decir que el problema del lenguaje estd inci-
mamente vinculado con el problema de la verdad. En
este sentido, Tatiana Alvarez nos dice que «para
Heidegger, estudiar el lenguaje significa dilucidar su
relaci6n con la verdad. Al margen de este planteamiento,
la cuestién del lenguaje no puede resolverse satisfac-
toriamente».! En efecto, en el fondo de la discusién
sobre el lenguaje se encuentra la pregunta por la ver-
dad, pues un primer interés o acetcamiento de Heidegger
al problema del lenguaje se hace desde un punto de
vista légico. La determinacién de la verdad presente

en lo légico lleva a Heidegger a postular que es el
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sentido el modo de ser de éste y que su validez se
encuentra en relacién a algo accesible a la conciencia.
De esta manera, el dmbito de la verdad no sélo es un
problema subjetivo, sino que lo objetivo tiene una
participacién importante. «En el decir estd implicita la
referencia a lo dicho; mds atin, el decir no es otra cosa
que el mostrarse de lo dicho».?

Este dltimo punto nos va acercando a un segundo
elemento fundamental, a saber, que el lenguaje tiene
un peso ontolégico. En su reflexién sobre las catego-
rfas en Duns Escoto, Heidegger se enfrenta al proble-
ma de la relacién entre ser, conocer y lenguaje, ante lo
cual plantea que modus essendi, modus inselligendi, y mo-
dus significandi son correspondientes; queriendo decir
con esto que las formas 16gicas y gramaticales no son
sino un correlato del orden objetivo. Aparece aqui una
idea fundamental: el logos es dejar que el ente aparez-
ca, 0 comparezca.

El problema del lenguaje va unido o implicado en
el problema del ser, al grado de que «el contexto al
que el lenguaje se debe retrotraer, como al lugar que
le es propio, es la cuestién del ser».’> Cabria adelantar
aqui que cuando decimos lenguaje debemos ubicar la
manifestacién éntica de lo que Heidegger llama dis-
curso o habla (Rede). Por esto, habria que decir que el
lenguaje tiene un alcance ontolégico en la medida en
que el habla en la que se funda tiene este cardcter. Asi,
es en el habla donde se patentiza el ente y por ello
podemos decir que tiene un cardcter primaria y origi-
nariamente ontolégico, del cual el Jogos de la légica es
derivado. Ahora bien, si hemos dicho que a la cues-
tién del lenguaje le subyace una pregunta por la ver-
dad y el lenguaje tiene un alcance ontolégico en la
medida en que es manifestacién del habla entendida
como la posibilidad de patentizacién del ente (el ha-
bla tiene un cardcter apofdntico), entonces «el hablar
se inscribe en el dmbito de la manifestacién, supone la
apertura. [ ...} Mediante el Jogos acontece la desocultacién,
la verdad como desocultacién. El Jogos corresponde,
por esto, a la physis o lo que impera (das Walten)».*

Nos encontramos ante dos elementos fundamenta-
les, a saber, el papel de la apertura y la concepcién de
la verdad como «/léthiea. En efecto, si la verdad se da
en el mostrarse de la cosa esto significa que no estd ya

de por si y desde siempre ahi para su captacién. Se

supone la necesidad de correr un velo que oculta la
cosa, se supone pues una apertura. Dicha apertura, en
tanto posibilidad de acceso a la verdad, serd funda-
mental para definir conceptos como el pensar, la pro-
posicién y el lenguaje mismo. ;Ddnde se encuentra la
apertura? Es el Dasein el dénde de la apertura, y es
desde él que debe accederse al sentido del ser y del
lenguaje. Esto nos lleva de lleno a la problemidtica de
Ser y tiempo donde el lenguaje es constitutivo del Dasein
en tanto que existencial constitutivo del ser del Ahf,
esto es, de la aperturidad del estar-en-el-mundo. De-
tengdmonos un poco en lo que Heidegger nos dice

acerca del lenguaje en su obra fundamental.

2. La(s) rede(s) (d)el bosque

El parigrafo 34 de Ser y tiempo es el primero que toca
el lenguaje de manera directa, no obstante resulta con-
veniente detenerse de manera breve en algunos pun-
tos anteriores antes de hablar del problema del len-
guaje en concreto. En primer término, tomemos en
cuenta dos elementos: comprensién e interpretacién.
En cuanto al primero digamos que es concebido por
Heidegger como un saber moverse en el mundo, como
un ver el mundo como algo significativo donde se
proyectan posibilidades y de donde se deriva toda ac-
tividad intelectual. El Dasein es aperturidad arrojada
y por ello es siempre posibilidad, siempre proyectante,

de manera que la comprensién constituye esa visién

Charles Ephraim Burchfield Spring. Landscape with Trees and Pond , 1947.
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de posibilidades. Pero el comprender es ciego y vacio
sin una interpretacién que le de contenido especifico.
En efecto, si el comprender es un moverse en el mun-
do, éste no puede hacerse sin una interpretacién del
mismo, pero no perdamos de vista que ésta es posible
s6lo porque tenemos comprensién. La interpretacién
articula la comprensién, ésta es la estructura de lo previo,
la estructura de la anticipacién, mientras que la inter-
pretacién implica la estructura del «algo como algo».
No se puede comprender si no hay una anticipacién
de posibilidades que se verdn articuladas en la inter-
pretacién. Tras estos dos momentos se deriva el enun-
ciado:

Toda interpretacion se funda en el comprender. El
sentido es lo articulado en la interpretacién y lo bos-
quejado como articulable en el comprender. En la medida
en que el enunciado (o «juicio») se funda en el com-
prender y representa una forma derivada de llevarse a
cabo la interpretacidn, él también «tiene» un sentido.
Sin embargo, el sentido no puede ser definido como
algo que se encuentra «en» el juicio, junto con el acto
de juzgar.’

De aqui que para Heidegger el enunciado signifi-
que postracién, esto es, un hacer ver el ente desde si
mismo —cardcter apofintico—, determinacién en tanto
delimita caracteristicas de lo que enuncia y comuni-
cacién en tanto que se trata de compartir sentido, lo
cual implica el estar-con-otros en un convivir comprensor.
El enunciado es «una mostracién que determina y
comunica».® Con el enunciado hay una transforma-
cién del «en-cuanto» hermenéutico de la interpreta-
cién hacia un «en cuanto» apofintico. De esta manera
el «con-que» deviene «acerca de que», la circunspec-
cién deviene contemplacién y el «en-cuanto» deviene
«estar-ahi». Se da, en suma, un paso de lo ontolégico
a lo 6ntico en donde se muestra cémo el Jogos se fun-
damenta en una dimensién ontoldgica.

Es del tercer elemento del enunciado, la comunica-
cién, de donde Heidegger desprende la necesidad de
tematizar el hablar. Sobre esto, nos dice que el len-
guaje tiene sus raices en la constitucién existencial de
la aperturidad del Dasein. «El fundamento ontoldgico-
existencial del lenguaje es el discurso. [Este] es
existencialmente cooriginario con la disposicién afectiva

y el comprender».” El discurso constituye la articula-

cién de la comprensibilidad, lo articulado es el senti-
do, esto es, el todo de significaciones, por lo que el
discurso no es sino la articulacién de la comprensibili-
dad del Ahi. Ahora bien, el discurso encuentra su modo
de ser mundano cuando «el todo de significaciones de
la comprensibilidad viene a la palabra» ® De aqui se
desprende una idea fundamental para nuestro objeti-
vo, a saber, que es a las significaciones a quienes les
brotan las palabras, pues éstas no son cosas sobre las
cuales se monten significaciones. Es en esta medida
que el leguaje es exteriorizacién del discurso.

Lo expresado en el lenguaje es el estar fuera, es de-
cit, como un estar en el mundo, es un expresarse como
estando ya afuera:

«E] indice lingiifstico de ese momento constituti-
vo es la notificacién {[Bekundung] del estar-en
afectivamente dispuesto lo hallamos en el tono de voz,
la modulacién, el zempo del discurso, ‘en la manera de
hablar’. La comunicacién de las posibilidades
existenciales de la disposicién afectiva, es decir, la aper-
tura de la existencia, puede convertirse en finalidad
propia del discurso ‘poetizante’».’

La comunicacién de la apertura de la existencia
aparece como la finalidad de un discurso que se ex-
presa poetizando. Este elemento comienza a arrojar luz
sobre la relacién entre el lenguaje y la poesia. Pero
agreguemos un componente mds: uno de los elemen-
tos constitutivos del discurso es el escuchar; éste se
encuentra en estrecha relacién con el comprender, pues
no escuchamos nunca mero ruido sino que en la me-
dida en que nos tenemos comprensién escuchamos «algo
como algo». El comprender posibilita el escuchar, ;qué
escuchamos?, escuchamos un mundo. Al relacionar la
escucha con la comprensién, y recordando que es a las
significaciones a las que les brotan palabras, de lo que
se trata es de escuchar al mundo, callar la habladuria
para escuchar al mundo, esto es, situarse en la apertu-
ra para desde ella comunicar: develamiento del mun-
do.

No es nuestro objetivo hacer una exégesis total de
la idea de lenguaje expresada en Ser y tiempo, sino recu-
perar algunas ideas fundamentales en torno a la mis-
ma. Por lo cual, para finalizar esta escueta exposicién,
bastard con mencionar lo que Heidegger dice acetca

de la temporeidad del discurso, donde lo primero que
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Charles Ephraim Burchfield. Cicada’s Morning Song, 1955.

llama la atencién es lo reducido del apartado «d» del
parigrafo 68 destinado a esta cuestién. En él, Heidegger
remarca que el discurso es articulacién y que por lo
tanto no tiene un éxtasis determinado para temporizarse,
el discurso es temporeo en si mismo en cuanto se fun-
da en la unidad extdtica de la temporeidad. Esta pe-
quefia afirmacién puede tener monumentales conse-
cuencias, como puede ser que Heidegger, de hecho,
no ha hecho sino discurso, situarse en la aperturidad
para mostrar lo que es, es decir, para articular. En el
mismo texto, se aplazan dos temdticas: la aclaracién
sobre la conexién entre ser y verdad desde la perspec-
tiva de la problemdtica de la temporeidad y la aclara-
cién del sentido ontoldgico del «es». ;Habrd algo de

esto en el Heidegger de los poetas?

3. La esencia de la poesia: el pensar poetizante

En Hilderlin y la esencia de la poesia, Heidegger se pro-
pone encontrar el elemento esencial de la poesia, es
decir, aquel elemento que determinaréd el sentido y
poder de la misma. Para ello elige un poeta: Hélderlin.
Le elige porque su poesia «estd sustentada por el des-
tino y la determinacién poética de poetizar propia-
mente la esencia de la poesia».'’® Habla aqui de deter-
minacién y de inmediato tenemos que recordar que es
éste un caracter del enunciado como. mostracién que
determina y comunica. Asi, lo que Heidegger nos dice
es que Holderlin nos comunica una mostracién que es

determinacién del sentido de la poesia. Para ello

Heidegger apela a cinco lemas sacados de la obra de

este poeta:

Poetizar: «La mds inocente de todas las ocupaciones»
¢Por qué es la poesia la mds inocente? Por presentarse
ante nosotros con la modesta y discreta figura del jue-
go, como un mundo de imdgenes creadas con la liber-
tad de la fantasia por el poeta y para el poeta. La poe-
sfa parece un mundo alejado de las decisiones y, por
tanto, inofensivo e inefectivo; se trata de un mero de-
cir y hablar que no implica actuar. «La poesia es como
un suefio, pero no una realidad, es un juego, con pa-
labras, pero no una actividad seria»."' ;Qué podria haber
menos peligroso que el lenguaje?

Ahora bien, Heidegger nos dice que hasta aqui nada
hemos dicho sobte la esencia de la poesia, pero si en-
contramos el dénde que inicia su bisqueda: en el len-

guaje. ;Qué nos dice Hoélderlin al respecto?

Para eso se le ha dado al hombre el mds peligroso de rodos los
bienes, el lenguaje... para que dé fe de lo que es

De inmediato salta a la vista una paradoja: ¢cémo el
lenguaje, campo de lo que se nos ha presentado como
la més inocente de las ocupaciones, puede ser el mads
peligroso de todos los bienes? Antes de la pregunta
por una posible conciliacién, Heidegger plantea tres
problemas fundamentales:

En primer término, considerando que el lema que
da pie a este segundo momento aparece en un frag-
mento en que la intencién es deslindar o discriminar
al hombre del resto de los seres de la naturaleza, de los
seres vivos, debemos preguntarnos ;quién es el hom-
bre? La respuesta nos da una pista més que clara y
evidente de cémo los planteamientos de Ser y tiempo se
encuentran presentes en estas reflexiones: el hombre
es el que debe dar fe de lo que es. Este dar fe tiene el
sentido del declarar y en la declaracién se garantiza ya
lo declarado. «Hombre es el que es precisamente en el
testimonio de su propia existencia».’” Hay aqui una
resonancia de la caracterizacién del Dasein como el
ente al que en su ser le va su propia existencia. Lo cudl
es alin mds claro si tomamos en cuenta que este testi-
monio constituye la propia existencia del ser humano.
Pero, ;qué testimonia? Aparece el elemento del se-

gundo Heidegger: su pertenencia a la tierra. El hom-
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bre es el heredeto y aprendiz de todas las cosas, cosas
que se le presentan en pugna y que le instan a ir a su
«intimidad» que les une y les separa. Ahora bien, el
dar testimonio se hace desde la libertad de la decisién
de dar testimonio de la pertenencia a la tierra hacien-
do mundo. En esto podrfamos comenzar a notar la
presencia de la idea de destino que Heidegger expresa
en Ser y trempo cuando concilia en ella la maxima liber-
tad de la decisién con la absoluta impotencia ante la
muerte. Pero sigamos un poco antes de entrar en estos
temas. Heidegger nos dice que «el ser testigo de la
pertenencia a lo ente en su totalidad ocurre como his-

toria»;”

es en este sentido que el lenguaje es un bien
dado al hombre para que la historia sea posible. No
perdamos de vista aqui que Heidegger ya ha dicho
que el discurso implica la articulacién de los tres éxta-
sis, postura desde la cudl resulta mds claro porque el
lenguaje posibilita la historia.

Un segundo problema estd en el hecho de que el
lenguaje sea lo mds peligroso, y lo es en la medida en
que crea la posibilidad del peligro. Este tltimo es en-

tendido como «amenaza al ser por parte del ente».!

Por esto, es el lenguaje el que crea el peligro en la
medida en que abre la posibilidad de la pérdida del
ser. Si «al lenguaje le ha sido encomendada la tarea de
manifestar y preservar a lo ente en cuanto tal en su
actividad [y} lo puro y lo comiin son en la misma medida
algo dicho»," el lenguaje puede, torndndose vulgar para
ser accesible, tener una accién enajenante o encubri-
dora que pierda el ser. Por eso la palabra no tiene en si
la garantia de ser esencia o ilusién, por lo que en esta
medida pone en peligro el auténtico decir. Una posi-
ble solucién puede vislumbrarse, una vez mas, desde
la perspectiva de Ser y riempo, donde si bien tenemos el
imperio del uno con la habladuria como una de sus
estructuras, la salida no estd completamente vedada v,
de hecho, la habladurfa es posible en la medida en
que hay discurso.

La dltima problemdtica de este segundo punto se
encuentra en la pregunta ;cémo puede ser un bien
para el hombre un peligro como el lenguaje? Por prin-
cipio de cuentas no olvidemos que, para efectos de
este texto y segdn lo dicho mds arriba, los términos
hombre y Dasein resultan intercambiables. Asi, al iniciar
el camino de respuesta con la afirmacién de que el
lenguaje es propiedad del hombre, no tenemos nin-
guna sorpresa. «El hombre dispone del lenguaje con
el propésito de comunicar experiencias, determinaciones
y estados de d4nimo».'¢ jClaro! Ya hemos hablado de
esto en la relacién comprensién-interpretacién-enun-
ciado presente en Ser y tzempo, donde también aparece
la idea de que toda comprensién esta templada, es decir,
hay una participacién de la disposicién afectiva. El
lenguaje le sirve al Dasein para entenderse, es un ftil
para él y en esta medida es que podemos decir que es
un bien. Pero el lenguaje no es sélo un dtil o mero
medio de entendimiento, sino que esto es consecuen-
cia de su esencia. «El lenguaje es lo nico y lo primero
que le permite al hombre situarse en medio de la apertura
de lo ente».'” Donde hay lenguaje (puede leerse don-
de hay una articulacién temporal-extitica de la totali-
dad de las significaciones) hay mundo y donde reina
un mundo hay historia. Por lo tanto, el lenguaje es el
bien que sirve como garantfa de que el hombre puede
ser histérico, porque el lenguaje es un acontecer.

El acontecer es el extenderse extendido del Dasein que

implica la férmula de la temporalidad (advenir
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presentante que va siendo sido), por lo que si el len-
guaje es un acontecer, podemos decir que estamos ante
un desarrcllo de la temporalidad del discurso. En efecto,
el lenguaje es la posibilidad de la historia porque es
articulacién tanto de las estructuras del cuidado como
de los éxtasis temporeos, es decit, es la posibilidad de
unidad del Dasein en tanto que histérico. Pero, jcémo

acontece el lenguaje?

Mucho ha experimeniado el hombre a los celestiales, a muchos
ha nombrado, desde que somos habla y podemos ofr unos de
otvos. ‘

Los hombre somos habla, esto quiere decir que el ser
del Dasein (historicidad) se funda en el lenguaje que
s6lo es esencial en tanto que habla. Este habla es el
acto de hablar unos con otros sobre algo, esto es, un
medio para acceder unos a otros. Pero el lema nos dice
«desde que somos habla y podemos ofr unos de otros»,
por lo que el oir no se presenta como consecuencia del
habla sino como presupuesto, al tiempo que el poder
ofr estd ya orientado hacia la palabra porque simple-
mente le necesita. Poder hablar y poder oir son origi-
narios de igual manera, tema presente también en Ser
y tiempo.

Ahora, atendamos al hecho de que somos ## habla,
de manera que en cada palabra se pone de manifiesto
eso uno que unifica. «El habla y su unidad son lo que
sustenta nuestro existir».'® El habla hace referencia al
uno v mismo cuya supremacia y estabilidad sélo es
visible cuando «destella» la persistencia y la presen-
cia. «Esto ocurre en el instante en que el tiempo se
abre en sus extensiones».’” Aparece el tema del ins-
" tante en que ¢l tiempo se presenta de manera origina-
ria, teniendo consecuencias por demds interesantes. Aqui
nos dice Heidegger que somos histéricos desde siem-
pre, desde que el tiempo ha surgido, de manera que
ser habla y ser histéricos son iguales en antigliedad e
incluso son lo mismo. Basta recordar aqui lo que he-
mos dicho con respecto a la brevedad del tratamiento
de la temporeidad del discurso.

«Desde que el lenguaje acontece auténticamente
como habla, los dioses llegan a la palabra y aparece un
mundo»,” pero esto no se da as{ por el lenguaje, sino
con y en el lenguaje. La auténtica habla que somos

implica un nombrar a los dioses y con ello hacer pala-

bra el mundo, pero esto no se da sino como respuesta
a una interpelacién de los dioses. Aqui comienza a
aparecer con fuerza el elemento poético del segundo
Heidegger, no obstante veremos que la preocupacién
fundamental por la verdad sigue estando presente. Para
ello preguntémonos ;cémo inicia este habla que so-

mos?

Pero lo que permanece lo fundan los poetas

Entramos a un punto ya muy cercano a la esencia de la
poesia. «Poesia es fundacién mediante la palabra y en
la palabra».?! Lo que se funda por la poesia es lo que
permanece pues esto, a pesar de lo que pudiera pen-
sarse por la naturaleza de la palabra, tiene que luchar
contra la fuerza de lo que le arrastra para lograr dete-
nerse y estabilizarse. «Lo que sustenta a lo ente en su
totalidad, 1o que lo domina y atraviesa por completo
debe llegar a lo abierto. El ser debe abrirse a fin de
que aparezca lo ente».”” Un susurro de la nocién de
verdad como develamiento puede escucharse en estas
lineas si se sabe callar para atender al mundo.

La permanencia se nos presenta como la tarea del
poeta que nombra a los dioses y a las cosas en lo que
son, que no es una mera asignacién de palabra sino
mucho més: «La poesfa es fundacién en palabra del
ser».”? He aqui la esencia de la poesia y la fundamen-
tal importancia del lenguaje en tanto que posibilidad
de develar el ser. La fundacién es una donacién libre,
una creacién que se dona, pero no sélo es ofrecimien-
to libre, sino también «firme fundamentacién del existir
humano sobre su fundamento».?* Si hemos de seguir
la consigna husserliana ja las cosas mismas!, habrd de
hacerse a través de un pensar poetizante que da fe de

su pertenencia haciendo mundo.

Lieno de mérito, mds poéticamente, mova el hombre sobve la
tierva

Llegamos hasta aqui sabiendo que el fundamento del
hombre (Dasein) es poético, es un nombrar fundador
de los dioses y de la esencia de las cosas. «Poético’ es
el existir en su fundamento, lo que también significa
que en cuanto algo fundado (fundamentado) no es
ningln mérito, sino regalo».”” La poesia es lo que sus-
tenta la historia, de tal manera que no es mera mani-

festacién de cultura sino la posibilidad de la misma,
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pues habitar poéticamente no serfa sino generacién de
cultura. La poesfa no es decir cotidiano, sino la posi-
bilidad de decir en tanto que hace posible el lenguaje.
«La poesfa es el lenguaje primario y mds originario de
un pueblo histérico».?

El poeta, en tanto que expuesto a los rayos del dios,
se enfrenta al peligro de que por exceso de claridad se
vea arrojado a la oscuridad. Este es el gran peligro de
su ocupacién que no obstante es la mds inocente en
virtud de su modo de presentarse necesario para la
realizacién de su tarea. La poesfa se presenta como juego
pero en ella «el hombre se ve reunido y concentrado
en el fundamento de su existir».”” Estamos ante aque-
Ha pregunta del primer lema por la posibilidad de
conciliacién entre peligro e inocencia.

La libertad del poeta no es libertinaje, sino la mas
suprema necesidad en tanto que se encuentra doble-
mente atado. Hay que nombrar a los dioses, pero esto
s6lo es posible en la medida en que somos llevados al
lenguaje por los dioses. Por ello, el poeta debe estar
atento a los signos de los dioses y debe sefialarlos a su
pueblo. «La fundacién del ser estd ligada a las sefiales
de los dioses y al mismo tiempo la palabra poética no
es mds que la interpretacién de la ‘voz del pueblo’».?®
No entendamos esta voz del pueblo como mera opi-
nién o habladutfa, sino que se trata de un decir en el
que el pueblo recobra la memoria de su pertenencia a
lo ente en su totalidad, pero que necesita intérpretes.
Asi, el poeta es arrojado a un fuera que es entre dioses y
hombres. Es en este entre donde se decide quién es el
hombre y dénde establece su existir.?

Por dltimo, Heidegger termina diciéndonos que
Holderlin determina un nuevo tiempo, a saber, el de
penuria. Penuria en un sentido de doble carencia y
negacién, pues se ubica entre el ya-no de los dioses
huidos y el todavia-no del dios venidero. Asi, Holderlin
cample su destino afirmdndose en las posibilidades de
existencia que su tiempo, nocturno, le ofrece. Por ello
quizd sea que Holderlin, poeta perteneciente al movi-
miento romdntico adorador de la noche, comparta di-
cha adoracién pero con un anhelo de luz. Es asi como
esperamos haber mostrado la posibilidad de una con-
tinuidad entre el Heidegger de los poetas y el de Ser y
tiempo explicitada en la esencia poética del Dasein, y

con ello delinear hasta qué punto la libre asuncién de

nuestra esencia poética constituye una forma de acce-

so a la autenticidad.
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Poloma Valladares S?mmim%

La intencién principal de este ensayo serd la de mos-
trar la importancia del recuerdo en el primer volumen
de la obra de Proust, En busca del tiempo perdido. Aten-
deremos a la manera en que el recuerdo se relaciona
con esa verdad que, sin ser buscada, es encontrada por
el individuo. Posteriormente expondremos la supera-
cién de esta verdad temporal en una verdad artistica,
cuya caracteristica es la perennidad, mediante la con-
figuracién escrita de la novela.

Intentaremos mostrar las dimensiones epistemoldgicas
del recuerdo refiriéndonos no sélo a la parte sensible
que resguarda, sino también al lado inteligible en cuanto
que es posible develar un significado valioso para el
individuo que le recuerda. A partir de lo anterior-
mente dicho, el recuerdo y la memoria se erigen como
partes esenciales del conocimiento de si mismo que
tiene un individuo, es decir, que el recuerdo y la me-
moria, en tanto se encargan de recuperar lo vivido y
de darle una continuidad al individuo a través del tiempo,
siempre tienen un valor actual. Es a través de ellos
que el hombre puede reconocerse en el presente por

medio de su pasado y tomar decisiones para lo futuro,

lo cual revela también implicaciones de cardcter ético.
Asi pues, el recuerdo y, de manera mds general, la
memoria, se encargan de «registrar» la relacién entre
individuo y mundo, relacién siempre cambiante mien-
tras permanezca en el orden temporal, pero que al fi-
nal es superada mediante la transfiguracién de la ex-
periencia vivida en la escritura o, mejor dicho, en la

obra de arte.
1. El signo sensible del recuerdo

Segtin la etimologfa griega de la palabra estética (aesthesis),
ésta significa sensibilidad, conocimiento por los sen-
tidos; esto cobra especial importancia a partir del si-
glo XVIII con Baumgarten que buscando integrar un
nuevo elemento a la estética, relacionada casi siempre
con la belleza o el arte, rescata este significado para
crear una légica del conocimiento sensible. Asi pues,
a partir de este giro en la concepcién estética, se plan-
tea que el objeto de la estética es la dimension estética de
la existencia humana y del Ser en general, pero ;qué

podemos entender por dimensién estética? El filésofo
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Mario Teodoro Ramirez la define asi: «Por dimensidn
estética entendemos el continuum de todo aquello que
tiene que ver con la experiencia sensible que incluye
desde las formas espontdneas y naturales de la percep-
cién sensible, la afectividad y la imaginacién hasta las
formas mdés excelsas del quehacer artistico».’

El recuerdo, y por lo tanto la memoria, participan
de esta dimensién estética en tanto que forman parte
de la existencia humana y se encargan de recuperar
los acontecimientos que la persona ha realizado y vi-
vido a través del tiempo; sin embargo, con el vivir
queremos decir que la memoria no sélo guarda he-
chos de manera simple y objetiva, sino que también
guarda las percepciones sensibles, la afectividad y la
subjetividad de lo que acontece a cada individuo
involucrindolo en un proceso de recreacién de su pro-
pio recuerdo. «Alli... en el aula inmensa de la memo-
ria... estdn todas las cosas que recuerdo haber experi-
mentado o creido».?

Hablamos de recreacién como resultado de la sub-
jetividad emotiva del individuo, incluso nos atreve-
riamos a decir que esta es la causa de que el individuo
sélo conserve ciertos recuerdos, aquéllos que tienen
un significado emotivo para él y que, por lo tanto, lo
han afectado, y que, a su vez, él ha afectado con su
personalidad. Como dice Unamuno: «la memoria es
la base de la personalidad individual»;® asi pues, a través
del recuerdo podemos ser capaces de reconocer la rela-
cién que hemos mantenido con el mundo desde el
origen de nuestra vida, asi como la impresién que nos
ha dejado éste, como se explica a continuacién:

«La experiencia estética no es una forma de expe-
riencia entre otras, es en verdad la manera de restable-
cer nuestra experiencia originaria del mundo, aquella
sobre la que vienen a mantenerse otras modalidades
de nuestra relacién con las cosas. Tal como Maurice
Merlau Ponty nos lo ha ensefiade, esta experiencia ori-
ginaria no es otra que la de nuestra percepcién, la de

nuestra relacién sensible, corporal y vital en el mun-

do».*

Tomando en cuenta lo anteriormente dicho y la
definicién que tenemos de lo que es una experiencia
estética como «movimiento integral en el que todos

los elementos de la dimensién estérica entran en con-

tacto y se ponen en obra (percepcién sensible, afecti-
vidad, etc.)»,” nos estaria permitido decir que el re-
cuerdo es una experiencia estética puesto que involucra
todas sus notas.

El signo sensible que se encuentra en la obra de
Proust, siguiendo la interpretacién de Deleuze, estd
representado por la memoria involuntaria. El signo
sensible es aquél que surge a partir de la materialidad,
cuyo sentido es determinado en la medida en que hace
referencia a algo concreto o surge, incluso, de algo
concreto, ya sea un olor o un sabor; asi pues, su infe-
rioridad reside en la imposibilidad que tiene la mate-
ria para develar las esencias. Por otro lado, tiene un
cardcter menor respecto al signo del arte debido a su
materialidad y a la fugacidad con la que nos muestra
la eternidad a través del recuerdo surgido de la me-
moria involuntaria; el tiempo del signo sensible es el
que estd destinado a pasar sin retorno.

La memoria involuntaria como signo sensible es algo
cuyo encuentro no depende de la voluntad del indivi-
duo, el recuerdo surge debido al encuentro azaroso
con el objeto, lo que obedece al cardcter de necesidad
que tienen estos encuentros para Proust, ya que para
él el conocimiento no se busca por afinidad o buena
voluntad, sino que se busca porque ha sido violenta-
do por alguna circunstancia: «la verdad depende de
un encuentro con algo que nos obliga a pensar y a
buscar lo verdadero».® La memoria involuntaria obe-
dece a este cardcter necesario del conocimiento y, sin
embargo, Deleuze sostiene que no es capaz mis que
de darnos una «alegria supraterrestre»’ y una visién
de lo que es la eternidad sin jamids llegar verdadera-
mente a recuperar el tiempo como lo hacen los signos
del arte.

«Angustiado al ver sus limites, el hombre anhela
liberarse del tiempo»;® para nosotros esto es lo que
constituye el principal motivo de la obra de Proust,
ya que en su libro Por ¢/ camino de Swann, por ejemplo,
se observa en el héroe o protagonista de la novela una
constante preocupacién por rescatar su vida y todo lo
que la ha constituido. Un rescate del olvido, del tiem-
po incansable e insaciable que todo lo consume «se
vive en el recuerdo y por el recuerdo, y nuestra vida

espiritual no es, en el fondo, sino el esfuerzo de nues-
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tro recuerdo por perseverar, por hacerse esperanza, el
esfuerzo de nuestro pasado por hacerse porvenir».’

La memoria involuntaria se despierta por una ana-
logfa entre una sensacién presente y una pasada a tra-
vés de la cual las distancias temporales se ven elimina-
das logrando, asi, superar el orden temporal. Tal cosa
podemos encontrarla en el siguiente pasaje de Proust:
«;Llegard hasta la superficie de mi conciencia clara
ese recuerdo, ese instante antiguo que la atraccién de
este instante idéntico ha ido a solicitar tan lejos, a con-
mover y alzar en el fondo de mi ser?».*

Esta experiencia estética del recuerdo involuntario
se convierte en arte al materializarse en la escritura de
la novela y, con esto, logra una caracteristica mds, a
saber, la perennidad: «el tiempo es irrecuperable y
precisamente por ello es necesario salirse del tiempo
dentro del que transcurre la vida para fijarlo en la in-
movilidad de la escritura si querernos darle alguna rea-

lidad a su huidiza materia».’ Esta experiencia del re-

Charles Ephraim Burchfield. Spring Afternoon, 1938.

cuerdo involuntario es capaz de experimentar todos
los tiempos en uno solo, de resumir en un momento
muchos otros. He aquf{ el episodio de la magdalena
que en el momento de ser degustada junto a una taza
de té, ya en otro tiempo lejano de aquél de Combray
en que lleg6 a probar esa misma combinacidn, revive
en el personaje todo un episodio de su vida:

Pero cuando nada subsiste ya de un pasado anti-
guo, cuando han muerto los seres y se han derrumba-
do las cosas, solos, mds fragiles, mds vivas, mds
inmateriales, mds persistentes y mds fieles que nunca,
el olor y el sabor perduran mucho mds, y recuerdan, y
aguardan, y esperan, sobre las ruinas de todo, y sopor-
tan sin doblegarse en su impalpable gotita el edificio

enorme del recuerdo.!?

Proust afirma esta memoria de la sensacién sobre
de la memoria de la inteligencia que carece de ntcleos

emotivos, de necesidad, e intenta evocar los recuerdos
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a voluntad. También carece, por otro lado, de signifi-
cacién para el individuo tal como podemos constatar-
lo en la siguiente cita:

«Asi ocurre con nuestro pasado. Es trabajo perdido
el querer evocarlo, e indtiles todos los afanes de nues-
tra inteligencia. Ocultdnse fuera de sus dominios y de
su alcance, en un objeto material (en la sensacién que
ese objeto material nos darfa) que nos sospechamos. Y
del azar depende que nos encontremos con ese objeto
antes de que nos llegue la muerte, o que no le encon-

tremos nunca».'?

2. El recuerdo como signo artistico

El signo sensible, segin la interpretacién de Deleuze,
es s6lo lo que nos pone en camino hacia una forma
mucho mids grande de conocimiento: la artistica. El
signo artistico es precisamente aquél que dentro de la
obra de arte logra develar esencias y espiritualizar la
materia.

El signo artistico es el que logra develar la Diferen-
cia, entendida ésta como la opinién acerca del mundo
que varia en cada individuo debido a las diferentes
formas como el mundo aparece. As{, la diferencia in-
terna y absoluta no es del individuo sino del Ser. Los
signos del arte cobran tanta relevancia para Deleuze
porque es sélo mediante ellos que se revela la esencia,
las formas puras sin rastros de la materialidad que atn
se encuentra en los signos sensibles.

Otra de las caracteristicas del signo artistico es su
facultad de recobrar el tiempo que, a diferencia del
tiempo que es recuperado por el signo sensible, no se
trata de un tiempo en devenir y sin retorno, sino de
un tiempo «complicado», esto es, un tiempo origina-
rio. El tiempo originario es aquél que no ha sido des-
plegado y es equivalente a la eternidad: «Lo que el
arte nos permite recobrar es el tiempo tal y como se ha
enrollado en la esencia, tal como nace en el mundo
envuelto de la esencia, idéntica a la eternidad».'* El
tiempo complicado es el que se encuentra en un esta-
do originario donde todo se mantiene en un eterno
presente.

A pesar de esta caracterizacion del signo artistico,

no podemos dejar de lado el cardcter sensible que le

sustenta, pues el signo artistico lo es en tanto que se
funda en lo sensible. Es aqui donde la nocién de re-
cuerdo que podemos encontrar en la obra de Proust
aparece. Proust nos muestra que el recuerdo involun-
tario como expresién de la vida, de una experiencia
que ha quedado inscri(p)ta en nuestra memoria, toma
otro nivel una vez que se le fija en el texto, es decir,
una vez que se le traduce en literatura.

El recuerdo de nuestro paso por el mundo estd guar-
dado en la memoria en forma de huella, de cicatriz, y
es a través de ella que podemos mirar y sumergirnos
en el pasado para reconocer lo que somos, lo que he-
mos aprendido en nuestra relacién con el mundo. La
memoria es el presente de las cosas pasadas, como sos-
tiene San Agustin, cuyo sitio se encuentra en el alma
de cada cual: es la hoja donde escribimos nuestra vida.
Es por eso que Proust, al describir los recuerdos que
tiene Marcel, no sélo lo hace para evidenciar que exis-

te un tiempo mds alld del cotidiano, sino también para

Charles Ephraim Burchfield. Late Winter Afternoon, 1938.
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mostrar el conocimiento de la vida y el mundo que se
le revela cada vez que esto sucede, el pasado va co-
brando distintos sentidos cada vez que el azar del re-
cuerdo lo alcanza. El recuerdo se erige como un signo
capaz de cobrar distintos significados segin la inter-
pretacién que se le dé en los distintos momentos de
nuestra vida, el recuerdo es una constante relectura de
lo vivido recredndole, recredndonos en esas paginas
del alma. «Lo que verdaderamente se vivié dejé escri-
tura en forma de memoria»."” Podrfamos decir enton-
ces que el recuerdo sélo deja de ser interpretado una
vez que hemos muerto.

La interpretacién que hace Deleuze de la obra de
Proust estd sustentada, desde nuestro punto de vista,
en una concepcién platdnica, por lo que presenta la
misma dicotomia de la teorfa de las ideas en la que
hay dos mundos: el sensible y el de las esencias. El
primero es un mundo imperfecto, lleno de carencias y
errores, cuya caracteristica es el devenir; mientras que
el segundo es un mundo petfecto, puro, inmaterial y
eterno, es el mundo de las esencias. Asi pues, la me-
moria involuntaria, en tanto que se sustenta en la
materialidad y en lo sensible, no puede acceder al co-
nocimiento puro, éste le estd vedado debido a su con-
dicién imperfecta y limitada. El arte, por otro lado, es
capaz de develar la verdad de las esencias puesto que
es puro, es una actividad a la que sélo lo espiritual
tiene acceso.

«Cierto es que los signos sensibles que se explican
por la memoria forman un ‘principio de arte’, nos co-
locan ‘en el camino del arte’. Nuestro aprendizaje nunca
encontraria su resultado en el arte, si no pasase por
estos signos que nos anticipan el tiempo recobrado y
nos preparan para la plenitud de las Ideas estéticas.
Sin embargo, sélo nos preparan; con simple comien-
z0, pues todavia son signos de la vida y no signos del
propio arte».'¢

Sin embargo, a pesar de lo anteriormente dicho,
consideramos que una vez que el recuerdo —que es
experiencia vital-— se plasma en la escritura, entendi-
da como expresién de la existencia misma, alcanza el
signo artistico. «La escritura pretende de hecho pre-
servar cierto suceso que fue vivido en su momento
como esencial y propio, como revelacién y fundamen-

to, deviniendo lugar (mitico) que acoge, en su modo

de dacién, la verdad (de un sujeto o comunidad)»."’
El recuerdo adquiere de esta manera un valor
epistemolégico, ya que es mediante la escritura que
logra salvar el reproche de su cardcter sensible e ines-
table: el recuerdo se transforma en signo una vez que
se vuelve a €l para dar sentido al pasado y al presente,
e incluso a nuestro futuro. Hablamos ahora de futuro
desde una perspectiva bergsoniana en donde la dura-
cién de la conciencia se encuentra en la memoria, lo
que hace que su proyeccién hacia el futuro adquiera
relevancia al evitar mediante el recuerdo del error en
el presente la toma de una mala decisién en el futuro.
La escritura, en este caso de la obra de arte, deja de ser
un asunto espiritual para conformarse en un acto fi-
siolégico que implica al cuerpo y a la experiencia vi-
tal, e incluso a la misma facultad espiritual. Asi pues,
el signo del recuerdo en la obra de arte logra un cardc-
ter sempiterno, una duracién mds prolongada y su
exposicién a diversos sentidos una vez que se ha exte-
riorizado de esta manera. «Lo que plantea es una ecuacién
que, al término de la obra, deberfa ser totalmente re-
versible entre la vida y la literatura, en definitiva, en-
tre la impresién conservada en su huella y la obra de
arte, que expresa el sentido de la impresién, En bus-
¢a..., podria titularse En busca de la impresion perdida,

pues la literatura no es mds que la impresién recobra-

Cla».l8

3. El recuerdo como signo de la vida y del arte

La obra de Marcel Proust puede ser interpretada de
diversas formas, en nuestro caso decidimos intentar
conciliar las dos interpretaciones mds conocidas de su
obra; la de la memoria involuntaria y la del aprendi-
zaje de los signos. De forma que la memoria involuntaria
dejara de ser una facultad pasiva para convertirse en
fuente de auto conocimiento mediante la configura-
cién escrita, la memoria como la facultad que permite
dar cuenta de ese aprendizaje de los signos.

El recuerdo logra dibujar mediante la memoria el
retrato de nuestra vida ddndonos la posibilidad de
CONOCErnos y recrearnos 4 NOsotros mismos a través
del tiempo. La memoria se convierte en el principio

de continuidad a través del tiempo vivido por una
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Charles Ephraim Burchfield. Window by the Alley, 1917.

persona y en esto reside una de sus principales funcio-
nes, a saber, el rescate del olvido que, a pesar de no ser
tratado de manera directa en este ensayo, tiene un papel
fundamental en este problema como sombra dialogante
e inseparable.

La sensibilidad, la inteligibilidad y la interpreta-
cién son las caracteristicas del recuerdo, en él es posi-
ble observar el lado mds entrafiable de un ser huma-
no. Es capaz de mostrarnos los caminos que ha reco-
rrido y el aprendizaje que ha obtenido de la vida, sus
afectos, sus dolores, y los pensamientos que ha tenido
a lo largo de su recorrido. El individuo se convierte en
el intérprete de su propia existencia, la memoria la
pone delante de él como un texto que hay que dotar
de sentido.

Es de esta manera como se llega a la conclusién de
que la memoria es capaz de dar sentido a la propia
actualidad en la medida en que no se trata de una
facultad que sélo se dedica a acumular, a guardar; la
memoria y sus signos son susceptibles de ser interpre-
tados en funcién de la importancia que el pasado como
actualidad adquiere en la experiencia de la existencia.

La memoria en la obra de Proust adquiere un sig-
nificado ambivalente en tanto que es capaz de remi-
tirnos a la sensibilidad, a los afectos, pero también a la
trascendencia en la medida en que el recuerdo se con-
vierte en texto, en obra escrita y es capaz de ir mds alld
del tiempo representado por los relojes. Es mediante

el texto que el recuerdo logra su cardcter inteligible,

es as{ como en la memoria se puede realizar el apren-

dizaje de los signos sensibles y artisticos.
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Ednondo g@%ﬁ@ D Pierro

Nota: Bl presente texro apareci6 en el flmero an-

terior, pero con un error que lo afectd; lo reeditamos

en este numero con-el prop6sito dé enmendatlo:

Hace veintinueve afios ya, el 13 de marzo de 1977, se
extinguia la vida de uno de los més grandes pensado-
res de la Reptdblica Checa —entonces atin Checoslo-
vaquia— a manos de la ignorancia, la intolerancia y la
injusticia opresivas que caracterizaron a los regimenes
totalitarios del pasado siglo, nos referimos a la vida de
Jan Patocka.

Patotka habia nacido en Turnov, Bohemia orien-
tal, el primero de junio de 1907; desde pequefio ab-
sorbié una profunda educacién humanistica (su padre
era fildlogo cldsico y profesor de Gymnasium) que se
vio concretada en sus estudios universitarios, llevados
a cabo en la Universidad Carolina de Praga, consis-
tentes en filologfa eslava y filosoffa. A esta dltima de-
dicarfa su vida entera, prosiguiendo sus estudios en la
Sorbona, conociendo las tendencias filoséficas contem-
pordneas mds relevantes, asi como a varias de las per-
sonalidades cientificas mds importantes de su época
como Max Planck, Schroedinger y Heisenberg, entre
otras, habiendo regresado a Praga para su disertacién
y luego estudiddo en Berlin nada menos que con
Hartmann y Jaeger. Sin embargo, el hecho que lo to-
caria definitivamente en su camino por el pensamien-

to y que serfa determinante para su desarrollo filoséfi-

co posterior, fecundo y original, fue su encuentro con
Husserl y la fenomenologia, encuentro que se da en
1933 en Friburgo, donde también conoceria a Eugen
Fink, el asistente de Husserl. Asimismo, conoceria a
Heidegger, aun en circunstancias aciagas (en ese mo-
mento Heidegger ya se desempefiaba como reccor de
la Universidad de Friburgo, como es sabido, con los
auspicios del régimen nacional-socialista), pero, inde-
pendientemente de elementos ideolégicos y como tes-
timonio de la grandeza intelectual y la enorme estatu-
ra filoséfica del filésofo checo, los contenidos de la fi-
losofia heideggeriana lo impresionaron profundamente
e influyeron en sus concepciones filoséficas a partir de
una valoracién critica dirigida a la profundidad filo-
séfica de las intuiciones de Heidegger.

A diferencia de lo que ocurrfa —y sigue ocurrien-
do— con los intelectuales de pafses “marginales” o de
lenguas y culturas “minoritarias”, Patoc¢ka volvié a su
patria para continuar su formacién filoséfica y tam-
bién aportar sus propias y originales consideraciones.
Para entonces, ya era presidente de Checoslovaquia Tomas
G. Masaryk, igualmente formado en la filosofia y, lo
que es més, compafiero de estudios y amigo de Husserl

en Leipzig, de cuyo “humanismo democritico” fue
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Juan M. Valcarcel Obelleiro, C-sombreros

siempre admirador Patotka, y sobre el que escribié,
igualmente, un ensayo.

Pero, entonces, llegarfan los afios del comunismo
y, con ellos, dificultades grandes para el trabajo aca-
démico del filésofo; empefiado en reformar el ordena-
miento de la universidad checa, se le retiré la licencia
para enseflar en la universidad a causa de su rechazo a
inscribirse en el partido comunista; corria el afio de
1949 y los estragos de la posguerra se sentfan muy
duramente en su patria, lo que se tradujo en una difi-
cultad casi absoluta para publicar su ya inmenso tra-
bajo cientifico, gran parte del cual apenas si empieza a
conocerse actualmente, principalmente porque estd escrito
originalmente en lengua checa, siendo las traduccio-
nes més abundantes en alemdn, francés e inglés.! Lo-
gr6 trabajar en el Instituto Pedagégico de la Acade-
mia Checoslovaca de las Ciencias dedicindose durante
mucho tiempo al pensamiento del intelectual checo
Komensky; en los afios sesenta, Patotka trabajé en la
Biblioteca del mismo instituto, traduciendo a su len-
gua las principales obras de Hegel. Luego de una re-
lativa tranquilidad y libertad académica, se vio forza-

do a abandonar nuevamente la cdtedra universitaria

en 1972, que habia obtenido en la Universidad Caro-
lina en 1968, justo el afio de la Primavera de Praga.

A pesar de lo anterior, el trabajo filoséfico de Patocka
continud vigorosamente, con seminarios y publicacio-
nes, fruto de una filosofia personal desarrollada a par-
tir de la fenomenologfa husserliana y su propio cono-
cimiento de la filosoffa clasica. Pero, ademis, Patocka
se sintié comprometido, como filésofo y como ciuda-
dano que cree en la libertad, en la lucha por los derechos
y la dignidad humana que habfan sido sistematicamente
pisoteados por el régimen comunista checoslovaco y
participé activamente en las protestas contra arrestos
injustos, siendo uno de los fundadores, con otros in-
telectuales checos, entre los que destaca Vaclav Havel
—primer presidente en la era post-comunista de la
hoy Reptiblica Checa— de la célebre Charta 77, pro-
clamacién por los derechos civiles, y a causa de la cual
fue sometido a agobiantes interrogatorios por parte
de la Policia Estatal hasta que, luego de uno de ellos,
particularmente violento, murid, extenuado por la pre-
sién.

Luego de mostrar estos elementos biogrificos de
Jan Patotka, indispensables en razén de la poca difu-
sién de su persona y su obra, intentaremos dar cuen-
ta, en brevisimo espacio, del nicleo principal de su
filosoffa, sintesis poderosa entre la filosofia antigua y
la fenomenologia que desemboca en un pensamiento
de vigor y vigencia inusitados.

El punto de partida de su filosofar es, precisamen-
te, el fundamento bdsico de la fenomenologia de Husserl,
de quien fue, como dijimos, discipulo, habiendo, ade-
mis, continuado su formacién con dos de los mds im-
portantes fenomendlogos como fueron Fink y Landgrebe;?
este fundamento bdsico lo constituye el fenémeno en-
tendido como la esencia (Wesen) de la realidad, por un
lado, y, por otro, el mostrarse de esta realidad como
expresién de tal esencia, lo cual distingue, precisamente,
a la fenomenologia de la ontologfa. Mds sencillamen-
te, hay que dirigirse hacia el modo en que las cosas se
presentan, se manifiestan. En esta direccién, nos dice
Patotka, el ser humano, como depositario del feng-
meno y como fendmeno él mismo para si, se percata
de su propia finitud y de su propia temporalidad li-
mitada que lo marca trdgicamente, pues se trata del

inico ser que se percata de ello. En esta direccién, el
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pensamiento de Patocka puede parecer muy cercano
al de Heidegger, respecto del desarrollo, a partir igual-
mente del niicleo fenomenolégico, de una filosofia de
lo concreto que ya se vislumbra en Ser y Tiempo y que
otros filésofos, especialmente existencialistas, desarro-
llardn posteriormente.

Sin embargo, hay un elemento diferencial en el
pensamiento patockiano que consiste en tratar de dar
cuenta de un sentido verdadero a la dimensién huma-
na sin caer en la angustia heideggeriana y para ello
acude, recuperdndola, a la nocién griega de cura del
alma, desatrollada en varios planos —los cuales no po-
demos detallar aqui— pero que consiste bdsicamente
en la nocién de que el alma es una dimensién humana
esencial hacia la cual hay que dirigirse y cuidar por-
que de ella se deriva la posibilidad de reconciliacién
del ser humano con el mundo y, por tanto, la posibi-
lidad de una existencia con esperanza y fe, lo cual implica
que, a través del pensar el destino del individuo limi-
tado y la muerte misma, es posible que la filosoffa se
vuelva religién y pueda recuperar la dimensién mitica
que, para Patocka, nunca estuvo separada de ella, a
pesar de las interpretaciones cldsicas que ven al mito
como una fase previa y superada del logos griego. El
modelo patockiano fue Sécrates (de hecho Patocka ha
sido llamado “el Sécrates de Praga”), para quien, mds
que la muerte como tal, le interesd, a partir de su
inevitabilidad, la relacién entre la dimensién animica
del hombre y su libertad, su inmortalidad y la eterni-
dad, problemas filoséficos que remiten al nivel ético y
religioso.

Este modelo de “cura del alma”, junto con la mo-
dalidad fenomenolégica para acercarse a los proble-
mas, es la base para uno de los temas esenciales de su
filosofia: el pensar la crisis de Europa como crisis de
un modelo cultural, siguiendo las huellas de Husserl,
pero desarrollando un pensamiento sobre lo que el gran
filésofo de Moravia ya no vio: los horizontes que pue-
de alcanzar la barbarie del ser humano y la desapari-
cién del respeto por la concrecién y la particularidad
de lo humano como resultado de la instauracién de
los totalitarismos, cuya versién de izquierda él pade-
ci6 hasta la muerte, as{ como el advenimiento
deshumanizador de la ciencia y la técnica, en un con-

texto en el que “Europa” significa mucho més que un

lugar geogrifico, significa la dimensién humana del
hombre occidental que, como insiste profundamente
Patocka, debe comprender, ante todo, que la cultura
derivada de “Europa” es un concepto que ha de basar-
se en fundamentos espirituales y cuyo significado y
sentido profundo no se agota en la existencia terrena
y material de una finitud temporal no abierta a la tras-
cendencia.

Tal es la especificidad del pensamiento acerca de la
dindmica europea, este proyecto de la “cura del alma”
que para Patocka es el centro constitutivo y caracte-
ristico del ser europeo. El ser humano estd rodeado de
posibilidades multiples; pues bien, en el momento en
que la filosoffa hace irrupcién como posibilidad junto
con las otras, es que surge la reflexién primigenia y
radical sobre la finitud y la temporalidad, sobre lo in-
finito y lo eterno, y las relaciones entre ambas instan-
cias. Y, desde su surgimiento, ésta ha de ser la princi-
pal tarea de la actividad filoséfica. La unidad europea,
tema que hoy resurge mds pujante que nunca, no serd
posible mds que rescatando este cometido helénico de
la cura del alma en concomitancia con la fe en la posi-
bilidad de una realidad socio-politico-cultural justa y

auténtica, en forma de unidad.

Juan M. Valcarcel Obelleiro, C-botella
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De este modo la reflexién de Patotka es producto
de la experiencia de las dos Europas: oriental y occi-
dental; la primera con el fracaso del proyecto comu-
nista y sus mitos revolucionarios; la segunda con su
légica reaccionaria de la dominacién. Es claro que el
filésofo checo experimentara existencialmente la or-
fandad y el desamparo, pero no se contenta con per-
manecer estoicamente masticando su derrota y rego-
cijindose en su soledad. La cafda y el fracaso de estos
dos mundos le impulsan a preguntarse por la posibili-
dad de pensar en una alternativa representada por un
nuevo mundo, y preguntarse, al mismo tiempo, por
el sentido que puede tener la bisqueda de una identi-
dad de Europa frente a su desmoronamiento.

Segiin Patocka la existencia humana concreta en-
cuentra un triple despliegue, manifestado en tres mo-
vimientos, cada uno con un sentido propio, una for-
ma originaria y distinta temporalidad: el primero re-
lativo a la aceptacién del mundo, el segundo referente
al de su conservacién y defensa, y el tercero, que se
dirige hacia la verdad en el sentido de la liberrad y de
la apertura.

El movimiento de aceptacién estd constituido por
un arraigo y adecuacién en el mundo a través de la
acogida de la alteridad respecto de la propia identi-
dad humana. Esto significa que nuestro ser estd depo-
sitado no en nuestras propias manos, sino en la de los
otros, en la de los demds; paralelamente, no es dificil
adivinar que tal aceptacién es en realidad una condi-
cién necesaria y primigenia que garantiza nuestro existir
y nuestro permanecer, en una realizacién del sentido
original de la vida humana. Estamos instaurados, bajo
este movimiento, en el mito que impone desde el ex-
terior un destino no elegido por los seres humanos
que lo aceptan.

El segundo movimiento, el de la conservacién, se
encuentra en linea de continuidad con el anterior, porque
una vez aceptada la vida en su precariedad y meneste-
rosidad, hay que defenderla y mantenerla a toda cos-
ta. Bn palabras de Patotka “es un dmbito en el que
nosotros debemos atenernos a los medios [...]; su mo-
vimiento puede ser definido como movimiento de
autoprolongacién y autosrepeticién que representa una
privaci6én de si mismo”.? Se trata del mundo de los

trabajos, las labores y las fatigas humanas en que el ser

humano se relaciona instrumentalmente con el uni-
verso césico y la alteridad, objetivdndolos y objetivindose
él mismo y deviniendo cosa entre cosas. Por supuesto,
la figura del Otro aqui adquiere una dimensién de
resistencia, de competencia, es el Otro en sentido
hegeliano, esto es, una alteridad enemiga. La solucién
a esta tensién, dentro de este movimiento, sélo puede
resolverse negativamente: o la sumisién o la explota-
cién. Se trata del mundo inaugurado por la moderni-
dad, y que seguimos padeciendo en nuestros dias, en
el que hay una dependencia de la vida de si misma,
impidiendo que la existencia humana logre sustraerse
de esa condicién servil y ese sometimiento.

El tercer movimiento, que segiin Patocka opera ya
en ¢l interior del mundo pre-histdrico, constituye la
posibilidad fundamental de la apertura hacia el mun-
do; mientras la existencia humana no logre despren-
derse del ciclo reproductivo natural de la vida y del
ciclo viciado de produccién-consumo, serd dificil que
pueda percibir dentro de s{ misma la posibilidad de la
libertad, esto es, mientras la vida no comprenda su
propia problematicidad, no habrd méds que una vida
concreta cuya finalidad estd constituida dnicamente
por el pobre objetivo de nada mds vivir. Asi, el tercer
movimiento es una posibilidad nueva y diferente de
la existencia humana y que segtin Patotka “habria po-
dido no realizarse, y que la mayor parte de la humani-
dad, atin aquella altamente civilizada, no conoce”.* Es
el descubrimiento taumatdrgico de no constituir, por
naturaleza o por designios divinos, una servidumbre

respecto de un poder superior, y tampoco constituir

Juan M. Valcarcel Obelleiro, C-/uz
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una yuxtaposicién de cosas que hay que producir y
consumir Gnicamente.

Es este tercer movimiento el que es punto de parti-
da de la filosoffa patotkiana, el del estado del asombro
y del maravillarse, el estado que iluminé a los filgsofos
griegos admirados por nuestro filésofo, pero también
el mismo estado que impulsé a Husserl en su esfuerzo por
volver a las cosas mismas, encarnado en la fenomenologia,
que constituyé el otro gran pilar del pensamiento de
Patocka. Y es que para él se trata de un sacudimiento
profundo que coincide con el paso del mundo mitico
a un mundo fundado en el sentido filoséfico. Se trata
de la experiencia primigenia de la pregunta filoséfica,
en la que el ser humano es “lugar de la manifesta-
cién”. En el universo mitico —y no nos referimos sélo
al antiguo— el ser humano vaga ciegamente, y se apoya
en las seguridades aparentes que le suministran las cosas
con las que se nutre, con las que se cubre, y de las que
se sirve. Y es que la crisis de Europa —oriental y occi-
dental— estd representada por una serie de recaidas
en el movimiento correspondiente al mito y en el mo-
vimiento correspondiente a la conservacién y defensa
de lo vital.

Pero una vez experimentada la pregunta filoséfica
ya no es posible vivir en la certidumbre y la garantia
de la verdad; y es que la reflexién de Patotka concluye
que el surgimiento de la filosofia no puede ni debe
implicar la exclusién definitiva del mundo natural,
de tal manera que la libertad se vuelve una concrecién
que ha de ser conquistada con responsabilidad no exenta
de lucha y de dificultad, a través de una asuncién de
la propia finitud y la propia vulnerabilidad, para su-
perar su caida en la esfera del poder de las cosas y, por
ende, en la cosificacién de la existencia humana.

De este modo, podemos definir como traumdtica
esta experiencia de la pregunta filoséfica, v es a partir
de ella que podemos comprender la original propues-
ta patoCkiana que consiste en la formulacién de una
fenomenologia a-subjetiva, concepcién bastante polé-
mica en los circulos inmediatos al pensador checo, asi
como entre los estudiosos contempordneos de su pen-
samiento. Su proyecto consiste en la formulacién de
una fenomenologia que no esté fundada en la esfera
de la subjetividad, sino que busque radicalmente el

“fundamento 1ltimo de aquello que aparece”, el fun-

damento del fenémeno, siempre yendo miés alld del.
sujeto e incluso mds alld del propio objeto de la mani-
festacién. Se trata de una nueva polémica con la su-
puesta “vuelta al idealismo” por parte de Husserl, acu-
sado de idealismo trascendental, en una suerte de
reformulacién de las objeciones de los primeros disci-
pulos de Gotinga, que habifan encontrado en las Inves-
tigaciones Ldgicas la clave para comprender la realidad,
prescindiendo de la subjetividad como fundamento.
Por supuesto que no podemos definir en el mismo sen-
tido el proyecto de Patocka, que no cae, nos parece,
en un realismo ingenuo como el de Adolf Reinach,
Hedwig Conrad-Martius o Dietrich von Hildebrand,
s6lo por mencionar a algunos de los més conspicuos
dentro de los primeros discipulos husserlianos.

El nicleo de la propuesta de esta fenomenologia a-
subjetiva consiste en un profundo andlisis de la termi-
nologia acufiada por Husserl para, también bajo la
influencia de Heidegger, y mds tarde de Fink y de
Landgrebe, “devolver a la fenomenologia ese sentido
de una bisqueda del aparecer en cuanto tal, que qui-
z4 constituy6 la intencibn originaria de su fundador”.’

De entre los conceptos husserlianos mayormente
examinados por Patotka se encuentra privilegiado el
de ¢pojé. Este concepto, en Patocka, estd radicalizado y
no se concibe como una mera reduccién, como a veces
se ha interpretado, sino que mds bien se trata de un
movimiento concreto de existencia que, segtn el filé-
sofo checo, posibilita la apertura al sentido originario
del ser es decir, a la libertad. La radicalizacién consiste
en que lo que se pone entre paréntesis no es (nica-
mente la tesis mundana, sino también la inmediatez
de la Gegebenbeit del yo que es, igualmente, un prejui-
cio. Se pone asi en suspenso el juicio y las creencias
sobre un mundo objetivo pero también subjetivo.

Para Patocka el ser humano es el lugar de coinci-
dencia entre el aparecer del fenémeno y la compren-
sién no sélo de las cosas sino de sf mismo, de tal ma-
nera que es en él y sobre todo en su finitud que la
posibilidad radical de la eposé asi mostrada puede fun-
darse. Dicho de otro modo, esta operacién fundamental
de la fenomenologia husserliana no constituye un acto
deliberado, sino que nos constituye ontolégicamente y
representa el fundamento y la relacién de apertura y

de comprensién que es propio del ser del ser humano.
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Finalmente, el pensamiento de Jan Pato¢ka, tan
sorprendentemente vigente, no se resuelve, como ha-
bfamos tenido ocasién de examinar precedentemente,
en una pura aceptacién pasiva y acritica del final y la
muerte de Europa. Es mds, la resignacién a la deca-
dencia constituye para Patoctka un trigico sintoma de
la decadencia misma y de la falta de fe, en el sentido
ya visto, del fundamento filoséfico que, desde su ori-
gen, constituye a Europa. La esperanza estd cifrada en
un retorno al tercer movimiento de la existencia hu-
mana ya descrito: sélo asi es posible la supervivencia
de la humanidad europea y el retorno a su propio fun-
damento espiritual.

Y aqui introducimos la categoria de sacrificio. Efec-
tivamente, para lograr lo anterior, el ser humano no
puede sustraerse a la responsabilidad pero tampoco a
la lucha y la posibilidad de enfrentarse a los conflictos
en que debe comprometerse a no esconderse ante tal
posibilidad y afrontar los peligros en ella inscritos.

Se trata de una experiencia ética que precisamente
hunde sus raices en esa capacidad humana de dirigir

su espiritu y su mirada hacia el aparecer en cuanto tal,

Juan M. Valcarcel Obelleiro, C-planchas
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mdés que hacia aquello que aparece. El sacrificio impli-

ca, asi, el alejamiento de la esfera del ente, para rela-
cionarse evidentemente con aquello que suministra todo
fundamento del aparecer de la realidad. Se trata, en
suma, de una capacidad que constituye un rasgo dis-
tintivo del ser humano que crea las condiciones de
posibilidad para que el acontecimiento del ser pueda
realizarse, antes que esperar pasivamente cualquier signo
de cambio por parte del ser mismo. La disposicién del
hombre para el sacrificio radical le permite, tnicamen-
te después de una experiencia de caida que compro-
mete toda certeza, experimentar un profundo asom-
bro y una honda maravilla frente al mundo ya enten-
dido como el lugar en que las cosas aparecen tal como
son, desnudas, privadas de su carga instrumental y
utilitaria, y no simplemente entendido como un ama-
sijo de cosas y de hechos falto de toda conexién de
sentido.

Patocka aterrizé estas ideas en la realidad social y
politica de su tiempo con profundidad y coherencia;
con la consolidacién del régimen comunista en Che-

coslovaquia, el pensador fue obligado a abdicar de su
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cometido cultural e intelectual, prohibiéndosele la en-
seflanza y la difusién de su poderosa arquitectura filo-
sé6fica, pero, a pesar de esta prohibicién, él continué
sus investigaciones y sus meditaciones en un pequefio
departamento subterrdneo. Digamos que casi literal-
mente desde la trinchera, y sin abandonar el pafs como
otros intelectuales compatriotas suyos hicieron, tra-
bajé bajo el terror stalinista para hacerse interlocutor
de los intelectuales inquietos e igualmente amenaza-
dos de las jévenes generaciones, asi como de los inte-
lectuales de Europa occidental.

si, durante la “Primavera de Praga”, y ante el des-
vanecimiento de las perspectivas esperanzadoras que
parecfan abrirse, continué luchando y comprometién-
dose por esa libertad que representa el centro de ese
tercer movimiento de la existencia humana que habia
ya mostrado en su especulacién teérica, dispuesto a
asumir todas las responsabilidades politicas de su mo-
mento hasta consecuencias extremas en su persona.
En enero de 1977, se volvié portavoz de ese impor-
tante grupo de lucha por los derechos del ser humano
que fue “Charta 77", con conviccién en el compromi-
so politico en la lucha contra cualquier tipo de intole-
rancia yA de injusticia, que pagé con su propia vida:
tres meses después del nacimiento de “Charta 77” murié
a causa del agotamiento fisico y psicolégico infligido
por los extenuantes interrogatorios de la policia del
régimen comunista checo. Asi con Patocka, se extin-
guié, mediante la aplicacién de su propia categoria
filoséfica del sacrificio, el méds grande pensador checo
del siglo XX, con una muerte que, hoy lo sabemos,
no fue vana, ya que su gran amigo, el también inte-
lectual Vaclav Havel, perteneciente al grupo de “Charta
777, asumiria la presidencia de la Repiblica Checa,
mostrando en la prictica la verdad de su concepcién
fenomenolégica que, desde su condicién de “filésofo
menor” y la periferia lingiifstico-cultural desde la que
pensé, elevé a alturas inusitadas al pensamiento y la

filosofia occidental.

Notas

1. Hasta donde tengo noticia, en lengua espafiola existen solamente las

siguientes obras de Patocka: Los intelectuales ante la nueva sociedad, Trad. de

F. Valenzuela, Madrid, AKAL, 1976; Ensayos heréticos sobre la filosofia de la
bistoria segnido de glosas, Trad. de A. Claveria, Barcelona, Peninsula, 1988;
y el importante libro Platén y Europa. Trad. del francés de M. A. Galmarini,
Barcelona, Peninsula, 1991.

2. Hay un testimonio hermoso de Patocka sobre su relacién con Husserl
que se encuentra traducido al espafiol; constiltese: Patocka, J. “Recuerdos
de Husserl” en la revista Devenires No. 6, julio de 2002, trad. de A.
Serrano de Haro, Morelia, Universidad Michoacana de San Nicolds de
Hidalgo, pp. 9-22.

3. ]. Patocka, Para la prebistoria de la ciencia del movimiento: el munds, la
tierra, el cielo y el movimiento de la vida humana, Mildn, trad. It. Ed. Mimesis,
2003, p. 68.

4. J. Patotka, Platone ¢ 'Europa, (a cura di G. Reale) pp. 88-89 Vita e
Milano, Pensiero, 19982, pp. 49-50.

5. J. Patocka, Der Subjektivismus de Husserlschen und die Miglichkeit einer
asubjektiven” Phinomenologie, en Die Bewegung der menschlichen Existenz,. K.

Nellen (editor), Stuttgart, Klett-Cotta, 1991, p. 282.

Juan M. Valcarcel Obelleiro, Cuadro Manillar
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