Differenz

Revista internacional de estudios heideggerianos y sus derivas contempordneas

Centro de Estudios Heideggerianos
Archivo Heidegger de Sevilla (Delegacion del Heidegger Archiv Messkirch. Alemania)

ANO 1 NUMERO 0: JULIO DE 2014

e-ISSN: 2386-4877



Editor:
Centro de Estudios Heideggerianos
Archivo Heidegger de Sevilla (Delegacion del Heidegger Archiv Messkirch. Alemania)

Edicion a cargo de:
Fernando Gilabert Bello y Juan José Garrido Perifian

Redaccion, administracion, secretaria e intercambio:
Dpto. Estética e Historia de la Filosofia

Facultad de Filosofia

Universidad de Sevilla

C/ Camilo José Cela, s/n

41018 Sevilla

Telfno: (+34) 954 55 77 68

e-mail: differenz@us.es

© De los autores

Disefio de cubierta edicién impresa: Jesus Fernandez Mufioz

Disefio y maquetacion edicién online: Juan Antonio Rodriguez Vazquez
IMmpresion: XXXXXXXXXXXXXXXX

Depodsito Legal: XXXXXXXX

e-ISSN: 2386-4877
N¢ DOI: http://dx.doi.org/10.12795/Differenz
0JS: https://revistascientificas.us.es/Differenz

Indexacién

Differenz se encuentra indexada en ERIHPLUS, LATINDEX y continua con el proceso de
inclusion en la mas importantes y prestigiosas bases de datos, asi como su inclusidn en

indices de impacto.

Los editores y miembros de los comités de |la presente publicacion no se hacen responsables

de las opiniones vertidas por los autores de los trabajos publicados en este nimero.

Differenz. Revista Internacional de estudios heideggerianos y sus derivas contempordneas
gracias a Centro de Estudios Heideggerianos tiene licencia Creative Commons
Reconocimiento-NoComercial-SinObraDerivada 4.0 Internacional License. Creado a partir

de la obra en http://institucional.us.es/differenz.



Consejo de Redaccion / Editorial Board

Director (Editor):
Ordoiiez Garcia, José (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Subdirector (Assitant Editor):
Gilabert Bello, Fernando (Master Filosofia. Universidad de Sevilla)

Secretario (Secretary):
Garrido Perifian, Juan José (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Vocales (Vowels):

Adrian Escudero, Jesus (Ph. Dr. Universidad Auténoma de Barcelona)

Bayon Torres, Manuel E. (Lcdo. Filosofia. Universidad de Sevilla)

Bravo Delorme, Cristidan de (Ph. Dr. Universidad de Chile)

Camello Casado, David (Ph. Dr. Universidad Auténoma. Madrid / Universidad de Sao
Paulo. Brasil)

Fernandez Mufioz, Jesus (Master Filosofia. Becario FPU. Universidad de Sevilla)
Gdémez Delgado, José Maria (Ph. Dr. Universidad de Granada)

Gonzalez Galvan, Humberto (Ph. Dr. Universidad Auténoma de Baja California Sur. México)
Gracia Gomez, Alfonso A. (Ph. Dr. Universidad de Valencia)

Lehman, Sandra (Ph. Dr. Universidad de Viena)

Macera Garfia, Francisco (Lcdo. Filosofia. Universidad de Sevilla)

Mantas Espafia, Pedro (Ph. Dr. Universidad de Cérdoba)

Moreno Barddn, Fernando (Ingeniero-CEH)

Mufoz Martinez, Rubén (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Pascual Gomez-Manso (Lcdo. Fisioterapia-CEH)

Pizarro Suescum, José Pedro (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Rodriguez Ribas, José Angel (Med. Dr. Universidad de Walles)

Rudinger, Kurt (Phil. Dr. Universidad de Sevilla)

Rufo Rodriguez, Juan Marcial (Master Filosofia. Universidad de Sevilla)

Silverio, Eugenio (Lcdo. Filosofia. Universidad de Sevilla)

Xolocotzi, Angel (Ph. Dr. Universidad Auténoma de Puebla. México)



Comité Cientifico / Scientific Committee

Aleman Lavigne, Jorge (Psicoanalista. AMP-ELP. Madrid)

Antdén Pacheco, José A. (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Berciano Villalibre, Modesto (Ph. Dr. Universidad de Oviedo) (T)
Breeur, Roland (Ph. Dr. KU Leuven)

Brencio, Francesca (Ph. Dr. Western Sydney University)

Castro Caeiro, Antonio (Ph. Dr. Universidad Nova. Lisboa)

Denker, Alfred (Ph. Dr. Direktor Heidegger Archiv-Messkirch. Alemania)
Di Cesare, Donatella (Ph. Dra. Universidad de Roma - Sapienza)

Duque Pajuelo, Félix (Ph. Dr. Universidad Auténoma de Madrid)
Estrada, Juan A. (Ph. Dr. Universidad de Granada)

Fabris, Adriano (Ph. Dr. Universidad de Pisa)

Gabas Pallas, Raul (Ph. Dr. Universidad Auténoma de Barcelona)
Gander, Hans-Helmut (Ph. Dr. Universidad de Friburgo)

Heiden, Gert-Jan van der (Radboud University)

Larriera, Sergio (Psicoanalista. AMP-ELP. Madrid)

Marramao, Giacomo (Ph. Dr. Universidad Roma Ill)

Moreno Marquez, César (Ph. Dr. Universidad de Sevilla)

Mujica, Hugo (Ensayista y poeta. Buenos Aires. Argentina)
Rodriguez-Sudrez, Luisa Paz (Ph. Dr. Universidad de Zaragoza)

Pefalver Gémez, Patricio (Ph. Dr. Universidad de Murcia)

Perrin, Christophe (Ph. Dr. Université Catholique de Louvain)

Rodriguez Garcia, Ramén (Ph. Dr. Universidad Complutense de Madrid)
Sdez Rueda, Luis (Ph. Dr. Universidad de Granada)

Segura Peraita, Carmen (Ph. Dra. Universidad Complutense de Madrid)
Stenger, Georg (Ph. Dr. Universidad de Viena)

Trawny, Peter (Ph. Dr. Universidad de Wuppertal)

Vega Esquerra, Amador (Ph. Dr. Universidad Pompeu Fabra)

Vigo, Alejandro G. (Ph. Dr. Universidad de Navarra)

Zabala, Santiago (Ph. Dr. Icrea Research Professor of Philosophy. Universidad Pompeu
Fabra)

Zaborowski, Holger (Dr. Philosophisch-Theologische Hochschule Vallendar)



Differenz

Revista internacional de estudios heideggerianos y sus derivas contempordneas

N¢ 0, “Semblantes”, Julio de 2014
Sumario

[T =T g = Tol o] o VRN 7
Semblantes

El carisma de un joven profesor inconformista: la fuerza y la magia de “Ser
y tiempo”.
JESUS AAITAN ESCUBIO....uiiiiiieiie et eiee et et e et e et e et e e stae et e e sbaeebaeesbaeebaeessaeenbeeenseeenseas 11

De Heidegger a Corbin.
JOSE AL ANTON PACNECO... ..ottt ettt e e e e e tte e e e eatae e e etaeaaan 17

La mano y la mirada.
FEIIX DUGUE. ..eeeeitiee ettt ettt e e et e e ettt e e ettt e e e eabe e e e eaaaee e etaeeeeeabaeeeeasaseesbseeeeasbeeeeansesaessranaans 21

Encuentros con Heidegger.
YU G o T -SSP 35

Mi Semblanza con Heidegger.
HUmMberto GoNzalez GalVAN............cooviiiiiiie et et 49

«Alli arriba, en la amplia proximidad de todas las cosas». Espaciamientos de
M. Heidegger [Todtnauberg].
CESAr A. MOIENO-IMIAIGUEZ....ceeeeuviee ettt e et e e ettt e eeete e e e et e e e e e beeeeeetteeeeeaseeeesnbaeeeesseeesenseeas 55

Gracias Heidegger.
[ LU T= L0 1Y LU ot TR N 79

Protodecisiones circa 1919. Martin Heidegger y el circulo de Max Weber en
torno a la primera guerra mundial.
PatriCio PEAAIVET...ccieiiee ettt e st e e bae e e e 81

En la senda de la fenomenologia.
RAMON ROAMGUEZ.....ceviiee ettt ettt e et e ettt e e e ett e e e eeata e e e eaaaeeeetbeeeeeataeeeeasanans 99



Breve recuerdo de Friburgo.
F Y =T [T <Y - TSR PUS 105

Ontologia, aleteiologia y praxis.
F AN LI T Lo [ T TR = TSRS 109

Mi camino hacia Heidegger.
NI XOIOCOZI .ttt ettt ettt nn s ee e eees 117

Ser es conversacion. Residuos, pensamiento débil y hermenéutica.
R T Nu e Y4 | o -1 = TSRS 123

Estudios
Heidegger y los Cuadernos Negros. El resurgimiento de la controversia

nacionalsocialista.
JESUS AFIAN ESCUTRIO....uvveeiieieeeiitieeeee ettt eeerre e e e e e et r e e e e e e enabbareeeeeeenntraaeeeees 141



ANO 1, NUMERO 0 “SEMBLANTES”: JULIO DE 2014. e-ISSN 2386-4877 - DOI: 10.12795/Differenz.2014.i00.00

Presentacion.

José Ordéiiez Garcia
Universidad de Sevilla

Director de Differenz. Revista Internacional de estudios heiddegerianos y sus derivas
contempordneas

Son ya algunos afios los que llevamos leyendo, comentando, debatiendo y criticando la
obra de M. Heidegger. Diria que, entre una cosa y otra, una vida y otra, unos y otras,
y otras y unos, pues mas de 14 afios. Amigos y alumnos de ayer y ahora, otros de hoy,
nos venimos reuniendo en torno a esa obra ingente y desproporcionada, en el seminario

permanente dedicado a ese interminable cuéntame cémo pasé que es la Gesamtausgabe.

Differenz, revista internacional de estudios sobre Heidegger y sus derivas
contempordneas, asi como el Centro de Estudios Heideggerianos, son dos proyectos
surgidos de ese seminario permanente. La finalidad de ambos no es otra que la de
estimular, desarrollar y dar a conocer los trabajos e investigaciones relacionadas con la

obray la figura del emboscado de Todtnauberg.

Differenz nace con la vocacion de convertirse en los proximos afios en un referente
internacional en cuanto a calidad, rigor y pluralidad. Para ello cumpliremos con los itemes
contemplados por las revistas que son consideradas de mas alto nivel en su ambito.
Sin embargo, en este primer nimero 0 hemos querido darnos a conocer de una forma
distinta. Nos parecia demasiado brusco, e incluso anodino, hacer una edicién al uso: tema
de investigacion especifico con las caracteristicas y exigencias propias de los trabajos
académicos. En vez de eso decidimos hacer algo mas sencillo, original y , sobre todo,

vivencial. Decidimos que este numero inaugural consistiese en mostrar la impresion



personal dejada por la obra de Heidegger en quienes se acercaron a ella con interés y
rigor. Asi, el titulo del niUmero seria Semblantes y puesto que del Comité Cientifico-Asesor
forman parte expertos de primera fila en la obra de Heidegger, serian ellos los invitados a
participar en el acontecimiento de este niumero. Por tanto, son sus semblantes, en mayor
o menor medida, lo que vamos encontrar y leer a lo largo de estas paginas. Un nimero
que, se comprobara, pivota entre el impresionismo y el expresionismo, como no podia ser
de otro modo. A todos ellos nuestro mas profundo agradecimiento, y el mio en particular,
por aceptar formar parte de esta travesia y haber sido los primeros en soltar amarras.

Differenz tendrd en principio una periodicidad anual (julio) y sus contenidos seran
abiertos o temdticos. La situacion econdmica nos obliga a utilizar el formato on-line a

través de la plataforma institucional de la Universidad de Sevilla.
Saludos,

José Orddiiez-Garcia
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El carisma de un joven profesor inconformista: la fuerza y la
magia de Ser y tiempo.

Jesus Adrian Escudero

Universidad Autonoma de Barcelona

Todavia hoy en dia, Ser y tiempo sigue siendo un titulo magico, compuesto de dos palabras
intrigantes que, en su compleja sencillez, intenta repensar la pregunta fundamental de la
historia de la filosofia: la pregunta por el ser. El secreto de Ser y tiempo y de su constante
presencia cultural y filosdfica radica en su particular estatuto. Ser y tiempo no elabora una
teoria filoséfica entre otras, sino que afronta el reto de pensar a fondo la crisis en la que
se encuentra la filosofia. ¢ Cémo afronta Heidegger este reto? Principalmente retomando
el problema fundamental que ha caracterizado el pensamiento occidental: el problema
del ser. Pero lo hace de una manera peculiar, haciendo confluir en él las inquietudes
fundamentales de la época contemporanea: el desencantamiento del mundo moderno,
la crisis de los valores tradicionales, el declive de la metafisica, la huida de los dioses, el
dominio de la técnica, la hegemonia de la racionalidad instrumental y la busqueda de
nuevos recursos simbadlicos para el hombre. En este sentido, Ser y tiempo se convierte en
un preciso sismografo capaz de detectar con sorprendente precisién los corrimientos y
las fallas de la era contempordnea, ofreciéndonos una radiografia exacta de la conciencia
ética y moral de nuestro tiempo. De ahi su perenne actualidad, incluso en pleno siglo XXI.

Ser y tiempo tiene la capacidad, como comenta Susan Sontag a propdsito de la
fotografia, de arrancar las escamas secas de la visién habitual y, con ello, de crear una
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nueva forma de ver la realidad.! En un tono intenso y apasionado, solicito y distante a
la vez, alerta al detalle sin perder de vista el enfoque general, Ser y tiempo nos permite
aprehender el mundo social tal cual es, incluidas sus miserias. La filosofia puede ser
benigna, pero también es experta en crueldad a la hora de retratar los sintomas de una
sociedad enferma, ociosa y decadente. Un crudo diagndstico de la realidad, que, a su
manera, ya habia avanzado Nietzsche en las Consideraciones intempestivas al retratar
la sociedad cultural alemana como una época dominada por profesores y tecndcratas,
militares y funcionarios. Desde este punto de vista, Ser y tiempo participa plenamente
del clima de desasosiego intelectual, de inhospitalidad existencial y de desazén espiritual
de una época dominada por el ocaso de los héroes. Encontramos multiples retratos
de una sociedad fragmentada y falta de idolos en obras coetaneas como E/ hombre sin
atributos, de Robert Musil, La montafia mdgica, de Thomas Mann, Ulises, de James Joyce,
La metamorfosis, de Franz Kafka, y, de una manera muy grafica, en E/ grito, de Edvard
Munch, y en la pelicula El Gabinete del Dr. Caligari, dirigida por Robert Wiene.

Asi pues, no es de extrafiar que ante este desolador panorama de la sociedad alemana
emerjan espontaneamente preguntas relacionadas de una u otra manera con el sentido
de la existencia humana. éQué hacer ante una civilizacion que navega a la deriva?
¢Coémo escapar a una racionalidad técnica que calcula todas las variables de la existencia
humana, que elimina toda huella de individualidad, que somete la voluntad personal al
orden causal de las ciencias? El espiritu se siente aprisionado y desconfia de un discurso
positivista que pretende construir una sociedad ideal y gobernar racionalmente el curso
de la historia. La vida necesita abrirse paso y romper con falsas concepciones del mundo.
Hay que volver la mirada hacia la realidad y hacer frente a la compleja cuestion de como
volver a captar la inmediatez de la experiencia vivida. Eso significa poner en marcha un
enorme esfuerzo de destruccion y creacion de un nuevo lenguaje filoséfico que supere
los encorsetamientos conceptuales de la ciencia y la metafisica. Heidegger entiende los
conceptos de la filosofia como un ataque a toda clase de certeza y de confianza en el
mundo. En algunos momentos uno no puede dejar de escuchar en el joven Heidegger
la voz del yo transgresor del protagonista de la novela de Dostoievski, Memorias del
subsuelo, que reclama a un yo independiente y auténomo. Ese yo del subsuelo, como
la vida ateorética de la que habla Heidegger en sus primeros cursos de Friburgo, rechaza
el mundo euclidiano del racionalismo positivo que pretende resolver la complejidad de
los problemas humanos con el procedimiento exacto de la légica y de la aritmética. Se

trata simplemente de reivindicar la singularidad de cada individuo sin conformarse con

1Cf. SONTAG, S., Sobre la fotografia, Edhasa, Barcelona, 1981, pp. 109ss.
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ser una tecla del piano. En definitiva, hay que practicar una constante hermenéutica de la
sospecha para devolver al individuo la capacidad de pensamiento y de accién.

Se precisa de hombres con carisma capaces de renovar las viejas estructuras de
pensamiento y de comportamiento. La filosofia debe responder a las cuestiones
fundamentales de la existencia humana, aunque ello suponga transgredir el orden
establecido. Vivir filoséficamente equivale a vivir arriesgadamente y pensar contra
las normas prefijadas. El joven profesor se hace eco de esta llamada, asumiendo ya en
sus primeras lecciones de 1919 el reto de elaborar una nueva idea de la filosofia. Nos
hallamos, como comenta Heidegger con cierto tono de dramatismo, ante la encrucijada
que decide sobre «la vida o la muerte de la filosofia en general, ante un abismo: o bien nos
precipitamos en la nada (...), o bien logramos dar el salto a otro mundo.»? Estamos ante
uno de los momentos filosofica y personalmente mas decisivos de la vida de Heidegger.
Por una parte, se consuman su ruptura con el sistema del catolicismo y su matrimonio
protestante con Elfredi Petri y, por otra, se detectan claros sintomas de distanciamiento
con respecto a su sélida formacidn teoldgica y neokantiana que apuntan hacia la
elaboracidon de una hermenéutica de la vida factica. En este sentido, Karl Léwith retrata
con agudeza la peculiar personalidad del joven Heidegger: «Jesuita por su educacion,
se volvio protestante por reaccién, dogmatico escoldstico por su formacién, pragmatico
existencial por su experiencia, tedlogo por tradicion y ateo como investigador.»® Diferentes
rostros de una persona que intenta aprehender un fenédmeno tan misterioso, resbaladizo
y nebuloso como el de la existencia humana en su desnuda facticidad. La vida se presenta
al joven Heidegger como un enigma que pide ser comprendido. El desciframiento de ese
enigma marca el rumbo de un temprano itinerario filoséfico que habrad de desembocar

gloriosamente en su gran libro, Ser y tiempo (1927).

En este sentido, esta obra magna puede leerse en clave de una novela filoséfica de
formacion que, al igual que otras novelas de la época, reflexiona sobre el significado del
ser humano en una era dominada por la ciencia, poniendo de relieve el sometimiento
del individuo a fuerzas mas poderosas que lo anulan, empequefiecen y manipulan
hasta el punto de perder de vista el sentido de su propia existencia. Heidegger era bien
consciente de la importancia que los fildsofos alemanes conceden al «mito del héroe». La
Fenomenologia del espiritu de Hegel y el Asi hablo Zaratustra de Nietzsche representan
quiza el ejemplo mas claro. Ello explica en parte que la nocion heideggeriana del «Dasein

propio y auténtico» comparta algunos elementos de ese mito: desde la huida de la caida

2 HEIDEGGER, M., Die Idee der Philosophie und das Weltanschauungsproblem (GA 56/57), Vittorio
Klostermann, Frankfurt del Meno, 1987, p. 63.

3 LOWITH, K., Mein Leben in Deutschland vor und nach 1933, Metzer, Stuttgard, 1986, p. 45.
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en la impropiedad, la afirmacién radical del individuo y el reconocimiento de la finitud
humana hasta la confrontacidén y la transformacién de uno mismo.

En Ser y tiempo nos encontramos con el Dasein como protagonista de una trama que
se estructura en tres actos: en un primer momento, hallamos a un Dasein comodamente
instalado en las certezas de lavida cotidiana, que sabe desenvolverse practicay eficazmente
con las normas de comportamiento colectivamente reconocidas, que comparte un mismo
horizonte de valores y de expectativas con la gente que le rodea, que se siente protegido
por la sociedad a la que pertenece; en un segundo momento, este mundo familiar en
el que el Dasein se siente como en casa entra inesperada y repentinamente en crisis,
provocando la desorientacion y la perplejidad de un Dasein que se encuentra por primera
vez en su vida colocado delante del mundo sin capacidad de respuesta, sin asideros
donde agarrarse, flotando en un océano ignoto y sin rumbo, suspendido en la nada mas
absoluta y preso de la angustia; y en un tercer momento, ese Dasein toma conciencia de
su situacion erratica, asume su condicién de arrojado y decide retomar las riendas de su
existencia proyectando un modelo de vida propio que lucha contra la fatal inercia a volver
a caer preso de las anénimas redes de la cotidianidad. Heidegger quiere que sus lectores
se precipiten en el gran vacio, que oigan el susurro fundamental de la vida y combatan el

aburrimiento existencial de la época.

Ese serd uno de los hilos conductores de las interesantisimas lecciones del semestre
de invierno de 1929/30 Los conceptos fundamentales de la metafisica. Mundo — Finitud
— Soledad. En estas lecciones, consideradas por algunos como la gran obra secreta de
Heidegger,* el aburrimiento se convierte en todo un evento, en el que el mundo no tienen
ningln contenido, en el que nos colocamos ante el abismo, en el que por lo regular se
apodera de nosotros el horror del vacio: «¢Al final llegamos a la situacion de que un
profundo aburrimiento nos lleva de aqui para alld, a manera de una niebla silenciosa,
en los abismos del Dasein?» (GA 29/30, 119). Llegados a ese punto, no hay mas que una
salida: despertar y tomar conciencia de que no hay nada de importancia, a no ser que lo
haga uno mismo. Paraddjicamente, el instante de esta resolucion brota del aburrimiento

mismo y le pone fin.>

4 Cf. SAFRANSKI, R., Un maestro de Alemania. Heidegger y su tiempo, Tusquets, Barcelona, 1997, p.
241.

5 Para las sugestivas interpretaciones fenomenoldgicas en torno a las tres modalidades del
aburrimiento —a saber, el aburrirse con algo, el aburrirse con ocasion de algo y el aburrirse anénimo
sin mas —, véase HEIDEGGER, M, Die Grundbegriffe der Metaphysik (GA 29/30), Vittorio Klostermann,
Frankfurt del Meno, 1983, pp. 117-249.
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Heidegger responde a este problema desde una perspectiva totalmente nueva: un
analisis de lavida humanay su peculiar capacidad de hacer frente a su inherente tendencia
a la caida. El analisis de la existencia humana que se lleva a cabo en Ser y tiempo vy, por
ende, en las lecciones previas, es en el fondo un andlisis que se vuelve contra la tendencia
gue muestra la vida a caer una y otra vez presa de las redes de la opinién publica con el
animo de imprimirle una forma exitosa, como si la vida fuera una obra de arte a la que Ser
y tiempo intenta dar una forma bella. Desde este punto de vista, me gusta leer esta obra
fundamental del siglo XX como invitacidn a realizar un viaje interior, un viaje que siempre
tiene algo de una odisea plagada de obstdculos y peligros —unos desconocidos y otros
conocidos— que debemos sortear con éxito para conducir nuestra vida a buen puerto.
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De Heidegger a Corbin

José Antonio Anton Pacheco

Universidad de Sevilla

En 1981, el nimero de los Cahiers d’L’Herne dedicado a Henry Corbin, bajo la direccion
de Christian Jambet, publicaba De Heidegger a Sohravardi, seguido de un Post-scriptum
biographique a un Entretien philosophique. Se trataba de texto de una entrevista concedida
por Corbin a Philippe Némo el 2 de junio de 1976 en Radio France-Culture. El texto en
cuestion es un precioso y esclarecedor relato de la trayectoria filoséfica, espiritual y vital
de Henry Corbin, desde sus inicios como alumno de Etienne Gilson y Louis Massignon
hasta su completa dedicacién a la filosofia chii. Naturalmente, en este trayecto la figura

de Heidegger y su pensamiento ocupan un lugar prioritario.

En la relaciéon de los principales hitos que le van sucediendo a Corbin, naturalmente
se encuentra su relacion con el pensador aleman. Como se sabe, Corbin fue el primer
traductor de Heidegger al aleman y ambos mantuvieron un profundo didlogo filoséfico
que a la postre fue decisivo para la evolucion corbiniana. Aqui se debatian los conceptos
de existencia, hermenéutica, fenomenologia que acompafiaran toda la actividad posterior
del francés (“Nunca he dejado de ser un fenomendlogo”, dira Corbin). Y también, en intima
relacion con esos conceptos, las ideas de cairds y parusia, pues también San Pablo, Karl
Barth y la teologia dialéctica forman parte del circulo de intereses que alienta a Corbin y
al Heidegger de ese momento. Pero el horizonte desplegado por la experiencia del Ser
en Heidegger no es la misma que el horizonte desplegado por la experiencia del Ser en
Corbin. Para la expectativa corbiniana la analitica de Ser y Tiempo quedara corta, frustrada
y sin proyeccion, de la misma manera que la Dogmdtica de Karl Barth (del que asimismo
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se aleja después de haberlo traducido, también por primera vez, al francés). Entonces la
senda de Corbin se encauza directamente hacia Sohravardi (autor al que, por otro lado, ya
habia estudiado y traducido).

Naturalmente, quien dice Sohravardi dice Mani, Avicena, lbn Arabi o Mula Sadra
Shirazi (o Boehme, o Swedenborg). Lo que se abandona no es un autor en particular,
ni siquiera una filosofia particular: de Heidegger a Sohravardi significa la apertura a una
perspectiva metafisica distinta ante el agotamiento y agostamiento de una determinada
filosofia occidental, la que precisamente representa Heidegger.

De Heidegger a Corbin es el relato del trayecto vital de un espiritu al mismo tiempo
que una metdfora que indica la insuficiencia de una analitica y la proyeccion hacia
otra apertura originaria del Ser. Por eso De Heidegger a Corbin podia ser también De
Heidegger a Guénon, a Coomaraswamy o a Florensky. Ciertamente Henry Corbin, por
su rigurosa formacion filosdfica, delinea con mayor precision tanto la vinculacién con la
linea heideggariana como el abandono de esa misma linea. Y no es que Corbin elimine
de la drbita de sus intereses a la hermenéutica, a la filosofia de la existencia o a la
fenomenologia; es que Corbin ve cumplidas esas opciones en la figura de Sohravardi (o
lo que ella representa).

Asi, pues, si en un momento Corbin titulé De Heidegger a Sohravardi la descripcidon
de su salto cualitativo a una aurora del Ser (el Oriente de las luces de los isrdquiydn),
De Heidegger a Corbin bien puede describir, asimismo, el vislumbre de otro horizonte

ontolégico.

Cuales sean los signos distintivos de la expectativa a la que se refiere Corbin, no es
éste el lugar de proponerlos. Digamos tan sélo que, como anuncidbamos, no se trata
de renunciar a los planteamientos esenciales de la filiacion heideggariana sino de
buscarles otros campos de accion. O como dijo el propio Corbin: “Utilizo la misma llave
hermenéutica que Heidegger, pero con esa llave abro puestas distintas a las que abre
Heidegger”. Creo que todos podemos intuir cdmo es el fendmeno hecho presente por
el existir (por el salir al encuentro) corbiniano. Unidad, claridad, aparecer, presencia,
manifestacidn, ocultamiento, interpretacion, trascendencia, inmanencia... se convierten,
transmutan o completan en tauhid, jorrah, zdhir, bdtin, nd-coyd-abad, ta’uil, tashbih,
tanzih... El influjo de la onto-teologia irania en Henry Corbin es tan patente que su misma
conviccion neocalvinista (con una poderosa ascendencia de Hamann, al que también
tradujo, de Kierkegaard y de Barth) se vera sostenida, o en todo caso apoyada, por ideas
zoroastrianas, maniqueas e ismaelies de las que Corbin fue acertado exegeta. Es el
problema de la caida, de la deficiencia, de lo que aqui se trata. Y en esta cuestion es claro
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el aporte de la experiencia irania. De todas las multiples referencias a las que podiamos
recurrir para ejemplificar sobre esto, cito solamente el articulo La Sophie éternelle
publicado en la Revue de culture européenne, n? 5, 1953, como comentario al libro de
C. G. Jung Antwort auf Hiob editado un afio antes y donde precisamente Jung aborda el

problema del mal.

Pero sin duda alguna, la categoria que diferencia de manera clara el discurrir de Corbin
con respecto al trayecto de Heidegger, es la de Alam al-mizdl o Mundus imaginalis. Es
decir, la cuestion de la imaginacion trascendental o determinacién representativa como
lugar especifico del hombre. No hay mundo imaginal en Heidegger porque no es objeto
de interés el ser humano sino el Ser en cuanto ser. Cuando en los afios treinta Corbin
traducia Dasein por réalité humaine, ya se veian las diferencias entre el francés y el
aleman (las mismas diferencias que motivan que Heidegger abandone el ambito paulino).
Todos conocemos las afinidades existentes entre Heidegger y la escuela de Kioto o el
budismo zen. Justamente estas afinidades son las que establecen una barrera, incluso
una oposicidn, entre ellos y el pensamiento corbiniano, pues tampoco entre los filésofos
japoneses encontramos la configuracion personal como determinacién ontoldgica. En
este sentido Corbin se alinea al lado de Unamuno (autor al que siempre reivindicé). En la
escuela de Kioto se postula o la Identidad absoluta o el Ser absoluto o el Vacio absoluto,
que a la postre significan lo mismo. Las semejanzas con Heidegger son evidentes. También
es muy significativa la poca simpatia que Corbin siempre mostré por Eckhart, mistico por
el que Heidegger sentia auténtica devocion y que tiene una fuerte presencia en su obra,
sobre todo en la mas tardia. Por el contrario, la mistica de Corbin es la de la afirmacién
(como lbn Arabi o Swedenborg). Pues el mundus imaginalis es “donde se corporalizan
los espiritus y donde se espiritualizan los cuerpos”, esto es, la dimension ontolégica del
concepto representado, de laimagen, de la determinacidn personal, concreta e individual.
Corbin esta lejos de cualquier indeterminacién que disuelva la sustancia de la persona.
Para Corbin no hay Ser en cuanto ser. Hay Ser en cuanto Angel, Palabra, Nombre, Libro...

Nota bene: me permito remitir al lector interesado a mi trabajo La fenomenologia en
el origen del pensamiento de Henry Corbin, en Conciencia: imagen y concepto. Cuadernos

del Circulo de estudios espirituales comparados, Sevilla, 2012.
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La mano y la mirada

Félix Duque

Universidad Autonoma de Madrid

tiAquiénnole handicho algunavez algo asicomo: “Mira: las cosas, hablando francamente,
son como son”? Admirable concision del lenguaje cotidiano. El nucleo esencial de la
historia de la metafisica se encuentra recogido en esa declaracién de principios.

“Mira” mienta, ciertamente, la primacia del sentido de la vista para la captacion de los
objetos del mundo, de esta manera épticamente separados, independientes de hablante
y oyente (jqué sofoco seria vivir apretujados en un mundo basado en el tacto y el olfato!).
Pero apunta también y sobre todo a la necesidad de trazar un territorio y un horizonte
abierto (el cierre ideal de cuanto abarca la vista) en el cual y en vista del cual puede ser
dicho abiertamente que las cosas son asi. Asi que el realismo que esta creencia en el ser
de las cosas supone se halla ya a priori esencialmente corregido por esa donacion de
sentido mentada por la mirada directriz del sujeto imperante, gracias a la cual la atencién
del sujeto obediente puede luego centrarse intencionalmente, particularmente, en tal o

cual cosa.

1 Este ensayo debia formar parte de un volumen coordinado por el Prof. Manfred Riedel, de Erlangen,
pero su muerte en 2009 frustro el proyecto (de ahi las numerosas alusiones a términos en aleman
y la dificultad de eliminacidn de esos rastros “originales”, por lo que pido disculpas de antemano).
Valga esta publicacién, ahora de vuelta a la lengua materna, de homenaje tardio a la figura del
llorado fildsofo. El articulo es, por lo demas, una version abreviada, modificada y actualizada de mi
introduccion a la edicidn trilinglie de M. HEIDEGGER: Observaciones relativas al arte — la pldstica — el
espacio, y El arte y el espacio (Universidad Publica de Navarra. Pamplona 2003; pp. 13-58).
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Y hemos visto también que cuando el hablante quiere decir algo con sinceridad advierte
que va a hablar francamente. Lo primero que llama la atencion es que esa desinhibida
sinceridad o, mejor, esa “franqueza” (o Erschlossenheit)? es tomada tranquilamente
como si fuera equivalente, nada menos, al horizonte esencial de inteligibilidad de las
cosas. Ahora bien, y por un lado: si ese “estar en franquia” (erschlossen sein) apunta a
la “decision” (Ent-scheidung) de un “estar abierto” (offen sein) a lo que las cosas son,
estando en cada caso lo que uno dice o piensa en concordancia con ellas, tendremos
entonces en nuestras manos la venerable concepcion de la verdad como adecuacion de
la mente a la cosa, propia del realismo metafisico: estoy en la verdad si dejo que las cosas
sean como son, limitdndome a mirarlas, y a hacer que el otro las mire sin prejuicios. Basta
con mirar. Pero, por otro lado, si es mi franqueza (mi “accién de abrir”) la que decide de
que las cosas sean tal como son, la concepcidn que esta operando aqui es la del idealismo.
Es la subjetividad la que de antemano dispone para lo ente posicién y relacion, peso y
medida. Su expresidén seguramente mas pura se halla expresada segun Husserl, el maestro
de Heidegger, en el principio de todos los principios, asi enunciado: “Toda intuicion en
que se da algo originariamente es un fundamento de derecho del conocimiento; todo lo
que se nos brinda originariamente (por decirlo asi, en su realidad corpdrea: leibhafte) en
la “intuicion” hay que tomarlo simplemente como se da, pero también sdélo dentro de los

limites en que se da.”?

Repdrese en que, aqui, quien “manda” no es lo “dado”, sino la intuicién en que ello
originariamente se da, y en los limites y al modo en que se da; y ello quiere decir que la
subjetiva “accién de dar sentido” (Sinngebung), por mas que sea desde luego trascendental
y no individual, es previa a toda “donacién” (Gabe). Con lo cual, a lo que se ve, hemos
vuelto desde luego (como si de un circulo se tratase) al inicio de nuestra triple sentencia:
la expresién “hablando francamente” (offen gesagt) remite a “mira” (schau mal?). Y lo

”, u

que hay que mirar son las cosas sicuti sunt, siendo este “como” (“als”: “en cuanto que”)

2 Sein und Zeit (= SuZ). Max Niemeyer. Tubinga 1993 (aqui, p. 75). J. Gaos vierte el término como
“ser abierto” (F.C.E. México 1951, p. 89), mientras que J.E. Rivera prefiere inventar el neologismo
“aperturidad” en su traduccién de la obra (Editorial Universitaria. Santiago de Chile 1997, p. 102). El
verbo correspondiente: erschliessen, es de uso corriente en aleman, y significa: “abrir” (enfatizando
el caracter de “hacer o dejar ver” algo antes cerrado, o de “despejar” algo para poder ver otra cosa).
Por eso no me parece mal acudir al efecto al castellano ordinario, y verter esa cualidad de dejar algo
en franquia como: “franqueza” (como en el giro jemandem sein Herz erschliessen: “abrirle a alguien
su corazon”).

3 Ideas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica, § 24 (F.C.E. México 1962,
p. 58).

4 Como es sabido, Anschauung se vierte en espafiol cominmente como “intuicion”.
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la “franquia” (Offenbarkeit) despejada (er-6ffnet) por aquel que sabe mirar, es decir por

quien se cuida de manera circunspecta (umsichtig) de la cosa misma.

Y bien, en lugar de intentar “escapar” de ese circulo, éno serd conveniente saber
introducirse en él, haciendo notar por lo pronto que, sin él, ni las cosas serian asi o asa,
ni el hablante seria él mismo? (por cierto, como tampoco lo seria el oyente). Pues, ¢qué
quiere decir en definitiva: “ser si mismo” (Selbstsein) sino un estar una y otra vez de
vuelta, repetida ésta (mal), a cada golpe de mirada? (schau mal!). Segun esto, “ser si
mismo” seria paraddjicamente llegar a volver a entrar (eingekehrt sein werden), y en cada
caso (jedesmal), en la cosa de que se trata. Pero llegar a entrar, ¢de qué modo y manera?
¢Dirigiéndome a su encuentro, encontrandome en ella, o quiza entrando en su intimidad,
o sea: intimando con ella? En aleman, diriamos: dazu, dabei, darin. En cualquiera de estos
casos, como se ve, la orientacion, la localizacién o la intencidon viene siempre acompafiada
por el prefijo da: la pro-puesta antecedente a todo sentido. De ahi (daher: otra vez el
prefijo da), que “ser”, por lo que hace al hombre (o sea, por aquello que literalmente hace
al hombre en cuanto tal), que “ser” en cuanto (als) hombre signifique Da-sein, o lo que es
lo mismo: “ser franco, en cuanto estar a lo abierto, re-suelto (offen, er-schlossen da sein).
Ello, en el caso de que seamos capaces de pararnos a pensar el mundo “administrado”
en el que uno parece estar inserto, y nos atrevamos en cambio a remontar (verwinden)
la corriente que nos lleva hacia delante: prorsus, en la prosa de la vida.> Da-sein: es decir,
centro de perspectiva, si; pero un centro a su vez centrado, o sea: arrojado y desfondado.
De ahi viene la imposibilidad -para empezar, “existencial” (existentiell)- de vernos por asi

o
|

decir como desde “fuera”, de localizar el supuesto lugar: el da o “ahi” en el que estariamos,

mds acd o mas alla de otras cosas.

Y de este modo, burla burlando, vamos pacientemente despejando tan corriente
imperativo: “Mira”. Quien abre asi el campo de lo que hay que mirar, ofreciéndolo al otro
ser que estd ahi conmigo (Mitdasein), no pretende desde luego, en absoluto, introducir al
otro en su propio punto de vista (tal pretension seria fanatismo), y menos meterlo dentro
de lo por ese punto enfocado (ya el mero intento de ello seria inmoral, pues que anularia
la libertad de quien estd conmigo). Y sin embargo, este mi ser que esta ahi no puede
dejar de tenerse por centro y punto de referencia de todo lo circundante, en cuanto por

5 Sobre esta dificilmente remontable cotidianidad ha meditado Manfred Riedel en términos tan
precisos en el original como dificilmente traducibles en espafiol: “Eso que nosotros empleamos en el
dia a dia del pensar empiricamente culto y desmembrador (des historisch gelehrten, zergliedernden
Denkens): la prosa, es en su sentido genuino (eigentlich) el habla, que, de alli de donde vino, va
recta (geradeaus) en su curso delante (de prorsa, sc. oratio, de prorsus: vuelta hacia delante,
derechamente) (geradehin).” (Hoffnung und Dank; en: H. SEUBERT (Hg.), Verstehen in Wort und
Schrift. Europdische Denkgesprdche — Fiir Manfred Riedel. Béhlau. K6In/Weimar/Wien 2004, p. 27).
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él aclarado, iluminado: he aqui el origen de la famosa lumen naturale. Pero de la misma
manera que no hay lumen (esto es: foco luminico) sin lux (o sea, sin la invisible claridad
que deja que todo salte a la vista), asi también vienen las cosas a presencia porque la “luz
de la razén” se expande por un territorio ya de antemano predispuesto como el Da del
ser®. Del ser, no del hombre.

Por eso sefiala Heidegger, ya en 1927, que si el estar humano se halla aclarado,
(gelichtet) en si mismo, despejado como en el cielo se despejan las nubes, ello se debe
a que: “él mismo es el despejamiento (die Lichtung)”. Es ciertamente el despejamiento:
“pero no producido”, afiadird en su Handexemplar, al margen.” Por demas, un intento
desesperado de corregir una posicién ya desechada, sin que se note demasiado. Pues, en
verdad, en el Dasein mas bien hay, se da Lichtung, el claro (die Helle) por el que las cosas
remiten unas a otras, donde ellas guardan las distancias, mas también en donde ellas se
solapan, se ocultan y se destruyen y se generan entre si. El ser del hombre es el ahi de la
Lichtung; y ha de cuidar de ésta, manteniéndola francamente, abierta y en franquia.

¢Con qué abre el despejar, y cdmo cuida de esa re-solucion? ¢Acaso con los ojos?
No. Estos llegan siempre demasiado tarde: los ojos sélo ven (en) lo abierto, desatentos
en cambio a aquello que permite la apertura. Los ojos sirven para vigilar y castigar, para
guardar las distancias y programar contactos y lejanias. Se dan en lo abierto. Pero ellos
mismos no abren el campo despejado (aclarado y aligerado: gelichtetes Feld); dicho de un
modo mds comun, y por tanto mas impreciso: no son los ojos los que abren el mundo, en

cuanto puesta en franquia del orden y disposicién de lo ente en total.

El campo se abre con la mano, con los Uutiles que a ella se amoldan, y en los que
ella, prolongdndose, es. Afirmacidn ésta de largo alcance, dificil de comprender cuando
uno esta empapado de presupuestos filosoficos tradicionales y, sin embargo, sencilla,
con tal de que atendamos a la génesis de la cotidiana primacia de la vista. Pensamos,
en cambio, en un Ojo desnudo, “representante” de cualquier hombre, que procederia
como si no le afectase en absoluto la contemplacién de... cualquier cosa. ¢De ddnde
viene ese Ojo? Naturalmente, de la conversion general e in-diferente de la circunspeccion
(Umsicht), del preocupado mirar en torno, segin procede cominmente el ojo humano.
Esa circunspeccion es literalmente arrojada ahi fuera, puesta por delante... de todos, y de

6 Observacion para los aficionados al parangdn con otras posiciones filoséficas: ésta es la torsion a
que Heidegger somete el caracter ideal, subjetivo, del espacio y el tiempo en Kant.

7 Sein und Zeit. Gesamtausgabe. V. Klostermann, Frankfurt/M. 1977; GA 2,177 (corresponde a SuZ,
p. 133): “despejado en él mismo en cuanto ser-en-el-mundo, no en virtud de otro ente, sino de
manera que él mismo es el despejamiento.” (Observacién marginal b: “pero no produce” [aber nicht
produziert]).
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cualquiera: espacializada, en suma. éPor qué razdn? Pero aqui no vale adelantar razones,
porque todas ellas surgen del empleo de una sefialada manera (aqui, tanto el castellano
como el francés maniére remiten mejor a la “cosa misma” que Weise, cuyo origen: fr.
guise, “guisa”, delata ya un cierto doblez de “arbitraria voluntad” o de “apariencia”).

Como se puede apreciar, el lenguaje es obstinado, y no se deja manipular tan
facilmente. Lo que para un espafiol esta ahi delante, presente, esta para un aleman
vorhanden: “delante y antes de la mano”. {Qué demonios pinta aqui la mano? Pinta,
dibuja y disefia... un mundo. La mano muestra, es deictica. Punta del Da del ser, la mano
deja ver lo que esta aqui, alli, alld o aculld. Muestra y guarda las distancias. éPor qué?
Porque todos necesitamos, de las cosas y de los otros, que haya un respeto (Riicksicht). O
por mejor decir: un “mirar-desde”, un respecto (Riick-Sicht). Un lugar desde el que mirar...
gracias a la mano.

¢Qué es la mano? éInmediata a priori como el espacio? ¢Pero cdmo va a haber una
mano a priori, o sea, dada de-ante-mano? iDiremos que es una cosa -desgajandola
idealmente de mi cuerpo-? ¢Pero no es ella la que apunta a las cosas y las pone en su
lugar? éAcaso sera algo mediato, algo asi como un concepto o Begriff? Pero cuando
quiero representarme qué pueda ser eso de Be-griff, eso de aferrar algo con la “mano”
de la mente, cierro los dedos, plegdndolos contra la palma de mi mano (como en algunos
inolvidables dibujos de Eduardo Chillida). Asi que la mano no es nada inmediato, ni
mediato. Es... la mediacién misma.?

¢éY las cosas? Las cosas de verdad, no esas exanglies abstracciones, esos fantasmas a
los que llamamos “objetos”, “entes”, etc.: términos neutros que, vergonzosos de suyo,
y aprovechados por nuestra parte, intentan ocultar... équé, sino que cuanto se da en
torno a mi, alli donde mi Da estda volcado, me es provechoso o dafiino, amigable u hostil
para mi mismo, para que yo sea “Yo mismo”? Las “cosas” por entre las que, circunspecto
y cuidadoso (besorgt), me muevo, no estan simplemente “ahi delante... de mi mano”,
sino que las tengo a la mano, zuhanden: la mano va hacia ellas, y ellas, a su vez, salen al
encuentro de (begegnen) la mano, dentro siempre de una totalidad de referencias utiles

(Zeugganzheit).

éQuiere esto decir por ventura que Heidegger tiene una concepcién pragmdtica de la
existencia humana, y que él opina, por afiadidura, que lo ente se resuelve en un estar a la

8 Obviamente, la mano es algo asi como el “mascarén de proa” del navio que es el cuerpo vivo
humano. Un mutilado apunta con su mufién. O en su defecto, apuntamos con la cabeza, con los
pies. Todo nuestro cuerpo es un apuntar, un estar volcado en lo que no somos, y sin lo cual no
seriamos.
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mano, en beneficio (o perjuicio) del hombre? ¢ Acaso estamos intentando denodadamente
escapar del prejuicio realista (que “la cosa sea tal o cual”) y del idealista (que la cosa lo
sea solo “hablando francamente”), para caer en un pragmatismo mas radical que el de
Protagoras respecto a la percepcion y el de Humpty-Dumpty respecto al lenguaje? En
absoluto. Una sutil linea se insintia, como un basilisco, por entre los fuegos cruzados de
esas posiciones. Es la linea del arte. Una linea, como veremos, casi ahogada al nacer. Pero

solo “casi”, por fortuna.

En el ejemplar de mano de Ser y tiempo afiade en efecto Heidegger una nota marginal
ad locum que nos sitla de golpe, por asi decir, in medias res: “éPor qué? ieidos — morphé
— hylel, y sin embargo de téchne, iasi pues, una interpretacidn ‘artistica’!, isi morphé no
tuviera el sentido de eidos, idéa! (Warum? eidos — morphé — hyle! doch von téchne, also
,kiinstlerische’ Auslegung! wenn morphé nicht als eidos, idéa!).”® Tal habria sido la famosa
torsién (por no decir “traicién”) platdnica, segin la expone o, justamente, interpreta
Heidegger en su Doctrina de Platon sobre la verdad.

¢Como se produjo tan espectacular giro? Es bien sabido que en la “metafisica de
artista” de Platon, formulada en el Timeo, se supone que “por encima del cielo” hay un
calmo “lugar” (justamente, el tépos hyperourdnios), y que “por debajo de la tierra” se
mueve, inquieto y turbulento, un “territorio” (la chéra); hagamos salir ahora a escena al
tertius interviniens: en medio de las dos “regiones-enfrentadas” (Gegenden) se yergue
orgulloso, vertical como el eje del mundo, un experto “ingeniero de obras publicas”: el
Demiourgds, el cual, con la mirada fija en el mundo supraceleste y sus formas puras,
sus eidé, las copia habilidosamente. Por cierto, es bien significativo por demas que el
Demiurgo no creyera necesario (chreia) dotar de manos (cheirén: ide la misma raiz!) al
mundo, “al no hacerle falta agarrar ni repeler nada” (33d). Asi es como surgen las cosas en
esta mitica construccion del mundo. Y aqui tenemos también el origen de la consideracidon
habitual del arte.

Pero, icdmo puede originarse de todo ello el sentido habitual con que consideramos
el arte? Sabemos que Platén decretd que de su ciudad ideal fueran expulsados poetas y
artistas pldsticos (entregados a la zoographia, a la muerta descripcion de lo viviente), ya
que, segun él: “la pintura y todo arte imitativo (graphiké kai hdlos he mimetike) hacen sus
trabajos a gran distancia de la verdad”. Sélo que esta condena esta dictada, literalmente,
por amor al arte, o sea, por amor al Unico arte de verdad: el del Demiurgo, que imita
paradigmas, y no cosas sensibles. ¢Para qué imitar luego a éstas, desvidndonos asi aun
mas de la verdad? En términos mas actuales, podriamos decir que lo que Platdén condena

9 Sein und Zeit. GA 2, 92, nota ‘a’.
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es el arte figurativo, representativo, mientras que tendria por superfluo e innecesario un
arte significativo, o mejor: simbdlico, capaz de captar en las cosas su contenido de verdad,
el reflejo de su eidos. Porque aqui, en el mundo, las cosas no son como son, sino que
remiten a la manera en que deberian ser, si estuvieran en su locus naturalis.

Ciertamente. Pero, ¢ debemos rechazar por ello la oportunidad de imaginarnos -sino en
las cosas vistas, si al menos en acontecimientos y situaciones posibles elevados a lenguaje-
modelos sensibles que obren, sin embargo, de “puente” entre la baja y caduca realidad y
el paradigmatico orden celeste, divino? Para Aristételes, tal artista de la imaginacién (de
la configuracidn: Einbildung) ciertamente existe; de este modo, el Estagirita modifica en
profundidad la concepcidn platdnica de la mimesis, colocando de este modo al Poietés,
al Poeta, por encima incluso del Demiurgo (aunque, desde luego, también Platén lo
llame asi: el Hacedor), ya que, si éste creaba el cosmos tal como es, el Poeta dicta a su
pueblo como deben ser los hombres. He aqui pues, al parecer, la mas alta significacion del
término poiesis, que significa, en principio: “accién de hacer” (Schaffung; no Schépfung,
en el sentido de creatio), de modo que el Poeta es el hacedor por antonomasia, hasta el
punto de que sin ese hacer po[i]ético, que implica por otra parte una genuina “accion
de gracias” (Dank-Gebung), la filosofia misma, en cuanto “cuestion publica” (éffentliche
Angelegenheit), seria imposible, como sefiala certeramente Manfred Riedel.'® Justamente
por ello ha sido de antiguo el poeta ensalzado -en el sentido especifico de creador
de la cosa digna de ser dicha (Sage) en el lenguaje, y por ende de la “com-posicion”
y “articulacion” de todo lo existente- como aquel que crea realmente “pueblo”, al dar
nombre a lo humano y lo divino, separando y enlazando sus regiones.

Y sin embargo, la esencial contribucidon de Aristételes no deja con todo de estar
lastrada por un “humanismo” basado, en definitiva, en el deseo de superacion ideal
de esta realidad cotidiana, mostrenca, en nombre de otra mas alta y siempre por venir,
siempre en deuda. Por ello, el Poietés aristotélico no atiende tanto a la llamada del ser
cuanto a la posibilidad mimética de ereccion de un mundo siempre mds humano: “Puesto
que la tragedia es imitacién de hombres mejores que nosotros, hay que imitar a los
buenos retratistas (eikonogrdphous), los cuales, aun reproduciendo la forma particular
(idian morphén) y haciendo que se parezcan, los pintan con todo mas hermosos”. (Poética.

10 ,,Mi vida cotidiana ha estado y sigue estando ocupada con el estudio cientifico, habiendo
comunicado algunos resultados dignos de ser sabidos [...] en una prosa mas o menos articulada.
¢Donde queda alli el habitar poético? No en otra parte que en el amor juvenil a la poesia en su
forma mas pura: en la lirica, que es el Unico amor que, en mi avanzada edad, ha seguido creciendo
vigorosamente en mi corazon. No se trata de amorios, como algunos se piensan, sino de un
matrimonio racional, de cuyos logros depende, tal como yo lo veo, la supervivencia de la filosofia,
entendida como una cuestién publica de relevancia humana.” (Hoffnung und Dank; op.cit. p. 27).
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1454b). Podemos considerar tal concepcién como la expresion mas acabada del arte
simbdlico, en cuanto que, en todo sim-bolismo, |la descripcion de una accidn o un caracter
va conjuntamente, se acuerda bien con (sym-bdllei) un eidos que, en ellos, se da a ver
como su ad-spectum: una concepcion que llegara a su extrema cumplimentacion en las

lecciones de Hegel sobre Estética.

Y bien, équé hara Heidegger? Curiosamente, dard la razén suo modo tanto a Platén
como a Aristételes. De un lado, repudia —al igual que lo hiciera el ateniense- el arte
representativo, mimético. Del otro lado, y al contrario del Estagirita, rechaza también el
arte simbdlico, significativo: mas lo hace en nombre de la verdadera poiesis, ya que, en
este arte de la décadence, el Poet (que no Dichter), lejos de dar nombre, de “condensar”
(dichten) lo divino, intentard suplantarlo mediante un recurso demasiado facil a las
convenciones de sus “estampas” edificantes (sean éstas mitoldgico-paganas, religioso-
cristianas o propias del realismo socialista; todas ellas, signos, fendmenos de un mismo

acontecer o Geschehnis, por no decir de un mismo suceso fatidico o Verhéngnis).

El primer tipo de arte, el representativo, habria llegado hoy a un extremo exasperado,
dado que la imitacion no se ejerce ahora ya, ingenuamente, sobre las “cosas presentes”,
sino sobre el ambito axiomatico de constructos matemdticamente computacionales,
propios de la tecnificacién planetaria. De ahi la audacia de encontrar hoy los rasgos
propios del arte mimético en la disolucion misma de las cosas que estan “delante de la
mano”: vorhanden, quedando de este modo tan sélo la huella de su (re)construccién a
partir, no ya de lo util “a la mano” (Zuhandenes), sino de las maquinas que guian y dirigen
la mano, y al cabo la sustituyen con ventaja. En una palabra, el arte mimético que nuestro
tiempo “merece” seria, de seguir a Heidegger... iprecisamente el arte propio de la técnica
informatica; por caso, la infografia!*

Y por el lado simbdlico, Heidegger -buen conocedor de Lutero- se une al buen luterano
que fue Hegel para condenar como idoldtrico todo intento de configuracion sensible de
lo divino (como el caso de los muy catdlicos Nazarenos del romanticismo catélico tardio).
Al cabo, una tediosa y mediocre repeticion del episodio del Becerro de Oro. Puesto que
lo divino brilla por su ausencia, el arte simbdlico habra de exponerlo, como si dijéramos,
de cuerpo presente, ya sea como preparacion de un “adviento terrestre” (como en

11 Véase Der Satz vom Grunde. (Curso del WS 1955/56). Neske. Pfullingen 1957, p. 41. Cf. también
Das Ende der Philosophie und die Aufgabe des Denkens, donde Heidegger tacha las artes de
nuestro tiempo como ,,como instrumentos informaticos gobernados y de gobernacion” (gesteuert-
steuernden Instrumenten der Information)”, en evidente alusion a la cibernética; en:Zur Sache des
Denkens. Niemeyer. Tlibingen 1969, p. 64. Me he aproximado a una actualizacidn del tema en E/ ojo
electronico (disponible en: espacio.postgradofilosofia.cl/wp-content/.../05/31el-ojo-electronico.
not).
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la vanguardia futurista y en su secuela nacionalsocialista del Kolossalismus) o como
recreacién —nostalgica o parddica- de un pasado ya inane.

En consecuencia, Heidegger desenmascarara (no sin exageracién, ciertamente)
todo el arte moderno por su caracter de re-presentacion (mimética o metaférica): “El
arte europeo -dice- viene esencialmente distinguido por su caracter de Darstellung
[exposicion, presentacidén-ahi]. Darstellung, eidos, hacer visible.'? jHacer visible, o
dicho en nuestra muy metafisica terminologia: “iMira!” (Schau mal!)! No dejes nada sin
escudrifiar: atraviesa misterios, opacidades y resistencias. Y si no entiendes algo, deshazlo
y rehazlo de acuerdo con los métodos analiticos y sintéticos de la tecnociencia moderna,
ahora corregidos y aumentados infinitamente por la cibernética. Tal seria seguramente,
de seguir a Heidegger, la voz seductora de la conciencia moderna.

Pero entonces, éidebemos abandonar al arte a su suerte, como si no hubiera mas
posibilidad para él que la simbdlica y la mimética? En absoluto. El arte, es decir, el arte que
procede de verdad (diriamos, en aleman: von der Wahrheit herkommende), o sea: el arte
que lleva a la luz, que pro-duce (hervorbringende) verdad, no presenta metaféricamente
algo suprasensible, ni representa de manera realista nada: no expone, no pone ahi fuera
(dar—stellt) algo (un significado ideal, por caso), sino que nos pone en el “Entre” (Zwischen)
de las regiones enfrentadas: en ese delgado limite entre cielo y tierra en el que se da la
convivencia humana: la vida social, la pdlis; alli donde, mas alld de la metafisica, late,
desocultando lo ente en la ocultacidn del ser mismo, como ha subrayado vigorosamente
Manfred Riedel: “El pensar heideggeriano proviene de lejos y apunta a la amplitud del
gran ensayo consistente en volver a fundar sobre el arte el respecto, que la metafisica
perdiera, del modo moderno del ser del hombre para con aquello que es a partir de la
experiencia originaria de lo bello, tanto por lo que respecta al ser de la naturaleza como
al de la historia.”*

Un mundo separa esta concepcion de la del Demiurgo.... y de su luenga secuela
metafisica. No es el Hombre con mayusculas (disfrazado de Padre Ingeniero y Arquitecto)
el que copia de un lado y expone o construye esas rationes seminales en el otro respecto,
sirviéndose diestramente del ojo y la mano, de la visién y del tacto, para sacar de esa
coyunda un mixto en el tiempo, sino el que conjunta los dos ambitos, el que deja que
“tierra” comparezca en la justa medida de lo divino, el cual, por su parte, deja aparecer las
cosas en su “conexion de significatividad” (Bedeutsamkeitszu-sammenhang).

12 Denken und Kunst (1958); en: Japan und Heidegger Jan Thorbecken. Sigmaringen 1989, p. 213.
13 Manfred Riedel, Kunst als »Auslegerin der Natur«. Béhlau. Kéln/Weimar/Wien 2001, S. 136.
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Tal es la trascendencia del poietés, es decir del “hacedor” de ese lugar de apertura en
el que la pugna entre medida y amplitud, cerrazdn y angostura —que es lo que resuena
en la conocida diferencia entre morphé y hyle'*- es resuelta por la mano que escribe,
por la que empuia el mazo o el pincel, o bien por la que levanta decidida la espada.
El artista, el poeta y el pensador llevan ahora a decision la verdad de lo ente. Pero no
la producen (en el sentido —anteriormente citado por Heidegger- del produzieren). Claro
esta: para productores de apariencias (los nuevos zodgrafos), hay ya muchos candidatos,
piensa Heidegger. Es la usurpacion del poietés por parte del technites moderno, del
tecnocientifico, y de sus compinches: el politico, el militar y el industrial, todos ellos
girando en torno al Mercado: esos son los que deciden de un arte de masas, cada vez
mas condenado -como ya previera Hegel- a servir de ornato -nostalgicamente “clasico”-
del orden establecido, o a hacer el juego pseudorromantico de la resistencia al mismo,
siendo luego comprado a buon mercato, como trofeo de caza, por tres tipos uniformados
de potentados hipermodernos: el periodista “critico de arte” (en lugar del pensador), el
performer multimediatico (en lugar del artista), y el leader politico, el gestor de la “opinion
publica” (en lugar del estadista).

Y sin embargo, esa acerada critica no hace que por ello comparta Heidegger la nocién
hegeliana del “fin del arte”. Y es que en la nocién clasica del arte alienta —como puso
de relieve Hegel- un poderoso deseo de pureza: lo bello viene asi entendido como una
“limpieza” y “purificacion” (kdtharsis) de lo humano, demasiado humano, o de la caducidad
de las cosas terrenas. Muy al contrario, Heidegger exigira que toda obra genuinamente

|(I

creadora (en el seialado sentido de Schaffen) manifieste in actu exercito el “tachdon” de
su originario inacabamiento, de su intimo fracaso. No por haber llegado a nosotros en
ruinas, sino porque el arte y el pensamiento son faenas intrinsecamente ruinosas, fallidas
conscientemente en su esfuerzo de presentar, no el Absoluto (como los romanticos), sino

el resto irreductible, |a retraccion o Entzug del ser en lo ente, al dejar que éste aparezca.

Arte, pues, diriamos, como work in progress...: pero progreso, avance de lo inacabado
en cuanto tal, ya que en esa “ruina progresiva” se manifiesta la sacra retraccién (heilige
Entziehung) del ser: la indisponibilidad ultima que hace fracasar todo intento de “echar
mano” de los utiles del mundo en torno. Ahora bien, precisamente en este sentido
no es pequefia la funcién y el sentido que Heidegger otorgard a algunas sefialadas
manifestaciones del arte actual. Todas ellas tienen por lo demas -como podia ya preverse-

14 Si morphé es la Forma, la clara articulacion que “salta a la vista” y se dispone “a la mano”, y
hyle la oquedad y cerrazon, la silva o bosque primitivo (ya Vico hablaba de la ingens sylva), resulta
entonces evidente que Heidegger hable después con frecuencia de la (Wald)Lichtung como “claro
del bosque”.
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un signo comun: no son ni abstractas ni figurativas (objetuales, representacionales),
sino... ¢como denominarlas?: semiabstractas. En la obra de Klee, de Cézanne, de Braque,
de Heiliger, Arp y Chillida, pero también en la musica de Stravinsky o en la capilla de
Notre Dame de Ronchamp, de Le Corbusier: en todos esos creadores, y en sus obras,
aprecia Heidegger cémo la salida a la luz de la imagen com-porta, pone paraddjicamente
al descubierto el ocultarse, la retraccion del ser, custodiando asi el misterio. Por eso, en
carta a Heiliger (el escultor que labrara un busto del fildsofo) le dice que el “misterio”

I”

(Geheimnis) que mora en su Werk-Statt’® es el Es ist des Seyns, el “es del eseyer”. Una
apreciacién seguramente desmesurada, a la vista de las obras de Heiliger (sobre todo,
cabezas de Prominenten, y del propio Heidegger: algo tosca e inexpresiva, por lo demas),
pero que indica muy bien qué es lo que el pensador andaba buscando por entre los

artistas contemporaneos.

Con todo, eso que él buscaba lo tenia al alcance de su mano. Precisemos: de su otra
mano, laizquierda. En efecto, no es baladi recordar que Heidegger escribid todas sus obras
en la antigua grafia alemana, de pufio y letra (la mayoria de ellas fue mecanografiada
ulteriormente por su hermano). Una profunda conexién liga aqui al arte, entendido
siempre por Heidegger como “obra manual” (Handwerk)*y el pensar, literalmente escrito
con la mano. El mismo, sacudido “en lo mas intimo” por el testamento de Rodin, una
transcripcion del cual le habia enviado Elisabeth Blochmann en 1932, dice de si: “en el
trabajo, mi humor (die Stimmung) ha sido siempre el mismo de quien trabaja con martillo
y cincel.”* El humor: la concordancia o acuerdo, digamos, de quien se siente a tono
(gestimmt) con la cosa trabajada, hasta que la mano del artista se “funde” por asi decir
con la obra misma, de manera que la “cosa” deja de ser un objeto concreto, mostrenco,
para tornar al sentido original del término, en aleman... y en castellano: Ding en cuanto
thing, “asamblea”, reunion de hombres en torno al botin ganado en la batalla u obtenido
por donacidn de los miembros del clan o Sippe; o bien, cosa en cuanto causa (en latin): la
reunion en la que se juzga o falla un acto humano en situacion, como cuando se dice de
algo que se ha hecho por una “buena causa”, o se habla de los “encausados” en un juicio.
“Cosa” pues como religacion, como vuelta a unir lo separado... por la teoria (dirigida a

15 Sin el guidn separador, el término significa normalmente “taller” (en el caso del artista, “estudio”
o “atelier”). Pero al descomponer la palabra tenemos, literalmente: “sede de la obra”, el lugar en el
que ésta florece y se dona.

16 Asi es como describio Petzet a Chillida, para convencer a Heidegger de que visitara la exposicion
de Zurich, a raiz de la cual vendria la colaboracién: como un buen Handwerker (aqui, no “artesano”,
simplemente, sino: “trabajador manual”).

17 Carta de 5 de octubre de 1932. Briefwechsel, p. 54s. Para la interpretacién de Stimmung como

“humor” (ingl. mood) remito a mi: En torno al humanismo. Heidegger, Gadamer, Sloterdijk. Tecnos.
Madrid 2006°.
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cosas que estdn ahi fuera, ante la mano: vorhanden) y por la praxis (utiles a la mano,
zuhanden).

Pues bien, a propdsito de la colaboracion con Chillida para El arte y el espacio, a
Heidegger le fue dado por el escultor uno de los dones mas altos: la facultad de enlazar
a través de la propia mano (pero guiada por la “buena mano” del artista) la escritura y la
obra de arte, al ensefiarle el escultor a grabar su caligrafia en la piedra litografica. De este
modo, en el mismo acto se unian el pensador y el artista plastico. Algo, insisto, que no
puede ser considerado en absoluto secundario para quien ha ligado intimamente mano,

escritura y lectura... en el manuscrito.

Ahora bien, el pensar y el obrar artistico, mancomunados pues en ser ambos
Hand-Werk, “obra manual”, ino tendran acaso lugar hoy, en este mundo de la técnica
planetaria en la que todo estda emplazado como una “existencia-en-plaza”? No tienen,
en efecto, lugar. Pero ellos, resistiendo, dan lugar. Lugar a la serena expectativa, al estar
aguardando-hacia, y contra, como deja ver “eso” que se agazapa tras el término aleman

I/i

Gegenwart, el “presente”. Son esas obras las que se tornan en cosas-lugares, como se dice
espléndidamente en El arte y el espacio: ellas las que abren caminos, espacios, vanos por
los que otear el viento del ser adviniente. La tarea del arte de resistencia es pues la misma
que la asignada al pensar meditativo: “En lo impoético, pensar lo poético”. Asi hablaba

Martin Heidegger en 1970, pocos meses después de su encuentro con Eduardo Chillida.*®

Pero, épor qué eligid precisamente a Chillida, no tanto como interlocutor, cuanto
como companfiero en la obra manual? Creo que ello se debe a que es precisamente en
el escultor vasco donde el arte deja de ser una controversia (Auseinandersetzung) con el
espacio para dejar ver, para dejar ser al espacio-tiempo mismo: la misteriosa revelacion
(Offenbarung) del “acaecimiento propicio” (Ereignis). Las obras de Chillida no sélo abren
lugares y espacian, no sélo moran al aire del Pais Vasco, sino que alli se demoran, como
si dieran tiempo al tiempo de los hombres. Mas también, y sobre todo, se plantan ah/
fuera, abriendo futuro para los hombres de esas tierras, justamente alld donde ellos
se reconocen precisamente como “fuera de casa” y donde son reconocidos por los

|u

otros precisamente por eso, por traer la flor de piedra y hierro del “afuera”. Leamos las
palabras, prefiadas de sentido, de Heidegger, mientras observamos una Gravitation o,
si el caso se logra, meditamos ante el homenaje en el Stelenfeld berlinés a los judios
del Holocausto: ese Denkmal (o0 monumento, como “vez del pensar”), prodigiosamente
alzado por Peter Eisenman. Asi podremos, quizd, por un instante, asistir a la inaudita

conjuncion de dos manos que se estrechan, como en una entrafiable encrucijada en la

18 Das Wohnen des Menschen. GA 13, 220.
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que todo lo anteriormente dicho del arte y del poema, del pensar y de la convivencia, se
ensambla y ajusta.

Con esa ofrenda de espacio vira cardinalmente nuestra inicial proposicidn metafisica.
Tras nuestro periplo por el arte entrevisto por el pensador, ya no es posible, o al menos
ya no es desde luego decente andar por ahi diciendo: “Mira: las cosas, hablando
francamente, son como son.” Mas bien precisamos de alta llaneza y firme humildad ante el
misterio de las cosas que obran y (se) abren (como) lugares; precisamos de la simplicidad
o Einféltigkeit holderliniana, del pudor o Scheu ante el misterio del ser, en Heidegger;
precisamos de contencidn, en una palabra: son, éstos, los tonos afectivos fundamentales
(Grundstimmungen) que propician, cadentes, el adviento, una y otra vez pendiente, de
otro modo de ser humano, como ya exhortara el poeta de la mirada anhelante de “ese ojo

que te ve”: del ojo del otro, y de la mano que se tiende, solidaria:
éTu verdad? No, la verdad.
Y ven conmigo a buscarla.

La tuya, gudrdatela.
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Encuentros con Heidegger

Raul Gabas Pallas

Universidad Autonoma de Barcelona

1. Heidegger y Bultmann.

El afio 2011 aparecio la Correspondencia (1925-1975) Rudolf Bultmann/Martin Heidegger
en la Editorial Herder de Barcelona. Mientras traducia esta correspondencia no pude
menos de recordar mi primer acceso al pensamiento de ambos autores entre 1957 y 1961.
En ese periodo realicé una investigacion doctoral sobre la Escatologia protestante en al
actualidad, presentada en la Universidad de Munich el afio 1961 y publicada en 1965.
Bultmann se apropia la filosofia de Ser y tiempo, sobre todo el concepto de existencia,
para formular su exégesis «desmitologizadora». Para empezar a entender Ser y tiempo
hay que percatarse ante todo de lo que Heidegger entiende por «existencia» (existencial y
existenciario), a saber, nada relativo a las cosas intuibles, sino algo asi como un «éxtasis»
gue me proyecta a posibilidades de ser, por ejemplo, mi afirmacién: «cuando yo muera
dejaré de ser», no indica en absoluto ningln tipo de ente y, sin embargo, existencialmente
estd impregnada de sentido. Los temas fundamentales abordados en Ser y tiempo no se

refieren a nada fisico o material. Alli todo lo desplegado gira en torno a la existencia.

Bultman se apropia el concepto heideggeriano de existencia en su formulacién de la
«desmitologizacion». A su juicio, lo que él califica de lenguaje mitico no forma parte de
la revelacion. El hombre, dice Bultmann, experimenta que esta fundado en un poder
trascendente que lo limita. Al hablar de este poder desconocido lo hace con sus propias

categorias mundanas y engendra asi el lenguaje mitico. «Por mitologia ha de entenderse
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aquella forma de expresion literaria en la que la divinidad, que no es del mundo, es
descrita con categorias mundanas..., y su trascendencia es concebida como una gran
lejania espacial. A consecuencia de esta representacién espacial, mundana, de lo divino,
se llega a la idea de que en la accidn cultual se comunican fuerzas espirituales a través
de unos determinados medios materiales...»*. En la mitologia late la creencia de que el
mundo no se rige por sus propias leyes, sino que estd en manos de poderes extrafios, que
intervienen en su curso y en la vida misma del hombre. Pero, por otra parte, en el mito
hay que distinguir entre su intencion fundamental, que es mostrase la concepcién que el

hombre tiene de si mismo, y el género literario que usa.

Segun Bultmann, el Nuevo Testamento estd dominado por la concepciéon mitica
del mundo. Son miticos los siguientes elementos: division de la tierra en tres estratos
superpuestos (infierno, tierra y cielo); la tierra es escenario de las intervenciones de Dios
y de sus angeles, asi como de Satands y sus demonios; la historia estd dirigida por poderes
sobrenaturales; se producen milagros repetidamente; el mundo, que actualmente
estd regido por Satanas, tendrd fin en una préxima catastrofe, y entonces los hombres
resucitaran. También son miticas las expresiones: ahora ha llegado el tiempo final; cuando
llegd la plenitud de los tiempos envié Dios a su Hijo; Cristo es un ser preexistente y divino
que aparece en la tierra revestido de carne; Cristo ha sido exaltado a la diestra de Dios y
volverd pronto en las nubes del cielo. Y tampoco escapa a la calificacidon de mitica la idea
de que, perteneciendo a la comunidad de Cristo, estamos unidos al Sefior a través del
bautismo y de la cena. Todo eso cae bajo la navaja (ultraocamista) de la desmitologizacion.
Para el hombre moderno, afirma Bultmann, la concepcién mitica del mundo ya ha pasado
a la historia. La concepcidn mitica del mundo forma parte de un tiempo determinado.
Hoy, aunque quisiéramos, no podriamos apropidrnosla. ¢Qué significa hoy subid a los
cielos y descendio a los infiernos?

¢Qué queda en un cristianismo desmitologizado? Lo que no es fisico ni mundano, lo
que se abre en el acto de lafe. La fe, producida por la palabra de Dios, arranca al hombre del
mundo, en el que esta caido, y lo conduce a su verdadero ser. Segun Bultmann, el hombre
no alcanzado por la revelacién estd perdido en la masa, es inauténtico, esta disipado en
lo meramente externo, carece de autonomia propia, de fuerza de decision real, no es él
mismo. En el Nuevo Testamento la palabra «mundo» designa la actividad de los hombres
en cuanto éstos estan apartados de Dios, significa lo que ellos piensan, planifican y quieren,
sus preocupaciones y deseos, sus ilusiones y aspiraciones, su soberbia. Mundo designa el
clima en el que el hombre estd aprisionado, el conjunto de juicios y prejuicios, de criterios

1 Neues Testament und Mythologie, en «Querygma und Mythos» |, Hamburgo 1948, 22 ed. 1951,
p. 21-23; 23, nota 2.
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y de pasiones que arrebatan y esclavizan a cada uno. Podria afirmarse que mucho de lo
que dice Bultmann sobre el mundo esta tomado de Heidegger. Por ejemplo, del paragrafo
27 de Ser y tiempo: «El cotidiano ser si mismo y el uno»; pero no hemos de olvidar que en
la preparacion de Ser y tiempo confluyen también temas neotestamentarios.?

Segun Bultmann, el hombre tiene cierta preinteligencia de su auténtico ser, e incluso
la posibilidad de realizarlo, pero no estd en sus manos la realizacién de hecho.? Aplicado
esto a Heidegger significa que la filosofia puede preguntar por el «ser propio» del hombre,
pero no esta en sus manos realizarlo, lo mismo que el politico pregunta por la verdadera
democracia, pero al llevarla a cabo la corrompe. ¢En qué consiste el don de la fe, desde
el punto de vista de la teologia de Bultmann? Ante todo, usando términos de la teologia
dialécticas, la fe abre la realidad de Dios, que es «el otro», «el totalmente distinto de
nosotros», «el que no es el hombre», lo cual significa que nosotros conocemos a Dios
en el acto de ser liberados de nosotros mismos y de ser proyectados hacia «otro», al
que en el acto de la fe conocemos como un «Tu», como una realidad personal que habla,
exige y ama. En ese mismo acto el hombre queda abierto para el otro hombre y para la
actividad histdrica. Por tanto, en la revelacidn se produce una descosificacion y se abre el
ambito de lo «diferente»: Dios y las relaciones histdricas y humanas vistas bajo la luz de
Dios. El creyente no tiene ninglin programa concreto para su actuacién en el mundo, debe
oir la voz de Dios en cada situacion y decidir de acuerdo con ella. El ser del hombre viene

siempre de Dios, del futuro.

Formulada asi la fe cristiana, no puede menos de evocarnos el «ser si mismo» de
Heidegger y la relacidon del hombre con el desocultamiento del ser. La Correspondencia
Bultmann- Heidegger es un testimonio claro de que el interés de Heidegger por la teologia
se mantuvo también mientras él desarrollaba los escritos filoséficos. Todavia en 1961
participa activamente en el seminario organizado por Gerhard Ebeling, los dias 3 y 4
de marzo de 1961, sobre «La filosofia de Martin Hiedegger y la teologia». El tema es la
Disputatio de homine, de Lutero (1563). La ultima carta de Heidegger a Rudolf Bultmann
lleva la fecha del 18 de agosto de 1975. La amistad de ambos llegd hasta el final, y no sélo

la amistad, sino también el interés por sus respectivas materias.

A finales de los cincuenta la palabra «existencialismo» era tan conocida en Alemania
y Munich, donde yo me encontraba, como los nombres de Ronaldo y Messi en la Espafia
actual, la conocian desde el portero hasta el jefe del gobierno. ¢Cémo la entendian?

2 Cf., por ejemplo, Jesus ADRIAN, Heidegger y la genealogia de la pregunta pro el ser, Barcelona,
Herder 2010, p. 191 ss.

3 Cf. Raul GABAS, Escatologia protestante en la Actualidad, Vitoria, Eset, 1965, p. 209.
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Sin duda como una activacién de las propias fuerzas. También las palabras «trabajo»,
«progreso» y «vida» eran términos sagrados de la época. El pueblo aleman buscaba
soporte espiritual, y excavaba en los cimientos de las creencias. Por eso en los titulos de
los libros abundaban las palabras «originario» y «esencia».

2. «El mundo al revés».

Por el momento no profundicé mas en Heidegger. Volvi a Espafia, ejerci la docencia y
realicé tareas editoriales. En 1967 fui a Berlin con una Beca del Ministerio de Asuntos
Exteriores de Espafia; me guiaba el propdsito de realizar alli el doctorado en filosofia.
Solicité la direcciéon del profesor Wilhelm Weischedel, que daba un Seminario sobre ¢Qué
es metafisica? de Heidegger. Yo me inscribi. El seminario consistia en comentar palabra
por palabra el texto del escrito de Heidegger, y en preparar ponencias sobre ciertas frases.
Yo me comprometi a presentar una ponencia en torno a la frase con que Heidegger inicia
el desarrollo de la pregunta: «Segun Hegel, la filosofia, desde el punto de vista de la sana
razon humana, es “el mundo al revés”.» Se trataba de buscar el pasaje donde Hegel lo
dice y de ver el sentido en cada uno de los dos pensadores. Me animé a tratar este tema
porque llevaba mas de un afo leyendo los Escritos de juventud de Hegel, que habian de
ser el punto de partida de mi tesis.

Localicé el pasaje fundamental donde Hegel hace esa afirmacion en el articulo: Sobre
la esencia de la critica filosofica en general, y su relacion con el estado actual de la filosofia
en particular.* Hegel escribe en este articulo: «La filosofia es esotérica por naturaleza;
de suyo no estd hecha para la plebe, ni es capaz de ser acondicinada para ella. Sélo es
filosofia por el hecho de oponerse al entendimiento (Verstand) y, mas todavia, a la sana
razon humana...En relacion con ésta, el mundo de la filosofia es un mundo al revés.» ¢Se
identifica Heidegger con Hegel en el contenido de la cita? En Hegel el mundo al revés es
el de la razén, que, sabedora de que la realidad es un Unico todo unitario, se contrapone
a las divisiones antitéticas e irreconciliables del entendimiento, tales como ser-nada,
sujeto-objeto, ideal-real, saber-intuicién. Hegel acusa a Kant, Jacobi y Fichte de construir
un sistema mediante la cultura de la reflexion, que contrapone absolutamente lo infinito
a lo finito, limitando la razén a la forma de la finitud. Para él la ciencia filosofica comienza
cuando el absoluto es reconocido como el Unico ser, cosa que soélo puede hacer la razény
no el entendimiento. La maxima inversién de la sana razon humana se produce en Hegel
cuando él afirma que el ser mismo se identifica con la nada.’

4 Glockner Jubildumsausgabe, tomo |, Stuttgart 1927.

5 Ldgica, Libro primero: El ser.
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Heidegger desarrolla un razonamiento parecido, pues, ante un publico de cientificos,
dice que él quiere hablar de la nada, tema del que la ciencia no quiere saber nada. Y
también él desemboca en la afirmacion de que la nada pertenece originariamente a la
esencia del ser mismo, de que «en el ser del ente acontece el anonadar de la nada».® No
tiene inconveniente en admitir un alto grado de identificacidon con Hegel, pues escribe: «
“El ser puro y la pura nada son lo mismo”. Esta frase de Hegel (Ciencia de la Iégica, libro |,
WW Ill, pag. 94) es justa. El ser y la nada van juntos; pero no porque ambos coincidan en su
inmediatez e indeterminacién —como sucede cuando se los considera desde el concepto
hegeliano del pensar, sino que el ser es, por esencia, finito, y solamente se patentiza en
la trascendencia de la existencia que sobrenada en la nada.»” Con esta afirmacién poco
clara, Heidegger quiere oponerse ante todo a la identificacion entre ser y concepto, entre
sery légica. En todo caso es posible trazar un paralelismo entre ser y ente en Heidegger, y
razén y entendimiento en Hegel; y la nada heideggeriana tiene amplias coincidencias con
la razén en Hegel ®

3. Ser y tiempo en la estanteria.

De momento le di las buenas tardes a Heidegger y segui calentandome el cerebro con los
Escritos de juventud de Hegel. Por lo menos saqué de ellos una tesina para obtener mi
titulo de licenciatura en la Universidad de Barcelona. Y terminé haciendo la tesis doctoral
sobre la Unidad de la razén en Habermas. Puesto que, seguin los escolasticos, «Prius
edere, deinde philosophare», no quise desviarme de las pautas escoldticas de conducta y
colaboré con editoriales, oposité a instituto y luego me presenté a una plaza de contratado
en la Universidad, donde ensefié sin dejar el Instituto. Inicié mi docencia en la Universidad
con la estética filosdfica, en el que siempre hacia mencidén de Heidegger, en especial de
su escrito E/ origen de la obra de arte. En mi Curso bdsico de filosofia estética dedico
un capitulo a los escritos de Heidegger sobre el arte. °No puede pasarnos desapercibida
la atencion que Heidegger presta al arte, sobre todo en los estadios posteriores de su
pensamiento. ¢Por qué razdn? Sin duda porque la actividad artistica es lo mas cercano

al acontecer del ser: la obra de arte «abre a su modo el ser del ente»; sostiene «aquella

6 HEIDEGGER, ¢Qué es metafisica? Y otros ensayos, Buenos Aires, Siglo XX, 1974, p. 50.
7 Ibid., p. 54.

8 Cf. R. GABAS, «El “mundo al revés “ en Hegel y Heidegger», en Enrahonar Nrs. 7/8, 1984, p. 69-74;
con reproducciones en Internet.

9 Curso Bdsico de Filosofia Estética, Universidad de Cantabria, Santander 2008, Capitulo Quinto:
Arte y Verdad» , paginas 191-206. Véase también R. Gabas, Estética. El arte como fundamento de la
sociedad, Barcelona, Humanitas 1984, p. 99-108 (Arte y mundo social en Heidegger»).
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lucha en que se conquista la desocultacién del ente en totalidad, la verdad»; en ella tiene
que aparecer el «factum est», a saber, que aqui acontece la no-ocultacion del ente y que
acontece como tal»%; «la esencia poetizante del arte hace un lugar abierto en medio del
ente, en cuya apertura es distinto que antes»'!; «la poesia es la instauracion del ser con la
palabra».’? De hecho los textos de Heidegger se forjan recurriendo a la poesia, llevandola
hasta los limites de la mistica y forcejeando con el lenguaje segun su peculiar manera.

Entre tanto el gobierno vigente sacd la ley de incompatibilidad y, puesto ante Ila
decisién, opté por la universidad en exclusiva. Desde ese momento ya no podia cubrir
la docencia universitaria con la Estética y la Introduccidn a la filosofia, sino que hube
de introducir alguna materia de segundo ciclo. Para empezar recurri a la Escuela de
Frankfurt, pero, como era aburrido ofrecer lo mismo todos los aifos, me fijé en el ejemplar
en aleman de Ser y tiempo que yo habia comprado en Munich a final de los afios cincuenta
del siglo pasado. Se habia coloreado ya un poco después de treinta afios en la estanteria.
Me llevé el ejemplar al Pirineo y empecé a leer, resumir y traducir. Casi lo traduje todo
paragrafo por paragrafo.

Admiro que los alumnos fueran tan atentos y permanecieran sentados durante hora
y cuarto. ¢Qué método seguia? Lo intenté todo. Pero, en general, exponia el contexto
de lo precedente, explicaba a grandes rasgos el paradgrafo que ibamos a tratar y luego
descendiamos a la lectura e interpretacion de textos concretos. Por lo que he oido del
resto de universidades, este curso fue bastante pionero en la exposicidn e interpretacion
de Ser y tiempo. Asistieron alumnos que ahora siguen trabajando a Heidegger incluso
a nivel internacional, son profesores de universidad o instituto, estan en el parlamento
de Catalufia o de Espafia, o realizan importantes actividades editoriales. Mencionaré en
concreto las tesis doctorales de Jesus Hernandez Reynés, El destino del ser en Heidegger,
presentada en la UAB, 1987; en el campo de la fenomenologia, la de Mari Carmen Lopez
Sanz, La dialéctica en Merleau Ponty, UAB 1988; y la de Jesus Adrian Escudero, El joven
Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra temprana al hilo de la pregunta por el
ser, presentada el afio 2000, también en el Departamento de Filosofia de la Universidad
Auténoma de Barcelona.

Hice un primer resumen del contenido de ese curso en el articulo E/ concepto de

existencia en Heidegger®. Y luego utilicé el material escolar para la redaccion de la parte

10 El origen de la obra de arte, en Arte y poesia, México, FCE 1958, p. 67, 89, 102.
11 Ibid., p. 111.
12 Hélderlin y la esencia de la poesia, en Arte y poesia, ed. cit. p. 137.

13 Publicado en «anales del seminario de metafisica», nUmero Extra 1992, Homenaje al profesor
Sergio Rdbade Romeo, p. 253-268. También en Internet.
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dedicada a Ser y tiempo en mi historia de la filosofia.!* ¢ Por qué encabecé el articulo que
acabo de mencionar con el concepto de «existencia»? Porque considero que ese concepto,
conectado indisolublemente con el de «posibilidad, muerte y temporalidad», articula por
entero Ser y tiempo. En las primeras paginas del texto advierto como la ontologia modal
de los escolasticos, que trataba por orden de mas a menos lo necesario, lo posible con
necesidad y lo existente contingentemente como modos del ser, en Heidegger se decanta
por completo hacia la modalidad de lo posible. Ser y tiempo arranca con la relacion entre
existencia y posibilidad. En el capitulo primero, paragrafo 3, leemos: «El Dasein es un ente
gue no se limita a estar presente como otros entes. Mas bien, tiene le distintivo éntico de
que en su ser estd en juego este ser suyo. Y esta constitucion dntica del Dasein incluye que
en su ser tiene una relacion con su ser»®®. Es decir, el hombre no es como un bloque de
bronce, que siempre es bronce, o como un planta, que, por mas que crezca y recorra su
ciclo vital, siempre es la misma planta. ¢ Cudl es la peculiaridad del hombre? Seguidamente
aclara: «Llamamos “existencia” a este ser con el que el Dasein puede comportarse asi o
asi y de alguna manera se comporta siempre.» Y en el punto siguiente entra ya en juego
el concepto explicito de «posibilidad». «El Dasein se entiende siempre a si mismo desde
su existencia, desde una posibilidad de si mismo, desde la posibilidad de ser o no ser él
mismo»?®, A lo largo de la obra Heidegger usara cada vez mas enfaticamente la palabra
posibilidad: «El ente que en su ser se hace cuestidon de este ser mismo se comporta con
su ser como su mas propia posibilidad. El Dasein es en cada caso su posibilidad, y no se

reduce a tenerla como una propiedad que estd a la vista.»’

Este estar arrancado de la facticidad desnuda, esta proyeccion hacia la posibilidad,
hacia lo que no es, lo que hay en el fondo de la posibilidad, su caracter de negatividad,
de una negatividad que a la vez «es», se muestra con toda patencia en relacién con
la muerte. «El ser para la posibilidad como ser para la muerte tiene que comportarse
con él de tal manera, que en este ser y para él se revele como posibilidad. Formulamos
terminolégicamente ese ser para la posibilidad como un precursar la posibilidad.»
Conforme Sery tiempo ve llegando a su fin, la existencia se sumerge cada vez mas en el
misterio de lo negativo. «Resuelto asume el Dasein propiamente en su existencia que él es

el fundamento negativo de su no ser. Hemos comprendido existenciariamente la muerte

14 Publicada como tercer tomo de la Historia de la filosofia de Hirschberger, Barcelona, Herder
2011. Mi exposicion de Heidegger en este tomo abarca de la pagina 88 ala 212; yla de Sery tiempo
de la p. 109 a la 170.

15 Traducido de Sein und Zeit, Tubinga, Max Niemeyer Verlag 1957, p. 12
16 Ibid.,
17 Ibid., p. 42
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como la caracterizada posibilidad de la imposibilidad de la existencia, es decir, de la total
negatividad del Dasein.»*®

El fondo de negatividad de la muerte se nos revela en un ultimo estrato de analisis
fenomenoldgico como temporalidad, en la que el modo primordial es el futuro, que
adviene como negatividad del presente, relegdndolo al ya no. «La resolucién, volviendo a
si en el advenir, se pone en la situacion. El sido brota del futuro, de manera que el futuro
sido (mejor siendo) emite desde si el presente». Al fenémeno unitario de esa manera, un

futuro siendo y presentando, lo llamamos temporalidad.»®°

El ser del hombre radica segun Heidegger en la temporalidad, que adopta las
modalidades de muerte, posibilidad, existencia. La libertad misma no emana de un
yo permanente, sino de la capacidad de negar el ente presente mediante el acontecer
temporal. Todo lo que es humano y exclusivamente humano radica en la existencia, que

explosiona lo dado en el volcan de las posibilidades histéricas.

En dicho articulo mostraba que la dimension trascendental del hombre lleva inherente
un cufio ontoldgio, y que la muerte y el tiempo, junto con el no ente (la nada) inherente
a ellos, no se reducen a la mera manifestacion de la finitud humana, sino que apuntan a
una nada idéntica con el sery, por tanto, capaz de intervenir en lo real. En este sentido,
hay una continuidad entre Ser y tiempo, por un lado, y otros escritos posteriores, como
¢Qué es metafisica? y Sobre la cuestion del ser, por otro. Asi en ¢Qué es metafisica?
escribe Heidegger: «En esta noche clara que es la nada de la angustia, es donde surge
la originaria “patencia” del ente como tal ente: que es ente y no nada. Pero este “y no
nada” que afiadimos en nuestra elocucidon no es, empero una aclaracion subsiguiente,
sino lo que previamente posibilita la patencia del ente en general. La esencia de esta
nada, originariamente anonadante, es: que lleva, al existir, por vez primera, ante el ente

en cuanto tal.»*

Ser y tiempo esta presente en muchas otros trabajos mios. No llegué a publicar
la investigacion para la oposicion a la catedra de metafisica, en 1986, titulada: La
interpretacion ontoldgica de Kant en Martin Heidegger, 282 folios. En afios posteriores
aparecieron: «Poesia y conocimiento», en Problemas fundamentales del conocimiento,
Sociedad Castellano-Leonesa de Filosofia, Salamanca 1993, p. 87-102 ; «Antes del
pensar. Las aventuras del “ergo” desde Descartes hasta Heidegger», en Descartes. Lo

18 Ibid., p. 306.
19 Ibid., p. 316.

20 HEIDEGGER, ¢Qué es metafisica y otros ensayos?, traduccion de Xavier Zubiri, Buenos Aires, Siglo
XX 1974, p. 49.
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racional y lo real, Servei de Publicacions de la UAB, Bellaterra 1999; «De la intuicién a
la comprension», en Francisco Vazquez Garcia, edtr., Otra voz, otras razones. Studia in
honorem M. Pefialver, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Cadiz, 2001, p. 161-
172; «Lafenomenologia de los sentimientos en Scheler y el concepto de afeccion en Martin
Heidegger», en Enrahonar, vol. 34, afio 2002, paginas 31-46; «Schelers-Phanomenologie
der Gefiihle und der Begriff der Stimmung bei Martin Heidegger», en Ch. Bermes, W.
Henckmanny H. Leonardy, Vernunft und Gefiihl. Schelers-Pdnomenologie des emotionelen
Lebens, Konigshausen amd Neumann 2003, p. 199-213; «La interpretacién heideggeriana
del tiempo en Hegel», en Liberacion y constitucion del espiritu, Ediciones Universidad
Salamanca 2010, p. 139-146.

4. El lugar de Heidegger en la historia de la filosofia.

¢De dénde viene Heidegger y hacia dénde nos lleva? En mi Historia de la filosofia él es
el autor expuesto con mayor amplitud, por ser el tronco de donde brotan ramas muy
poderosas del pensamiento contempordneo. Esta clara la inicial radicacién de Heidegger
en la teologia vy la filosofia escolastica, asi como en el pensamiento neotestamentario. Por
un tiempo él abriga la esperanza de obtener una catedra de teologia catdlica. Luego se
abre a la fenomenologia. En Duns Escoto encuentra un antecedente de Husserl. En Hegel
y Dilthey descubre el espiritu histérico vivo. Entre 1918 y 1919 se acerca al protestantismo.
Por la misma época se afianza la relacién con Husserl. En 1919 imparte las lecciones La
idea de la filosofia y el problema de la concepcion del mundo, donde aborda la experiencia
de la realidad antes de organizarla en la actitud de la ciencia. Aparecen las expresiones
«mundano» y «mundea», que significa congregar un mundo, por ejemplo la «catedra» del
profesor. Segun Heidegger, la actitud cientifica despoja de vida (entlebt). De Lukacs toma
el término cosificar. Desde 1919 se aleja de cualquier soporte metafisico y se concentra en
la «vida factica». A partir de los afios veinte aborda con amplitud la fenomenologia de la
vida religiosa. Asume la idea paulina de que la escatologia no es precisamente algo futuro,
sino que se centra en el instante de la decision. Se solidariza con la teologia dialéctica.

Interesa a Heidegger lo que convierte a cada uno en iniciador de su vida.

En 1921-1922 imparte el curso: Interpretaciones fenomenoldgicas de Aristoteles, que
son la base para el trabajo enviado a Marburgo a finales de 1922. Esta ya acufiada la
persuasion de que el ser del hombre no puede abordarse como si fuera un objeto, sino
que es un tipo de ser que lleva inherente su movimiento de realizacion. Por tanto, la
filosofia de Heidegger es de tipo claramente soterioldgico. La fenomenologia de Heidegger
da un giro respecto del punto de partida de Husserl: lo enmascarado, que debe ponerse
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de manifiesto, es ante todo el sentido peculiar de la realizaciéon de la vida humana.
En este contexto se pone en marcha la colaboracion con Bultmann, sobre todo en los
afios de Marburgo (1923-1928). En 1927 considera que Agustin, Lutero y Kierkegaard
son esenciales para una comprension mas radical del Dasein, lo mismo que Dilthey lo
es para la comprension del mundo histérico, y Aristoteles y la escoldstica lo son para
la formulacion riguroso de ciertos problemas ontoldgicos.?! Y reconoce a su vez que se
guia por la idea de una filosofia cientifica, tal como la fundd Husserl. Desde estos influjos
histéricos fundamentales desarrolla Heidegger su obra.

éHacia dénde nos conduce la filosofia de Heidegger? El relega a segundo plano la
«intuicidon» y muestra que el ser-en-el-mundo se articula desde la afeccion, el comprender
y el habla. El mundo se abre en nuestro comprender y hablar. Asi construimos un mundo
que se transmite por latradicién. Hans Georg Gadamer desarrolla este fondo heideggeriano
en Verdad y método, obra que unifica el ser, la historicidad y el lenguaje. El acontecer
del ser va ligado al movimiento de comprension del lenguaje. Digamos que Gadamer
se apropia el ser de Heidegger en el sentido fuerte. En cambio, el hermeneuta Gianni
Vattimo, discipulo de Gadamer, se apoya en la afirmacion de que «el ser se sustrae». De
ahi saca la consecuencia de que no podemos alcanzar el ser en forma directa, y de que las
persuasiones y los fendmenos histdricos son el Unico ser que conocemos. La experiencia
del ser (Gadamer) se reduce ahora a la historia finita del acontecer. Segin Vattimo, el

pensamiento conmemorativo piensa el ser como desaparecido.

Puesto que la preocupacion fundamental de Heidegger es llevar a una experiencia
conmovedora del ser, presentar esta experiencia como el fondo que hace brotar la
experiencia especifica del hombre, nada tiene de extrafio que los existencialistas se hayan
apoyado en él: Karl Jaspers; Jean-Paul Sartre, Maurice Merleau-Ponty.

La critica de la metafisica en Heidegger ha conducido a desbordar la unidad del
discurso filosofico. Dentro de esta linea las huellas de Heidegger estan presentes en
Michel Faucault, que analiza la razén y lo otro de la razén, y estudia lo marcos histdricos
que constituyen el a priori de las formas de saber; Jacques Derrida, con su critica de la
«metafisica de la presencia», y su «de-construccién», desvirtua el «logocentrismo» en
el discurso metafisico; Jean-Francois Lyotard proclama la pluralidad de discursos, frente
a la metafisica, que tradicionalmente elaboraba una concepcién unificante de todo el
saber; Gilles Dleuze y Félix Guattari, con apoyo en la critica de la metafisica y en la idea
heideggeriana del nacimiento del mundo por la confluencia de cielo y tierra, mortales
e inmortales, sugieren una ontologia basada en el modelo del «rizoma», en el que la

21 Raul GABASs,. Historia de la filosofia Ill. Filosofia del siglo XX, Barcelona, Herder 2011, p. 93 s.
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unidad debe explicarse por el cruce de las diferencias; y Richard Rorty, con apoyo en
Dewey, Wittgenstein y Heidegger, es un defensor acérrimo de la pluralidad de discursos
filoséficos, y afirma que nuestro conocimiento no nos acerca a algo previamente dado,
sino que abre mundos con perspectivas diferentes. Esta variedad de interpretaciones nos
plantea la pregunta de si la «onto-latria» heideggeriana va en serio, o bien es una mera
escenificacion. ¢Como puede pensarse la filosofia después de Heidegger? Hay mesias
en filosofia? ¢No es peligrosa una filosofia entregada al misterio? ¢No se caracterizd la
filosofia del pasado por la lucha contra los falsos misterios?

5. El lenguaje de Heidegger.

En 1995 un antiguo alumno, que habia participado en el comentario de Ser y tiempo,
en medio de sus tareas en la Editorial Tusquets se acordé de mi como posible traductor
de la biografia de Heidegger escrita por Rudiger Safranski: Ein Meister aus Deutschland.
Heidegger und seine Zeit. Como esquiador soy un poco audaz, y a veces me meto en un
terreno dificil. Estaba entonces un poco molesto con el tema de la traduccién, pues la
ultima tarea de este tipo habia sido la Estética de Hegel. Después de haber traducido dos
tomos, hubo un cambio de direccidn y se suspendié la edicion del tercer tomo. Ahora soy
dueiio de los derechos de la Estética traducida de Hegel, pero no tengo editorial por el
momento. El hecho es que me recuperé del disgusto y acepté la traduccion de la biografia
de Heidegger.

El biografiado y el bidgrafo competian en estilo, pues Safranski escribe muy bien, diria
incluso que ha creado un nuevo género en filosofia, pero tiene un lenguaje complejo y
bastante rebuscado en los términos. Me propuse hacerlo bien. Y eso significaba: entender
a fondo el original y buscarle su adecuada correspondencia en verdadero castellano. No
me gusta andar constantemente poniendo entre paréntesis el término original. ¢ Por qué?
Porque el lenguaje es joven y apetece la agilidad. Los términos entre paréntesis acarrean
un frenazo en el movimiento mental. Quiza con esto me alejo del espiritu de Heidegger,
que con su plumbea terminologia quiere impedir que el lector suponga antes de hora
que «ha entendido ya». Pero cada uno escribe como es. Y el cuerpo de Heidegger era un

tronco recio y pesado. Sin duda los esquis se le hundian en la nieve.

Un tema complicado era la traduccidon de ciertos términos, que habian sido traducidos
ya. Muchos pasajes dificiles pueden resolverse buscando una redaccion mas sencilla.
Pero hay palabras tan acufiadas que no pueden sustituirse por cualquier término. En
la traduccién de poesias es obvio tomarse libertades. Por ejemplo, cuando traduzco:

«eine sinnentrtickte Fracht -/ mir in der grauen Wiste/einer grosser Einfalt» por «Al gris
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desierto de mi vida ha descendido / la fortuna de un candor tan entrafiable, que ingnora
todo confin de los sentidos»,?? sin duda estoy muy lejos de la literalidad. La cosa cambia
cuando se trata de términos muy sefialados y especificos. Indico en la nota introductoria
que me adapté cuanto pudo al uso de los términos que ya estaba establecido. En general
tomé las decisiones a la vista de ciertos pasajes donde encajaba muy bien la palabra
escogida. Hubo dos términos que llamaron la atencion: la traduccion de «Gestell» «por
engranaje», que para muchos fue acertada, y la de «Eigentlichkeit y Uneigentlichkeit» por
«propiedad [propio] e impropiedad [impropio]». Reconozco que en ciertos pasajes puede
usarse autenticidad e inautenticidad. Pero es tan masivo el conjunto de lugares donde
Heidegger estd jugando con «ser uno mismo», ser su propio ser, frente al anonimato, a la
masa y al olvido de si mismo, que no dudé en la eleccién. Por ejemplo, en la frase «Dasein
kann nur dann eigentlich es selbst sein, wenn es sich von ihm selbst her ermdglicht»?
(el Dasein sélo puede ser propiamente él mismo, si él se posibilita para ello desde si
mismo), esta claro que Heidegger se refiere a lo «propio», tanto mas si tenemos en cuenta
que en la misma pagina usa la expresion «eigensten dussersten Seinkdnnens», donde
«eigensten» sin duda significa «el mas propio». En general la traduccidn fue bien acogida.
Hubo recensores que se tomaron la molestia de comparar el castellano con el original
aleman y dieron su beneplacito a la traduccion.

El afio 1998 Jesus Adrian Escudero me propuso la traduccién en colaboracion del
escrito Der Begriff der Zeit. Entramos en accion y el escrito aparecio traducido en Trotta el
afio 1999 con el titulo El concepto de tiempo. Este escrito se ha difundido mucho a través
de sus multiples ediciones. El texto es apto para complacer el deseo de muchas personas:
poder leer algo significativo y comprensible de Heidegger.

También acepté en el afio 2004 la oferta de traducir la obra de Heidegger, Was heisst
Denken, que me hizo la Editorial Trotta. La obra aparecid el afio 2005 con el titulo ¢Qué
significa pensar? También aqui me esforcé por conseguir la mayor claridad posible.
En el fondo disfruté con la peculiaridad de Heidegger, que siente una fascinacion por
lo asintético. Es decir, modula un mismo contenido con nuevas y nuevas variantes de
discurso, que resultan atractivas para el lector, pero demoran y demoran la solucién final.
Si en el chalet del Olimpo, donde ahora vive Martin Heidegger, le preguntaramos: puede
decirnos brevemente ¢qué significa pensar?, sin duda nos responderia con la pregunta:
no han visto ustedes el ejercicio de pensamiento que yo he hecho en ¢Qué significa

22 Cf. SAFRANSKI, Ein Meister aus Deutschland. Heidegger und seine Zeit, Munich-Viena, Hanser
1994, p. 90; trad cast. Un Maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo, Barcelona, Tusquiets
1997, p. 97.

23 Sein und Zeit, Tubinga Nyemeyer 1957, p.
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pensar? En efecto, su pensar es como la persecucién de una onda fugitiva, de una onda
que tiene la rara caracteristica de venir y alejarse a la vez. De pronto una imagen, una
emocién, un reldmpago nos ilumina y sacude. Pero esa luz no acaba de iluminar «», sino
que retrocede para iniciar otra vez el proceso de pensar.

Elacto de traducirimplica mucho pensary buscar. Aveces la solucidn se encuentralejos,
otras en lo mas cercano. En ¢Qué significa pensar?, hay el siguiente pasaje: «Definimos
la memoria como la congregacidon del recuerdo. Si reflexionamos sobre esta manera de
definir ya no nos quedamos en ella y ante ella. Seguimos aquello hacia lo que nos orienta.
La congregacion del recuerdo no se funda en una facultad del hombre, ni siquiera en la de
recordar y retener. Todo recordar lo memorable habita ya en aquella congregacion por la
que cuanto queda por pensar serd albergado y escondido de antemano.

Lo que alberga y esconde tiene su esencia en el conservar, en el custodiar, propiamente
en el salvaguardar. La guarda (die Wahr), lo que salvaguarda, significa inicialmente la
custodia, lo que custodia.»?* Revolvia yo los diccionarios a la busqueda de la palabra «die
Wahr». De pronto vino mi infancia al recuerdo. En el valle donde naci llamabamos «la
guarda» al conjunto de vacas y yeguas particulares que guardaba un pastor (guardian).
Miré en el Diccionario de la Real Academia y vi que «guarda» viene del aleman «warta».
No dudé en dar entrada en la traduccién a una palabra escondida en los «claros de
Bosque» del Valle de Benasque, donde la «guarda» descansa absorta en lo carente de
palabras.

24 M. HEIDEGGER, ¢Qué significa pensar? Madrid, Trotta, 2005, p. 136.

47






ANO 1 NUMERO 0: JULIO DE 2014. e-ISSN: 2386-4877 - pOI: 10.12795/Differenz.2014.i00.05

[pp. 49-54]

Mi semblanza con Heidegger

Humberto Gonzalez Galvan

Universidad Autonoma de la Baja California Sur

!Mexicali, Baja California (México). Un tren silba su inminente salida. Yo estoy en él. Nunca
antes me habia alejado de mi ciudad natal. Voy a la ciudad de México D.F., capital del pais.
El viaje durara dos dias. Llevaba conmigo la fe y el propdsito de ingresar a la Universidad
Nacional Auténoma de México. Tenia dieciocho afios y nunca habia subido a un tren.
Tampoco habia leido ningun libro completo. Hasta entonces, para aprobar mis exdmenes
escolares, me las habia estado arreglando con notas de clase tomadas al vuelo, y con
un olfato légico que hoy supongo era sagaz y artero. Mi familia, en el andén, agita sus
muchos brazos para despedirme. Es agosto de 1975. Conocia bien el ardiente calor del
verano cachanilla, pero en ese instante ya nada me resultaba familiar: ni el sudor que
me empapaba, ni la expresion del rostro de mis padres y hermanos (soy el mayor de
siete). Lloré al despedirme de ellos por la ventanilla. Se mezclé mi pena en una misma sal.

Nuevas aventuras asomaban a mi vida.

Ya en la UNAM, inscrito en la facultad de Filosofia, recuerdo haber llegado con mucha
anticipacion a mi primera clase. El aula aun estaba vacia. Llamaron mi atencidn unas
fotocopias desparramadas por el suelo. Las ordené; eran las primeras paginas de La
filosofia del no, libro de un tal Gaston Bachelard. Tanto el titulo como su autor fueron
para mi un misterio. EI misterio incrementd cuando, por ocio, empecé a leer lo que ahi

1 Esta ego-narracion quiere explicitar, mediante vagos recuerdos personales, el vinculo conceptual
afectivo que me ha unido a la obra de Martin Heidegger a lo largo de muchos afios: ya casi cuarenta.
Es obligada aqui, por tanto, la primera persona del singular.
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estaba escrito: no entendi nada. Alcancé a leer tres veces esos folios antes de que el
aula empezara a poblarse y llegara el profesor. A lo largo de esa primera sesion (olvido
cual fue y quién la impartié) no me abandond la inquietud del tamafio de mi ignorancia:
“Esto se debe a no haber leido libros completos” —razoné. Me propuse comprar, leer y

comprender, en particular, ese funesto libro de miignominia.

Esa primera obstinacidon académica implicaba un primer problema: no tenia dinero.
Lo que mis padres enviaban para mi sostén como estudiante, apenas si alcanzaba para lo
basico: renta y provision alimenticia. Compartia piso con estudiantes misticos y me volvi
magro vegetariano. Por lo demas, me era natural no gastar ni en ropa ni en calzado (que
me duraban una eternidad), ni en eventos culturales (que en la UNAM, por lo general,
eran gratuitos), ni en fiestas (que entre misticos suponian lo que un ébolo al pobre; casi
un simbolo).

El punto es que La filosofia del no costaba una fortuna. Yo no entendia el porqué un
libro tan delgado en paginas tenia un tan alto precio. No me enteraba aun del prestigio y
cotizacidn de las casas editoriales. Luego supe que Amorrortu era de las mas onerosas en
el mercado. Lo sigue siendo?. Asi pues, me dispuse a hacerme del susodicho libro a como
diera lugar. Para ello, elegi la propia libreria universitaria, anexa por aquel entonces a la
mismisima torre de rectoria.

Si le robo a mi alma mater (razoné) mi delito serd menor. Sucederia algo asi como
tomar algunas monedas prestadas al bolso de mama con la intencidn de restituirlas luego.
Esta practica la conocia yo muy bien desde mi mas tierna edad, aunque el “luego” de lo
asi procurado casi nunca haya tenido efecto. Ahora bien, el siguiente paso en el plan de
mi hurto, consistio en elegir el mejor momento para llevarlo a cabo. Una semana entera
estuve yendo todos los dias a hojear libros y a preguntar por titulos que, ademas era
verdad, mis brillantes catedraticos pedian a caudales en sus programas. En fin, de tanto
estar en la libreria me hice amigo de uno de los encargados y ello constituyd, por algunos
dias, un prurito moral que tuve que superar poco a poco; icémo robarle a un amigo? —
cavilaba. Por estas deliberaciones casi desisto de la empresa; pero me alivid pensar que
no era a él a quien despojaba, sino a mi alma mater. Ello me tranquilizd por las razones
que ya aduje. Volvi, pues, a la normalidad. El caso es que elegi el que pensé era el mejor
momento: un jueves a mitad de quincena, a las diez de la mafiana. Llevé mi Unico abrigo,
un raido gaban negro que, segin mis compaferos, me daba un aire a Raskdlnikov. Por

2 Acabo de adquirir (esta vez no hube de llevarme sin pagar, aunque la idea cruzé por mi cabeza)
La filosofia y el acontecimiento, de Alain Badiou: libro de Amorrortu editores. Buenos Aires ahora
aliado con Madrid (2013). Libro tan breve y costoso (i15,50 euros!) como el que ahora comento.
Luego se hablara de ese libro.

50



entonces yo no sabia quién era Raskdlnikov, asi que no me inquieté en absoluto. Con esa
indumentaria, que la inocencia me hacia creer no despertaba sospechas, me habia estado
dejando ver en todas mis estratégicas visitas al lugar del crimen. El dia del evento (Ereignis)
ocurrid algo imprevisto: justo al lado de La filosofia del no estaba El ser y el tiempo. Gaston
Bachelard no tiene mucho que ver con Martin Heidegger, pues la H se encuentra cinco
letras después de la B, a menos que se confunda Gaston como apellido. Lo mas probable es
que esa contigliidad de libros se haya debido al azar de algin auténtico y honrado cliente
que desordend sin querer la estanteria. Todo esto lo pensé después. En el momento del
acontecimiento (Ereignis) sélo fui capaz de enfocar de un mismo vistazo, como en un largo
oscuro tunel, esos dos libros juntos. Y asi también, juntos, pasaron del anaquel al bolsillo
interno de mi cémplice abrigo. Todo ocurrid en tres segundos. Pensé que los latidos de mi
corazén me estaban delatando. Crei que se escuchaban hasta la torre de rectoria. Asi de
aturdido tenia el pecho. Ese mismo azoro y bochorno los he sentido a lo largo de mi vida
las pocas veces que he declarado mi amor a alguna muchacha. Supongo ahora que alguna
relacion analdgica habra entre tomar algo ajeno (v. gr. robar un libro) y ser tomado por
alguien ajeno (v. gr. que le roben a uno el corazdn): éseran ambos aconteSer® (Ereignis)?

Ya en casa revisé el botin. En lugar de un libro incomprensible, ahora tenia dos igual
de herméticos. La traduccion de Gaos a Sein und Zeit reproducia punto por punto el
galimatias de la jerigonza heideggeriana. El novel lector de libros que era yo entonces,
quedd por completo frustrado y aténito. Ambos, el superracionalismo discursivo capaz
de “decir de la misma manera una cosa diferente”*, y la pregunta por el ser del Dasein en
tanto “Proyeccion existenciaria de un ‘ser relativamente a la muerte’ propio”®, me dejaron
perplejo. Estuve a punto de tomar el tren de regreso a mi terrufio, conseguir un trabajo
sencillo, casarme, jugar beisbol los domingos con mis viejos amigos y dejar crecer a su aire
una barriga cervecera indispensable al estio mexicalense. Era un plan tentador. Ademas,
ello me evitaria los riesgos sociales de ser juzgado por andar robando libros; también me
evitaria el intimo ridiculo personal de no comprenderlos. Me di dos semestres para tomar

3 Asi proponemos traducir Ereignis, de acuerdo a su muy intima vinculacién con el ser y con la
verdad: “La verdad es lo originariamente verdadero./ Lo verdadero es el maximo ente./ Mas ente
que todo ente es el ser [Seyn] mismo. El maximo ente no ‘es’ mas sino se esencia como el esenciarse
(evento)./ El ser [Seyn] se esencia como evento./ La esencia de la verdad es el aclarante ocultamiento
del evento./ El aclarante ocultamiento se esencia como fundacién del ser-ahi; pero fundacién (es)
ambigua./ La fundacion del ser-ahi acaece como abrigo de la verdad en lo verdadero, que tan sélo
asi deviene./ Lo verdadero hace ser siendo al ente.” (Heidegger, M. Aportes a la filosofia. Acerca del
evento. Buenos Aires. Biblos, 2011, p.277).

4 BACHELARD, G. La filosofia del no. Ensayo de una filosofia del nuevo espiritu cientifico. Buenos
Aires. Amorrortu, 1973, p.117.

5 HEIDEGGER, M. El ser y el tiempo. México. FCE, 1974, p.283 y ss.
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una decision. Para fortuna de lo que relato, Heidegger muere el 26 de mayo de 1976y la
facultad de Filosofia se desborda en ciclos de homenaje en los que se examina a detalle su
obra. De esos sucesos (Ereignis) me quedd en claro la importancia de Martin Heidegger
como pensador. También su recargada dificultad. Después de todo no era yo el Unico que
se daba de topes con el muro de su bizarra jerga —me consolaba. ¢Valia la pena hincar
el diente a esa dificultad? La siguiente idea bachelardiana, a quien seguia leyendo, vino
a animar un si como respuesta. Con ella empecé a marcar el paso por los caminos que
desde entonces sigo deambulando a tumbos:

Después de tantos suefios, una urgencia por instruirme todavia, y descartar,
en consecuencia, el papel blanco para estudiar en un libro, en un libro dificil,
cada vez un poco mas dificil para mi. En la tension que sobreviene ante
un libro de riguroso desarrollo, el espiritu se construye y se reconstruye.
El devenir del pensamiento, su porvenir, estd en una reconstruccion del
espiritu.®

“Reconstruccién del espiritu”, jpero si no era otra la voluntad que me habia hecho
tomar el tren desde tan lejos! Empezaba a comprender. Para entonces leia ya mucho.
Libros completos que compraba en librerias de viejo o que seguia expropiando a discrecion
de las librerias’. Mi mayor proeza delincuente: un libro grueso en todo sentido: Verdad
y método de Hans-Georg Gadamer, discipulo de Heidegger capaz de “urbanizarlo”® sin
empobrecerlo. He de confesar que inclui a los quesos en el género de mis asaltos (seguia
siendo vegetariano y me hice de una novia a quien, de vez en vez, invitaba a comer
quesadillas).

Pasé el tiempo y segui el camino natural de un académico: pasar de leer libros a
escribirlos. En mis tres tesis de grado (licenciatura, maestria, doctorado) estuvo presente

Bachelard. Heidegger sélo en la Ultima®. Mis empefios rendian fruto. Me volvi casi un

6 BACHELARD, G. La llama de una vela. Venezuela. Monte Avila eds., 1975, p.23. El subrayado es mio.

7 En un personaje literario (¢de Sartre?, ¢de Camus?, ¢de Dostoyevski?, ¢de Sabato?, ¢de Poe?, ide
Hesse?) encontré incluso una técnica fenomenoldgica para robar un libro. Por mas que he buscado
la referencia precisa para incluirla aqui, no logro dar con ella, pero la recuerdo a la perfeccién.
Ocurre en tres segundos: el libro que estd ahi, pasa a aqui... mientras el acto que lo traslada se
envuelve en la burbuja de un instante que no existe. AconteSer (Ereignis), ni mas ni menos: instante
gue instaura caminos nuevos al ente.

8 La expresion “urbanizar a Heidegger” es de Habermas, quien atribuye a Gadamer tamafa proeza
(cf. Luis E. de GUERVOS. Hans-Georg Gadamer (1900-). Madrid. Ed. del Orto, 1997, p.18).

9 “Heideggery la identidad onto-dialéctica: Lichting, Nichtung y Ereignis”, Estacion VIII (Mas la forma
en si misma no se cumple) de mi Poetica Mortis. Conversacion hermenéutico filoséfica con Muerte
sin Fin de José Gorostiza. México. UABCS-Plaza y Valdés, 2004, p.235-261, donde se lee, como
epigrafe, la siguiente afirmacion por parte de Heidegger: “De lo que se trata es de experimentar
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especialista en Bachelard. Heidegger se me seguia resistiendo. Una nueva traduccién de
Ser y tiempo'?, cotejada con el original, tampoco ayudd mucho. Fue mas bien a la luz de
aparecer nuevos escritos de Heidegger como se ilumind para mi el trazo de su camino,
tan lleno de metaforas, como el recorrido que Bachelard hizo entre ciencias y poéticas,
por cierto. jAletheia!, por no decir jeureka!, Heidegger empezd a dejar de ser criptico a
mi conciencia lectora.

Si en 1975, a la edad de diecinueve afios, me atrevi con Ser y tiempo sin entender un
apice de lo que leia; hoy, casi cuarenta afos después, leo con mucho provecho Acerca del
evento, manuscrito de Heidegger publicado en 1989, sesenta afios después de aquella
su obra iniciatica capital y, quiza, “su segunda gran obra tras el propio Ser y tiempo”*?. El
tiempo de la comprension respecto a las ideas filosoficas no cesa de maravillarme. Todo
se cruza aqui, en Acerca del evento, para mostrar un ser en construccion permanente, a la

manera del rio que Heraclito imagina. “Todo se cruza aqui”, significa dos cosas simultaneas:

A-El tiempo de la comprension respecto a las ideas filoséficas en general; tiempo en
el que todo se cruza, y

B-Todo lo que es capaz de cruzar Heidegger en Acerca del evento para mostrar al ser,

en construccién permanente, andado por él y sus talentos ludicos y filolégicos.

Terminamos esta breve ego-narracion con una idea de Heidegger que, desde que la
comprendi, me ha estado obligando a entrelazar la ética de mis actos®3, de manera muy

personal, a un tiempo asi, a un tiempo abierto en el que todo se cruza, con la disposicion

sencillamente este juego de propiacidn en el que el hombre y el ser se transpropian reciprocamente,
esto es, adentrarnos en aquello que nombramos Ereignis”.

10 GONZALEZ G.H. La teoria de la imaginacion en Gaston Bachelard. México. UABCS-Centro de
Investigacion Filoséfica, 1975,

11 HEIDEGGER, M. Ser y tiempo. Santiago de Chile. Trotta (reproduccion), 2003. Traduccién, prélogo
y notas de Jorge Eduardo Rivera C.

12 HEIDEGGER, M. Aportes a la filosofia. Acerca del evento. Buenos Aires. Biblos, 2011. Traduccién
de Dina V. Picotti C. La cita referida estd tomada justo de la “Advertencia de la traductora”, donde
también se nos da cuenta de que las lecciones aqui vertidas provienen de los afios 1936-1938, es
decir, diez afios después de publicado Ser y tiempo.

13 Porque, en el fondo, “La ultima palabra es de la ética”. Nos dice Fabien Tarby: “La fidelidad
al acontecimiento, que hace posible volverse sujeto de verdad, puede ser dificultosa. Tarde o
temprano, habra obstaculos politicos, escenas conyugales o indiferencia hacia el otro, desaliento
artistico, atolladeros cientificos. Sin embargo, los afectos de entusiasmo, felicidad, placer y alegria
me permitirdn vencer, siempre y cuando yo continle en la senda de la fidelidad, de la incorporacién.
La ética es esto. No un conjunto de reglas prefijadas. Consiste en proseguir, en continuar, por la senda
abierta, para mi, por un acontecimiento auténtico” (Badiou, A. La filosofia y el acontecimiento. Op.
cit., p.200). Cursivas de Fabien Tarby, negritas mias.
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de seguir comprendiendo lo que se abre a cada paso que doy, desde que una mitica via
de tren me alejo del terrufio:

De modo distinto a la representacidn cientifica sucede con el pensamiento.
Aquino hay ni método ni tema, sélo hay region, llamada asi porque obsequia
con un en-frente (die Gegend... gegnet); libera lo que el pensamiento tiene
por pensar. El pensamiento mora en esta regidn al caminar los caminos
de esta region. Aqui el camino pertenece a la region. Desde el punto de
vista de la representacion cientifica no sélo es dificil sino incluso imposible
percibir esta relacién. Si en lo sucesivo reflexionamos acerca del camino
de la experiencia pensante con el habla, no vamos a efectuar reflexiones
metodoldgicas. Yacaminamos en laregidn, en el ambito que nos concierne.**

o

El tiempo en el que “todo se cruza aqui” corresponde al tiempo del pensamiento de
lo nuevo (aconteSer), al pensamiento de ideas no trilladas que hay que caminar como
se camina en una regién abierta a un horizonte virgen (aconteSer). Después de todo y
viéndolo bien, la region de Heidegger y el corte o ruptura epistemoldgicos de Bachelard
no estan tan separados en la estanteria de las ideas, como llegué a creer cuando me llevé
sus libros sin pagar (aconteSer).

14 HEIDEGGER, M. “La esencia del habla”, en De camino al habla. Barcelona. Odos, 1990, p.160.
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“Alli arriba, en la amplia proximidad de todas las cosas”.
Espaciamientos de M. Heidegger (Todtnauberg)

César A. Moreno-Mdarquez

Universidad de Sevilla

«...de dépouillement en dépouillement,

elle [la hutte] nous donne acces a

I'absolu du refuge»
(G. Bachelard, La poétique de I’espace)

Que en una circunstancia epocal como la que compartimos, en la que —como en todos
los tiempos, ciertamente, pero mucho mas saturadamente- sufren un terrible acoso y
son progresivamente arrasados o menoscabados bienes como la serenidad, el desahogo
y la demora meditativa que requiere el pensamiento —y ello debido, como siempre, a
circunstancias diversas que atafien a nuestra por lo comun ajetreada vida cotidiana, pero

especialmente a lo que podriamos llamar el Infinito Burocrdtico (que el mundo académico
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cada dia sufre con creciente malestar, afiadiendo lefia a su fuego)- explica al menos en
parte que el gesto de Martin Heidegger de mantenerse en la proximidad de [Todtnauberg]?,
en esa especie de Logos que conforman el Mundo del Campesino, el Camino del Bosque,
el Paisaje y, especialmente, el Refugio o Cabaria [die Hiitte], construida en 1922 —mucho
antes de que pudiera haberse elevado sospecha alguna-, no haya dejado de suscitar
interés?, e incluso diria que cierta veneracion, en justa correspondencia con el anhelo que
tantos experimentamos —a mucha honra, ciertamente®- de aquella oportunidad no diré
que de “retirada” o “escape”, sino mas bien de espaciamiento, inspiracion y demora que
el ejercicio/goce-de-pensar requieren. Casi me atreveria a afiadir: oportunidad, también,
de desintoxicacion. Poco importaria, en verdad y radicalmente, que aquella proximidad
fuese real —de modo que hubiera podido fotografiarse mil veces al extravagante sujeto en
cuestion (vid. Paisaje creador®): eremita, anacoreta, renunciante, emboscado..., a saber:
el habitante de la cabafia: Herr Professor Martin Heidegger- o que su verdad profunda
transcurriese en el fondo intimo de una ensofiacion®. Con toda seguridad, Martin Heidegger
pasé alli arriba, fantasmdticamente, segun el orden del Deseo, mucho mdas tiempo del
que en realidad pasé y que una biografia podria pretender calcular mas o menos®. En

1 En adelante, escribiré Todtnauberg entre corchetes [Todtnauberg], para intentar no dejar de
recordar el espacio “marcado” que supuso para Heidegger lo que de verdad escuchaba cuando
escuchaba o se oia a si mismo decir —pensar o sofiar- “Todtnauberg”, o cuando se dirigia a o volvia
de o hablaba a otros sobre “Todtnauberg”. No se trata sélo de la cabafia, desde luego, sino de
un “todo de conformidad” no clandestino (pues quiso compartirlo en muchas ocasiones y no lo
ocultd), ni meramente privado, sino intimo y microesferoidal (cfr. SLOTERDIK, P., Esferas I. Burbujas.
Microesferologia, Madrid, Siruela, 2009), que podria pasar a la Historia de la Filosofia, con todos los
honores y merecimientos, en un hipotético archivo dedicado a los “Lugares”. Y sin embargo, lo que
aqui se trata de pensar es que el Lugar dependia de un espaciamiento mas profundo y decisivo en
el Denkweg heideggeriano.

2 Vid. SHARR, A., La cabafia de Heidegger. Un espacio para pensar (con fotografias de Digne Meller-
Marcovicz), Barcelona, Gustavo Gili, 2006. El lector encontrara en este ensayo sugerencias dignas
de ser atendidas.

3 Después de todo, es cierto que experimentar la penuria de pensamiento y el acoso a esta penuria
sigue siendo algo imprescindible a la propia vida del pensar, asi como el reconocimiento de la
vulnerabilidad de éste. El paso penultimo previo a la extincion o a la supresion del pensar es el no
poder reconocer nuestra falta de pensamiento y, por tanto, ni siquiera llegar a echarlo en falta.

4 Reproducimos el texto al final del articulo.

5 Cfr.,, en general, BACHELARD, G., La poética del espacio, Buenos Aires, FCE, 1991, todo el cap. I.
Todas las traducciones seran revisadas.

6 Dice Bachelard que «para el conocimiento de la intimidad, mas urgente que la determinacién
de las fechas es la localizacién de nuestra intimidad en los espacios. [...] todos los espacios de
nuestras soledades pasadas, los espacios donde hemos sufrido la soledad o gozado de ella, donde
la hemos deseado o la hemos comprometido, son en nosotros imborrables. Y, ademas, el ser no
quiere borrarlos. Sabe por instinto que esos espacios de su soledad son constitutivos. Incluso
cuando dichos espacios estan borrados del presente sin remedio, extrafios ya a todas las promesas
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todo caso, en su des-plazamiento real o ensofiado’ (y en verdad esencialmente sélo hubo
un des-plazamiento ritual repetido, renovado), Heidegger tan sélo fue uno mas de “los
huidizos” (también Ludwig Wittgenstein tuvo su Refugio en Skjolden (Noruega), mucho
mas radicalmente apartado y “fuera del mundo” que el de Heidegger). Su gesto o su
querencia nada tuvieron de originales, en verdad?®. Lo que si aportaron fue un cierto estilo
y diria que incluso una “escenografia” —modo de decirlo éste que, ciertamente, Heidegger
rechazaria con rotundidad®- a la que en parte contribuyd un texto como Schépferische
Landschaft (vid. al final de este articulo) y, mucho después, las sesiones de fotografia que

concedio a Digne Meller-Marcovicz.

No creo que se trate de afirmar que cualquiera que quisiera consagrarse
arrebatadoramente al pensar debiera suponer que sus posibilidades en tal sentido se
redujeran a o se dedujesen de la oportunidad de disponer de algo parecido fisicamente
a aquel [Todtnauberg] heideggeriano, o siquiera que debiéramos emularle con estancias
esporadicas o prolongadas en algun “aparte”. Era a Heidegger —y casi deberia afiadirse: tan

s6lo a él, y seguramente él mismo se sentiria complacido por el reconocimiento ajeno de

del porvenir, incluso cuando ya no se tiene granero ni desvan, quedara siempre el carifio que le
tuvimos al granero, la vida que vivimos en la buhardilla. Se vuelve alli en los suefios nocturnos»
(/bid., pp. 39-40). Y un poco mas adelante: «Esos valores de albergue son tan sencillos, se hallan
tan profundamente enraizados en el inconsciente que se les vuelve a encontrar mas bien por
una simple evocacion, que por una descripcion minuciosa [...] El excesivo pintoresquismo de una
morada puede ocultar su intimidad [...]. Las verdaderas casas del recuerdo, las casas donde vuelven
a conducirnos nuestros suefios, las casas enriquecidas por un onirismo fiel, se resisten a toda
descripcién. Describirlas equivaldria a jensefiarlas! La casa primera y oniricamente definitiva debe
conservar su penumbra» (ibid., p. 43). Cfr. SLOTERDUK, P., op. cit., p. 85y ss.

7 Y un des-plazamiento que, en verdad, siempre esta dialécticamente animado, de modo que “Alli
arriba” gana al menos parte de su valor en la tension con el “Alli abajo” del que es inseparable.

8 No por ser muy conocida la Oda | A la vida retirada de Fray Luis de Ledn habria de ser menos
memorable y recomendable su relectura.

9 Decia Bachelard que «es preciso rebasar los problemas de la descripcidn -sea ésta objetiva o
subjetiva, es decir, que narre hechos o impresiones- para llegar a las virtudes primeras, donde
se revela una adhesién, en cierto modo innata, a la funcidn primera de habitar. El gedgrafo,
el etndgrafo, pueden muy bien describirnos distintos tipos de habitacion. En esta diversidad, el
fenomendlogo hace el esfuerzo necesario para captar el germen de la felicidad central, segura,
inmediata. En toda vivienda, incluso en el castillo, el encontrar la concha inicial es la tarea ineludible
del fenomendlogo. Pero icuantos problemas afines si queremos determinar la realidad profunda
de cada uno de los matices de nuestro apego a un lugar de eleccién! Para un fenomendlogo el
matiz debe tomarse como un fendmeno psicolégico de primer brote. El matiz no es una coloracién
superficial suplementaria. Hay que decir, pues, cdmo habitamos nuestro espacio vital de acuerdo
con todas las dialécticas de la vida, cdmo nos enraizamos, de dia en dia, en un “rincén del mundo”»
(BACHELARD, G., op. cit., pp. 33-34).

10 Vid. nota 27.
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este inalienable exclusivismo de [Todtnauberg]*- a quien importaba un “Todtnauberg” que
a nosotros, los de aqui-abajo, lo mas probable es que no nos significase demasiado o que
nos resultase al poco tiempo casi insoportable (ipor no imaginar la casa de Wittgenstein
en Skjolden!). En cualquier caso, resulta decisivo dejar atrds cualquier representacion
mas o menos pintoresca, y atenerse con rigor a la necesidad interior (verdaderamente
congregante, para el Pensar) de hacer memoria** de las propias e intimas oportunidades
de espaciamiento, inspiracion y demora que el Pensar requiera —en cada caso. En verdad,

|II

solo es importante la construccion-del-des-plazamiento del “[Todtnauberg]” que cada
uno eligiera construirse. Por lo demas, también es cierto que, por fortuna, esta exigencia
es compartida por el pensar que llamamos filoséfico con otras experiencias radicales
(poética, amorosa, religiosa, etc.), a las que redne en un mismo pathos una experiencia
de “recogimiento”®3, término éste quizds mas adecuado que los algo impropios, a mi

entender, de “aislamiento”!* o “ensimismamiento”*>.

11 De aqui que Heidegger se esfuerce por “mantener a salvo” el mundo del campesino frente a
quienes, incluso con intencidn inocente, quisieran acercarse a él. Vid. al final, el texto de Heidegger.

12 «La memoria es la congregacion del pensamiento» (HEIDEGGER, M., ¢Qué significa pensar? (tr.
R. Gabas), Madrid, Trotta, 2005, p. 2005, pp. 15, 22, etc. — Was heibt denken, Gesamtausgabe 8,
Frankfurt, Klostermann, 2002, pp. 5, 13, etc.).

13 Como decia Breton en En la ruta de San Romdn, «La poesia se hace en el lecho como el amor /
Sus sabanas deshechas son la aurora de las cosas / La poesia se hace en los bosques / Tiene todo el
espacio que necesita / No se grita por las calles / Es inconveniente dejar la puerta abierta / O llamar
testigos / El acto de amor y el acto de poesia / Son incompatibles / Con la lectura en voz alta del
periddico / La camara de los hechizos / No sefiores, no es la Camara de diputados / Ni los vapores
de la recdmara una tarde de domingo / Tiene todo el tiempo para ella / El abrazo poético, como el
abrazo carnal, / Mientras dura prohibe toda caida en la miseria del mundo». Amén del testimonio
poético, ni que decir tiene que no menos intensos ni veraces serian los testimonios filosoficos.
“Recogimiento”, por cierto, tiene el decisivo sentido de asumir uno de los significados de Logos tal
como lo interpreta Heidegger en muchos de sus textos.

14 Quizas debiera revisarse la traduccion del término Vereinzelung por “aislamiento”, como propone
A. Ciria en su edicién de Conceptos fundamentales de la metafisica. Mundo, finitud, soledad, Madrid,
Alianza Editorial, 2007 (ed. alemana Grundbegriffe der Metaphysik. Welt-Endlichkeit-Einsamkeit,
Gesamtausgabe 29/30, Frankfurt, Klostermann, 1983). Me parece més adecuado “singularizacién”
o incluso “individuacién”, por mas que estos términos tienen fuertes connotaciones (no mas, por
otra parte, que “aislamiento”, con indudables connotaciones negativas, de modo que resuena casi
como “confinacién”). En su traduccion de la obra de Jinger Der Waldgang (La emboscadura, cit.
infra), Andrés Sanchez Pascual traduce “der Einzelner” por “la persona singular”, que es aquella
que se resiste a participar en el gran engranaje, etc. Propiamente, no se trata de “aislamiento”, ni
tampoco de un “separarse”, sino de un “singularizarse”.

15 Cfr. ORTEGA Y GASSET, J., El hombre y la gente, en Obras completas X, Madrid, Taurus/Revista de
Occidente, 2010, pp. 139-157.
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Refugio de Wittgenstein en Skjolden

Sielsemblante de Martin Heidegger que se desprende de la proximidad a [Todtnauberg]
resulta interesante no es Unicamente porque nos muestre un aspecto de la circunstancia
humana del pensador, como otras, a base de espaciamientos (Cabafia, Camino, Paisaje)
en el des-plazamiento/em-plazamiento global de [Todtnauberg], sino también porque,
por una parte, (a) en un terreno metafiloséfico, nos invita a adivinar —y casi a empatizar
con- su vulnerabilidad, justo en la medida en que también experimentemos (éy como no
hacerlo?) aquella necesidad de Recogimiento en un espacio-tiempo de Reserva frente
a la amenaza insidiosa y, sin duda, vengativa de dispersion, disipacion o banalizacion
procedente de mil frentes o envolturas, y contra la frecuencia de ciertos contactos
“toxicos”, a diestro y siniestro. Por otra parte, (b) a Heidegger, alli arriba, se le reconoce
mas facilmente —y él mismo se suefia a si mismo con mas intensidad- en su Resistencia
cuando, ab-sorto, ab-straido, y mas ab-suelto, se imagina como profeta, vigia y guardian
—pastor- del cuidado por el todo (meleta to pan), (c) en la proximidad de todas las cosas.
Lo que lo singulariza no es su gesto, que muchos han emprendido y consumado, sino la
modalidad en que lo realizd, y el contenido intrinseco de dicha modalidad en conexidn

con su propia filosofia.

11.1. No creo que las figuras del eremita, el anacoreta o el renunciante pudiesen brindarnos
la clave suficiente del semblante heideggeriano que imaginamos poder encontrar alli
arriba... No lo falsearian por completo, ciertamente, pero serian insuficientes, dejdndonos
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—si se me permite- con la miel en los labios. Extrafiamente, en lugar de pretender
apartar(se) del mundo, es como si la ascética heideggeriana quisiera mas bien adentrarse
en el mundo, ganar su inmanencia de un modo que no le permitiria al pensador ese
“adentro-del-mundo” que tenemos identificado como “cotidianeidad” o “negocio”, sea en
el “hombre de la calle” o en el “hombre de mundo” de la Gran Ciudad... Lo decisivo para
el pensar seria penetrar la costra dntica y la ajetreada superficie del mundo alli abajo. Se
hace necesario estar-adentro-del-mundo, en verdad, pero recogidamente, puede ser que
lejos de esto o aquello, de tal o cual, pero en la proximidad de todas las cosas... Mysterium
tremendum de esta inmanencia en el que podria penetrar quien no se resistiera (y son
muchos los que se resisten) a tantearlo filoséficamente. Y estar-adentro, y en todo “lo
de afuera”, como-en-casa: reduplicacidn fascinante y entrafiable del mysterium, como
recompensa de su reconocimiento.

1.2. Es una cierta interpretacion de la relacién entre Einsamkeit y Vereinzelung —entre
soledad y singularizacién- lo que esta en juego en [Todtnauberg]. En Schépferische
Landschaft (vid. al final) habia dicho Heidegger que

«los hombres de la ciudad se maravillan a menudo de este largo y mondtono
quedarse solo [lange, einténige Allein sein] entre los campesinos y las
montaias. Sin embargo, esto no es ningin mero quedarse solo; pero si
soledad [Doch es ist kein Allein sein, wohl aber Einsamkeit]. En verdad en
las grandes ciudades el hombre puede quedarse solo [so allein sein] como
apenas le es posible en cualquier otra parte. Pero alli nunca puede estar
a solas [einsam sein]. Pues la auténtica soledad tiene la fuerza primigenia
gue no nos aisla, sino que arroja la existencia humana total en la extensa
vecindad de todas las cosas [Denn die Eisamkeit hat die ureigene Macht,
dass sie uns nicht vereinzelt, sondern das ganze Dasein loswirft in die weite

Ndéihe des Wesens aller Dinge]».

El comienzo de las lecciones sobre Conceptos fundamentales de la metafisica [Die
Grundbegriffe der Metaphysik] resulta bastante esclarecedor al respecto. Aventuro que
no se trata sobre todo del aislamiento, ni de lo que acostumbramos a llamar soledad... ni
de nada que pudiera “verse”, sino del hombre singular, recogido, no importa si “solo” o
“en compafiia”. La existencia en la que para Heidegger habria de producirse el despertar
filoséfico es la de un hombre singular... o -si se me permite, y salvando las distancias

oportunas, podemos decirlo al estilo de Ortega y Gasset-, la de un hombre que se vive
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desde “la” (atencion: no “su”) soledad radical*®, que no se habria de confundir con la
mera biografia ni con nada en lo que la singularizacién se pareciera a algo asi como el

III

prurito de ser “original” —lo que aun podria ser, por supuesto, muy representable-, sino

que se mostrase, dicha singularidad, en la dindmica de lo que en Sein und Zeit se llama
Jemeinigkeit'”: el “ser-cada-vez-mio”, “en cada caso mio” del Dasein, siempre expuesto a
caer en el olvido o en mil y una distracciones. La Vereinzelung en la existencia «no significa
que el hombre se empecine en su yo enclenque y diminuto, que se tienda a sus anchas
en esto o aquello que él considere el mundo. Este aislamiento [Vereinzelung] es mas bien
aquel retiro a la soledad [Vereinsamung] en el que todo hombre llega por vez primera a la
proximidad de lo esencial de todas las cosas [in die Ndhe zum Wesentlichen aller Dinge], al
mundo. ¢Qué es esta soledad [Einsamkeit] en la que cada uno de los hombres serd como

un unico [Einziger]?»*.

11.3. Heidegger creia que alli arriba, en aquella especie de casa/cabafia o casi templo y
su entorno podria acontecer la revelacion anhelada®®. Nada que ver con la casa de abajo,
en Freiburg®, ni con templo religioso ni del saber algunos. Para ello, era imprescindible
que a la Gran Soledad se le adjutase el mas sano de los aburrimientos, el Aburrimiento
Profundo, capaz —de camino al Ser- de sublimar el desapego de lo ente, y una adecuada
comprension de la Finitud. La disciplina de |la Cabafia®* debia favorecer, en fin, el “dejar en
suspenso” el todo del Ente?, “dejar en suspenso” (epojé) sin el que seria mas dificil pensar
la Diferencia Ontoldgica (acorde al Heidegger posterior a la Kehre).

16 ORTEGA Y GASSET, J., (Qué es filosofia?, en Obras completas VIIl, Madrid, Taurus/Revista de
Occidente, 2008, p. 345. También cfr. ¢ Qué es la vida?, en ibid., pp. 417-419.

17 HEIDEGGER, M., Ser y tiempo (trad. J. E. Rivera) Madrid, Trotta, 2009, pp. 63-65 (§ 9) (Sein und Zeit,
Gesamtausgabe 2, Frankfurt, Klostermann, 1977, pp. 56-58).

18 HEIDEGGER, M., Conceptos fundamentales de la metafisica, p. 29 (ed. alemana, p. 8).

19 Cfr. HEIDEGGER, M., «Construir, habitar, pensar», en Conferencias y articulos (trad. E. Barjau),
Barcelona, Ediciones del Serbal, 1994, pp. 127-142 (en especial, p. 141 (ed. alemana: «Bauen,
Wohnen, Denken» [1951], en Vortrdge und Aufsdtze, Gesamtausgabe 7, Frankfurt, Klostermann,
2000, pp. 146-164 (en especial p. 162).

20 Cfr. SHARR, A., op. cit., p. 105 y ss.

21 Coincido con A. Sharr cuando sostiene que «aunque Heidegger encontrara sencillo aquel
emplazamiento, también percibia su providencial dureza. Describia su relacion con Todtnauberg
por medio de un vocabulario casi marcial: resistente, poderoso, vasto. Aqui se ve la “curiosa ansia
de dureza y de rigor” a la que daban forma las montafias. El Todtnauberg de Heidegger no era el
romance de un esteta: era una cancha para el entrenamiento solitario» (SHARR, A., op. cit., p. 68).

22 Incluso puede decirse que este Aburrimiento, junto con la Angustia, hacia el final de la década
de los afios 20, obran en Heidegger al modo en que debia hacerlo en la fenomenologia de Husserl,
con extraordinarios rendimientos filosoficos, el “aniquilamiento del mundo” [Vernichtung der Welt]
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Nada de todo eso seria posible en la Gran Ciudad: tergiversadora y deformante?,
apabullante, masiva, brutal, deprimente, degradada o desternillante, descoyuntante
y delirante, vertiginosa, fascinante —a su manera-, seductora y entretenida como un
gigantesco Cabaret-de-moda. Si ya Heidegger necesitaba alejarse de Freiburg, icémo no
iba a necesitarlo respecto a Berlin?*? En el fondo, asi pues, no se trata sélo de permanecer
en la Provincia, sino de querer-el-Pueblo. Contra lo que pudiera creer el hombre
“cosmopolita”, es alli arriba donde podra hacerse verdadero el vinculo entre “en todas
partes” y “en casa” —lo anunciamos antes, hace un momento-, que Heidegger recuerda
de Novalis: «La filosofia es en realidad nostalgia, un impulso a estar en todas partes en
casa» (Die Philosophie ist eigentlich Heimweh, ein Trieb iberall zu Hause zu sein). ¢No es
como si, en el fondo, Heidegger quisiera escamotear la angustia que recorre desde Ser
y tiempo hasta ¢ Qué es metafisica?, apostando por un Aburrimiento Profundo capaz de
propiciar una dilatacion liberadora del pensar y al mismo tiempo solazarse en un remanso
de cotidianeidad no alienada hecha de serenidad, demora y pausa, de confianza, arraigo

y refugio, e incluso amistad?

En su curso sobre Grundbegriffe der Metaphysik, Heidegger define la Filosofia como
«un pronunciamiento Ultimo y una conversacion a solas del hombre que lo abarca por
completo y de continuo» [eine letzte Aussprache und Zwiesprache des Menschen, die ihn
ganz und sténdig durchgreift]»®. Y un poco mds adelante, al preguntarse qué significa
Uberall, dice que «no sélo aqui y alld, tampoco sélo en cada lugar, en todos juntos uno
después de otro, sino que estar en todas partes en casa significa: ser siempre y sobre todo

en un conjunto. A este “en un conjunto” y a su totalidad los lamamos el mundo. Somos, y

que debia permitir el transito reflexivo al mundo desconectado. Aburrimiento y Angustia son epojés
al estilo heideggeriano, es decir, practicas con vistas a un “dejar en suspenso” que deben permitir el
pensamiento y la experiencia de la diferencia ontoldgica.

23 HEIDEGGER, M., Conceptos fundamentales de la metafisica, pp. 27-28 (ed. alemana, p. 7).

24 En su correspondencia con Arendt de antes de 1933, Heidegger se refiere a su bajo concepto
de la vida académica, sea por estéril o ingrata. Asi, por ejemplo, el 21 de Marzo de 1925 le escribe
a Arendt: «Pero tal vez el estancamiento sea generalizado en nuestras universidades. Lo que me
cuentan ahora de Freiburg es igualmente aterrador. A la postre, sin embargo, sigue siendo mas
valioso que lo mucho que quiza “pasa” en Berlin» (ARENDT, A. y HEIDEGGER, M., Correspondencia
1925-1975 y otros documentos de los legados, Barcelona, Herder, 2000, pp. 18). Y el 23 de Agosto
de 1925: «La lista, conmigo en primer lugar, ya se encuentra en Berlin. Alli dormira probablemente
un largo suefio invernal y estard sometida a nuevas intrigas y maniobras. Eso si, si me nombran, la
lucha por mi sucesién sera aiin mas feroz. Hay gente que ve en estas cosas el principal atractivo de
la existencia de un catedratico» (ibid., p. 44). Y el de 2 de Abril de 1928: «Ayer acepté la cétedra
de Friburgo [...] En estos dias he experimentado en brevisimo tiempo la diferencia entre Berliny la
Selva Negra; vuelvo a saber a dénde pertenezco» (ibid., p. 60).

25 HEIDEGGER, M., Conceptos fundamentales de la metafisica, p. 27 (ed. alemana, p. 7).
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en tanto que somos siempre estamos aguardando algo. Siempre somos llamados por algo
en tanto que un conjunto. Este “en conjunto” es el mundo»?.

La Filosofia tiene que hacer posible, pues, que se encuentren ese Uberall y la finitud a
través de la “enfinitizacion” del ser humano.

«éQué es esto en suma: mundo, finitud, aislamiento? ¢ Qué sucede alli con nosotros?
é¢Qué es el hombre para que en su fondo suceda tal cosa con él? Lo que conocemos
del hombre: el animal, el bufén de la civilizacion, el guardian de la cultura, e incluso la
personalidad, ées todo esto sélo como una sombra en él de algo totalmente distinto, de
eso que llamamos existencia? La filosofia, la metafisica, es una nostalgia, un impulso de
estar en todas partes en casa, una exigencia no ciega y desorientada, sino que se despierta
en nosotros para tales preguntas y para su unidad, tal como las acabamos de plantear:
équé es el mundo, la finitud, el aislamiento? Cada una de estas preguntas pregunta en
el conjunto. No basta con que conozcamos tales preguntas, sino que se vuelve decisivo
si tales preguntas las preguntamos realmente, si tenemos la fuerza para cargar con ellas
a lo largo de toda nuestra existencia. No basta con que nos dediquemos a pensar en
estas preguntas sélo de modo indeterminado y fluctuante, sino que este impulso de estar
en todas partes en casa es a la vez en si mismo la busqueda de las vias que les abren a
tales preguntas el camino correcto. Para ello se necesita a su vez del martillo del concebir

[Hammer des Begreifens], de aquellos conceptos de un tipo primordialmente propio. [...]

Estos conceptos [los metafisicos] y su rigor conceptual no los habremos comprendido
jamas si previamente no somos arrebatados [ergriffen] por aquello que ellos han de
concebir. A este ser arrebatado [Ergriffenheit], a despertarlo e implantarlo se dirige el

esfuerzo fundamental del filosofar»?.

En la medida en que su proximidad a [Todtnauberg] no supone un gesto meramente
romdntico ni provincianista ni ruralista, sino que posee fuertes connotaciones criticas,
quizas la figura metapolitica del emboscado propuesta por Ernst Jiinger pudiera en
algin momento sernos de utilidad para acercarnos a este semblante de Heidegger-en-
[Todtnauberg] que buscamos imaginar y comprender. Un emboscado extrafio, no cabe
duda, que mereceria un lugar aparte, ad hominem, porque es cierto que este emboscado,

si lo es, se da a conocer, de hecho es muy conocido, incluso, en cierto momento,

26 Ibid., p. 28 (ed. alemana, pp. 7-8).
27 Ibid., pp. 29-30 (ed. alemana, p. 9).
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demasiado —mundialmente conocido-, todos saben que esta, que puede estar alli arriba...
Y ademds, al final de los sesenta, se deja fotografiar en lo que mds podria representarlo
como emboscado, casi como si se traicionase a si mismo... haciendo ostentacion de su

” o«

“palacio”, “templo” o Tonel-de-Diégenes®.

Arendt fue tal vez quien menos se lo perdond. Después de que Jaspers comentase con
ella la carta que en Junio de 1949 le habia enviado Heidegger, Arendt dice a Jaspers que
«esta vida en Todtnauberg, lanzando improperios contra la civilizacién y escribiendo Sein
con i griega, en verdad es solamente la ratonera en la que se ha retirado, pues supone
con razon que alli sélo habra de ver a hombres que peregrinan hacia el lugar llenos de
admiracion; no es facil que nadie suba a mil doscientos metros de altura para montarle

una escena»®.

No sabemos si Heidegger llegd a saber algo acerca de su “ratonera” en boca de Arendt.
No importa. Podemos convencernos, sin embargo, de que [Todtnauberg] supuso para él
(y de seguro que era lo que a él Unicamente le importaba) la oportunidad, el placer, la
fuerza, el rigor de ser singular, de “separarse”, exiliarse “fuera” pero “interiormente”,
siempre provisionalmente, al margen, pero no por un mero rechazo temeroso o
misantropico, ni por un regusto o prurito de busqueda de identidad o autenticidad, o por
puro placer de extravagancia. Nada de ello acertaria en el ndcleo duro e irrenunciable —el
imprescindible- de su propia experiencia del pensar. Si “irse al bosque” significara vivir
ocultamente, ignorado, olvidado, no podria decirse de Heidegger que lo hizo. Nunca se
oculté ni su retirada tuvo nunca el aspecto de ser definitiva. Sin embargo, quizas pudiera
decirse que fue un emboscado, un Waldgdinger, en la medida en que aspirando a velar por
la posibilidad, en este mundo, del hombre singular (Jinger) y de la tarea a la que él creia
que se encomendaba su mas radical verdad, toda su filosofia responde en buena medida
a esta experiencia de resistencia frente a un mundo al que, al mismo tiempo que se debe
respetar en lo que tiene de “necesario” (como enviado por una Verdad mas profunda
que sus apariencias o tramas), debe ser cuestionado o interrogado cuando tiende con
enormes poderes a interponerse con fuerza frente a la posibilidad de la Gran Experiencia
de esa Verdad mas profunda —que sdlo se deja entreabrir a través de la pregunta por el
Ser- que Martin Heidegger anduvo merodeando a todo lo largo y ancho de su camino
del pensar. Lo extraordinario, y lo que casi seria imperdonable —para muchos, entre

28 Seria provechoso volver a releer algunos pasajes de la Critica de la razon cinica, de Peter Sloterdijk,
o al menos las reflexiones que dedica a Didgenes (SLOTERDUK, P., Critica de la razén cinica, Madrid,
Siruela, 2003, pp. 249 y ss.) no porque Heidegger sea propiamente un Didgenes del siglo XX, sino
porque puede ser que ahi, en “Didgenes”, haya algo que re-aprender que conduce a [Todtnauberg].

29 Cit. por SAFRANSKI, R., Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo, Barcelona,
Tusquets, 1997, p. 433.
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los que no me cuento-, seria este desafio critico que envia Heidegger en general y, mas
hirientemente si cabe, desde el escandalo de su [Todtnauberg] / Tonel de Diégenes. Una
vez comprendido esto, podemos entretenernos en anécdotas y detalles. Heidegger fue un
“emboscado”-a-la-vista, en la medida en que «un emboscado es, pues, quien posee una
relacion originaria con la libertad; vista en el plano temporal, esa relacion se exterioriza
en el hecho de que el emboscado piensa oponerse al automatismo y piensa no sacar la
consecuencia ética de éste, a saber, el fatalismo»3°. Para Jlnger, la figura del emboscado
no responde a un modo liberal ni romantico®: no se trata de fundar escuelas de yoga®?, ni

de la busqueda por parte del sujeto de un “puro reino interior”*. Decia Jlinger que

«el lugar de la libertad es completamente distinto de la mera oposicién;
también es diferente del lugar que la huida puede brindar. “Bosque” es el
nombre que hemos dado al lugar de la libertad. En él hay otros medios,

|u

unos medios diferentes del “no” que uno escribe en el circulo predispuesto
para ello en la papeleta de voto. Desde luego hemos visto que, dada la
situacion a que se ha llegado, tal vez esté capacitado para irse al bosque,
para la emboscadura, nada mas que uno solo entre cien. Pero de lo que
aqui se trata no es de relaciones numéricas. Cuando se incendia un teatro
basta una cabeza clara, basta un corazén enérgico para contener el panico
de millares de personas que amenazan con aplastarse unas a otras y que se
entregan a una angustia propia de animales [...]. Ese hombre no representa
una excepcion [keine Ausnahme], no es una minoria selecta. Antes al

contrario, se halla oculto en el interior de todos y cada uno de nosotros»3*.

Ya no se trataria de el “uno por ciento” como un asunto numérico, sino de

“condensaciones ontoldgicas”3® [Seinsverdichtungen] metapoliticas.

30 JUNGER, E., La emboscadura, Barcelona, Tusquets, 1988, p. 60.
31 Ibid., p. 44.

32 Ibid., p. 72.

33 Ibid., p. 76.

34 Ibid., pp. 69-70.

35 Ibid., p. 46.
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CESAR A. MORENO-MARQUEZ
“ALL{ ARRIBA, EN LA AMPLIA PROXIMIDAD DE TODAS LAS COSAS”. ESPACIAMIENTOS DE M. HEIDEGGER ...

\"

Algun dia habria que explorar el mundo sensacionario (mas que meramente perceptivo)
en el horizonte general de la Acogida como Wahr-Nehmung que gozaba Heidegger en
[Todtnauberg], entrelazando el juego fenomenoldgico-meditativo entre Pensar/Percibir®
y las meditaciones que se desprenderian de los Paseos y Caminos en el horizonte del
Logos sin tacha del Bosque o del Monte, en los que se entrelaza(ba)n la complejidad/
simplicidad perceptivas y el esfuerzo fisico de pasear®... Y en el terreno del encuentro
interhumano, las dimensiones de la Intimidad/Confianza con las gentes del pueblo.
También Heidegger buscaba a su modo lo Irrefutable®, sin merma del Acoger ni del
Interrogar, en la Confianza primordial que imperaba en [Todtnauberg], que ninguna gran

tormenta podria socavar®. Alli arriba se articulaban perfectamente el Adentro y el Afuera,

36 Como significacién originaria, segun Heidegger, del noein (Heidegger, M., Introduccién a la
metafisica, Barcelona, Gedisa, 1993, pp. 128-130 (ed. alemana, Einfiihrung in die Metaphysik,
Gesamtausgabe 40, Klostermann, Frankfurt, 1983, pp. 145-147).

37 BACHELARD, G., op. cit., p. 41.

38 Comprendera el lector que mientras escribia este texto no haya dejado de pensar en, aunque
me haya privado de escribir al respecto, la famosa “Estufa” cartesiana. En todo caso, esta referencia
a “lo Irrefutable” seria casi un homenaje, o al menos un guifio, al radicalismo cartesiano, a la busca
de lo claro, distinto e indubitable, en un tono eminentemente epistemoldgico, reinterpretado
magistralmente, en un orden bien diferente, por Heidegger. Lo dejo apuntado para mejor ocasion.

39 «Cuando en la profunda noche del invierno una bronca tormenta de nieve brama sacudiéndose
en torno del albergue y oscurece y oculta todo, entonces es la hora propicia de la filosofia [dann ist
die hohe Zeit der Philosophie]. Su preguntar debe entonces tornarse sencillo y esencial [einfach und
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lo mas Lejano y lo intimamente Préximo, el Transcurso o el Devenir y la Permanencia,
a diferencia —aventurémoslo (pero, iquién podria negarlo!)- de las inquietudes,
ambigliedades, permanentes malentendidos y controversias canallas de aquel otro
Logos infame y tramposo (a pesar de ser Logos, o por ser Logos) de la Geschichte, mas
aparentemente turbio, inextricable, incierto y desestabilizante. Experiencias gratificantes
las de [Todtnauberg]: de simplicidad y sobriedad, de serenidad, recogimiento, salvacion
(o su sueio) y resguardo, de autosuficiencia y soledad creativa... Todo se reune alli arriba
junto con la experiencia de fortaleza que exige —menor que la que exige la Armonia
del acontecer histérico*. Desde mucho mds joven, y de mas anciano, recogiendo
agua del manantial junto a la Cabaifa, Heidegger se siente ab-suelto en el absoluto
(mayoritariamente perceptivo, me atreveria a decir) de la proximidad de todas las cosas.
Se suefia siendo feliz de un modo que la Ciudad —Freiburg o Berlin, pero menos Berlin-*
no se lo permite... ni —insisto- la Historia. Todo un idilio con el Gran Espaciamiento, la
Lichtung fundacional, el Pro-Espaciamiento o Proto-Espacimiento que lo engendra todo
ilimitadamente (Cielo-Tierra: casi como la linea del horizonte de Chillida), y que recordara
que el Aparecer siempre es mds que lo Aparecido, y que su Devenir-Permanece, o su

Permanencia-Deviene®.

Pero no se tratatan sélo de un mundo acogedor de sensaciones®. Alli arriba, Heidegger
es conducido o guiado por y hacia experiencias que estimulan sus mejores capacidades
como pensador. Si se lee con detenimiento Schépferische Landschaft se comprobara que
en buena medida de lo que en este texto habla Heidegger —tomando como excusa el
contacto inmersivo con la Naturaleza- es de experiencias de devenir y transformacion
-ir y venir-, de un “contenido” crecer vy florecer, pero también de consistencia, pesadez y

dureza; experiencias de luminosidad, austeridad, sencillez, de murmullo, y de vasta noche.

El pensamiento encuentra alli arriba no sdlo su espacio-tiempo propicio, sino
recursos decisivos. En dos textos de mediados de los afios 30 que no tienen como tema
[Todtnauberg], Heidegger aprovecha la mas minima ocasion —lo que es todo un sintoma-

wesentlich]. La elaboracién de cada pensamiento no puede ser sino ardua y severa [hart und scharf].
El esfuerzo por acuiar las palabras [Miihe der sprachlichen Préigung] se parece a la resistencia de los
enhiestos abetos contra la tormenta». Vid. texto al final.

40 En Introduccion a la Metafisica, Heidegger sostiene que «el ser no se muestra de cualquier
manera porque es logos, armonia, aletheia, physis, phaineszai. Lo verdadero no es asunto de
cualquiera, sino solo de los fuertes» (op. cit., p. 125 (ed. alemana, p. 142)).

41 Cfr. SIMMEL, G., «Las grandes urbes y la vida del espiritu», en El individuo y la libertad. Ensayos de
critica de la cultura [1903], Barcelona, Peninsula, 1986, pp., 247-248.

42 Cfr. HEIDEGGER, M., Introduccion a la Metafisica, op. cit., p. 118 (ed. alemana, op. cit., 134).

43 Vid. infra los testimonios al respecto en algunos pasajes de la correspondencia con Arendt.
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para volver a convocar su mundo. El mas conocido es El origen de la obra de arte, con
motivo de unas botas pintadas por Van Gogh (ique obviamente para Heidegger son “de
campesino”!), que dan a pensar el modo en que /a cosa es recorrida, traspasada por el

pensar-del-ser que se despliega y entrafia a su través.
«[...] Un par de botas de campesino y nada mas. Y sin embargo...

En la oscura boca del gastado interior del zapato estd grabada la fatiga de
los pasos de la faena. En la ruda y robusta pesadez de las botas ha quedado
apresada la obstinacion del lento avanzar a lo largo de los extendidos y
monodtonos surcos del campo mientras sopla un viento helado. En el
cuero estd estampada la humedad y el barro del suelo. Bajo las suelas se
despliega toda la soledad del camino del campo cuando cae la tarde. En
el zapato tiembla la callada llamada de la tierra, su silencioso regalo del
trigo maduro, su enigmatica renuncia a si misma en el yermo barbecho del
campo invernal. A través de este utensilio pasa todo el callado temor por
tener seguro el pan, toda la silenciosa alegria por haber vuelto a vencer la
miseria, toda la angustia ante el nacimiento proximo y el escalofrio ante la
amenaza de la muerte. Este utensilio pertenece a la tierra y su refugio es el

mundo de la labradora» [las cursivas son mias]*.

No se llega a [Todtnauberg] sobre todo como el destino final de una huida o escapatoria,
sino para encontrar una oportunidad, una especie de esfera de acogida e inmunidad...

Toda una Tierra prometida.

\"

La tormenta —si se la puede llamar asi- que se abate sobre Heidegger parece no concluir.
Con el transcurso del tiempo se le estd haciendo asumir, en general, ser uno de los
grandes, si no, definitivamente “el” Gran Imperdonado de la Historia de la Filosofia.
Ademas, no es demasiado grato de leer, ciertamente, ni tiene tras de si hordas de jovenes
avidos de su gratificante lectura. Se le critica o ataca sin miramientos por su vinculo

con el “nacionalsocialismo”, por su “jerga”, por su “oscurantismo”, por su “misticismo”,

44 HEIDEGGER, M., «El origen de la obra de arte», en Caminos de bosque (ed. a cargo de A. Leyte
y H. Cortés), Madrid, Alianza, 1996, p. 27 (ed. alemana, «Der Ursprung des Kunstwerkes», en
Holzwege, Gesamtausgabe 5, Frankfurt, Klostermann, 1977, p 19). Vid. también la referencia al
cuadro de Van Gogh en Heidegger, M., Introduccion a la metafisica, pp. 40-41 (ed. alemana, p. 38).
Para un comentario un poco mas detallado, vid. MORENO, C., De Mundo a Physis. Indagaciones
heideggerianas, Sevilla, Fénix Editora, 2006, pp. 51-55.
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por su vida amorosa/erdtica, también (desde luego) por ser genial en tantas ocasiones,
y —reconozcamoslo- por dejar con frecuencia esa inquietante sensacion de abismo,
o al menos de desasosiego e inasibilidad... en un mundo (incluso de intelectuales y
profesionales del pensamiento) afanado en prender y domar, planificar, escrutar, analizar,
consolidar, resolver, responder, resumir... Y parece que tampoco se le habria de perdonar
por [Todtnauberg], del que el mito “Martin Heidegger” ya no podria prescindir porque allif
arriba se encuentra, jpara ser derribada una y otra vez!, la Torre de Marfil del pensador®,
donde debia acontecer el milagro de un Logos que uniese Proximidad y Distancia, “Aqui”

y “Todas las Cosas”, Arraigo, Cordura y Soltura, compostura y absolucion. Y por supuesto

45 Respecto a las Torres de Marfil, la fenomenologia de Gémez de la Serna resulta ser bastante
esclarecedora: «¢Es que no saben la férmula para construir una Torre de Marfil? “Se alquila el
ultimo y mas barato rincén en los altos de una casa y se coloca una cama, un quinqué, un infiernillo,
dos peroles, cuatro platos, un vaso y un cubierto. Nada mas. En eso consiste la Torre de Marfil.
El pobre escritor pensante malvive escribiendo y escribiendo en su Torre de Marfil, pero sélo los
calumniadores dicen “Esta encerrado en su Torre de Marfil”. iMentira! El de la Torre de Marfil baja
a la calle, come en los figones, tertuliea en los cafés, se entera del sentido de la vida con fuerte
avidez. Sélo se aisla en sus horas de creacion, pero sobre esta aislacién ha dicho tolerantes y nobles
palabras el escritor norteamericano Forster: “En resumen, aislarse en la Torre de Marfil puede ser
un acto egoista pero de dos maneras muy distintas. Si tal retraimiento se inspira en nobles motivos,
el individuo que busca soledad habra ganado una pequefia victoria que no sélo él aprovechars,
sino que beneficiard a otros individuos en el mundo. Muchos podran seguir, a su vez, el camino
que él indica. En cambio, encerrarse, por miedo a la vida, en la Torre de Marfil constituye un acto
de egoismo estéril, de egoismo a secas, infecundo. [...] En la Torre de Marfil se metia Shakespeare a
escribir sus obras, en su Torre de Marfil Cervantes a escribir el Quijote, y en la Torre de Marfil Poe y
en la Torre de Marfil Baudelaire... Unas veces la Torre de Marfil fue la paz de una celda; otras, como
en Dostoievski, una gran habitacién destartalada, pues no podia escribir sino en cuartos anchos y
espaciosos en que poderse pasear alrededor de la mesa. Los que hablan de la Torre de Marfil con
malevolencia no saben nada, pues sobre la ironia de suponer un lujo el vivir en ese receptaculo o
zaquizami, esta el que la Torre de Marfil es una habitacién abuhardillada y con el papel desgarrado.
Acusan al ideal de egoismo para desprestigiarlo, sin saber que en las Torres de Marfil se han fraguado
las obras mas eternamente bienhechoras de la humanidad, las que han sido un incesante consuelo
para los seres perdidos en la calle» (GOMEzZ DE LA SERNA, R., «La Torre de Marfil» (1943), en Una
teoria personal del arte, Madrid, Tecnos, 1988, pp. 248-252).
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no se le podria perdonar a Heidegger, tampoco, su aislamiento*®, ni su ratonera ni su
trampa®’.

Lo que se narra sumarisimamente en la literaridad de Schépferische Lanschaft: warum
bleiben wir in der Provinz? (vid. infra) es —he intentado mostrarlo casi a vuelapluma- un
testimonio de amory confianza, por una parte, y de receloy rechazo, por otra. Heidegger ha
elegido Freiburg/[Todtnauberg], y se justifica por rechazar por segunda vez el ofrecimiento
de una catedra en Berlin. éCémo dejar atras, tan lejos, su propio espacio-absuelto, su
Microesfera (Sloterdijk) de intima cordura, donde le es dado renacer y donde la Confianza
Profunda compensa el Estar Arrojado [Geworfenheit]? Por mas que resultase chocante
plantearlo en tales términos, tal vez seria interesante considerar, siguiendo una sugerencia
de Bachelard, si acaso lo que en el fondo atraia a Heidegger de [Todtnauberg] no era, para
él, que se prodigaba sin miramientos en abismos, angustias y aburrimientos..., un sentido
originario de “Cuna” (para deleite de algun lector psicoanalista), de la que quién sabe si
su propia biografia (no tengo datos suficientes al respecto) o —sin duda- su pensamiento,
le habia despojado experiencialmente. Los corchetes de [Todtnauberg] harian las veces de
los barras de proteccion de la Cuna de Heidegger, donde encuentra no su primer espacio —
en un sentido cronoldgico-, sino su experiencia de la acogida o acurrucamiento fundantes
de la (ulterior, si se me permite) Apertura de Mundo [Weltoffenheit]. La sugerencia, como
digo, procede de Gaston Bachelard, cuando dice que

46 En una carta que envia Heidegger a Arendt el 10 de enero de 1926, tratando de excusarse ante ella
por haberla dejado un poco en el olvido por su necesidad de aislamiento, se expresa Heidegger en el
sentido de lo que podriamos considerar como el coraje-por-la-creacion y el precio de “aislamiento”
(en este caso aislamiento efectivo) que se ha de pagar. Decia Heidegger: «[...] te he olvidado —no
por indiferencia ni porque se hubieran inmiscuido ciertas circunstancias externas, sino porque debia
olvidarte y te olvidaré cada vez que tome el camino del trabajo ultimo y concentrado [...]. Y alejarse
de todo lo humano y romper todas las relaciones es, en cuanto a la creacion, lo mas grandioso que
conozco entre las experiencias humanas —en cuanto a las situaciones concretas, es lo mas infame
que a uno puede ocurrirle. El corazén te es arrancado del cuerpo mientras permaneces del todo
consciente. Y lo mas dificil —este aislamiento no puede disculparse invocando resultados porque
no existen criterios para ello y porque no es algo que tenga el mismo valor que prescindir de las
relaciones humanas. [...] todo esto se debe soportar —y, ademas, hablando lo menos posible de ello,
incluso a los mas intimos» (ARENDT, A. y HEIDEGGER, M., Correspondencia 1925-1975, pp. 51-52).

47 Enuninmisericorde texto extraido del cuaderno XVIl de su Diario de pensamientos [Denktagebuch],
que el editor de la correspondencia entre Heidegger y Arendt incluye como documentacion, Arendt
reflexiona (agosto o septiembre de 1953) sobre la frase de Heidegger: «La gente dice que Heidegger
es un zorro», en el sentido de que Heidegger —pensaba Arendt- carecia de astucia respecto a las
trampas en que caia y las no-trampas, asi como sobre la circunstancia de que, a juicio de Arendt, el
propio Heidegger se habia hecho su propia zorrera/trampa, etc. El texto de Arendt es forzado, a mi
juicio, pero remito a él al lector si acaso le guia la curiosidad (ibid., pp. 380-381).
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«si nos preguntaran cual es el beneficio mas precioso de la casa, diriamos:
la casa alberga el ensuefio, la casa protege al sofiador, la casa nos permite
sofiar en paz. [...] La casa es uno de los mayores poderes de integracion
para los pensamientos, los recuerdos y los suefios del hombre. En esa
integracion, el principio unificador es el ensuefio. [...] En la vida humana,
la casa suple contingencias, multiplica sus consejos de continuidad. Sin ella
el hombre seria un ser disperso. Lo sostiene a través de las tormentas del
cieloy de las tormentas de la vida. Es cuerpo y alma. Es el primer mundo del
ser humano. Antes de ser “lanzado al mundo” como dicen los metafisicos
rapidos, el hombre es depositado en la cuna [berceau] de la casa. Y siempre,
en nuestros suefios, la casa es una gran cuna. Una metafisica concreta no
puede dejar a un lado ese hecho, ese simple hecho, tanto mds, cuanto que
ese hecho es un valor, un gran valor al cual volvemos en nuestros ensuefios.
[...] La vida empieza bien, empieza encerrada, protegida, toda tibia en el

regazo de una casa.

Desde nuestro punto de vista, desde el punto de vista del fenomendlogo
que vive de los origenes, la metafisica consciente que se situa en el instante
en que el ser es “lanzado al mundo”, es una metafisica de segunda posicion.
Salta por encima de los preliminares donde el ser es el estar-bien [étre-
bien], en que el ser humano es depositado en un bien-estar [bien-étre]
[traduccidn corregida por mi] asociado primitivamente al ser®®. Para ilustrar
la metafisica de la conciencia habra que esperar las experiencias en que el
ser es lanzado fuera, o sea en el estilo de las imagenes que estudiamos;
puesto a la puerta, fuera del ser de la casa, circunstancia en que se acumulan
la hostilidad de los hombres y la hostilidad del universo. Pero una metafisica
completa que englobe la conciencia y lo inconsciente debe dejar dentro el
privilegio de sus valores. Dentro del ser, en el ser de dentro, hay un calor
que acoge el ser que lo envuelve. El ser reina en una especie de paraiso
terrestre de la materia, fundido en la dulzura de una materia adecuada.
Parece que en ese paraiso material, el ser estd impregnado de una sustancia
que lo nutre, estd colmado de todos los bienes esenciales»®.

48 Sin duda, Lévinas podria aprestarse a proseguir estas tesis de Bachelard sobre el chez-soi. Cfr.
Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca, Sigueme, 1977, pp. 169-171.

49 BACHELARD, G., op. cit., pp. 36-37. He modificado en parte la traduccion.
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Hacerse-Uno, -En -Con. No hay otra clave de la Gran Sabiduria®, a diferencia de la
sabiduria pequefia, demasiado humana. Lejos de ser obstaculo, la soledad sera un
acompafnamiento, incluso un medio; mas aun: una buena amiga, porque hace verdaderas
—lo he dicho repetidamente- una Proximidad (opuesta a la perversion del Des-Alejamiento
en ciernes en nuestro delirio civilizatorio®!) y un Arraigo donde se consuman Pertenencia
y Participacion. ¢ Acaso [Todtnauberg] no contradice el Abismo (Ab-Grund)? éino tiene un
efecto potencialmente compensatorio®?? Martin Heidegger gozd -y tuvo esa suerte- lo que
llama Gaston Bachelard el suefio de la choza:

«Por ejemplo, en la casa misma, en la sala familiar, un sofiador de refugios
suefia con la choza, con el nido, con rincones donde quisiera agazaparse
como un animal en su guarida. Vive asi en un mas alld de las imagenes
humanas. Si el fenomendlogo llegara a vivir la primitividad de tales
imdagenes, desplazaria tal vez los problemas referentes a la poesia de la casa.
[...] [El escritor] Lleva hasta el fondo ese “suefio de choza” que conocen bien
los que aman las imagenes legendarias de las casas primitivas. Pero en la
mayoria de nuestros suefios de choza, deseamos vivir en otro lado, lejos
de la casa atestada, lejos de las preocupaciones que trae la ciudad. Huimos
en pensamiento para buscar un verdadero refugio [...] Ante una luz remota
perdida en la noche, équién no ha sofiado con la choza, quién no ha sofiado,

adentrandose aln mas en las leyendas, con la cabafia del ermitafio?

iLa cabafia del ermitafio! jHe ahi un grabado princeps! Las verdaderas
imagenes son grabados. La imaginacion las graba en nuestra memoria.
Ahondan recuerdos vividos, desplazan recuerdos vividos para convertirse
en recuerdos de la imaginacidn. La cabafia del ermitafio es un tema que
no necesita variaciones. A partir de la evocacion mas sencilla “el estruendo
fenomenoldgico” borra las resonancias mediocres. La cabafia del ermitafio
es un grabado al que perjudicaria un pintoresquismo excesivo. Debe recibir
su verdad de la intensidad de su esencia, la esencia del verbo habitar.
Enseguida la cabafia es la soledad centrada [...]. Vamos a la extrema soledad.
El ermitaiio estd solo ante Dios. Su cabafa es el anticipo del monasterio.
En torno a esa soledad centrada irradia un universo que medita y ora, un

universo fuera del universo. La cabafia no puede recibir ninguna riqueza

50 Cfr. HEIDEGGER, M., Introduccidn a la metafisica, p. 120y ss. (ed. alemana, p. 137 y ss.).

51 Cfr. HEIDEGGER, M., «La cosa», en Conferencias y articulos, cit. supra, p. 143 («Das Ding», en
Vortrdge und Aufsdtze, cit. supra, p. 167).

52 Cfr. MARQUARD, O., Filosofia de la compensacion, Barcelona, Paidds, 2001.
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de “este mundo”. Tiene una feliz intensidad de pobreza. La cabafa del
ermitafio es una gloria de la pobreza. De despojamiento en despojamiento,
nos da acceso a lo absoluto del refugio»®3.

Sin embargo, convenzamonos de que en verdad nada transcurre en espacio alguno
visible. El refugio se torna ahora invisible, se esfuma. El paisaje y los caminos se disipan. No
parece quedar nada de lo que estaba (y estd) alli. Los turistas se acercan con entusiasmo
para ver de cerca aquella pequefia cabafia, pero encuentran un espacio vacio, una planta,
un solar.

Sélo en semejante ficcion podriamos comprender de veras que, en el fondo del
reducto, el espaciamiento siempre ha sido interior, invisible. “Lo que le pasa por la cabeza”
o “por el corazén” a Herr Professor es suyo..., un estado interior. Si hubiésemos dicho
Recogimiento, Demora o Inspiracion... habriamos podido comenzar a poner los cimientos
de nuestro propio [Todtnauberg], que nos espera. Y a la Filosofia.

* % %k

En 1992 escribi un texto titulado La hechura del mundo. Espacio massmediatico y
marginalidad de lo cotidiano, en el que, confrontdandome con el vértigo y la saturacién
que una Pdgina de periddico® encontrada al azar conseguia expresar con perfeccidon
extrema, intentaba, en la segunda parte del texto, pensar algo asi como una salida. Hoy
habria que precisar, en homenaje a aquel Peter el Rojo del Informe para una Academia,
de Franz Kafka: no la Libertad, sino tan soélo una Salida. Pensaba entonces en opciones
diversas, como el conocido Jardin de Candido, la Ermita de Simplicius Simplicissimus, el
Acantilado del sabio en Lucrecio, el Bosque de Jiinger... y creia que el mundo de la vida
cotidiana podia tal vez brindar una posibilidad de salida, una inspiracién... Después de
los veintidds afios transcurridos, seria necio no reconocer que todo se ha tornado mucho
mas dificil para cualquier margen-de-pensamiento. Nuestra inmunodeficiencia amenaza
ya de cerca el corazén mismo de la Filosofia, que tiene (también, cémo no) la forma de
una ilusion — como confianza y esperanza- que sélo una resolucion firme y a todas luces
generosa y personal podria no digo que devolvérnosla (sabemos que entre el ilusionado y
el iluso la distancia puede ser infima), sino al menos ralentizar su extincion.

53 Bachelard, G., op. cit., pp. 61-63.

54 MORENO, C., «La hechura del Mundo. Espacio massmediatico y marginalidad de lo cotidiano»,
en ER. Revista de Filosofia 15 (1992), pp. 82-113. La pagina de periddico, del Diario 16, en Agosto
de 1992, puede encontrarse en Moreno, C., «Logos/Collage. Ensayo sobre el espacio neutro y el
arte de lo inverosimil”, en Fedro. Revista de Estética y teoria de las Artes 11 (2012), p. 31 (http://
institucional.us.es/fedro).
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ANEXO |
Schépferische Lanschaft: Warum bleiben wir in der Provinz
Paisaje creador: ¢ Por qué permanecemos en la provincia?*®
Martin Heidegger

«En una abrupta cuesta de un amplio y alto valle de la Selva Negra se levanta un pequefio
refugio de esquiadores a 1.150 m. de altura sobre el nivel del mar. Su planta mide de 6 a
7 m. El bajo techo recubre tres cuartos: la cocina, el dormitorio y un gabinete de estudio.
En el estrecho fondo del valle y en la ladera opuesta, igualmente abrupta, yacen dispersos
los cortijos de los campesinos, ampliamente emplazados, con el gran techo que pende
sobre ellos. Cuesta arriba se extienden las praderas y las dehesas hasta el bosque con
sus viejos, enhiestos y oscuros abetos. Todo lo domina un claro cielo soleado en cuyo

resplandeciente espacio dos azores se elevan trazando circulos.

Este es mi mundo de trabajo visto con los ojos mirones del huésped o del veraneante.
Yo mismo nunca miro realmente el paisaje. Siento su transformacion continua, de dia y
de noche, en el gran ir y venir de las estaciones. La pesadez de la montafia y la dureza
de la roca primitiva, el contenido crecer de los abetos, la gala luminosa y sencilla de los
prados florecientes, el murmullo del arroyo de la montafia en la vasta noche del otofio,
la austera sencillez de los llanos totalmente recubiertos de nieve, todo esto se apifia y se
agolpay vibra alla arriba a través de la existencia diaria. Y, nuevamente, esto no ocurre en
los instantes deseados de una sumersion gozosa o de una compenetracion artificial, sino,
solamente, cuando la propia existencia se encuentra en su trabajo. Sélo el trabajo abre
el dmbito de la realidad de la montafia. La marcha del trabajo permanece hundida en el

acontecer del paisaje.

Cuando en la profunda noche del invierno una bronca tormenta de nieve brama
sacudiéndose en torno del albergue y oscurece y oculta todo, entonces es la hora propicia
de la filosofia. Su preguntar debe entonces tornarse sencillo y esencial. La elaboracion de
cada pensamiento no puede ser sino ardua y severa. El esfuerzo por acufiar las palabras
se parece a la resistencia de los enhiestos abetos contra la tormenta.

Y el trabajo filoséfico no transcurre cual la apartada ocupacion de un extravagante,

sino que tiene una intima relacién con el trabajo de los campesinos. Mi trabajo se asemeja

55 HEIDEGGER, M., «Schopferische Landschaft: warum bleiben wir in der Provinz?», en Aus der
Erfahrung des Denkens, Gesamtausgabe 13, Frankfurt, Klostermann, 1983, pp. 9-13. La traduccion
la tomo de Jorge Rodriguez, Eco (Bogotad), VI-5 (1963), pp. 472-476. He accedido a ella por medio
de http://www.heideggeriana.com.ar/textos/en_provincia.htm (Heidegger en castellano, web
realizada por H. Potel).
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al del joven campesino cuando sube la pendiente remolcando el trineo de montafa y
luego, una vez bien cargado con lefios de haya, lo dirige a su cortijo en peligroso descenso;
al del pastor cuando con su andar lentamente meditabundo arrea su ganado pendiente
arriba; al del campesino cuando en su cuarto dispone en forma adecuada las innumerables

tablillas para su techo. Alli arraiga su inmediata pertenencia a los campesinos.

El hombre de la ciudad piensa que “se mezcla con el pueblo” tan pronto condesciende
a entablar una larga conversacidn con un campesino. Por las tardes, cuando durante la
pausa del trabajo me siento con los campesinos en torno de la estufa o en la mesa junto
del rincén donde estd la imagen del Sefor, casi nunca hablamos. En silencio fumamos
nuestras pipas. Entretanto quiza cruza una palabra. Que el trabajo se termina en el bosque,
que en la noche anterior se metié una marta en el gallinero, que posiblemente mafiana
una vaca parira, que el campesino Oehmi ha tenido un ataque, que el tiempo pronto “se
muda”. La intima pertenencia del propio trabajo a la Selva Negra y sus moradores viene de

un centenario arraigo suabo-aleman a la tierra que nada puede reemplazar.

Al hombre de la ciudad una estadia en el campo, como se dice, a lo mas lo “estimula”.
Pero la totalidad de mi trabajo estd sostenida y guiada por el mundo de estas montaias
y sus campesinos. Ahora, mi trabajo alld arriba se ve interrumpido a menudo por largo
tiempo debido a gestiones, viajes para dictar conferencias, discusiones y la actividad
docente aqui abajo. Pero tan pronto retorno arriba se aglomera, ya desde las primeras
horas de estadia en el albergue, todo el mundo de las antiguas preguntas y, por cierto, en
el mismo cufio con que las dejé. Sencillamente soy trasladado al ritmo propio del trabajo
y, en el fondo, no domino en ningln caso su ley oculta. Los hombres de la ciudad se
maravillan a menudo de este largo y mondtono quedarse solo entre los campesinos y
las montafas. Sin embargo, esto no es ningiin mero quedarse solo; pero si soledad. En
verdad en las grandes ciudades el hombre puede quedarse solo como apenas le es posible
en cualquier otra parte. Pero alli nunca puede estar a solas. Pues la auténtica soledad
tiene la fuerza primigenia que no nos aisla, sino que arroja la existencia humana total en
la extensa vecindad de_todas las cosas.

Es posible convertirse fuera en una “celebridad” en un santiamén mediante los
periddicos y revistas. Este es siempre, por cierto, el camino mas seguro por el que el

querer mas auténtico sucumbe al malentendido y llega al olvido profunda y rapidamente.

Por el contrario, la memoria campesina tiene su fidelidad sencilla, segura e incesable.
Hace poco le llegd la hora de la muerte a una campesina alla arriba. Ella conversaba
conmigo a menudo y de buena gana, y me ensefiaba viejas historias del pueblo. En su
lenguaje enérgico y lleno de imagenes conservaba todavia muchas palabras viejas y
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diversas sentencias que habian llegado a ser ininteligibles para los actuales jovenes del
pueblo vy, asi, han desaparecido del lenguaje vivo. Todavia en el afio pasado, cuando
yo vivia solo semanas enteras en el refugio, esta campesina, con sus 83 afios, subia a
menudo la abrupta cuesta que conduce a él. Queria ver, como decia, si yo todavia estaba
alli y si no me habia robado de improviso “algin duende”. La noche que murié la pasé
conversando con sus parientes y, hora y media antes de su fin, envié todavia un saludo al
“sefior profesor”. Tal recuerdo vale incomparablemente mas que el mas habil “reportaje”
de un periddico de circulacién mundial sobre mi pretendida filosofia.

El mundo de la ciudad estd en peligro de sucumbir a una falsa creencia corruptora. Una
impertinencia muy ruidosa y muy activa y muy delicada parece, a menudo, preocuparse
por el mundo y la existencia del campesino. Pero con ello se niega precisamente lo que
ahora sélo hace falta: mantener la distancia de la existencia campesina; abandonarla
-ahora mds que nunca- a su propia ley; ifuera las manos!; para no arrastrarla en una
falsa habladuria de literatos sobre lo popular y el amor a la tierra. El campesino ni quiere
ni necesita en ningun caso esta exagerada amabilidad ciudadana. Lo que ciertamente
necesita y quiere es el tacto reservado respecto a su propio ser y a su independencia.
Pero muchos de los procedentes de la gran ciudad y de los transeulntes -y no en ultimo
término los esquiadores- se comportan a menudo en el pueblo o en la casa del campesino
como si se “divirtieran” en sus salones de recreo de la gran ciudad. Tal ajetreo destruye en
una noche mas de lo que puede fomentar jamas un adoctrinamiento cientifico de varios
decenios sobre lo popular y las costumbres y usos del pueblo.

Dejemos toda intimacidn condescendiente y todo falso culto de lo popular;
aprendamos a tomar en serio alld arriba aquella existencia sencilla y dura. Sélo entonces
nos podra volver a decir algo.

Hace poco recibi la segunda llamada a la Universidad de Berlin. En una ocasion
semejante me retiro de la ciudad a mi refugio. Escucho lo que dicen las montafias, los
bosques y los cortijos. En esto vengo a donde mi viejo amigo, un campesino de 73 aios. En
los periddicos ha leido sobre el llamado a Berlin. ¢Qué ira a decir? Lentamente desliza la
segura mirada de sus claros ojos en los mios, mantiene los labios fuertemente apretados,
me coloca su mano fielmente circunspecta sobre el hombro y sacude su cabeza en forma

apenas perceptible. Esto quiere decir: jirrevocablemente no!».
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ANEXO Il

Algunos testimonios sobre Todtnauberg extraidos de la correspondencia con Hanna
Arendt®®

21 de Marzo de 1925

«Aqui arriba se ha hecho un invierno magnifico, y he podido hacer salidas maravillosas y
reanimadoras.

Pero desde hace una semana he vuelto a enfrascarme en el trabajo, y ya nos

preparamos para volver al valle el 24 de marzo.

A menudo deseo que te recuperes tan bien como yo lo he hecho aqui arriba. La soledad
de las montafias, el curso tranquilo de la vida de los montafieses, la proximidad elemental
del sol, de la tempestad y del cielo, la sencillez de una huella perdida en una pendiente
amplia y cubierta de una gruesa capa de nieve —todo ello aleja de verdad el alma de toda
la existencia despedazada y desmenuzada por la cavilacion.

Y este es el suelo natal de la alegria pura. Uno no necesita lo “interesante”, y el trabajo
posee la regularidad de los golpes lejanos de un talador en el bosque alpino»®’.

2 de Agosto de 1925

«Y mis montafias han de proporcionarme calma, silencio y energia para que todo resulte
tal como lo llevo dentro».%®

23 de Agosto de 1925

«Mi estadia aqui arriba me proporcioné primero un descanso maravilloso y luego me dio
un horrible resfriado [...]

Ahora se ha cernido una densa niebla sobre las montafias —después de que ayer auln
hiciera un sol radiante y se viera toda la cadena de los Alpes desde los altos de Berna hasta
el Montblanc.

56 ARENDT, A. y HEIDEGGER, M., Correspondencia 1925-1975 y otros documentos de los legados,
Barcelona, Herder, 2000.

57 Ibid., pp. 17-18.
58 Ibid., p. 42.
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Vuelvo a vivir aqui con la naturaleza y con el suelo natal y percibo, por asi decirlo, cémo
crecen los pensamientos. También resulta maravilloso meditar mientras paseo entre los
abetos rojos. Muy de vez en cuando me encuentro con algun leflador —veraneantes y
cosas por el estilo no existen por estos pagos. Conozco cada vereda del bosque, cada

pequeiio manantial, los pasos de los ciervos —o el lugar donde se juntan los urogallos.

En un ambiente asi el trabajo posee otra consistencia que si uno se mueve entre

profesores intrigantes y refiidos entre si»®.

14 de Septiembre de 1925

«Aqui arriba ya se hainstalado el otofio con noches frias y dias maravillosamente soleados.
Me he sumergido con mucha energia en mi trabajo y puedo atacar las cosas sin las trabas
debidas a la profesion. Esta vez le tengo terror al semestre —no sélo porque significara mas
papeles, sino porque me arranca de la produccion [...]

|Il

Ya he olvidado qué aspecto tiene el “mundo”, y me sentiré como un montafiés que
baja por primera vez a la ciudad. Pero en esta soledad, capaz de producir fuerzas que uno
no creia posibles, las cosas humanas también resultan mas sencillas y fuertes y pierden
su elemento mas funesto —la cotidianeidad [...] A menudo, cuando estoy muy cargado,
me voy de un salto a la montafia mas proxima y dejo que la tempestad brame en torno
a mis oidos. Necesito la proximidad de la naturaleza; y cuando, cosa esta que ocurre con
frecuencia, contemplo a las dos de la madrugada, al finalizar mi trabajo, la calma del valle

desde arriba y siento el cielo estrellado cerca de él —entonces sélo soy actividad y vida [...]

Vuelvo a estar fabulosamente entrenado para la montafia y me sentiré raro cuando

vuelva a transitar pesadamente por la llanura.

En estos precisos instantes toda la cadena de los Alpes desde el Montblanc hasta los
altos de Berna se sume en el sol del atardecer. Si fuera verano, auguraria mal tiempo. Pero

aqui arriba hemos quedado a salvo, si descontamos unos cuantos dias tormentosos»®°.

59 Ibid., p. 43.
60 Ibid., pp. 45-47.
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ANO 1 NUMERO 0: JULIO DE 2014. e-ISSN: 2386-4877 - poI: 10.12795/Differenz.2014.i00.07

[pp. 79-80]

Gracias Heidegger

Hugo Mujica

En la década del 50, estaba en el aire, en mi tierra argentina, el existencialismo, yo,
adolescente entonces, devoraba cuanta literatura de tal impronta lograba amargarme la
vida, ignoro aun porqué me hacia sentir tan bien el sentirme tan mal, pero, como dije,
estaba en el aire y yo adolecia de todo y no solo de adolescencia, lo que me ponia —y me
enorgullecia entonces- al borde de la nada (preciada y valorada palabra que comenzaba
a hacer su presentacion en sociedad)... Mitad pose mitad verdad, era mi comienzo en el
mundo del pensar, pensar e imaginar... En medio de tanta nausée francesa y tanta noia
italiana, un pintor amigo, ya iniciada otro nueva década, me hablé de Martin Heidegger,
otro existencialista —asi se lo recibié en esos afios- que empezaba a estar en boga y moda
entre la gente creativa... Desde entonces me acompafia, desde entonces que ya es casi
desde siempre.

Porqué empecé tan inmaduramente a leer lo que leia sin comprender me habitue a
comprender sin entender, aprendi, entre equivocos y errancias, a obligarme a mi mismo
a pensar desde lo otro y no sobre lo otro, a traer a mi algo para masticar y no ya digerido
por otro, a indigestarme, pero alimentarme al fin con lo que aun porta jugo, savia. Aprendi
a identificar pensar con crear, y, en Heidegger, o desde él, o en él, lo vivencie, diria yo y
para mi: avalado, legalizado. Alguien, con el peso que él tenia para mi, buscaba y lograba
hacerlo.

Creo que Heidegger, retomo y sintetizo, lo que me enseid, de lo que de él aprendo, no

fue lo que él pensd sino el pensar, el pensar como verbo, como conjugacion: ese merodear
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y demorar, ese cercar sin apresar... cercania y extrafieza: palpito. Y pudor. Y sobre todo

recepcion, acogida... de camino, como los andantes de su Serenidad.

Heidegger, en él, aprendi que lo que uno dice puede, y debe, estar en lo dicho, sino no

dice, repite. Extiende lo que ya es: no trae a ser, no da a nacer.

Si tomo de Kant su distincién entre “conocer” o “tener” mundo, diria que Heidegger
me hizo tenerlo, y no sélo mundo sino pensamiento: me hizo entrar en el juego, me abrid
el y al juego del ser... Pensar y preguntar sin nunca llegar y en ese juego estar. Si, algo de
eso, pensar como jugar, como el juego en que nos jugamos la vida. Jugar, pensar: crear.
Crear pensando: porque lo que tenemos que pensar no es... y Heidegger en esto es claro:

hay lo que no es, ese hay sin ser que llamamos misterio, o algo asi.

Para mi pensar es crear (o a su defecto es bostezar) y, como poeta mds que como
filésofo, que no lo soy, pienso con palabras no con conceptos, y algo de eso también
fue Heidegger. Lo aprendi en su ejercicio de escuchar, para pensar y transmitir, palabras,
palabras originales, esenciales, liberadas de la ganga de la costumbre y el enrejado de
la gramatica. Creo que eso hacia Heidegger: primero las escuchaba, las dejaba hablar.
Pensar entonces como acoger... serenamente. Y también, ¢porqué no?, divagar y asi
ensanchar, liberarse de la linea recta que —nos ensefid uno de sus maestros, Nietzsche-

que siempre miente.

Nunca me sedujo tanto el qué sino el cdmo de su pensar, el que diria que me es
connatural, no me sorprende tanto, me fascina si el cdmo suyo. Para mi leer a Heidegger
no es un encuentro con un contenido sino con una hondura, me deja llegar hasta donde el

abrid el pensar... y alli —en su “claro”, su hondura- pienso yo, gracias a él.

Es decir: gracias Heidegger por darme a sentir gratitud.
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ANO 1 NUMERO 0: JULIO DE 2014. e-ISSN: 2386-4877 - pOI: 10.12795/Differenz.2014.i00.08

[pp. 81-97]

Protodecisiones circa 1919. Martin Heidegger y el circulo de
Max Weber en torno a la primera guerra mundial

Patricio Peialver

Universidad de Murcia

()

“Soziologie ist kein eigentliches Fach”

Karl Jaspers (1946), vid. in Dorothee
Mussgang, Die vertriebenen Heidelberg
Dozenten. Zur Geschichte der Ruprecht-
Karls-Universitat nach 1933, Heidelberg,
1988, p. 221

“Max Webers unangebrachte Scheidung
zwischen Wertung und Sachlichkeit
hat schweren Schaden gestiftet fiir die
Philosophie; selbst in sich unklar”

Martin Heidegger, Gesamtausgabe, |l,

Band 62, p. 33

-Ya veo. Se trataria sdlo, (j“sélo”!), de trasmitir una impresidon personal sobre

“Heidegger”, en general,

y en su especifica, suponemos que realmente existente,

1 Se aceptara quiza el dispositivo retérico del contraste entre el juego del mariposeo conversacional
del didlogo quasificticio que sigue, y la rienda suelta a la pedanteria “seria” del scholar en las notas.
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“diferencia”, valga la palabra bandera, o peculiaridad, en el contexto del micromundo
académico por lo pronto, o también, una impresion de en qué situaciéon estamos hoy
por lo que a la cuestion de qué hacer con Heidegger se refiere: qué hacer con el vasto
corpus de sus escritos ahora disponible se diria que probablemente casi exhaustivamente,
pero también cémo arreglarselas para contribuir con alguna consideracion util acerca del
inmenso jaleo de la herencia filosofica de esa se reconocera que trayectoria pensativa
cuando menos “interesante” (pace los mariobunges inalterables e inextinguibles que
pretenden poder resumir esa trayectoria con una sumarisima sentencia condenatoria:
“pura sofistica”, dicen estos filésofos sedicentes cientificos, probablemente mas en el
sentido vago de charlataneria que en el sentido técnico histdrico de ciertas no carentes de
interés escuelas retdricas griegas en el marco histérico del nacimiento del intelectualismo
filoséfico del que es heredero a su manera Heidegger, y a su manera, Mario Bunge mismo).
Trayectoria la de Heidegger como pensador que casi coincide por lo demas con la del siglo
veinte corto de Hobsbwan, el que va desde los cafiones de agosto del 14 que retumban
casi al mismo tiempo en que aparecian las primeras publicaciones del prometedor
alumno neoescolastico del neokantiano Rickert, hasta la caida del Muro en 1989, o mas
vagamente, si pensamos ahora mas precisamente en la fecha del fallecimiento del filésofo
de la choza, hasta el comienzo del fin de la Guerra Fria en los Ultimos setenta, cuando la
DBR de Willi Brandt estaba ya lanzada hacia la Ostpolitik, y por cierto con un impulso que
solo después se vio hasta qué punto fue determinante para que la Reunificaciéon de 1990
resultara como resulté para casi todo el mundo: tan “evidente” como facil. Pues aqui y
ahora, en Alemania en marzo de 2014, la mas directa impresién que puede tener uno de
Heidegger es la de la acogida gracias a Dios de todas formas bastante timida de un primer
volumen (correspondiente a los afios de hierro de 1931 a 1938) de los anunciadisimos

Cuadernos Negros, el “diario filoséfico” del Meister aus Deutschland?.

-Tengo la impresion, valga la palabra, de que afortunadamente no va a repetirse
ahora ni por asomo el éxito de publico “culto” de aquella resonante narrativa de Farias
en 1989 sobre el “gran” filésofo decididamente y decisivamente nazi. Aquello fue una
sorpresa para mucho ignorante culto medio. Sorpresa fue para mi que tantos del gremio
estuvieran en la inopia ante un asunto que ya en la inmediata postguerra se habia tratado,
y que quedd por cierto, se supuso, “resuelto” con rapida amnistia en los Temps Modernes
de Sartre y Merleau-Ponty (la fenomenologia francesa existencialista, mayormente por
la cuenta que le traia, perdond rapidamente a Heidegger, maestro malgré lui prestigioso

del existencialismo doméstico parisino, su error o su confusion con el nazismo). Pero

2 M. HEIDEGGER, Uberlegungen II-IV, Schwarze Hefte 1931-1938. Herausgegeben von Peter Trawney.
Frankfurt am Main, 2014, Gesamtausgabe IV, Band 94.
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insisto, ahora ya, no como cuando el “descubrimiento” de 1989, todo el mundo lo sabe:
Heidegger fue miembro activo del partido de Hitler, y no sélo durante los once meses del
rectorado en la universidad de Friburgo entre 1933 y 1934. Mas bien todo el mundo sabe
que Heidegger fue en cierto modo el gran trofeo de alta cultura que consiguid el nazismo:

éste podia ensefiar orgullosamente que el fildsofo-rey de Alemania era de los suyos®.

-Otra impresidn, o ya una interpretacion demasiado banal en una linea “economicista”
y secundarizante, seria ver esta publicacion de los Cuadernos negros, y encima como
“coronacién” de la edicién completa de “la” Obra (por exigencia expresa del testador estos
cuadernos aparecerian en los Ultimos volimenes de la costosa y larga publicacién) como
un ultimo posible revival del negocio de la firma “Heidegger and sons”. Hay una publicidad
gratis estos afios por doquier por otra parte: la aparicién de vez en cuando de la silueta
del profesor Heidegger como personalidad mas bien intocable e indiscutible als filésofo y
hasta sabio malgré su error de al fin y al cabo “s6lo” once meses de proximidad militante
institucional inquietante al nazismo. Asi, en la reciente no muy lograda pelicula sobre
Hanna Arendt en Nueva York, o en una serie exitosa sobre el impacto de la segunda guerra
mundial en cinco jévenes alemanes, Unsere Miitter, unsere Viter. Es cierto que para los
guionistas de la pelicula de Margarette von Trotta importante era mas que nada presentar
como “gran teoria”, y “valiente” (frente a Hans Jonas, frente a Gerschom Scholem,
frente a la forma dominante de autoconciencia vigente del judaismo tras la Shoah), la
sobrevalorada ocurrencia arendtiana del mal radical banal de Eichmann. Una “teoria” por
cierto que los adolescentes alemanes de ahora se saben mejor que, digamos, la doctrina
del imperativo categorico (por cierto doctrina formalmente incompatible con la “teoria”
del mal nazi como banalidad). Pero también de paso se le quita hierro al engagement
equivocado del maestro: como en passant se nos sugiere que el gran profesor era un
sabio trascendental del ser esencial, no quita que anecddticamente al mismo tiempo eso
si, y como tanto alemdn corriente de aquellos afios, idiota politico. También simplemente
como figura de sabio indiscutible aparece Heidegger por asi decirlo “objetivamente” en
la serie televisiva evocada cuando un soldado dice, unos momentos de morir, que anhela
volver del frente mayormente para oir al fildsofo mds celebrado de Alemania.

3 La sugerencia de que “ahora” no hay apenas jaleo mediatico con esta publicacién la hago a ojo de
buen cubero, no encuentro el momento de medir el impacto de la supuesta polémica. Obviamente
por ejemplo en el FAZ (09.01.2014) puede uno encontrar previsibles declaraciones sobre la aparicion
de los Cuadernos de un antiheideggeriano profesional como Emmanuel Faye, y, bien sir, de un no
menos profesional representante de la beateria heideggeriana francesa (Frangois Fedier) que, viene
a decir, no hay que dejarse impresionar por estas “tonterias” (asi, de Dummheit, calificé el propio
Heidegger a toro pasado su “error” con el nazismo), y seguir manteniendo tranquilamente que el
pensamiento esencial del destino del ser es una “radicalizacién del pensamiento critico”.
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-A primerisima vista, en estos cuadernos dit-on que literalmente negros, de cubiertas
negras, el fildsofo, es lo menos que puede uno decir, “no queda bien”. En principio nada
nuevo relevante: la publicacién de estos documentos cuidadosamente preparados para
su edicion péstuma por el autor no va a aportar aparentemente nada ni a la filologia ni a

la interpretacion pensativa de “la” obra.

-Son ganas de confundir al personal la insistencia en lo de que los escritos de Heidegger
que se han venido publicando durante los ultimos cuarenta afios no son Werke, que son
Wege. Lo cierto es que pocas veces un fildsofo ha podido organizar tan cuidadosamente
la publicacidn de sus escritos como una obra, en el sentido fuerte en que cierta manera
de pensar y practicar la escritura deja ver que la escritura no da lugar a una “obra”. El
productivo antagonismo entre la pensée de I’écriture y el pensamiento de la esencia finita
del ser puede quizd verse mejor que en otro sitios en los parajes de la siempre dificil, y
significativa, conexidn del trabajo de Derrida y los restos de Artaud. Restos resistentes
por principio a devenir obra. Ciertamente, y en cambio, el concepto clasico de la relacion
entre el autor y la obra reina concretamente en la edicidn de las Werke de Heidegger. La
concepcion editorial de esta eminente publicacién en la casa de Vittorio Klostermann es,
no ya “clasica”, completamente convencional. Legitima decisidn. Pero que no vengan con

que son solo Wege.

-Y no hay que excluir como procedimiento analitico y como estrategia de
desencantamiento que nunca sobra para defenderse del seductor que fue Heidegger la
delimitacién de la parte de puro ridiculo de esta obra, y desde luego de “estos” textos de
ahora en concreto. No sélo de estos: poco explotada pero heuristica siempre habia sido
una linea de lectura acompafiada de risa, en la linea digamos de la lectura de Derrida del
pasaje sobre los zapatos de Van Gogh, de los documentos “politicos” de Heidegger ya
antes disponibles, sobre todo de los de entre 1933 y 1936, empezando por el euforizante
discurso de rectorado sobre la autodeterminacidon de la universidad alemana. Uno
tropieza a cada paso en esos escritos con regocijantes saltos geopoliticos ahistoricos,
con dioses griegos jugando en rios alemanes, con aquello de mas o menos “la culpa de
todo es de la Inquisicion espafiola” (en el curso del 42 sobre Parménides creo), supuesto
vehiculo la susodicha Inquisicion de trasmisidon del pensamiento imperial romano a la
modernidad imperial catdlica, o que el imperialismo inglés tiene una especifica base
protestante (apelando sin fundamento encima a Weber); y con hipérboles en el fondo
comicas. Mira cdmo prepara en el discurso de rectorado la cita del pasaje de la Republica
sobre la pobre filosofia en peligro. El profesor de filosofia y rector pretende abiertamente
impresionar a sus colegas de “ciencias” y a algun burdcrata nazi con la insostenible,
tramposa, traduccién de la discreta observacion platénica (Republica, 497d) sobre los
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riesgos que conllevan las cosas importantes (ta megala panta episfalé), recurriendo nada

|ll

menos que al “temporal”, a la borrasca puede uno imaginar en el que esta todo lo grande
(Alles Grosse steht im Sturm). Por cierto en las notas de los cuadernos de ahora se prepara
ya esa traduccion®. Te invito a que compares esa version magnificadora y despistante
con la discreta y eficaz de Schleiermacher. El rector aficionado a lo grandioso presenta
tramposamente en general al ironista Platén como precoz legitimador de la peregrina
especie de que lo grande, de que la gloria y la grandeza de la decisidn de los alemanes
de 1933 de querer seguir siendo el pueblo histdrico-espiritual que ya era, requeria el
valor de afrontar un tremendo temporal en la navegacion correspondiente. El Heidegger
del discurso de rectorado hace trampa (insisto en la palabra, concretamente traduce con
engafio, él, que decia aquello de “Dime qué piensas de la traduccién y te diré quién eres”),
pero también hace el ridiculo cuando rentabiliza las ironias de Platén sobre el filésofo-rey
imposible para alimentar sus propios delirios del pensador-guia en la hora dizque crucial
de la decision histdrica del pueblo espiritual por excelencia. El autor de la Republica
estaba ya de vuelta de la aventura politica (en la medida en que lo fue, y en suma si lo fue)
en Siracusa, y a pesar de que todavia después haria un tercer viaje a Sicilia vaya usted a
saber exactamente para qué, mientras que el filésofo aleman esta en 1933 en el viaje de
ida a la esfera politica. El, por otra parte, muy obviamente, y en el sentido técnico, caso
claro de “idiota politico”, como te decia. Ridiculas en sentido literal son las declaraciones
solemnes en las que ni siquiera puede atisbarse una minima consciencia de la figura de
una exageracion retérica. Asi, cuando mide, si cabe decirlo asi, el movimiento nazi con las
categorias del pensamiento esencial del ser, y encuentra que este movimiento “tampoco”
esta, ivaya por Dios!, a la altura de la hora del ser en la Técnica moderna, en la eclosion del
Gestell o del “armazon”, y asi del peligro maximo. (En el ensayito sobre la Kehre de 1949
deja ver claramente que “el” peligro del Armazén como fenédmeno histdrico del ser es
gue “no pensamos”, mas concretamente que “no oimos” y que “no vemos”, mayormente
porque nuestro oir y nuestro ver estan sometidos al sefiorio de la radio y del cine. Me
gustaria poder demostrar en otro momento lo que ahora sélo puedo decir de paso: que
la experiencia mas demoledora de Martin Heidegger en relacion con la técnica moderna
fue la de encontrarse un dia con un transistor en el campo: la “radio” protética sonando
en el espacio natural y sagrado del famoso Cuarteto de los dioses, los mortales, el cielo y
la tierra). Si me sigues, eso de que en ultima instancia el nazismo es “también” respuesta
inadecuada al ser (como el capitalismo angloamericano y el comunismo soviético)
es uno de los motivos mas obvios de estos cuadernos negros: en suma, que al final el

nazimo es mas de lo mismo. De manera que no sélo los pragmaticos angloamericanos

4 Ibid., p. 72.
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imperialistas y los rusos comunistas soviéticos (la tenaza famosa) estdn sometidos
sin pensarlas a la Técnica y a la Metafisica, al cristianismo y al platonismo: también el
movimiento nacionalsocialista, y a pesar de que éste habria tenido inicialmente su parte
de “grandeza” como respuesta epocal al destino del ser (por recordar la ominosa frase
famosa del curso de 1935, la Introduccion a la metafisica), el caso es que también éste
cae en “la” metafisica, y en el cristianismo y en el platonismo. ¢Qué les faltd a Hitler y al
hitlerismo para responder a la llamada del ser? En suma, que leian poco a Holderlin. La
Alemania nazi habria renunciado a dar el giro necesario a Holderlin, y asi el no exento de
grandeza en principio movimiento no habria sido lo suficientemente coherente, habria
quedado atrapado en la misma magquinizacion universal, y en la onto-logia cristiano-
platdnica, que estarian en la base del capitalismo anglosajon y del comunismo soviético,
etc., etc.. Parece, “parece”, una forma de “radicalismo” propia de ciertos criticos del
hitlerismo de la “timidez” y vulgaridad del nazismo, y que se asocia a la estirpe noble
de los “revolucionarios conservadores”; pero ese diagndstico del nazismo como en el
fondo “lo mismo” que el capitalismo y el comunismo habria que catalogarlo, “catalogar”
digo, si, mas bien simplemente como la manera exagerada de expresarse de alguien
que no domina el arte de la figura de la exageracion, una torpeza culpable que en cierto
modo viene a darle la razdn a la bella boutade de Valverde: no es que Heidegger fuera
nazi, es que los nazis eran heideggerianos (aunque seguramente no muy buenos). Todo
el enredo es comico, insisto. Quiza lo ridiculo empieza en el principio mismo de estos
cuadernos, de estas falsas notas de diario. Empiezan con la pregunta ingenua, la pregunta
idiota, la pregunta de predicador, de profeta en grado de aspirante, la concesion naive al

pensamiento edificante: “¢Qué debemos hacer?”®

-No quita que ahi como en muchos otros lugares Heidegger muestra su irritacion con
que se confunda su programa de filosofia del ser con la “Existenzphilosophie” (que regala
toda entera a Jaspers), o con la “Lebensphilosophie” (una expresidn, se dice en Sein und
Zeit, tan ridicula como “botanica de las plantas”).

-El editor de los Cuadernos negros, Peter Trawny, llama la atencion sobre un punto
que algunos creeran precipitadamente que es especialmente inquietante: varios pasajes
dejan ver un fortisimo antijudaismo digamos “especulativo”. En parte Heidegger deja ver
ese lado antisemita especulativo “porque” va siempre desde 1945 con sus certificados a
mano: que él habia sido discipulo de filésofos judios y que habia tenido discipulos, y muy
apreciados, judios, empezando por el despistado Léwith (que no se da cuenta de quién es
Heidegger hasta que llega a Japdn en la primera etapa de su exilio). Ciertamente lejos del

5 Ibid. p. 5.
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racismo biologista de laideologia “vulgar” hitleriana que este fildsofo del Geist despreciaba
sin vacilacion, pero inequivocamente se asocia el judaismo en esas “reflexiones” a la

|u

“carencia de mundo” (Weltlosigkeit), a la “maquinacion”, al “pensamiento calculador”.
Estariamos ante un antisemitismo en la linea de los Protocolos de los sabios de Sion (tal
la hipdtesis algo extravagante del editor Trawny): la paranoia de la conjura internacional
para dominar el mundo del judio metropolitano caracterizado por los rasgos existenciales,
antagonicos a los del Dasein descrito en Ser y tiempo, de universal, global, sin suelo,

apatrida, sin naturaleza, sin mundo®.

-A mi me gustaria preguntarle a los estudiosos de la biblioteca y de las lecturas de
Heidegger si hay alguna huella en esos parajes del notable ensayo sobre la maquinizacion
del mundo de Walter Rathenau, “el” judio alemdn asimilado por antonomasia, y
convencido “organizador” del modo de produccion capitalista y a su manera sereno
celebrador de la maquinizacién’.

-De momento entonces no parece que estos papeles aporten nada no conocido ya al
tema patético de la contaminacidn del pensamiento del ser con el hitlerismo entre 1933
y 1936 (un motivo que el mismo Péggeler reconoce que no hay manera de denegar), y
conste que no por patético menos sustraible a toda amnistia, como la que le concedid y
encima disimuladamente al filésofo de Friburgo la gente de Les temps modernes, y hay
que recordar siempre la modélica implacabilidad de Lévinas sobre lo imperdonable de
las meteduras de pata de los “sabios” cuando esas meteduras de pata, esos “errores”
(la expresion del propio Heidegger en el contexto de la desnazificacion de la inmediata
postguerra) dan lugar a asesinatos y locuras destructivas®.

6 “Die Philosophen. Der Fall Heidegger”, (Entrevista con Peter Trawny), in Philosophie Magazine.
April/Mai, 2014, pp. 72 y ss.

7 Walther RATHENAU, Zur Kritik der Zeit, Fischer Verlag, Berlin, 1912. En 1913 publica el industrial
y politico Mechanik des Geistes. Del ensayo de 1912 se consultara en especial el capitulo sobre
“Estado y judaismo” (pp. 219 y ss.). Cf. Peter BERGLAR, Walther Rathenau. Seine Zeit. Sein werk.
Seine Persénlichkeit, Bremen, 1970, y T. Buddensieg, T. HUGUES, J. KOCKA u.a. Ein Mann vieler
Eigenschaften. Walther Rathenau und die Kultur der Moderne, Berlin. Remito en particular al
estudio de Ernst Schulin sobre “Guerra y modernizacién. Rathenau como organizador industrial
filosofante en la Primera Guerra mundial”, pp. 55y ss.

8 Hasta ahora creo que no ha sido muy utilizada la publicacion del seminario de Heidegger en
1933/1934, el texto digamos mas “seguido” sobre el Estado de este pensador se reconocera
que poco experto en “filosofia politica” (y dejando aparte lo de “idiota politico” de base): “Uber
Wesen und Begriff von Natur, Geschichte, und Staat”, in Heidegger und der Nazionalsozialismus
I. Dokumente, Heidegger Jahrbuch 4, Herausgegeben von Alfred Denker und Holger Zaborowski,
2009. Se nos propone ahi que la diferencia entre lo ente (das Seiende) y el ser (das Sein) ilumina el
concepto de Estado. El Estado seria “el modo de ser, la Seinsweise, de un pueblo”. O también: “lo
ente del Estado” (das Seiende des Staates), la sustanciay el fundamento portador (tragenden Grund)
del Estado, es el pueblo (Ibid. p. 72). Mejor no pensar qué tenian en concreto en la cabeza aquellos
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-Pero la hermenéutica de la implacabilidad, de la legitima negativa a “perdonar”
los errores criminales de los sabios, hay que aplicarla a todo el mundo. Aunque con
algunos matices los ultimos afios, no deja de ser sorprendente la autoindulgencia de los
intelectuales que incurrieron durante decenios en el “error” de ver en el estalinismo una
circunstancia oscura pero finalmente secundaria en el camino glorioso de la historia de
la emancipacién de los pueblos desde 1917, y al margen de la derrota de la URSS en la

guerra fria.

-No nos metamos en ese jardin. Los peor parados serian desde luego los intelectuales
franceses, los fildsofos franceses los primeros. Tony Judt nos hizo el favor de poner en
claro las oscuridades de esa larga fase deprimente de la cultura francesa “izquierdista” de
los cincuenta, los sesenta, los setenta. Y encima luego llega Foucault y, para escapar del
estalinismo, deviene maoista, y jomeinista. Volvamos a los cuadernos negros de Heidegger.
Me gusté un gracioso pareado, es una expresion “graciosa” de uno de los errores filosoéficos
patentes de Heidegger, ponderado en general sin embargo como hallazgo, y por cierto de
los mas alabados por la Hermenéutica de nuestros pecados, la mania del primado de la

pregunta. Hablo de esta rima: Jede Frage eine Lust, / jede Antwort ein Verlust®.

dias el director y los participantes del seminario, al hablar de Volk y Staat. Por ejemplo al decir: “El
ser del Estado esta anclado en el ser politico (o en la existencia politica: im politischen Sein) de los
hombres que portan como pueblo ese Estado, que se deciden por él” (ibid. p. 73). De manera que el
modo y manera de nuestro ser acufia (prdgt) el ser de nuestro Estado. Por lo demas, eurocéntrico
despistado o aproblematico (nada que ver con el eurocentrismo hiperreflexivo de Weber), o acaso
un aviso sobre la irregularidad de la paraestatal nacion judia en la didspora, Heidegger da por seguro
tranquilamente que ningun pueblo carece de su correspondiente “Drang zum Staat” (ibid. p. 74).
Por lo demas, aparte estas curiosidades, el texto no oculta apenas el caracter basicamente escolar
y escoldstico en las formas. Se refiere en passant sin mostrar interés al concepto schmittiano de
estirpe weberiana de lo politico como relaciéon amigo/enemigo, también al Bismarck del topico de
lo politico como arte de lo posible. Y al Orden. En ese contexto, el mas claro saludo al Fiihrer de
la hora: “Sélo alli donde guia y guiados juntos en un destino se ponen en contacto y luchan por la
realizacion de una idea, crece el verdadero Orden” (ibid. p. 77).

9 M. HEIDEGGER, Uberlegungen..., cit., p. 36. El autor apela mucho en estas péaginas a la necesidad
de silencio. El tema puede seguirse también como documento existencial relevante, a la vista
de la descocada charlataneria del Heidegger de aquellos afios iniciales del nazismo en el poder.
Por otro lado el autor pone un sefiuelo para investigadores, dibuja en el cuaderno un signo en
principio indescifrable (el editor anota: “signo desconocido”) por lo demas en el contexto de que
lo ahi designado tiene que ver nada menos que con el ser y el tiempo Cf. P. 16. Cabe simpatizar al
menos con un momento de sinceridad y acaso de lucidez del filésofo: en un cierto punto considera
la posibilidad de asumir el destino de ser un homo unius libri y asi, de dedicarse mayormente a
reescribir Sein und Zeit (p. 22). Porque eso si, la Dummbheit culpable de Heidegger en su lio con el
nazismo no afecta a lo que decia Lévinas: Sein und Zeit es una obra filoséfica a la altura del Fedro,
de la Critica de la razon pura, de la Fenomenologia del espiritu. La veneracion de tantos al segundo
o al tercer Heidegger se entiende menos, tenia razén Ferrater Mora.
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-Propongo larga cambiada. Buscar “impresién” de Heidegger en otros parajes, mucho
antes, y “situarlo”, bella palabra a pesar de su desgaste en el uso académico convencional,
en el jaleo de la Alemania de la inmediata postguerra (de la primera guerra mundial), en
1919. En una palabra, se trataria de situar, insisto en la expresién, “la” decision (existencial
y filoséfica) o la protodecision del joven brillante profesor Heidegger en un afio para
cualquier aleman decisivo él mismo, el afio del duelo de la derrota, y del camino al Tratado
de Versalles, y de la “revolucion”, si lo fue, fallida de Munich. Y situarlo en especial, por
razones que voy diciendo ahora, en conexidn con el circulo de Max Weber. Al fin y al
cabo, “el” interlocutor mas préximo de Heidegger hacia 1919, Karl Jaspers, es un miembro
prominente del circulo que se reunia en la casa del sabio de Heidelberg y de Marianne
en la Ziegelhaus Landstrasse, a la orilla del Neckar y con vistas a las ruinas del Castillo,
circulo en el que participa gente eminente como el millonario judio hingaro George
Lukacs, que se habia instalado en Heidelberg huyendo de la amante suicida italiana, en
los afios en que preparaba, se decia, una Estética en diez tomos, el cultisimo Ernst Bloch,
amigo inseparable ese tiempo del hungaro y aficionado al mesianismo, Georg Simmel,
Heinrich Rickert, Ernst Troeltsch, Georg Gundolf, muy proximo éste a Stefan Goerge, “la
otra” personalidad eminente de Heidelberg entonces; y, desde luego, Else Jaffé. Marianne
jugaba sdlo de anfitriona, eso le dice al menos a su suegra, con la débil arma de la ironia

femenina, ella se limitaba a servir el Borgofia®.

-En principio parece ofrecerse la pista de la Rickert connection como la mas pertinente
para el negocio de esta tentativa de situar a Heidegger en las inmediaciones del circulo
de Max Weber. El gran neokantiano, personalidad clave en la carrera académica inicial
de Heidegger, y criticadisimo por éste luego por cierto por otra parte cuando el brillante
fenomendlogo era ya estrella en la universidad de Marburgo, era muy amigo del
Socidlogo. Y su conexion tedrica con éste es fundamental: los trabajos gnoseoldégicos y

10 Los ultimos afios han visto crecer la figura histérica de Marianne Weber. Desde las nuevas
perspectivas que se ofrecen sobre el destino y la contribucion de esta adelantada del pensamiento
feminista, cabe o se impone una reevaluacion de esa obra maestra del género biografia que es su
libro Max Weber. Ein Lebenwild (1926), trad. esp. de Jorge Navarro y Javier Benet en IVEI, Valencia,
1995. Y que en este contexto podria especificamente interesar en toda aproximaciéon amplia a la
convulsion de Alemania en 1919, y a la relacién de Heidegger con esa constelacién histérica. Por
lo que a Marianne se refiere, remitimos al comentario de Isabel Sancho: Marianne/Max Weber.
Voluntad y destino, Endymion, Madrid, 1998. Cf. Christa KRUGER, Max und Marianne Weber, Tag
und Nachtansichten einer Ehe, Zurich, 2001; Barbel MEURER, Marianne Weber. Leben und Werke,
Tlbingen, 2010. Reiner Lepsius ha publicado recientemente, en la introduccion a la edicion del
volumen ultimo de la correspondencia de Weber, la carta impresionante de Marianne a Else Jaffé
en los dias en que Weber agonizaba en Munich (MWG I, Band 10, 2012, p. 31).

89



epistemoldgicos de Rickert!! son decisivos en la constitucién de la Sociologia como ciencia
en el curso de las dos grandes obras de Weber, en la Etica econémica de las religiones
mundiales (que incorpora como primer volumen, el Unico que él mismo tuvo tiempo de
preparar para su edicidn, una revision de la obra sobre el Protestantismo y el espiritu del

capitalismo), y en Economia y sociedad®.

-No habria demasiada simplificacion si se dijera simplemente que los dos fildsofos
realmente importantes para Max Weber son Nietzsche y Rickert, ambos por mas que
ciertamente diferentes de estilo y de muy distintas digamos alturas empefiados en que el
negocio de la filosofia es la relacién con los valores?2,

-Un efecto colateral del éxito clamoroso de Sein und Zeit de 1927 es que condend a

demasiado rapida olvido la decisiva aportacion gnoseoldgica de Rickert.

-Heidegger le escribe a su mentor académico en un intento probablemente de escapar

al agobio que debia producirle Husserl en el empefio de éste de hacerlo discipulo suyo,

11 Remitimos claro estd sobre todo a la obra fundamental de Rickert: Die Grenzen der
naturwissenschaftlichen Begriffsbildung. La primera edicién es de 1903. La muy ampliada cuarta
edicion, de 1921, esta dedicada precisamente pdstumamente a la memoria de Max Weber. El
importante pasaje del prélogo de 1921 acerca de Max Weber podria impulsar una relectura de los
trabajos metodoldgicos o légicos del Sociélogo, que Marianne catalogd no inadecuadamente con
el término fichteano de “Wissenschaftlehre” y adoptado por el editor Wickelmann. Cf- M.Weber,
Gesammelte Aufsdtze zur Wissenschaftslehre, J.C.B. Mohr, Tibingen, 1967.

12 Los dos grandes trabajos sistematicos de Weber quedaron inacabados, como se sabe. Con
la diferencia de que los trabajos de Sociologia de la religién, o mds exactamente sobre la ética
econdmica de las religiones mundiales, estaban muy claramente organizados, mientras que lo que
publicé muy poco después del fallecimiento de Weber meritoriamente Marianne estaba formado
por materiales de fechas y bajo el impulso de programas cientificos relativamente diferenciados.
Sobre la cuestién de la edicidn de Economia y sociedad hay que remitir a los trabajos de Wolfgang
Schluchter. Cf.,, especialmente, el planteamiento del problema de la edicidn critica de aquella obra,
ya en W. Schluchter, “Wirtschaft und Gesellschaft: das Ende eines Mythos”, in Max Weber heute
(hrg. J. Weiss), Frankfurt, 1989. Y claro esta la laboriosa y meritoria edicion critica del libro del 1920
en cinco volumenes en la edicién de la Gesamtausgabe. Sobre la articulacion y el despliegue de
los dos grandes torsos del trabajo cientifico de Weber, la sociologia de la religidn y la sociologia del
dominio, hay que seguir remitiendo al libro de Wolfgang Schluchter: Religion und Lebensfiihrung,
2 Bande, Suhrkamp, Franfurt a. M., 1991. Vid. Verantwortlichkes Handeln in gesellschaftligen
Ordnungen, Herausgegeben von Agathe Bienfait und Gerhardt Wagner, Suhrkamp, Frankfurt a.
M., 1998. No podemos entrar en la polémica sobre los criterios de esta ambiciosa edicidn critica,
que ha suscitado alguna controversia sin embargo. Vid. por ejemplo las consideraciones criticas al
respecto de Wilhelm Hennis: Max Weber und Thukidides, Mohr Siebeck, Tibingen, 2003, pp. 91-
93. Importante por lo demds el libro de Hennis acerca del poco estudiado asunto de la relacion de
Weber con el pensamiento griego. Dice Hennis en ese contexto: “Das Verhaltnis zu Platon ist ein
Geheimnis”, p. 51. Y el caso es que el ultimo Weber remite siempre al racionalismo griego como
primera instancia, y decisiva, del racionalismo occidental.

13 Remito a Patricio PENALVER, “Heidegger y los fildsofos” (en prensa).
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y militante de la causa fenomenoldgica, por si hay sitio para él en Heidelberg. A lo que
contesta prudentemente el neokantiano que él, Heidegger, era demasiado catdlico para

Heidelberg.

-El asunto del catolicismo, y el protestantismo, y la final adoracion si no de los dioses
griegos si del lugar sagrado que configura el Templo griego, no es religiosa quantité
negligable en la trayectoria pensativa del que considerd un tiempo seriamente devenir
cura. El mismo afio en que queremos situarnos y situar a Heidegger, éste le escribe
famosamente a su amigo Krebs, el especialista en mistica alemana, que él, por su parte,

|u

ha decidido abandonar el “sistema del catolicismo”. La comunicacién tiene la pinta, no
de una confidencia privada, sino algo asi como un mensaje en Twitter, si me permites
decirlo asi. También al poco de llegar a Marburgo aclara coram que él no representa “la
fenomenologia catdlica”. Y al margen de que una expresidn asi suene a hierro de madera.
Husserl, con su humor o su falta de humor, le comenta a Natorp por aquella época un
signo de que la Fenomenologia es una revolucién: hace que los protestantes devengan

catdlicos, que los catdlicos devengan protestantes.

-En Marburgo, a partir de 1924, se ve claro que Heidegger decide figurar como militante
de la Fenomenologia porque previamente ha decidido que Aristételes, y concretamente
su teoria de las categorias, es la carta de fundacién de la Fenomenologia. Sein und Zeit
es una obra fundamentalmente aristotélica, en explosiva y no explicada mezcla con el
luteranismo desaforado que le queda a Heidegger todavia en 1926.

-El aristotelismo del Heidegger de Ser y tiempo lo explica muy convincentemente
Gustavo Bueno en internet, en una de esas teselas imprescindibles en que contesta a
interlocutores varios y que puedes encontrar en la pagina de la Fundacién Bueno. En el
caso de la tesela que te recomiendo que visites la pregunta era: “¢A qué rayos se refiere
Heidegger cuando habla del ser?”. Bueno pone en claro la base escolastica del Heidegger
de Ser y tiempo, y su aristotelismo. Heidegger habria visto bien el alcance de la teoria de
las categorias, y habria captado “lo esencial” de la Metafisica de Aristoteles al precisar
que “el ser no es género”. En passant el sabio de Oviedo sefiala los efectos del olvido
o la secundarizacion de la doctrina del caracter analdgico del concepto de ser, y que el
univocismo estd en la base de los nihilismos. Pero no te fies de mi version, te recomiendo

encarecidamente que oigas esa tesela.

-De todas formas, el Heidegger de entonces ademas de aristotélico era muy aficionado
a Lutero. Con seguridad puede decirse que el factor decisivo de la formacién filosofico-
existencial de Heidegger es la lectura piadosa de la edicidon por entonces (una novedad
editorial e histérico-teoldgica relativamente reciente, de 1908) de la primera version de
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la interpretacién de Lutero de la Carta a los Romanos'*. La doctrina de la justificacion por
la fe quiza le impresiond “todavia mas” al joven Heidegger porque él era previamente

catdlico piadoso.

-Volvamos a nuestro afio 1919 de las protodecisiones. Ese afio nacié gente importante,
se me viene ahora el de Sevilla... Pero no es el momento. En 1919 los vencedores en la
primera guerra mundial firman el alevoso Tratado de Versalles, Heidegger abandona el
sistema catodlico, Max Weber pronuncia en Munich la conferencia sobre la “Politica como
vocacion” (elemento importante del contexto de entonces en la trayectoria de Heidegger,
en realidad importante para todo aleman culto en aquella fecha (pero desgraciadamente
hay apenas una huella alusiva a aquella resonante intervencién publica en el curso
impartido en 1921 sobre “ejercicios fenomenoldgicos”). En 1919 publica Jaspers, el
interlocutor privilegiado del Heidegger de entonces, la Psicologia de las concepciones
del mundo, con muy clara inspiracién weberiana, y por lo demas, pieza basica del
Existencialismo segun la historia de las ideas. Circa 1919 Freud saca las conclusiones
doctrinales de su meditacion del duelo y la melancolia en los afios de guerra en Mds alla
del principio del placer. La primera edicion de la interpretacién de la Carta a los romanos
de Karl Barth es de 1919, aunque Bultmann no consigue que Heidegger se interese por
conocer al tedlogo suizo. Quiza sobre todo, en 1919 se escribe el texto filoséfico mds ldcido
del momento sobre el caracter literalmente catastrofico de la situacion de Alemania: el
epilogo del autor a la edicion, siete afios después de su redaccion, de Hegel y el Estado
de Franz Rosenzweig?. Pero la de Rosenzweig y el judaismo alemdn de esos afios es otra

historia. O no otra historia, pero una historia que habria que contar de otra manera, desde

14 Cf. Otto POGGELER, “Heideggers Luthers-Lektlire im Freiburger Theologenkonvikt”, in Heidegger
und die Anféinge seines Denkens, Heidegger Jahrbuch, 1, Miinchen, 2004. Péggeler cita las palabras
del joven Lutero: “vocabulum istud iustitia tanta est mihi nausea audire”. Debieron impresionar al
joven Heidegger, con poco oido entonces para la diké de Esquilo o del mismo Aristoteles.

15 Cf. F. ROSENZWEIG, Hegel und der Staat (1920), Herausgegegen von Frank Lachmann. Mit einem
Nachwort von Axel Honneth, Suhrkamp, Frankfurt a. M., 2010. Esta obra, publicada después de
la Guerra, habia sido presentada por su autor como tesis doctoral bajo la direccion de Meinecke
en 1912. El epilogo (pp. 526-533), y las consideraciones al final del prélogo (pp. 17-19) explican
contenidamente que se ha producido un abismo entre el afio de escritura del libro, dependiente
de una identificacién con el Estado aleman “explicado” por Hegel y realizado por digamos Bismarck
posible sélo antes de 1914, y lo que llama Rosenzweig, con comillas el “Geist” de 1919. El caso es
que ese “espiritu” aleman de 1919 es a su vez condicién histérica de posibilidad de la gestacion,
en febriles jornadas de escritura, de la obra culminante de la filosofia judia moderna, Der Stern der
Erlésung. (Trad. esp. de Miguel Garcia Bard, La estrella de la redencion, Sigueme, salamanca, 1997).
Se han ampliado las posibilidades interpretativas de la obra fundamental de Rosenzweig a partir de
la publicacién de las mas de mil cartas del filésofo de Kassel a su amiga Margrit Rosenstock-Huessey:
F. ROSENZWEIG, Die “Gritli”-Briefe, herausgegeben von Inken Riihle und Reinhold Mayer. Mit einem
Vorwort von Rafael Rosenzweig, Bilam Verlag, Tubingen, 2002.
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luego teniendo a la vista las vidas destrozadas y las obras del dolor y de la inteligencia de
los Martin Buber, Gerhardt Scholem, Walter Benjamin, Gustav Landauer, Isaac Deutscher,
Ernst Toller, o el mismo ultimo vivisimo Hermann Cohen. En la revista que funda Buber en
1916 con valiente titulo, Der Jude, y que surge del estimulo de la nueva situacion de los
judios alemanes en el contexto de la juderia europea a partir del estallido de la primera
guerra mundial colaboran los cuatro grupos relevantes del judaismo centroeuropeo:
judios ortodoxos, judios socialistas pacifistas, sionistas, y asimilados conservadores.
El ensayo inicial de Buber es impresionante, empezando por su titulo: Die Lésung. La

III

respuesta comprometida (con “el” judaismo y con las diversas naciones de los judios de
la didspora) que reclama la primera guerra mundial es “la” solucidn. La solucidn, hay que
entender, de la cuestion judia. Con esto no queda excluido obviamente como posible
parte de la complicada “solucion” la posicién de pacifismo radical y revolucionario (de
Gustav Landauer, o de Rosa Luxemburg), aunque Buber en los primeros meses de la guerra
habia caido, es la palabra, en el entusiasmo patridtico y en la “vivencia” del “espiritu de
agosto”, como tantos otros, como el mismo Freud (iexultante de sentimientos patridticos
como ciudadano del imperio austrohingaro segun el testimonio algo irénico de Jones
antes de caer en la cuenta el austriaco en que aquello confirmaba sus peores diagndsticos
sobre las raices represivas de la cultura, y que desde luego era una pena, fuente de una
permanente “decepcién”, si recordamos sus “Consideraciones actuales sobre la guerra y
la muerte” de 1915!).

-Con el impulso de ahora no podemos pararnos a considerar la Spaltung del alma
judeoalemana en torno a 1919. Pero, y esto nos devuelve a nuestro motivo inicial,
mejor serd recordar que parte importante de la escision del alma judeo-alemana en esa
constelacion histérica es lo que dice, y hasta lo que no dice, Weber, sobre la cuestién
judia. Siempre desde luego hay que partir de su investigacion cientifica, en especial aqui,
del volumen sobre el Judaismo antiguo en la serie de los trabajos de sociologia de las
religiones mundiales. Pero la conocida y controvertida aplicacién de la expresion “pueblo
paria” para designar un aspecto del judaismo antiguo da lugar, si cabe decirlo asi, y vaya
usted a saber a través de qué mediaciones y conexiones supuestamente inconcientes, al

quasiprofético aviso del peligro de los alemanes de devenir el pueblo paria de Europa®®.

16 Max WEBER, Ensayos sobre sociologia de la religion, Ill, (El judaismo antiguo), trad. esp. de José
Almaraz, Taurus, Madrid, 1998. Pero véase ahora la edicidn critica de la obra en la Gesamtausgabe,
bajo el cuidado de Eckardt Otto. Siguen siendo de obligada consulta los ensayos incluidos Max
Webers Studie (iber das antike Judentum, Herausgegeben von Wolfgang Schluchter, Suhrkamp,
Frankfurt, 1981. Algo mas que una “curiosidad”, la referencia “positiva” de Rosenzweig al estudio
de Weber en la correspondencia con Gritli: “Ich lese Webers Antikes Judentums, das mir sehr gut
gefallt. Seine Nichternheit hat ihn vieles sehen lassen, was die andern mit ihrem Idealismus nicht
gesehen haben. Er hat den ganz richtigen Begriff der Offenbarung, und macht ihn unter dem Namen
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-Se trataba de situar a Heidegger en 1919, en fin, de sefialar algunos puntos de
referencia para no perderse en el jaleo y el ruido de ese afio.

-Lo he sugerido, la conexién de Heidegger con el circulo de Weber aparece al menos
como motivo no totalmente impertinente, si seguimos la conexidon muy obvia con Jaspers.
De los poquisimos lugares en que en su vasta obra Heidegger cita el nombre de Weber
(el aleman mas importante de su tiempo, sin embargo, para muchos), el pasaje mads
significativo se encuentra al final de una larga resefia de la Psicologia de las concepciones
del mundo (reseia publicada pédstumamente en la reedicidn de los Wegmarken en el marco
de la Gesamtausgabe). El contexto es concretamente una consideracidon netamente critica
de la supuesta deficiencia metddica del planteamiento de Jaspers, deficiencia metddica
asociada a su vez a una “mala interpretacién” de Max Weber (y paralelamente de la
especifica conciencia metddica de la filosofia teoldgica de Kierkegaard). Jaspers no habria
comprendido adecuadamente la intencién de Weber, ni en el punto de la separacion de la
“consideracion cientifica” y la valoracién cosmovisional (weltanchaulichen Wertung), ni,
por otra parte, “la conexion de la mds concreta investigacidn histérica con el pensamiento
sistematico”?’.

-Pero el pasaje deja ver la toma de posicidon de Heidegger al menos implicita respecto
del planteamiento metddico del propio Weber, no ya sdélo en relaciéon con la supuesta
fallida interpretacion de ese planteamiento por parte de Jaspers. Weber habria limitado
la cuestién metddica candente al circulo preciso de “su propia ciencia”, a la sociologia®®. Y
habria resuelto “su” problema, el de la fundamentacién cientifica de la sociologia, sobre
la base de las investigaciones de Rickert acerca de las ciencias histéricas y de la cultura.

“Bund” zum Grundbegriff seiner ganzen Darstellung” (cit. p. 761). Gary Abraham (Max Weber and
the Jewish Question, Univ. of lllinois Press, Chicago, 1992) enfoca su analisis del estudio cientifico
del judaismo antiguo en el horizonte de una consideracidn sociohistdrica de la cuestion judia en
la Alemania de la época. Remitimos también a la aproximacion critica de Michael Spottel: Max
Weber und die judische Ethik. Die Beziehung zwischen politischen Philosophie und Interpretaction
des judischen Kultus, Peter Lang, Frankfurt a. M., 1997. Sobre las alusiones de Weber en 1919 al
riesgo de que Alemania deviniera el pueblo paria de Europa, vid. MWG |, band 16 (Zur Neuordnung
Deutschlands), Herausgegegen W. Mommsen, 1988. Para un estudio del contexto de la genesis de
los dos no separables célebres discursos de Weber en Munich, en 1917 (“Ciencia como vocacién”)
y en 1919 (“Politica como vocacién”), vid. W. SCHLUCHTER, “Handeln und Entsagen. Max Weber
Uiber Wissenschaft und Politik als Beruf”, in Unverséhne Moderne, Suhrkamp, Frankfurt a. M., 1996.
Una primera version de este importante ensayo aparecié como introduccion en el volumen con las
conferencias muniquesas en la MWG.

17 M. HEIDEGGER, Wegmarken, Gesamtausgabe |, Band 9, 1976, p. 40. (Hay traduccién espafiola, de
Arturo Leyte, en Alianza Editorial).

18 “Fiir Max Weber war das Mehodenproblem und zwar gerade und nur im Unkreis seiner eigensten
Wissenschaft ein Brennendes”, Wegmarken, cit. p. 38.
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Heidegger parece coincidir con Jaspers en que relevante para la filosofia es sobre todo
la cuestion metddica de la psicologia (y no tanto de la sociologia, quiza una influencia
husserliana). En cualquier caso, no cabria trasladar, insiste el filésofo de Friburgo, el
planteamiento de Weber en el ambito de la sociologia a la psicologia, y menos todavia si

ésta se asocia a una determinada tendencia filosoéfica®.

-Un paso mas: hay que cuestionar, dice el fildsofo, que lo que acaso tenga sentido en la
concreta ciencia de Weber, en la sociologia, a saber, la separacidn entre la consideracién

cientifica y la Wertung, pueda trasladarse también al conocimiento filoséfico.

-En plata, el fildsofo si puede valorar, si podria articular una orientacion de valor con
un conocimiento especificamente filoséfico, podria incluso, a la Nietzsche, a lo mejor,
crear valores y todo. Subleva que el joven brillante fildsofo del ser crea poder resolver
en dos pdginas los problemas fundamentales que plantea a la filosofia misma el trabajo
cientifico y gnoseoldgico de Weber en el camino de la fundacién de la sociologia, y desde
luego lo que de inequivocamente relevante para la filosofia habia, sigue habiendo, en las
consideraciones incluidas en la Zwischenbetrachtung. Subleva que Heidegger no atisbe el
alcance de la sociologia weberiana en las sociedades modernas. Eso en cambio lo intuyo,
y lo expresé inolvidablemente, Jaspers. Podria resumirse, con alguna paradoja, pero
bastante fielmente: lo relevante de la relacién entre Weber y Heidegger es que, tras ese
comentario lateral e indirecto en conexién con Jaspers, no hay huella relevante alguna del
pensamiento de Weber.

-Esta seria la hipdtesis que sugiero en suma. Esa no-relacién con el sabio de Heidelberg
se esclarece a partir de una consideracion suspicaz de la protodecision heideggeriana
de asumir la filosofia como Beruf. La correspondencia de la época habla del tema. Un
paso mas, seria, aproximar esa protodecision a una paraddjica decision (aunque no muy

reflexionada que digamos) por el acosmismo del filésofo del ser-en-el-mundo.
-Algo no encaja aqui, acosmista y tedrico del ser-en-el-mundo.

-Eso que no encaja puede ser digno de ser pensado, denkwiirdiges, por usar el |éxico
del concernido.

-El acosmismo como protodecision existencial no reflexionada podria verse también
en relacién con la primera guerra mundial. Otro contexto inmenso. Obviamente también
para el Socidlogo. El pensamiento cientifico y politico de Weber es indesligable de la
constelacion histérica que lleva a Europa a su mayor y mas destructiva (Patocka diria

también la mas desveladora) guerra civil (s6lo comparable, en fin, mutatis mutandis, a

19 Ibid. p. 41.
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la guerra del Peloponeso para los griegos de la época: tengo para mi que la filosofia de
Platdn es una respuesta a la guerra del Peloponeso, pero de momento que no conste esto

en acta).

-El caso es que el acosmismo de Heidegger, su opcion en el fondo “plotiniana”, podria
verse también en relacion con la relacidon de Heidegger con la guerra del catorce. Todavia

II(

bajo el “sistema catdlico” habia publicado un breve texto militante, “Das Kriegs-Triduum
in Messkirch”, en el que pondera, como signo de que vamos por el buen camino, que
los libros mds pedidos por los soldados alemanes en el frente son el Nuevo Testamento,
el Fausto, y el Zaratustra de Nietzsche?®. Pero pensaba ahora, como ilustracién del
acosmismo de Heidegger, en un texto de madurez. Y considerado texto importante: “Die

Sprache im Gedicht. Eine Erorterung von Georg Trakls Gedicht”.

-Derrida lo comenta largamente en De I'esprit. El argelino se empefia en interpretar
como denegacion, como confesion performativa, el violento rechazo heideggeriano del
concepto cristiano de Espiritu. Quizd desde una determinada posiciéon quasi-judia, la
diferencia entre los tedlogos cristianos y el pensamiento esencial del ser finito es quantité
negligable...

-Pero “el” tema del pensamiento de la escritura es lo que los demas consideran
“gquantité negligable”, el resto abandonado, etc. Laissons.

-En el ensayo sobre Trakl puede uno ver uno de esos empefios del filésofo de negarse
a la evidencia, en este caso con tal de sacar adelante el tema del Geist “auténtico”. En
un cierto momento de su trayectoria, y mayormente para salvar al espiritu aleman del
espiritu cristiano, arriesga el filésofo su famosa lectura de Trakl, en parte para arreglar
las cuentas en relacion con su “proveniencia teoldgica”. En suma, que el Geist auténtico
es Flamme, y no tiene nada que ver con el pneuma, ni claro esta, con la interpretacidon
teoldgica cristiana del Geist en buena parte de la tradicion especulativa alemana. La
interpretacion de Heidegger enlaza con una inquietante referencia a la primera guerra
mundial.

-Resulta de esa lectura que el célebre poema de Trakl, “Grodek” -escrito poco después
de asistir el poeta a la terrible batalla de Grodek, al principio de la guerra del 14-, no
tendria “nada que ver” con la guerra del 14 (Die letzte Dichtung Trakls heisst “Grodek”.
Man rihmt sie als Kriegsdichtung. Aber sie ist unendlich mehr, weil anderes”?!) Y ni

siquiera “los nietos no nacidos” (die angeborenen Enkel) evocados en ese poema tendrian

20 In Heidegger und die Anfédnge seines Denkens, cit., pp. 22-26.
21 M. HEIDEGGER, Unterwegs der Sprache, Klostermann, Frankfurt a. M., 1959, p.61.
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nada que ver con los caidos, imposibles abuelos, en aquella batalla. Pero la del catorce y
los filésofos es otra historia.
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[pp. 99-104]

Mi semblante

Ramoén Rodriguez

Universidad Complutense de Madrid

Recuerdo perfectamente mi primer encuentro con la filosofia de Heidegger. Fue
relativamente temprano, en 1968, nada mas entrar en la Universidad, en los entonces
llamados cursos comunesde Filosofia y Letras. El Prof. Luis Cencillo, recién llegado de
Alemania, organizé un seminario libre sobre Ser y tiempo, al que asisti con mas voluntad
que aprovechamiento, porque realmente no entendia nada de aquel extrafio texto, que el
Prof. Cencillo leia en aleman traduciendo sobre la marcha. Sin embargo, aquello dejé en
mi una clara huella, pues segui leyendo una y otra vez el texto, y, pese a sus dificultades,
percibi oscuramente que alli se encontraba una forma de analizar la realidad humana de
una profundidad y clarividencia desconocidas. Pero durante la carrera y los primeros afios
de postgrado mi interés se dirigio a pensamientos mas directamente “comprometidos”,
mas directamente relativos a la realidad politico-social en ebullicién (eran los afios finales
del franquismo). Es asi como topé con el personalismo de Emmanuel Mounier, cuya figura
humana y politica admiraba profundamente y sobre el que hice la “tesina”. Pero fue
justamente este trabajo lo que me llevé por otros derroteros, pues me convenci de que el
personalismo carecia de una base filoséfica a la altura de sus pretensiones éticas y politicas,
tan dignas. Por eso en mi tesis doctoral abordé directamente esa carencia y me dediqué
durante largos afios a estudiar el modo kantiano de fundamentar la ética. Este periodo
de lucha con los textos de Kant, intentando no hacer un mero trabajo académico, sino
apoyandome en su pensamiento para entender la experiencia moral y en ésta, a su vez,

para “verosimilizar” las “rigoristas” tesis kantianas, fue una época intensa de formacion,
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de la que guardo un gran recuerdo. De esa escuela kantiana proviene la exigencia, que
nunca he abandonado, de unir rigor, hondura y claridad, que luego he intentado llevar a
mi estudio del pensamiento heideggeriano. Un estudio que tiene su motivaciéon también
en esta época. Aunque no habia dejado nunca la lectura de Ser y tiempo, fueron los
textos sobre Kant contenidos en los Problemas fundamentales de la fenomenologia, que
se publicaron entonces, 1975, y que lei con fruicidn, los que me llevaron a una lectura
de casi toda su obra. Aquella explicacion de la tesis de Kant sobre el ser, con el analisis
fenomenoldgico de la percepcidn que conllevaba, no sélo me resulté extraordinariamente
esclarecedora para entender la nocién de realidad que Kant manejaba en la filosofia
practica y que yo necesitaba usar con exactitud, sino que proponia una forma de tratar un
texto clasico, de un rigor y una penetracion filoséfica Unicos, que para mi ha permanecido
siempre como el modelo a seguir. La lectura, afios después, de todos los cursos de
Marburgo no hizo mas que acrecentar en mi esta idea: la capacidad de mostrar la “cosa
misma”, el problema genuino en toda su radicalidad, no mas alld del texto, sino en el
texto, sacandolo a la luz y obligando al lector a tomar posicién, es una virtud en la que
Heidegger es, me parece, literalmente inigualable y supera con mucho a la gran mayoria
de los fildsofos del siglo XX. Tan es asi que muchos afios después intenté averiguar en qué
consiste la fuerza de esas interpretaciones de Heidegger en los afios de Marburgo y traté
de precisar en qué puede consistir una “interpretacion fenomenoldgica” de un texto del
pasado, como Heidegger llamaba a sus cursos sobre Aristoteles o Kant. Aquellas primeras
lecturas se complementaron, ya como ayudante en la Complutense, con varios seminarios
sobre la Introduccion de Ser y tiempo, texto que sigue siendo irreemplazable. El camino

estaba ya abierto.

Fue, en efecto, la publicacién de algunas de las lecciones de Marburgo en época
relativamente temprana, antes de 1980, lo que me llevd definitivamente hacia el
pensamiento de Heidegger, pues esos cursos me descubrieron un Heidegger nuevo,
mas cercano, en el sentido de que se veia cdmo operaba realmente, como extraia su
pensamiento de un paciente andlisis de ciertas piezas fundamentales de la tradicion
filoséfica. Frente a la seguridad expositiva y a la rotundidad con que se desarrolla Ser
y tiempo —a la postre, una estrategia que disimula la dificultad intrinseca de desarrollar
la cuestién del ser en la forma de un tratado sistematico-, esas lecciones revelaban el
trabajo de fondo y me resultaban enormemente seductoras y convincentes, porque en
ellas “se veian venir” las tesis de Ser y tiempo y se media mucho mejor su alcance. Esta
lectura de los escritos de los afios veinte no se pard en ellos y continud, légicamente,
con la de las publicaciones de después de la guerra, de las que me impresionaron,

ciertamente, sus luminosas interpretaciones de la tradicion metafisica, que mantenian
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la fuerza de las “interpretaciones fenomenoldgicas” (los dos tomos del Nietzsche y los
ensayos de Holzwege siguen siendo extraordinarios), pero que mostraban ya un angulo
de visidn —el olvido del ser— muy fijo y unilateral que le lleva a establecer diagndsticos de
una rotundidad mds que dudosa. De estos afios de ocupacion con Heidegger nacieron dos
libros, Heidegger y la crisis de la época moderna (1987) y Hermenéutica y subjetividad, en
su primera edicién (1993). El primero es un intento de exponer claramente lo esencial del
pensamiento de Heidegger, sin apenas critica ni valoracién, el segundo es ya un conjunto
de ensayos en los que tomo postura respecto de algunos aspectos de su filosofia,
especialmente de sus interpretaciones de la metafisica de la subjetividad moderna, con
las que mantenia y mantengo una clara distancia.

Pero volviendo a las lecciones de Marburgo, lo que mdas me chocé de ellas fue lo
claramente que se veia como el debate con la concepcion husserliana de la fenomenologia
jugaba un papel estelar, un debate completamente amortiguado en Ser y tiempo. Yo habia
leido bastante afondo los grandes textos de Husserl, tanto durante la carrera como luego, ya
profesor, cuando di, a finales de los ochenta, varios cursos sobre la teoria fenomenoldgica
de la verdad. De él siempre me impresiond su rigor y su honradez, su capacidad para
decir solo lo que veia, sin retdricas ni busquedas de brillantez; es el prototipo de fildsofo
fiable, como Kant. Cuando lei los Prolegdmenos a la historia del concepto de tiempo, que
contiene lo esencial de la confrontacidn de Heidegger con la fenomenologia, tomé la
decisiéon de ahondar en esas diferencias. Lo que no podia imaginar es que esa reflexiéon
sobre el sentido y el alcance de la fenomenologia fuera lo que ocupara el centro mismo
del pensamiento heideggeriano y articulara todo su proyecto. A medida que se publicaban
los cursos iniciales de Friburgo, dos cosas se me hicieron patentes: que en esos primeros
afios Heidegger elabora un proyecto filoséfico propio —la hermenéutica fenomenoldgica
de la facticidad-, que abocara, desde luego, en Ser y tiempo, pero que es auténomo vy
deslindable de la ontologia fundamental, y que lo que le da forma y tejido filosoficos es
su proveniencia de la fenomenologia. Fueron esas dos ideas lo que me hicieron abordar
el trabajo que da origen a La transformacion hermenéutica de la fenomenologia (1997),
que es un intento de comprensidn sistemadtica y metodoldgica de ese proyecto, muy
alejado de lo que luego empezd a hacerse con la obra temprana de Heidegger, en general,
estudios sobre la génesis de Ser y tiempo.

Mi conclusién de todos estos ainos es que el pensamiento de Heidegger —no sdlo
del “primero”, también ciertos rasgos basicos del “segundo”— es ininteligible si no se le
sitla, metddica y sistematicamente, en el ambito de la fenomenologia. En este sentido
la idea de una “transformacion” hermenéutica de la fenomenologia ha sido a veces mal
entendida: la fenomenologia no se convierte en otra cosa, en otro tipo de filosofia, sino
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que sigue siendo lo que es y se abre, por exigencias de la “cosa misma”, a fendmenos que
exigen un tratamiento metddico propio. Estoy convencido de que sin la comprension de
la problematica metodoldgica que subyace a la analitica existencial no se pueden apreciar
bien las tesis basicas de Ser y tiempo ni la misma disposicidn de la obra. La hermenéutica
fenomenoldgica que se practica en ella es pura y simplemente fenomenologia y solo como
tal puede entenderse. En este sentido he de confesar que este trabajo lo he realizado en
Espafia en un cierto aislamiento, pues, de un lado, la mayoria de los colegas y amigos que
se ocupan de Heidegger suelen desatender a su trasfondo fenomenolégico y tienden a ver
la fenomenologia como algo que Heidegger ha “superado”; de otro, los fenomendlogos
confesos suelen mirar a Heidegger con recelo, cuando no con franca animadversion. Es
algo que no consigo comprender y que no tiene parangdn en otros contextos; no se da,
desde luego, en Francia ni en Alemania (al menos en los circulos fenomenoldgicos que yo
he frecuentado) ni tampoco hay huellas de esa actitud en grandes fenomendlogos como
Merleau-Ponty, Fink, Landgrebe, Held, etc. En Latinoamérica, sin embargo, la cuestion
es completamente diferente y la praxis fenomenolégica de Heidegger es ampliamente
reconocida. Tengo que agradecer a colegas latinoamericanos, especialmente al Prof.
Alejandro Vigo, con el que comparto tantas cosas de su visidon de Heidegger, los impulsos
que en los ultimos afios he recibido para continuar en esa direccién.

Es obvio, a partir de lo dicho, que el Heidegger que ha absorbido la mayor parte de mi
dedicacion a él ha sido el “primero” —entendiendo por tal tanto la primitiva hermenéutica
de la facticidad como la analitica existencial. Pero esa dedicacion no ha significado nunca
para mi ni un campo neutro de trabajo en el que “especializarse” y del que extraer series
estandardizadas de papers académicos ni mucho menos una Heideggergemeinde a la
que adscribirse y en la que instalarse cdmodamente para, adoptando acriticamente su
lenguaje, “heideggerianizar” y compartir con los adeptos filias y fobias. Se trata de algo
mucho mas elemental: la hermenéutica fenomenoldégica del primer Heidegger es una
potente forma de pensamiento que ha influido profundamente en el pensamiento del
siglo XXy que posee por si misma la suficiente fuerza para que resulte atractivo el intento
de probarla desde dentro, de examinar sus capacidades y sus limitaciones. En una palabra,
el “primer Heidegger” es una posibilidad de pensamiento y como tal hay que tomarla. Y
una posibilidad que, como fenomenoldgica, solo se prueba en la confrontacidn con los
fendmenos, que tienen siempre la Ultima palabra. Y eso significa que la hermenéutica
fenomenoldgica se situa inequivocamente en el terreno de la verdad, no solo de la verdad
como manifestacion o venida a la presencia sino como atenimiento fiel a los fenédmenos.
Por eso, si se la toma asi, como una posibilidad de pensamiento que juega, como toda
gran filosofia, en el terreno de la verdad, es imprescindible repetirla, ejercerla y examinar
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su poder de esclarecer y comprender aquello que quiere explicar. Casi todo mi trabajo
posterior (recogido en parte en Del sujeto y la verdad, 2004, y en la segunda parte de
Hermenéutica y subjetividad, 2010) aunque no dedicado en exclusividad a Heidegger, ha
consistido en poner a prueba conceptos esenciales de la hermenéutica fenomenoldgica,
como verdad, interpretacion, percepcion, la estructura de prioridad y su funcién, etc.
Me parece claro, a partir de él, que la hermenéutica heideggeriana no es asimilable sin
mas a lo que hoy predomina en la filosofia hermenéutica, una especie de gadamerismo
radicalizado a través de Nietzsche. Si el descubrimiento basico de la hermenéutica es la
estructura de prioridad o de anticipacion (los pre-juicios), Heidegger tiene una concepcién
fenomenoldgica de ella, la ve como ingrediente del fenédmeno, como un elemento que
contribuye a la aparicién del sentido, al encuentro efectivo con el mundo, no como una
estructura que predeterminara de antemano el sentido, al modo de un aparato histérico-
trascendental. Heidegger ha mostrado que la tarea esencial de la hermenéutica es pensar
adecuadamente la articulacién entre anticipacion y donacidn. Asi lo apuntaba claramente
el célebre texto de Ser y tiempo sobre el circulo hermenéutico: “elaborar la estructura de
prioridad a partir de las cosas mismas”. Algunos hermeneutas actlan como si esta frase
no tuviera sentido, como si la existencia del pre-juicio hiciera superflua la “cosa misma”.
Pero esto es absurdo, pues justamente en la anticipacion la cosa se muestra como ella

misma.

Pero centrar en la hermenéutica fenomenoldgica el pensamiento de Heidegger es,
desde luego, un punto de vista unilateral. Soy plenamente consciente de que la obra de
Heidegger no se reduce a ella y que para muchos contemporaneos ciertos temas del
segundo Heidegger, como la critica radical de la metafisica, la hermenéutica de la técnica, el
antihumanismo o las indagaciones en el lenguaje poético son mas significativas y resultan
mas expresivas de nuestra situacion que los problemas metddicos del andlisis existencial.
Y no les falta razén, porque si hay algo que hace de la obra de Heidegger un caso Unico es
su capacidad de conectar la aparentemente abstracta y lejana “cuestion del ser” con la
realidad viva de una época. Nadie como él ha logrado mostrar la vigencia real de las bases
metafisicas de la situacién contemporanea. Con él se ve cdémo las ideas filosoficas mas
abstractas impregnan la realidad en que vivimos, como son verdaderamente eficaces, no
porque las ponga en practica una élite ilustrada, sino porque configuran silenciosamente
lo que vemos, lo que tocamos y lo que hablamos. Lo que Heidegger ha puesto tantas veces
derelieve, la unién de un sujeto, que concibe su fondo Ultimo como una voluntad ilimitada,
y una realidad tecnolégicamente configurada, que le proporciona un campo irrestricto de
movimiento, es hoy casi una experiencia cotidiana. No hay duda, pues, de su capacidad

de penetracién en el sentido metafisico de la realidad vivida de una época. Pero es una
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penetracién que, como decia antes, se funda en unas claves hermenéuticas dudosas,
especulativas, dificiles de llevar al terreno de una confrontacién con los fenédmenos que
busca interpretar. Dan lugar a diagndsticos demasiado globales, que tienden a uniformary
a tomar en bloque formas de pensamiento que exigen ser discriminadas. Es lo que ocurre
con su critica a la nocidn de sujeto, que tanto ha marcado al siglo XX, y que no sdlo es
injusta con determinados clasicos de la subjetividad, como Descartes, Kant o Husserl, sino
que resulta dificilmente asumible en sus términos radicales si se la mide con los momentos
“subjetivos” de la realidad humana, que por otra parte tan fielmente destacaba su obra
primera. Si a ello se le afiade que esa critica va unida, como la otra cara de la moneda, con
una cierta retdrica del suelo natal, de la pérdida de raices y otras expresiones ambiguas,
que transforman el sentido de la Unheimlichkeit de Ser y tiempo, podemos encontrarnos
con otro Heidegger, con ese que aprovechan tantos localismos y tantos nacionalismos

identitarios. Y ese es, en efecto, otro Heidegger.
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Breve recuerdo de Friburgo

Amador Vega

Universitat Pompeu-Fabra (Barcelona)

Llegué a Friburgo en los primeros dias de septiembre de 1986, con la intencidn de escribir
mi tesis doctoral bajo la direccidn del profesor Rainer Marten, uno de los discipulos de
Heidegger que entonces impartia clases en la universidad. Faltaban todavia algunas
semanas para el comienzo de curso y mientras me dedicaba a la no facil labor de hallar una
habitacidn, hacia largos paseos por el Schlossberg, adentrandome en las estribaciones de
la Schwarzbald. Era un otofio luminoso, con las lluvias suaves pero constantes, las primeras
humedades que se elevaban de la tierra caliente del verano, también con las primeras
chimeneas humeantes en las casas, a lo lejos, en las montafias que un dia recorreria. Y
también con las primeras inquietudes y las dudas acerca de la continuacién de mis estudios
heideggerianos. Aparentemente todo me llevaba a alli: E/ Ser y Tiempo, en la traduccién
de José Gaos, habia sido para mi un libro inseparable desde los dos ultimos afios del
bachillerato y me siguié acompaifiando hasta la tesis de licenciatura en la Universidad
de Barcelona, si bien es cierto que los temas que mas me atraian eran aquellos que se
desprendian de la lectura que hacia Heidegger de San Agustin. Por entonces veia una linea
en la que se daban cita mis propias preocupaciones y que iba desde Agustin a Heidegger
pasando por Proust. En cierto modo, y con la actual perspectiva, buscaba la convergencia
entre teologia, estética y filosofia. Pero la especialidad en metafisica por la que opté,
habia acabado por ahogar la dimensidn estética del problema, aun cuando el horizonte de
una cierta “metafisica de artista, como la llamé Eugen Fink en alusién al primer Nietzsche,
habia quedado no resuelta.
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Lo cierto es que cuando llegué a Friburgo, el fervor por Heidegger ya habia empezado
a declinar en mi interior, al tiempo que empecé a sentir la necesidad de indagar en el
contexto problematico que habia llevado al filésofo a su propia carrera filosofica. Asi es
como empecé a pasar las tardes en las bibliotecas de los distintos seminarios de la Facultad
de Teologia, en la Ultima planta del Kollegium Gebaude I, en donde se me abrié un mundo
que seguramente habia estado buscando, pero que de ninguna manera podia imaginar
como horizonte de mis estudios. Vista desde la universidad espafiola, en la década de los
ochenta, la Teologia era algo practicamente inimaginable para laicos. No asi en Alemania,
en donde los cursos de Teologia eran visitados también por estudiantes de Medicina y
Derecho, si bien es cierto que eran pocos los fildsofos que los frecuentaban. En aquellas
incursiones por los corredores de la ultima planta entré en contacto con el profesor
Charles Lohr, jesuita originario de Nueva York, y por entonces director del Raimundus-
Lullus-Institut, cuya biblioteca ocupaba tres oficinas. Lohr era un experto en la tradicion
aristotélica y su mayor contribucion fueron los catidlogos de manuscritos medievales
y renacentistas de Aristoteles en los que estaba trabajando en aquellos afios. Pero,
ademas, dirigia ese singular Instituto de investigacion, fundado por Friedrich Stegmdiller,
que lo habia anexionado a su catedra de Teologia dogmatica y en el que todavia hoy se
lleva a cabo la edicidn critica de las Raimundi Lulli Opera Latina (Corpus Christianorum,
Continuatio Mediaevalis, Brepols, Turnholt). La biblioteca del Instituto, especializada en
las fuentes para el estudio de la teologia medieval, era y sigue siendo una joya, pues lo
tenia absolutamente todo: desde los Comentarios de Calcidio a Platén hasta las obras
de Maquiavelo, todo ello acompafiado de las mejores monografias especializadas. Por el
Instituto pasaban continuamente investigadores de procedencia muy diversay el ambiente
de trabajo era verdaderamente Unico. Cada vez pasaba mas tardes en aquellas estancias
silenciosas y atestadas de libros y microfilms sobre los tejados de zinc de la universidad y,
de pronto, se me hizo imperioso dar un cambio de rumbo radical a mis estudios, y dejarme
introducir en el pensamiento medieval de la mano de aquellos expertos, entre los cuales
se hallaba el Dr. Fernando Dominguez Reboiras, de hecho el editor principal de los muchos
volimenes de la obra latina de Llull y con el que aprendi no pocas cosas de muy diversa
indole. Finalmente, en vista a la nueva direccién de mis intereses, opté por cambiar de
tema de tesis y de director (Klaus Jacobi). Para alguien como yo, que se habia hecho
principalmente en los estudios de filosofia del siglo XX, aquel aprendizaje resulté no sélo
muy rico por el amplio marco intelectual en el que me inscribid, sino porque imprimié en
mi una manera de leer los textos de filosofia, con una atencidon y respeto por la tradicion
que no han dejado de acompafiarme. Los tres afios pasados en aquel lugar, ademas de la
asistencia a las lecciones y seminarios, constituyeron el nutcleo en torno al cual me inicié

en los textos misticos medievales, Llull en primer lugar, pero también en el contexto de las
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teologias judia y isldmica. Mds tarde seguiria con los estudios de los misticos alemanes,
especialmente Meister Eckhart, coetaneo de Llull, al que pasé traduciendo durante unos

afios y cuyo pensamiento me acompafia desde entonces.

Heidegger parecia haber quedado, entonces, abandonado en mi formacion, pero
con la perspectiva actual puedo, en cierto modo, hacerme cargo de algunas cuestiones
gue no son extrafias a su obra y que, hoy por hoy, me explican algunas cosas de mis
propios estudios. Poco tiempo después de mi regreso a Barcelona, se editd el volumen
60 de la Gesamtausgabe (Phanomenologie des religiosen Lebens), correspondiente a las
“Lecciones tempranas de Friburgo”, semestre de invierno (1920/21) y de verano (1921),
ademads de algunos bocetos para cursos que fueron anunciados en su momento, pero
nunca impartidos (1918/19). Si en los primeros, Heidegger se ocupa de los problemas
relativos a la “experiencia factica de la vida” (faktische Lebenserfahrung), a partir de
las Cartas paulinas, tematica que ha dado mucho de si en las Ultimas décadas entre los
estudiosos de la llamada “teologia politica”, ademas de realizar una tensa lectura del Libro
X de las Confessiones de san Agustin, los esbozos para cursos no impartidos, de afios
anteriores, llevan por titulo: “Los fundamentos filosoficos de la mistica medieval”. En estas
paginas, Heidegger discute cuestiones de gran interés acerca de lo que debe entenderse
por “Mystik”, o por el “elemento irracional en el pensamiento de Meister Eckhart”, asi
como otros aspectos relativos a la contemplacion, la vivencia religiosa o la obra del tedlogo
romantico Friedrich Schleimacher. Las razones por las que Heidegger renuncié a dictar
estos ultimos cursos han sido descritas con detalle por los editores de aquel volumen. Lo
gue aqui me interesa destacar es algo que afecta a los distintos cambios de marcha en el
pensamiento de Heidegger y que, a mi modo de ver, ya se encuentra en aquellos origenes.

Tenemos el testimonio de un paseo famoso por la Schwarzbald, el 8 de junio de 1918,
de Husserl con sus dos jovenes discipulos: Edith Stein y Heidegger. Parece que el maestro
habia estado comentando con estos la reciente publicacién del libro de Rudolf Otto, Das
Heilige (Breslau 1917). Husserl, obsesionado en la aplicacion del método fenomenoldgico
a los diferentes campos del saber filoséfico, indicaba a sus discipulos la necesidad de
acceder a la verdadera dimension religiosa liberandose del elemento dogmatico. Y para
ello les proponia la lectura de los misticos, de las vidas de estos, como necesario punto de
partida histérico para el estudio de la vivencia religiosa. Por la correspondencia de Stein
con Roman Ingarden y por el testimonio de Pauline Reinach, sabemos que poco después
de aquel paseo, la filésofa judia se hizo regalar por su hermano las obras de Teresa de
Avila y de Schleimacher. El camino escogido por Stein ya es conocido: abandono de la
carrera académica, conversion al catolicismo, entrada en el Carmelo y final en Auschwitz

junto a su hermana Rosa. También conocemos los giros del camino que hizo Heidegger:
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abandono de un proyecto de filosofia cristiana, “conversién” a un cierto luteranismo, la
catedra de filosofia y un final refugiado en sus escritos a la espera del “dios venidero”.

Lo que me resulta de mucho interés es hasta qué punto, tanto para Edith Stein, como

|(I

para Heidegger, en un momento determinado de su camino filosdfico, el “elemento
mistico” aparece como un fundamento inquietante sin el cual, sin embargo, no es posible
hacerse cargo de las muy diversas direcciones que tomaron ambos pensamientos. Pero
lo que me resulta especialmente relevante para los estudios heideggerianos es que dicho
elemento mistico, desde su oscuridad abisal, ilumina muchos aspectos del pensamiento
moderno, uno de cuyos comienzos se halla ya a finales de la Edad Media europea con
pensadores como Eckhart, Seuse o Tauler. El vocabulario forjado en lengua vulgar por
estos pensadores constituye el primer vocabulario metafisico europeo. Y la cadena de
transmisiones desde el siglo XIV hasta el siglo XX describe un muy peculiar mapa de

“errancias”, que nos hablan de la Geistesgeschichte de Occidente.

No puedo hablar de todas estas cosas sin recordar la humedad de los bosques de
aquel septiembre de 1986 en Friburgo, rodeado de todos aquellos libros de los fildsofos
medievales en el Raimundus-Lullus-Institut, que en la actualidad ocupa las estancias del

antiguo despacho de Heidegger en su época del Rectorado.
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Ontologia, aleteiologia y praxis

Alejandro G. Vigo

Instituto Cultura y Sociedad (ICS). Universidad de Navarra

Mi interés por el pensamiento de Martin Heidegger se remonta a la época de mis estudios
de grado en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires, a fines
de los '70 y comienzos de los ‘80. En aquellos afios, la carrera de Filosofia tenia una
impronta marcada principalmente por la presencia del pensamiento griego, por un lado,
y de la filosofia trascendental alemana, en la linea que va de Kant a Heidegger pasando
por Husserl, por el otro. Dentro de esa constelacidn, Heidegger jugaba, como es natural,
un papel determinante, entre otras cosas, porque aparecia como el pensador clave a la
hora de intentar conectar ambas tradiciones, en particular, en el ambito de la ontologia:
Heidegger ofrecia caminos para leer de un modo completamente renovado los textos
clasicos del pensamiento ontoldgico griego, que permitia hacerlos hablar en un lenguaje
que resultaba relevante y hasta desafiante para el pensamiento contemporaneo. En sus
manos, los textos de los presocraticos y Aristételes, no tanto los de Platdn, se convertian
en puntos de referencia fundamentales de un intento de autoesclarecimiento filoséfico
que revertia, ante todo, sobre los propios presupuestos del pensamiento contemporaneo.
Dicho de otro moodo: los textos principales de la ontologia griega proporcionaban el
punto de partida para una reflexion que ponia en cuestidn los prejuicios y los dogmas
de lo que habia llegado a ser nuestro propio “sentido comun” filosofico, es decir,
las bases mismas del modo de pensar heredado de las formas crepusculares del gran
pensamiento de la Modernidad. El modo en el que Heidegger leia a Parménides, Heraclito
o Aristoteles dejaba, pues, en claro por qué el propio Heidegger habia podido declarar
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que la “destruccién” de la historia de la ontologia anunciada en Sein und Zeit, lejos de
tener un sentido negativo respecto del pasado, dirigia su intencion critica, mas bien, hacia

el presente.

En mi caso, el poderoso impulso filosofico procedente de Heidegger, tal como lo
trasmitian las inolvidables clases del Prof. Adolfo Carpio, rdpidamente entrd en resonancia
con el amor por la lengua griega, que alimenté en mi la figura de mi primer maestro,
el fildlogo Lorenzo Mascialino. Por cierto, Mascialino, en cuya catedra trabajé como
ayudante durante ocho afos, nada tenia que ver con Heidegger y lo miraba con el recelo
que emanaba naturalmente de su agudisimo olfato de clasicista y su robusto sentido
de realidad. Pero toleraba benevolentemente mis devaneos. Por mi parte, aunque sin
perder nunca del todo el contacto con la filosofia trascendental alemana, en particular,
con Heidegger y Kant, hacia el final de mis estudios de grado, estaba decidido ya a ser, al
menos, por un tiempo, un helenista. Pero en esa decisidon Heidegger seguia jugando un
papel motivador fundamental. De hecho, el progresivo acercamiento a Aristételes, que iba
a ser mi autor de referencia en la década siguiente, no podria explicarse sin la mediacién
de Heidegger, en particular, a través de la notable interpretacién de la concepcién
aristotélica del tiempo que se desarrolla en la parte final de la lecciéon contenida en el
tomo 24 de la Gesamtausgabe. El Prof. Carpio dedico el curso de metafisica del afio 1982
al tema “Ser y tiempo en Heidegger y Aristoteles”. Asisti como alumno del dltimo afio de
carrera e hice una primera traduccion, precaria y vacilante, del texto de Fisica IV 10-14.
La eleccion de mi tema de tesis de licenciatura, que verso sobre la conexidn entre tiempo
y sustancia en Aristételes, vino directamente motivada por el modo en el que Heidegger
lefa el tratado aristotélico del tiempo, como una suerte de testimonio documental de la
concepcion griega del ser. A la vez, mi pertenencia al ambito filolégico se concretaba a
través de mi adscripcion, en calidad de ayudante, a la catedra de Griego, primero, y, luego,
tras el regreso del Prof. Conrado Eggers Lan a la Universidad de Buenos Aires en 1985,
también a la catedra de Historia de la Filosofia Antigua. Esa pertenencia me obligaba, por
asi decir, a intentar proceder como lo hacen los verdaderos scholars, cuando del estudio
de los griegos se trata. De ahi emanaban, por tanto, restricciones metddicas muy precisas,
que me ayudaron a esforzarme por tomar conciencia de los riesgos e intentar definir, en
un proceso que no estuvo libre de tropiezos, lo que me parecia ser el modo mas adecuado
de canalizar los impulsos procedentes de Heidegger. Fui comprendiendo, cada vez con
mas nitidez, que la genuina admiracidn por la potencia filoséfica de Heidegger y la sana
acogida de su innegable capacidad de inspiracion no debian degradar jamas, como por
desgracia lo hacian tan frecuentemente, en ninguna forma de seguimiento dogmatico de

sus interpretaciones ni mucho menos en una absurda mistificacién de los origenes griegos,
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tampoco naturalmente, de la propia lengua griega de la época cldsica. Los ejemplos
negativos, tan abundantes entonces como lo son todavia hoy, lamentablemente, también
me fueron de gran ayuda, porque me permitieron, creo, definir con mayor claridad lo que,
a mi juicio, no se debia hacer, en el transito por el resbaladizo terreno de la confluencia

entre Heidegger y los griegos.

Si en un primer momento fue la tematica vinculada con el papel del tiempo en la
ontologia aristotélica la que, de la mano de Heidegger, ocupd el centro de mi interés, en
un segundo momento, a partir de mi traslado a Alemania a fines de 1988, se fue abriendo
paso con cada vez mayor decisidn el interés por la concepcidn aristotélica de la praxis.
Aqui el impulso de Heidegger continud siendo decisivo. Pero hay dos vertientes que

explican mejor cdmo y por qué.

La primera tiene que ver con el descubrimiento del impresionante libro del Prof.
Wolfgang Wieland sobre la fisica aristotélica, una obra que, aparecida por primera vez en
1962, se convirtid muy pronto en un verdadero clasico. Wieland lee la fisica aristotélica
en una clave que combina, de modo un modo notablemente creativo e inspirador, lo
mejor de los aportes de las dos tradiciones dominantes en la filosofia de su época: la
tradicién de la filosofia analitica, por un lado, y la tradicion fenomenoldgica, también
en su vertiente hermenéutica, por el otro. Descubri el libro hacia 1984 o 1985, calculo,
cuando empezaba a trabajar en mi tesis de licenciatura y, paralelamente, en una
traduccién comentada de los libros lll y IV de la Fisica, como parte de un proyecto mas
amplio compartido con mi amigo el Prof. Marcelo Boeri, compafiero de estudios en la
UBA desde los comienzos a fines de los '70. El libro de Wieland me impacté de un modo
que no puedo describir adecuadamente, sobre todo, por la impresionante exhibicion de
conciencia metddica y profundidad filoséfica que ponia de manifiesto poco menos que
en cada pagina. En ese momento se imponia ya, también en Buenos Aires, la moda segun
la cual la Unica filosofia digna de tenerse en cuenta era la procedente de la tradicion
analitica anglosajona. Y mucha gente veia el libro de Wieland, sin mas, como una obra
perteneciente a esa tradicion, por el simple hecho de que daba una importancia central
al papel lenguaje en la interpretacion de la concepcidn aristotélica de los principios. Para
mi era claro, sin embargo, que el libro en modo alguno podia considerarse como la obra
de un representante ortodoxo de la nueva corriente en boga. Lo que personalmente me
impactaba de Wieland era, justamente, la imposibilidad de adscribir su modo de entender
la filosofia a ninguna escuela determinada, y su enorme capacidad para incorporar todo
lo que resultara filoséficamente relevante y fructifero, con total lucidez respecto de los
precios que se debe pagar en cada caso, cuando se apela a tal o cual tipo de instrumento
conceptual. Por lo demds, me parecia evidente que la procedencia de Wieland estaba
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en la tradicién del pensamiento fenomenoldgico y hermenéutico. No sélo se habia
doctorado con Gadamer, sino que ademads, como pude comprobar tiempo después, su
tesis, escrita hacia fines de los 50 y dedicada al pensamiento tardio de Schelling, tenia
una clarisima impronta heideggeriana. En ese escrito inicial, compuesto a una edad poco
menos que infantil, pues el autor tenia sélo 23 afios en el momento de la publicacion
(1956), la dependencia de Heidegger era todavia excesiva, seguramente, por la simple
falta de tiempo para una asimilacién mdas madura y distanciada. Pero en el libro sobre
la fisica de Aristdteles, publicado sélo seis afios mas tarde, ya no quedaba nada de esa
transitoria indigestion juvenil, al punto de que la decisiva influencia de Heidegger puede
pasar poco menos que inadvertida para quien proceda de otras tradiciones filosdficas. A
mi me resultaba claro, sin embargo, que lo que hacia Wieland con Aristételes no podia
comprenderse adecuadamente sin tomar en cuenta los decisivos impulsos provenientes
de Heidegger. Y pude confirmarlo mas tarde de modo directo, pues el impacto que me
produjo la obra fue tal que me llevé a tomar la decision de trasladarme a Heidelberg para

poder estudiar con el autor.

Al llegar a Heidelberg a fines de 1988 mi intencion era escribir una tesis doctoral
sobre la concepcidn aristotélica del tiempo fisico, vale decir, en el marco de la teoria del
movimiento natural. Aunque inicialmente habia aceptado mi plan, el Prof. Wieland, sin
embargo, me disuadid y me sugirié abordar la cuestién del tiempo en un area diferente
de la filosofia aristotélica, a saber: en el marco del analisis de la praxis y sus estructuras
fundamentales, tal como Aristoteles lo lleva a cabo en su filosofia practica. El tema me
resultaba mucho mas dificil por dos razones elementales: primero, porque, a diferencia
de lo que ocurre en sede fisica, Aristoteles no desarrolla de modo expreso, en sede ética,
una teoria del tiempo propio de la praxis; segundo, porque yo habia estudiado mucho
mas la filosofia natural y la ontologia de Aristételes que su filosofia practica. Y es aqui
donde se inserta la referencia a la segunda vertiente que mencioné mas arriba. El asunto
tiene que ver nuevamente con Heidegger, pero esta vez en conexién con la obra del Prof.
Franco Volpi, brillante estudioso y amigo inolvidable. Hacia 1985, estando todavia en
Buenos Aires, llegd a mis manos por intermedio de un colega que era amigo de Volpi su
libro pionero sobre Heidegger y Aristoteles, recientemente aparecido. Escribi entonces
una resefa que aparecié tiempo después en la Revista Latinoamericana de Filosofia. Ya
en Alemania me encontré con los articulos de 1988 y 1989, igualmente pioneros, en los
que Volpi proponia la osada tesis que hizo famosa su lectura del Heidegger temprano, a
saber: la que veia en la concepcién de Sein und Zeit una suerte de radicalizacién, en clave
ontoldgica, de las estructuras fundamentales avistadas por Aristoteles en su tratamiento

de la praxis. La conexion entre ontologia y praxis, evidente para cualquiera ya en una
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primera aproximacion a Sein und Zeit, aparecia ahora, al mismo tiempo, como el resultado
de una audaz apropiacién transformadora de la concepcién de la accién y la vida humana
elaborada por Aristoteles en su filosofia practica. En el libro Volpi comentaba, ademas, el
modo en el que Heidegger interpretaba el tratado aristotélico del tiempo de Fisica IV 10-
14, buscando las huellas que documentaban de modo indirecto el papel posibilitante de
la temporalidad originaria. Sobre esta base, la pregunta que se me planteaba era obvia:
si lo que sugeria Volpi sobre el papel de la concepcién aristotélica de la praxis era cierto,
épor qué, en el caso del tiempo, Heidegger no habia buscado lo que queria encontrar
en la ética de Aristoteles, mas bien que en la fisica? éPor qué dirigia contra Aristoteles el
reproche de haberse limitado, en definitiva, a llevar al plano del concepto la concepcidn
vulgar del tiempo, orientada a partir del uso del reloj? Siguiendo los impulsos procedentes
de la propia operacion interpretativa llevada a cabo por Heidegger en Sein und Zeit, ino
se podia intentar reconstruir la vision del tiempo subyacente a la concepcidn aristotélica
de la praxis, desde Aristételes mismo y sin heideggerianismos, a fin de emplearla, a la
vez, como hilo conductor para el esbozo de una ontologia de la praxis, que no se dejara
reducir a la ontologia que el propio Aristoteles elabora para dar cuenta de la naturaleza
y el movimiento natural? La confluencia de todos estos elementos y motivos explica el
origen del proyecto que intenté llevar a cabo en la tesis doctoral, cuya version publicada

en 1996 lleva el titulo Zeit und Praxis bei Aristoteles.

La conexidn entre ontologia y praxis gand protagonismo, pues, en los afios de la
tesis doctoral. Pero la explicacidn biografica tiene aqui, como suele ser el caso, el orden
inverso del que reclamaria una explicacién de indole puramente conceptual. No en vano
insistia el propio Aristoteles sobre la asimetria entre el orden de la adquisicién y el de la
justificacion del conocimiento: “lo primero para nosotros es lo Ultimo por naturaleza”. En
efecto, llegué a la conexion entre ontologia y praxis del modo que acabo de explicar. Y
s6lo mas tarde pude advertir con mas claridad que el término medio que hacia posible la
vinculacién de ambos ambitos habia que buscarlo en la nocién de verdad, tomada en el
sentido radicalizado y ampliado que en los afios de gestacidon de Sein und Zeit Heidegger
intenta recuperar, una vez mas, de la mano de Aristételes. La radicalizacidon heideggeriana
consiste, como se sabe, en la recuperacion del sentido esencialmente manifestativo de la
verdad, entendida como alétheia, en el sentido que, con o sin razén desde el punto de vista
histérico-filolégico, Heidegger atribuye al término. Se trata, en definitiva, de una cierta
recuperacion de la nocion de verdad trascendental, tal como fue elaborada en la tradicion
metafisica que conduce incluso hasta Kant y Hegel: la verdad como la apertura originaria
del ente a la comprension o, si se prefiere, como la venida a la presencia del ente, para

emplear una metafdrica recurrente en el propio Heidegger. En el caso de Heidegger, tal
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radicalizacion hace coextensiva, a la vez, a la verdad, en su sentido trascendental, con la
experiencia de sentido, en todas sus posibles formas. Por lo mismo, trae consigo también
una drastica ampliacién del ambito de la verdad trascendental: todo posible modo de
acceso al ente, vale decir, también el que tiene lugar a través del trato practico-operativo,

Iu Iu

debe verse como un modo del “ser en la verdad”, como rasgo constitutivo del “existir” del
Dasein, es decir, de su “ser en el mundo”. De este modo, la praxis queda (re)incorporada
ella misma al dmbito de la verdad. Asi lo habia sugerido ya el propio Aristételes con su
concepcidn de la verdad practica, tal como aparece desarrollada en el libro VI de Etica a
Nicémaco, un texto fundamental para entender el punto de partida tanto de Heidegger
como posteriormente también de Gadamer. Por otro lado, la tesis heideggeriana segun
la cual la ontologia sélo es posible como fenomenologia pone en el centro del interés
ontoldgico la problematica verdad trascendental. Como habia mostrado Emil Lask, el
autor predilecto de Heidegger en los tiempos de la primera época de Friburgo, la leccién
fundamental del giro copernicano de Kant y de la fenomenologia de Husserl viene a ser,
en definitiva, una y la misma, a saber: la ontologia, rectamente entendida, no puede ser
sino aleteiologia, es decir, un I6gos sobre las condiciones de posibilidad de la apertura
del ente a la comprension (alétheia) y, con ello, de la constitucién originaria del sentido

experimentado, en todas sus posibles formas.!

Es, pues, en el contexto mas amplio de una reformulacién radicalmente aleteioldgica de
la problematica ontolégicadonde el acceso practico-operativo puede adquirir la centralidad
que muestra en la concepcidn presentada en Sein und Zeit. Pero esto abre también nuevas
perspectivas para la consideracién de la praxis misma, pues pone las bases de un modo
de aproximarse a la accidn que situa en el primer plano de la atencion el entramado
total de sentido que sustenta la genuina praxis, la cual resulta ella misma irreductible al
sustrato kinético y causal que vehiculiza y expresa dicho sentido, al buscar realizarlo en
la exterioridad. En un pasaje famoso de Brief iiber den Humanismus (1946), Heidegger se
gqueja amargamente de que aun no hemos aprendido a pensar verdaderamente el “obrar”
(Handeln), porque lo pensamos primariamente a partir de la produccidon de efectos
(Bewirken einer Wirkung), cuando su esencia tiene mas bien el caracter del llevar a cabo,

en el sentido propiamente realizativo del acabamiento (Vollbringen). Como se sabe, en

1 No podria resefar aqui todas las contribuciones que me ayudaron a encontrar el hilo conductor en
lo que se me aparecia como un verdadero laberinto. Pero no puedo dejar de mencionar los trabajos
sefieros de dos intérpretes de la talla del Prof. Ramdn Rodriguez y el Prof. Steven Galt Crowell, a
los que tengo, ademas, por amigos. Tampoco puedo omitir la mencién del Prof. Roberto Walton
y el Prof. Alberto Rosales, dos verdaderos maestros del pensamiento fenomenolégico, de quienes
aprendi, de diversos modos, muchas cosas, que, en ocasiones, han sido decisivas en la busqueda de
mis propios caminos.
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una leccién dictada en 1930, Heidegger reprocha a Kant haber ofrecido el mismo tributo
en el altar de la efectuacidn, al intentar pensar la libertad desde la causalidad, y no desde
la trascendencia del Dasein. Sin embargo, al igual que en el caso de Aristoteles, es el propio
Heidegger, con su insistencia sobre la imposibilidad de reconducir el obrar al dmbito de la
mera efectuacion, el que abre nuevas vias también para una renovada interpretacion de la
concepcion kantiana. Dicha interpretacion deberia apuntar a recuperar aquellos aspectos
que documentan una visidon del obrar que no se deja circunscribir en los limites de la
mera eficacia, justamente, en la medida en que parte del reconocimiento del caracter
prioritario e irreductible del entramado de sentido que sustenta a toda genuina praxis. En
tal sentido, mis empefios de los Ultimos afios, intermitentes e inconclusos, por reconstuir
de modo mas integral los fundamentos de la concepcién kantiana de la accidn reconoce,
una vez mas, una clara inspiracion heideggeriana, y ello también en lo que pudieran tener
de critico respecto del modo en el que Heidegger lee algunos de los aspectos centrales de
la filosofia practica de Kant.

No podria resefiar aqui todas las contribuciones que me ayudaron a encontrar el hilo
conductor en lo que se me aparecia como un verdadero laberinto. Pero no puedo dejar de
mencionar los trabajos sefieros de dos intérpretes de la talla del Prof. Ramdén Rodriguez y
el Prof. Steven Galt Crowell, a los que tengo, ademads, por amigos. Tampoco puedo omitir
la mencién del Prof. Roberto Walton y el Prof. Alberto Rosales, dos verdaderos maestros
del pensamiento fenomenoldgico, de quienes aprendi, de diversos modos, muchas cosas,

que, en ocasiones, han sido decisivas en la busqueda de mis propios caminos.
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Mi camino hacia Heidegger

Angel Xolocotzi

Benemérita Universidad Auténoma de Puebla (México)

Al hacer un recuento de los pasos que nos guiaron hacia lo que ahora hacemos, suelen
aparecer elementos que en algin momento fueron pasados por alto, debido a una
justificacion racional posterior. Mi encuentro con la obra de Martin Heidegger es de ese
tipo.

Unsimple estudiante de filosofia en la universidad no alcanza a comprender la magnitud
de una obra pensante y, mucho menos, de un autor contemporaneo, cuando el plan de
estudios estd disefiado de forma historiografica. Esa fue mi experiencia en la Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM). Si al inicio de los estudios se mencionaba a algin
autor del siglo XX, como Edmund Husserl o Martin Heidegger, la verdadera confrontacién
se postergaba con la justificacion de que “se entenderdn una vez que hayamos revisado
toda la historia de la filosofia”. Cuando por fin, después de varios semestres de revision de
autores de la tradicidn, aparecié la obra de Heidegger, mi decepcion no pudo ser mayor:
por un lado no entendia la traduccién de Ser y tiempo de José Gaosy, por otro lado, no veia
la continuidad de problematicas y vocabulario a la que estaba acostumbrado. Heidegger
no le corregia la plana a sus antecesores, sino que parecia romper radicalmente con ellos.
Esos dos motivos condujeron a que mi primer encuentro concluyera en un alejamiento de
su obray a que compartiera la parola que en esa época divulgaban algunos miembros del
Instituto de Investigaciones Filosoficas de la UNAM: “Heidegger no forma, sino deforma”.
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Mi interés en los ultimos semestres de la carrera se centré en el psicoanalisis.
Precisamente a partir de alguna referencia que Fernando Savater hacia a la voluntad y
la contra-voluntad en Otto Rank, fue que decidi trabajar seriamente en los presupuestos
filoséficos que ahi yacian. Ya que la obra de Rank no estaba traducida, organicé mi vida
de tal modo que pudiese ir a Alemania para participar en un intercambio cultural y, al
mismo tiempo, llevar a cabo mi investigacion. Por “azares del destino”, la organizacion
de intercambio me encontrd un lugar en Friburgo. Poco antes de viajar una amiga de la
universidad me recordd que ahi habian estado tanto Husserl como Heidegger.

Efectivamente, en diversos dmbitos en los que mencionaba mis estudios filoséficos, se
me recordaba que en esa ciudad habia estado Heidegger, no sin aludir a su compromiso
politico, especialmente como rector bajo el régimen Nacionalsocialista. Para muchos
alemanes de Friburgo, el nombre “Heidegger” se inserta en esa dimensién sin tener
mayor idea de su obra. Es significativo que la ciudad cuente con una calle que lleva el
nombre de “Edmund Husserl” y otra de “Edith Stein”, pero no se encuentra la calle “Martin
Heidegger”. La relacion de Heidegger con el nacionalsocialismo resonaba, pues, desde el
inicio de mi estancia.

Sin embargo, me interesé mas la posibilidad de entender su filosofia directamente
en su idioma materno. Por ello, entré en contacto con el Prof. Dr. Friedrich-Wilhelm von
Herrmann, ya que se decia que era “el mejor conocedor de Heidegger”, ademas de haber
sido su ultimo asistente personal (1972-1976). Quizas una escena resuma el ambiente en
ese momento: al esperar la “Sprechstunde” (hora de asesoria) del Prof. von Herrmann,
entablé didlogo con dos estudiantes provenientes de Viena. Les externé mi asombro
de que vinieran a Friburgo exclusivamente a estudiar. Les traté de decir que en mi caso,
quiza el viaje hacia Alemania era necesario para aprender el idioma, o para reconocer las
diferencias culturales; pero con Austria me parecia, ingenuamente, que no habia gran
diferencia ni necesidad de instalarse en esa ciudad. Los dos estudiantes sonrieron y uno
de ellos simplemente me dijo lo siguiente: “Nos interesa estudiar a Heidegger y en Viena
se dice que Heidegger vive, que todavia vive en Friburgo, pero que ahora se llama von
Herrmann”. Eso me hizo entender en dénde y con quién estaba a punto de dialogar.

Hablé con von Herrmann y le conté, nuevamente de forma ingenua, mis intereses
filoséficos sobre el psicoandlisis. El me escuchd pacientemente y al concluir me dijo: “Sr.
Xolocotzi, le voy a recomendar tres cosas: lea Ser y tiempo, lea los Seminarios de Zollikon
y asista a mi seminario. Después hablamos”. Al salir de su oficina me dirigi a la libreria y
compré mi propio ejemplar de Sein und Zeit. Recuerdo que escogi una banca a las orillas
del Dreisam, el rio que atraviesa Friburgo, y ahi leia pausadamente el texto acabado de

comprar. Eso fue como descubrir a un autor completamente nuevo que no tenia nada
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que ver con lo que habia “entendido” en la traduccion al espafiol, o con lo que me habian
dicho en la universidad; incluso se alejaba de lo que hasta ese momento habia leido sobre

él.

Esas lecturas y los seminarios de von Herrmann lograron que Heidegger se mostrara
como un pensador tan determinante, que mis intereses anteriores pasaron a segundo
plano. Los Seminarios de Zollikon me hicieron ver las problematicas de lo consciente
e inconsciente de otra manera. Alcancé a detectar que quizas deberia abordar las
cuestiones de forma diferente. Tan grande fue mi entusiasmo por esos seminarios que,
diez afios después, publiqué su traduccién al castellano: la primera edicién (2007) en una
editorial que lamentablemente no distribuia, la segunda edicion (2013) con una editorial
de seriedad reconocida (Herder).

Después de ese afio determinante en Friburgo, mi regreso a México y a la filosofia fue
diferente. La investigacidn se centré mas bien en indagar sobre las “bases existenciarias
del psicoanalisis”, lo que en algin momento me acercd a Lacan, pero a la vez me alejé de
Rank. Con ello yo ya habia quedado prendado de la filosofia heideggeriana, de tal modo
que escribi a von Herrmann con la intencién de doctorarme con él. Me contestd que ya
no aceptaba doctorandos porque se acercaba su jubilacidon; sin embargo, ya que me habia

conocido y dialogamos en varias ocasiones, haria una excepcion.

De inmediato organicé nuevamente mi vida para la esperada estancia, aunque,
ciertamente, no todo salid como hubiese esperado. La beca que solicité no me fue
otorgada porque mi doctorado era directo, es decir, sin haber realizado estudios de
maestria en México. En tal circunstancia se presentaba la posibilidad de quedarme
en México, hacer una maestria y posteriormente ir a Alemania. Pero no sabia si von
Herrmann me aceptaria en un momento posterior. Decidi vender mis muebles y libros,
incluyendo aquella coleccion que en aquel momento consideraba mi gran joya: las obras
completas de Freud de la editorial Amorrortu. Con ese dinero y con algunos ahorros en la
bolsa, me dirigi a Friburgo para doctorarme. Después de inscribirme e iniciar oficialmente
la estancia, mandé cartas a toda fundacion posible con la intencidon de conseguir una
beca. Finalmente y después de varios meses de busqueda, el Katholischer Akademischer
Auslénder-Dienst (KAAD) me otorgd el apoyo que me mantendria durante de cuatro afos,

y con el cual conclui en 2001 mi doctorado.

La investigacidn versé sobre un ambito practicamente desconocido por aquel entonces
en torno a la obra de Heidegger: sus primeras lecciones en Friburgo y la apropiacién
de la fenomenologia husserliana. Precisamente en el afio en que inicié el doctorado,
Ramoén Rodriguez publicaba de modo pionero un libro fundamental sobre ese asunto:
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“La transformacion hermenéutica de la fenomenologia”. Mas alla de algunos trabajos en
inglés, como los de Sheehan, Kisiel o van Buren, o bien, en aleman, como los de Péggeler,

Imdahl o Merker, no habia investigaciones especializadas al respecto.

Derivado de la tesis en aleman, publiqué en espafiol dos libros (Fenomenologia de la
vida fdctica y Subjetividad radical y comprension afectiva) y un buen nimero de articulos
sobre la obra temprana de Heidegger. En la actualidad, el tema es algo que me sigue
apasionando, sobre todo porque en ese ambito se puede trabajar, tal como Husserl lo
exigia, tomando en cuenta las pequefias monedas y no los grandes billetes. Gracias a
la continua publicacidn de las lecciones de Heidegger y Husserl, el seguimiento puntual
que hace afos emprendi, ahora me permite observar los matices, la gran cercania y la
critica filosdfica que existe entre estos fildsofos. Sélo los que ignoran estos intercambios
se mantienen en una ortodoxia sin alcance filosofico, y optan por descalificar a uno de
los dos. El hecho de que los asistentes de Husserl y Heidegger, en primera y segunda
linea, como Eugen Fink, Ludwig Landgrebe, Klaus Held y F-W. von Herrmann, vean el
didlogo mas alld de una aparente polarizacion, me dio la confianza suficiente para llevar a
cabo las interpretaciones que hice tanto en el proyecto doctorado, como en los trabajos
posteriores.

|n

A veinte afios de mi descubrimiento “real” de la obra heideggeriana, viejos amigos
me preguntan si acaso uno puede llegar a agotar la filosofia de Heidegger. A lo largo de
estos afios he intentado una y otra vez escabullirme por otros senderos; sin embargo,
siempre encuentro nuevamente la radicalidad heideggeriana que me hace retornar. Lo
apabullante de su obra quizds yace en ello: no en que haya tocado una amplia gama de
“temas”, sino en que su modo de filosofar hace ver todo de otra manera. Ya sea que
uno se pregunte por el tiempo, por la historia, por el lenguaje, o incluso, por el cuerpo,

Heidegger siempre da qué pensar.

Para mi, el hecho de regresar una y otra vez a las referencias heideggerianas ha
sido mucho mas enriquecedor que otros proyectos posibles. Precisamente porque su
radicalidad es como un parteaguas en la tradicion filosofica occidental, Heidegger nos
obliga a enfrentarnos irremediablemente con la historia de la filosofia. Asi es como este
pensador alimenta mis lecturas, que van desde Anaximandro hasta Husserl. Si a ello le
afiadimos la magnitud de su obra escrita, la filosofia de Heidegger exige todavia muchos
afos de investigacion. En ello se incluye, por supuesto, la relacién entre su vida y su obra

con la consecuente tematizaciéon de su relacion con el nacionalsocialismo.

Queda mucho camino por andar. Y no sélo me refiero a los 13 volumenes que faltan
de publicarse en la Gesamtausgabe (Edicidn integral), sino a la asimilaciéon de lo ya
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publicado, y a los impulsos dados tanto para la filosofia contemporanea en general como
para otros ambitos del saber. Curiosamente, uno de estos “otros” ambitos es el espacio
iberoamericano, en el cual, el pensamiento heideggeriano ha tenido gran repercusién. De
hecho, uno de los logros recientes que da muestra de ello, es la creacién de la Sociedad
Iberoamericana de Estudios Heideggerianos (SIEH), cuya meta es difundir e intercambiar

las investigaciones que se hacen al respecto tanto en Espafia como en América Latina.

Como a muchos colegas, la obra de Heidegger me ha cambiado la vida. Pese a las
controversias y los ataques, las horas de lectura de su obra me permiten asegurar dos
cosas: que Heidegger es un fildsofo con todas sus letras y que su filosofia es un reto para el
pensar. Sélo espero poder afirmar algun dia lo que Jean Beaufret decia al final de su vida:
“ya estoy comenzando a entender a Heidegger”.
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Ser es conversacion. Remanentes, pensamiento débil y

hermenéutica

Santiago Zabala

ICREA. Universidad de Barcelona

Traduccién del inglés por Eva M. Bartusch para Differenz*

La respuesta a la pregunta: ¢ qué es la filoso-fia?, consiste en que
correspondamos a aquello hacia lo que estd en camino la filoso-
fia. Y esto es: el ser del ente. Desde el inicio prestamos oidos a lo
que la filosofia ya nos ha transmitido en esa correspondencia; la
filosofia, es decir, la ptAocopia comprendida en sentido griego.
Sélo asi logramos la correspondencia, es decir, la res-puesta a
nuestra pregunta, manteniendo el didlogo con aquello hacia lo
que nos entrega -es decir, nos libera-la tradicion de la filosofia.
No damos con la respuesta a nuestra pregunta recorriendo el
espectro historiogrdfico de las definiciones de la filosofia, sino
dialogando con aquello que nos ha sido transmitido por la tradi-
cion como ser del ente.?

Martin Heidegger, ¢Qué es la filosofia? (1956)

1 Texto publicado originalmente en MALPAS, J y ZABALA, S. (Ed.): Consequences of Hermeneutics:
Fifty years afters Gadamer’s Truth and Method. Northwestern University Press, 2010. pp. 161-176 y
cedido por el autor para su publicacién en castellano a Differenz. Revista internacional de estudios
heideggerianos y sus derivas contempordneas.

2 Die Antwort auf die Frage: Was ist das—die Philosophie? besteht darin, dass wir dem entsprechen,
wohin die Philosophie unterwegs ist. Und das ist: das Sein des Seienden. In solchen Entsprechen
horen wir von Anfang an auf das, was die Philosophie uns schon zugesprochen hat, die Philosophie,
d. h. die griechisch verstandene. Deshalb gelangen wir nur so in die Entsprechung, d. h. zur Antwort
aufunsere Frage, dass wir im Gespriach mit dem bleiben, wohin uns die Uberlieferung der Philosophie
ausliefert, d. h. befreit. Wir finden die Antwort auf die Frage, was die Philosophie sei, nicht durch
historische Aussagen Uber die Definitionen der Philosophie, sondern durch das Gesprach mit dem,
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Entre las consecuencias mas importantes de Heidegger en la destruccién del Ser como
existencia, en adicidn a la superacion de la metafisica y la elevacion de la hermenéutica al
centro de la preocupacién filoséfica, es el debilitamiento del Ser a sus propios remanentes.
Mientras algunos pocos investigadores de Heidegger consideran la destruccion filoséfica
del maestro alemdn como un debilitamiento del Ser, la mayoria de los filédsofos
hermenéuticos contemporaneos coinciden que era el primero en dar importacion
ontolégica a la hermenéutica. Para autores como Donald Davidson, Roland Dworkin y
Nancy Holland la interpretacidn filoséfica no solo se convirtié en un problema filoséfico
en si, sino también la base para superar la divisiéon entre filosofia analitica y continental.
Mientras muchas de las filosofias analiticas contemporaneas (como la de J. Searle)
continuan restringiendo la ontologia a un enfoque cientifico desde la tradicion empirista,
y filésofos continentales (como J.-L. Marion) firmemente mantienen la intencionalidad
objetivista de su tradicion fenomenoldgica, medio siglo después de la publicacion “Verdad
y método” de Hans Georg Gadamer la hermenéutica tiene la oportunidad de dejar de lado

estas aspiraciones metafisicas tradicionales de indudable conocimiento.

La hermenéutica filoséfica ya no deberia de ser presentada como otra variacién de
la filosofia continental contra la filosofia analitica, sino mas bien como la disolucion de
dicha division entre disciplinas, donde el lenguaje no se usa como representar la realidad,
sino nos ayuda a romper “la costra de convencidn de la industria epistemoldgica”, como
diria John Dewey. Mientras una nueva infraestructura/borrador intercambiable ya ha
empezado de perfilarse en la fusién de problemas de ambas tradiciones en autores como
Karl-Otto Apel, Ernst Tugendhat y John McDowell, esta misma infraestructura/borrador
no llegard a ser el pensamiento del siglo veintiuno mientras no supera la metafisica de una
forma productiva. Sin embargo, si la hermenéutica se puede presentar a si misma como
el pensamiento pos metafisico del siglo veintiuno no es solamente porque sus mejores
practicantes (Schleiermacher, Dilthey y Nietzsche) abrieron una brecha mientras otros de
ambas tradiciones (Thomas Kuhn, Michael Theunissen y Ridiger Bubner) lo desarrollaron,
es mas bien porque ha llegado a ser la respuesta mas apropiada a la destruccion de la
metafisica de Heidegger. No obstante esto ocurrid solamente porque la hermenéutica
dejé su enfoque conservativo al didlogo y se convirtié en una filosofia progresiva
conversacionista donde el suceso, como sefiald Rorty, se mide en “horizontes fusionado

mas que problemas resueltos, o incluso por problemas disueltos”® Mas que una posicion

was sich uns als Sein des Seienden Uberliefert hat. (M. HEIDEGGER, ¢Qué es la filosofia? Trad. J. A.
Escudero, Herder, 2004, 54).

3 R. RORTY, “Being That Can Be Understood is Language,” in Gadamer’s Repercussion: Reconsidering
Philosophical Hermeneutics, ed. B. Krajewski (Berkeley: University of California Press, 2004), 29.
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filoséfica en la busqueda de los origenes del Ser, la hermenéutica, via Vattino y Rorty, se
ha convertido en un sistema de pensamiento que aspira a descubrir los efectos del Ser.

La meta de este ensayo es demostrar que la destruccidn de la metafisica de Heidegger
junto con los efectos ontoldgicos de la hermenéutica resultan en “conversacion”, que es
en algo “débil”, como explicd Rorty, “en comparacién con las investigaciones cientificas.”*
Pero para demostrar que el Ser es conversacién primeramente es necesario resumir
los remanentes del Ser que la destruccidn de Heidegger dejé expuestos y los efectos
ontoldgicos que implica la interpretacién. “Conversacion” no solamente sera el resultado
mas apropiado a la destruccion de la metafisica de Heidegger, sino también, como
enfatiza Vattimo, “lo que interpretacién puede generar”, eso es “Ser, nuevos sentidos de

experiencia, nuevos caminos del mundo para anunciarse a si mismo.”*

Antes de aventurarnos en los remanentes de Ser se debe de hacer hincapié en que
Reiner Schiirmann y Jacques Derrida se encuentran entre los pocos fildsofos que le dieron
a la destruccion su papel central que se merece en los pensamientos de Heidegger.
Derrida practicaba deconstruccion como su sistema post-metafisico y Schirmann
indicaba que tal practica solo se daba en la “ausencia de fundamentos.” Aunque los dos
son intérpretes originales de la destruccién de la metafisica de Heidegger, solamente
Vattimo y Rorty heredaron sus consecuencias ontoldgicas y, via la hermenéutica,
las usaron como una forma de vencer a la metafisica: el primero interpretando la
destruccidon como el debilitamiento de Ser hacia sus remanentes y el segundo indicando la
naturaleza conversacional de tal Ser.® Ambos Vattimo y Rorty no solamente desarrollaron
radicalmente la destruccién de Heidegger hacia un “pensamiento débil”, sino siguieron
también al maestro aleman en su exigencia mas innovadora: “efectuar para si el Ser en
cada momento de nuevo”” Después de haber dicho esto no deberia de sorprender que
estan entre los pocos intérpretes de Heidegger que tienden a rehusar el asi llamado giro
por el que el maestro alemdn supuestamente pasé después de la publicacion de Ser y
Tiempo, del analisis del Ser “Dasein” a la consideracién de la historia de épocas del Ser.
Aquellos intérpretes que enfatizan este giro también tienden a considerar Ser y Tiempo

4 R. RORTY, The Future of Religion, with Gianni Vattimo, ed. S. Zabala (New York: Columbia University
Press, 2005), 68.

5 G. VATTIMO, After Christianity, trans. L. D’lsanto (New York: Columbia University Press, 2002), 67.

6 Un resumen completo de las consecuencias de la destruccién de Heidegger se puede encontrar en
el segundo capitulo del libro The Remains of Being: Ontology After Heidegger (New York: Columbia
University Press, 2009).

7 M. HEIDEGGER, Introduccidn a la Metafisica, trad. A. Ackermann Piléri, (Editorial Gedisa, 2001), 83.
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como el Unico texto donde Heidegger produce filosofia innovadora cuando el andlisis del
Ser es realmente una constante en todos sus escritos.

No obstante la filosofia del Ser de Heidegger era también una evolucion progresiva
que le permitia responder a la destruccién que él mismo impuso al Ser. La confirmacién de
esto se puede encontrar en su introduccion a la séptima edicidn alemana de Ser y Tiempo
(1957), donde Heidegger lo asegura como esclarecimiento a la cuestion del Ser “el lector
puede recurrir a mi Introduccion a la Metafisica.”® Aunque este texto es solamente de un
curso de conferencias que dio en la Universidad de Friburgo en el semestre de verano
de 1935, también es el primero que Heidegger escogid para su publicacidon general en
1953. No es solamente el texto mas significativo de Heidegger después de Ser y Tiempo,
sino también la explicacion esencial de Ser y Tiempo. Si en el magnum opus de 1927 la
preocupacion principal era la cuestion del Ser, es en este texto en el que esta misma
cuestion finalmente esta siendo “esclarecida.” Igualmente, la destruccion no empezé
en Ser y Tiempo sino mas bien en los cursos en Friburgo y Marburgo en 1923 titulados
“Ontologia — la Hermenéutica de la Facticidad” y continud a lo largo de sus volumenes
sobre Nietzsche y en sus notas en “Contribuciones a la Filosofia (del acontecimiento)”. A
lo largo de estos textos el Ser ha sido tanto un problema constante como una respuesta
progresiva, adaptandose no solo a su propia destruccién, sino también a las nuevas
cuestiones fundamentales que surgieron de ahi, como voy a demostrar. En resumen, la
“destruccidon” no es una palabra aislada en la obra de Heidegger, mas bien, como enfatizé
Vattimo, representa la totalidad de un camino a seguir: la historia del debilitamiento del
Ser.

Heidegger seguramente tacho la palabra “Destruktion” de |la Heidelberger Disputation
de Lutero de 1518 donde el reformador de la iglesia lo usaba para desmantelar la teologia
institucional en el nombre de la autenticidad del mensaje evangélico. Sin embargo,
contrario a las intenciones del tedlogo, Heidegger no buscaba un Ser auténtico u original,
sino buscaba liberarlo de ser demasiado objetivo, una interpretacién que limitaba sus
posibilidades existenciales excluyendo polaridades binarias como Ser - nada, verdad
- error, mente — materia. Estas polaridades surgieron del entendimiento de los objetos
del mundo independientemente de nuestra existencia, o sea, como cosas en si mismas.
No obstante, si este fuese el caso y nosotros solamente tuviéramos que re-presentar
estos objetos en su presencia atemporal, o sea un informe objetivo cientifico, entonces,
entonces nuestro Ser llega a ser un objeto como otro mas. En vez de esto, como Heidegger

explicd inmediatamente en Ser y Tiempo, tenemos una relacidn con nuestro Ser que se

8 M. HEIDEGGER, Being and Time, translate J. Stambaugh (New York: State University of New York
Press), xvii.
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llama “existencia” porque es una auto-relacion, por tanto una Ser-relacién: Lo dnticamente

Ilt

sefialado del “ser ahi” (Dasein) reside en que éste es ontoldgico.”® Desde el principio la
destruccion no era un asunto de encontrar el Ser verdadero, sino mas bien el aventurarse

en una investigacion histdrico-teorética del Ser de los entes.

La confirmacién de esto se ve en la critica de Heidegger de la concepcion de verdad
como correspondencia — “veritas est adaequatio rei et intellectus” — ya que presupone la
idea de un Ser original que actuaria como un principio primario infranqueable. Aunque
esta teoria tradicional de la verdad ya es la consecuencia de la interpretacién metafisica
del Ser, o sea, donde la distincién entre la esencia y la existencia de las cosas hay sido
olvidada, Heidegger no lo critica para encontrar una teoria mas verdadera, sino mas
bien, como explicé Otto Poggeler, porque estaba buscando una “plataforma conceptual
diferente.” Poggeler fue el primero en darse cuenta de esto y nos recuerda como ya “en
sus primeras conferencias Heidegger propuso la exigencia de tener en cuenta la practica
y religiosa verdad junto a la teorética.”* Esto es porque el entendimiento de Heidegger
de la verdad como revelacidn no estaba intencionado para una disciplina o paradigma
cultural en concreto, sino para un pensamiento general, es decir, el espacio olvidado entre
Ser y entes: la diferencia ontoldgica.

Mientras la diferencia ontoldgica de Heidegger se puede interpretar como un resultado
de la destruccion de la metafisica, no es algo que el fildsofo haya introducido para detener

|u

la investigacidn; es mas bien, como especificé en Ser y Tiempo, el “punto de partida para
la problematica ontoldgica.”? Esto es porque Heidegger explicd en 1956 que el sentido de

la filosofia no se deberia buscar

9 HEIDEGGER, Being and Time, 10.

10 O. POGGELER, “Heideggers logische Untersuchungen,” in Martin Heidegger: Innen-und
Aussenansichten. Forum fiir Philosophie Bad Hamburg (Frankfurt: M. Suhrkamp, 1989), 75-100.

11 Hay un testimonio interesante de Gadamer que nos muestra como, para Heidegger, la diferencia
ontoldgica no era algo que haya producido el filésofo: “Me acuerdo todavia,” dice Gadamer, “
bastante claro cuando en Marburgo el joven Heidegger desarrollaba este concepto de la “diferencia
ontoldgica” en el sentido de la diferencia entre ser y entes, entre ousia y on. Un dia, cuando Gerhard
Kriiger y yo acompafidbamos a Heidegger a su casa, uno de nosotros dos arrojo la pregunta sobre,
entonces, cual era el significado de esta distincidon ontoldgica, cdmo y cuando uno deberia de hacer
esta distincién. Nunca olvidaré la respuesta de Heidegger: Hacer? Es la diferencia ontoldgica algo
que hay que hacer? Esto es un malentendido. La diferencia no es algo introducido en el pensamiento
del filésofo para distinguir entre el ser y los entes” (H.-G. GADAMER, The Beginning of Philosophy,
trans. R. Coltman [New York: Continuum, 2001], 123).

12 M. HEIDEGGER, Being and Time, trans. ). Stambaugh (New York: State University of New York
Press), 397.
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recorriendo el espectro historiografico de las definiciones de la filosofia,
sino dialogando con aquello que nos ha sido transmitido por la tradicion
como ser del ente. Este camino hacia la respuesta a nuestra pregunta no es
una ruptura con la historia, no es una negacion de la historia; mas bien, se
trata de una apropiacion y transformacién de lo transmitido por la tradicion.
El término «destruccidén» tiene en cuenta una tal apropiacion de la historia.
... Destruir no significa aniquilar, sino desmontar, desmantelar, arrinconar
los enunciados puramente historiograficos sobre la historia de la filosofia.
Destruir significa: abrir nuestros oidos, liberarlos a lo que en la tradicion se
nos transmite como ser del ente.®

Como podemos ver, la destruccién de Heidegger no estaba concebida para descubrir
la diferencia ontoldgica, sino para dirigirnos hacia dicha diferencia, es decir, hacia el
pensamiento del Ser. ¢ Pero qué implica dicho pensamiento? Primeramente que la filosofia
desde Platén no solamente haya sido un “olvido del Ser”, sino también una expresion de
los remanentes del Ser. Si Heidegger repetitivamente insistia que “es gibt Sein [hay Ser]”
y “nous sommes sur un plan ou il y a principalmente I’Etre [estamos precisamente en una
situacion donde principalmente hay Ser],”** es porque el Ser es un evento que supera
toda investigacién metafisica o, lo que es lo mismo, descriptiva que finalmente satisface
nuestras necesidades. Por esta razén, mas que con la verdad del Ser nos quedamos con
los remanentes del Ser, dado que “permanecer”, explicé Heidegger, quiere decir “no
desaparecer y, por tanto, estar presente;”*> en otras palabras, los remanentes son estos
fragmentos desgastados que no solo sobran después de usarlos, sino también sobreviven.
De este modo el Ser perdurado para Heidegger no es la mas fuerte, al contrario, es la
desgastada, mas débil y vaporosa palabra de que no hay nada como él y que nunca se
agota en la presencia de su inscripcidn.

Una confirmacidn de esta consecuencia de la destruccidon se ve en la conferencia de
Heidegger que dio en Friburgo en el semestre de invierno del 1941. En el §11, titulado
“El Ser es el mds desgastado [“abgegriffen”] y a la vez el origen,” donde encontramos las

siguientes declaraciones:

El ser nos hace falta, puesto que lo necesitamos en todos los respectos
para con el ente. Y como nos hace falta el ser, hacemos uso del mismo

en todo conducirse relativamente al ente. En este general y multiple uso,

13 M. HEIDEGGER, ¢Qué es la filosofia? Trad. J. A. Escudero, Herder, 2004, 54-55).
14 M. HEIDEGGER, Pathmarks, ed. W. McNeill (Cambridge: Cambridge University Press, 2002), 251.
15 M. HEIDEGGER, Tiempo y ser, trad. M. Garrido, tecnos, 1999, 21.
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en cierto modo el ser es consumido. Sin embargo no podemos decir que
en ese consumo el ser se agote. Del ser nos siguen quedando siempre
existencias. ¢Acaso queremos indicar con ello que ese uso del ser al que
constantemente nos hemos referido deja al ser totalmente intacto?, ¢no
queda el ser, cuando menos, mermado por tal uso?, ¢éla indiferencia que el
«es» introduce en todo decir, no da testimonio de lo desgastado que esta
eso que asi nombramos? Si el ser no es concebido, entonces, por contra,
es algo desgastado y por ello también «vacio» y «comun». El ser es lo mas
desgastado. En nuestra comprension, «el ser» permanece por doquier y en
todo instante, como lo mas comprensible de suyo. Asi, es la moneda mas
desgastada con la que continuamente pagamos todo respecto para con el
ente, sin cuyo pago tampoco recibiriamos nunca a cambio un respecto para
con el ente en cuanto ente.*®

Heidegger en este pasaje tan significativo, indicando que “Del ser nos siguen
quedando siempre existencias”, no solo anticipa su condicién (“desgastado”)’ sino
también especifica el pensamiento del Ser, o sea, la metafisica en general, no puede ser
superado “Uberwindung”, sino solamente rebasado, llegar al término de, “Verwindung”.
Mientras “Uberwindung” se refiere a un completo abandono del problema, “Verwindung”
en cambio alude al camino con el que uno rebasa una decepcién mayor, no olvidandola,
sino llegando al término de ella o, como dice Heidegger, “lo que pasa cuando, en el
ambito humano, se trabaja a través de pena y dolor.”*® Aunque no es el Unico pasaje
donde Heidegger expone el estado del Ser después de la metafisica,’® si nos indica que
no es lo que el Ser es, sino como permanece lo que es esencial para la filosofia después
de su destruccion. En otras palabras, el final de la metafisica se mezcla con el final de la
busqueda de la presencia del Ser porque la filosofia, después de haber recuperado la
cuestion del Ser a través de la destruccion de su tradicién, reconoce que solo nos quedan

16 M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, trad. M.E. Vazquez Garcia, (Alianza, 1989) 97-98

17 Since “worn” is the participle of “wear,” meaning “affected,” “exhausted,” or “spent” by long use
or action, “worn-out” means something that has being used until threadbare, valueless, or useless.
(NdT): Esta nota se hace obsoleta en la traduccion, porque en castellano no se usa la misma palabra
raiz.

18 M. HEIDEGGER, The Question Concerning Technology, trans. W. Lovitt (New York: Harper & Row,
1977), 39.

19 En los volumenes sobre Nietzsche Heidegger especifica como “within metaphysics there is
nothing to Being as such” (M. HEIDEGGER, Nietzsche, vol. 3, trans. D. F. Krell [San Francisco: Harper &
Row, 1991], 202) and in Off The Beaten Track how the ontological difference “can be experienced as
something forgotten only . . . if it has left a trace” (M. HEIDEGGER, Off the Beaten Track, ed. and trans.
J. Young and K. Haynes [Cambridge: Cambridge University Press 2002], 275).
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sus remanentes. En esta condicién la polaridad excluyente del Ser — Nada en la cuestion
tradicional de la metafisica (“éporqué tiene que haber entes en vez de no haber nada?”)
termina favoreciendo al Ser porque, como dice Heidegger, es el Ser el que primero “El ser,
ante todo, deja ser a todo ente en tanto que tal ente; esto es: alli hacia donde surge un

ente para ser él mismo». El ser deja surgir a cada ente como tal ente.”?°

Después de la destruccion de la metafisica la filosofia ya no depende de la posibilidad
de que una eleccidn en una polaridad pueda ser correcta sino en la condicidn, estado o
remanente del Ser. Pero para poder pensar en el Ser sin considerar la metafisica, por tanto
sin entes, en su estado actual desgastado, es necesario reformular la cuestion tradicional
metafisica a la cuestion de la condicidn del Ser. Esta es la forma en la que Heidegger en
“Introduccion a la metafisica” formuld la siguiente cuestion: “Wie steht es mit dem Sein?”,
que creo que se traduce de la mejor forma con “How is it going with Being?”?!* Heidegger
especifica:

La pregunta fundamental de la metafisica que planteamos es: « ¢Por
qué es el ente y no mas bien la nada?» En esta pregunta fundamental ya
resuena la pregunta previa: équé pasa con el ser? éQué queremos decir
con las palabras «ser», «el ser»? El intento de dar una respuesta nos pone
inmediatamente en un apuro. Estamos asiendo lo inasible. Y sin embargo
el ente nos concierne incesantemente, nos sentimos referidos a él, nos
sabemos a nosotros mismos «como entes».?

Tal como Charles Guignon apunta correctamente, esta “cuestion tiene un timbre
coloquial, casi de argot,”?® lo que confirma que el Ser ahora aparece como algo débil

20 M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, trad. M.E. Vazquez Garcia, (Alianza, 1989) 99

21 HEIDEGGER, Introduction to Metaphysics, 35. El traductor afade una nota explicando que la
expresion “Wie steht es um das Sein?” “puede ser traducida mas coloquialmente con ‘What is the
status of Being?’ o incluso ‘What about Being?’ Nosotros lo hemos mantenido en aleman para
preservar los diferentes juegos de Heidegger sobre “standing” (35). Es importante de darse cuenta
de que Heidegger, en las paginas 25, 27, 28, 29, 30, 32 y 70 de la edicién original alemana usa “Wie
steht es um das Sein?” y en las paginas 26, 56, 153 y 154 usa una férmula diferente: “Wie steht es
mit dem Sein?” Ambas versiones han sido traducido como “How does it stand with Being?” Aunque
estoy de acuerdo de que no hay una gran diferencia en el sentido entre las dos formulaciones,
he decidido traducir las dos versiones como “How is it going with Being?” porque captura mejor
la formulacién post-metafisica de la cuestion, por tanto del hecho que el Ser ha pasado por la
destruccion.

22 M. HEIDEGGER, Introduccion a la Metafisica, tr. A. Ackermann Pilari, (Editorial Gedisa, 2001), 73.

23 C. GUIGNON, “Being as Appearing: Retrieving the Greek Experience of Phusis,” in A Companion to
Heidegger’s Introduction to Metaphysics, ed. R. Polt and G. Fried (New Haven, Conn.: Yale University
Press, 2000), 34.
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“aquello de donde procede todo ente e incluso la posible aniquilacién del mismo.”*
Aunque enla “Introduccion a la metafisica” no se puede encontrar el término “desgastado”,
Heidegger comenta que Nietzsche “habria tenido toda la razén cuando denominé a estos
‘conceptos supremos’, como el del Ser, ‘el dltimo humo de la realidad evaporada.® El
Ser ya no es un hecho presente, sino “es el acontecimiento fundamental, es la base que
permite el surgimiento de la ex-sistencia histérica en medio del ente manifiesto en su
totalidad.”?® Este texto es la confirmacion que la destrucciéon de la metafisica de Heidegger
no implica el final de la metafisica, o sea, de la relacién del pensamiento al Ser o del
sujeto al objeto, sino solamente el reconocimiento que “al definir la oposicidn entre ser
y pensar nos movemos dentro de un esquema corriente”?” que no podemos superar.
Heidegger concluye la “Introduccion a la metafisica” llamando a la filosofia a “efectuar
para si el Ser en cada momento de nuevo”? porque después de su destruccién el Ser no
se puede encontrar o descubrir, sino debe de ser retenido el mayor tiempo posible, o sea
incorporado, aduefiado o interpretado. Es por eso que Heidegger algunos afios mas tarde
en “Tiempo y ser” queria aclarar que “tal referencia continta siendo también dominante
en la intencidn de superar la metafisica. De ahi que convenga desistir de ese superar y

abandonar la metafisica a si misma.”?

Aunque Heidegger le dio varios nombres a esta tarea (“An-Denken,” dilatacion,
incautacién), todos pertenecen a esta nueva cuestion fundamental de la filosofia
(“Wie steht es mit dem Sein?”), que es una invitacién a seguir pensando después de
la metafisica. Ahora bien, la palabra “después” no solamente alude al término aleman

I(l

“Nachdenken”, el “pensamiento que viene después”, sino también al “que le sigue”,
al “seguidor del Ser.” Al dedicarse al “Denken”, pensar, no se trata de analizar, sino de
atender o recordar el Ser, ya que “Bauen”, construir, que viene después de la destruccién
de algo, no apunta a la nocién de una nueva construccion, sino a “Hegen”, conservacion,
preservacion y custodia. Es por esto que la filosofia, después de la destruccidn, llegd a ser
una respuesta, una contestacién a la historia de los varios acontecimientos del Ser que
nos han sido legados a través del lenguaje del Ser. En contraste a la actitud cartesiana,

gue mantiene como tarea del filésofo intentar atrapar lo que esta delante de él, el filésofo

24 M. HEIDEGGER, Conceptos fundamentales, tr. M.E. Vazquez Garcia, (Alianza, 1989) 99

25 M. HEIDEGGER, Introduccion a la Metafisica, tr. A. Ackermann Pildri, (Editorial Gedisa, 2001), 41.
Aqui Heidegger cita al Creptisculo de los idolos, §4”’Razones’ en la filosofia” de Nietzsche

26 M. HEIDEGGER, Introduccion a la Metafisica, tr. A. Ackermann Pilari, (Editorial Gedisa, 2001), 181.
27 M. HEIDEGGER, Introduccion a la Metafisica, tr. A. Ackermann Pilari, (Editorial Gedisa, 2001), 127.
28 M. HEIDEGGER, Introduccion a la Metafisica, tra. A. Ackermann Pilari, (Editorial Gedisa, 2001), 83.
29 M. HEIDEGGER, Tiempo y ser, trad. M. Garrido, tecnos, 1999, 44.
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metafisico se vuelve oyente, un respondedor a los remanentes del Ser para establecer una
relacion de “audicion.” En vez de una descripcion filoséfica del origen, presencia o verdad
del Ser, después de la destruccién de la metafisica la filosofia se ha convertido en una
interpretaciéon de los remanentes del Ser.

Mientras Heidegger nunca denomind a la hermenéutica como el pensamiento que
intentaba expresar después de la destruccién de la metafisica, hay varios indicios en sus
escritos que revelan esto como el candidato adecuado. Por ejemplo, en el curso de 1923
el explicaba que la hermenéutica no significa adquirir conocimiento sobre cosas, sino
“un conocer existencial, es decir, un Ser.”*® De esta forma el problema filoséfico de la
hermenéutica no es el de describir el Ser lo mas exacto posible, sino el guardar, mantener
e interpretar sus remanentes. Es por ello que Heidegger cree que la hermenéutica ni
siquiera es una filosofia sino solamente la interpretacién del Ser, “que quisiera someter a
la consideracidn bien dispuesta de los fildsofos actuales un asunto hasta ahora relegado
al olvido.”** Adicionalmente, cuando Heidegger discutia Ser y Tiempo en los afios 50
con Tezuka, el continuaba considerar la hermenéutica como el pensamiento que puede
llamar al hombre a su Ser esencial, es decir “juntar lo que se oculta en lo antiguo.”* Como
podemos ver, el interés de Heidegger por la hermenéutica iba mas alld de las teorias
tradicionales de la interpretacion que proveia los criterios para entender lo que un texto,
un evento u autor realmente queria decir; él estaba interesado en sus efectos ontoldgicos.

¢Pero cuales eran estos efectos ontoldgicos?

Heidegger seguramente responderia de manera diferente a esta pregunta, pero yo
creo que los efectos ontoldgicos de la interpretacidn consisten en Ser, o sea generando
remanentes futuros del Ser. ¢ Pero como puede interpretacion generar Ser, cuando, como
dije antes, “es gibt Sein” o “il y a de I'étre” siempre y como siempre lo fue? Realmente es
solo porque el Ser ya estd ahi, se puede generar via la interpretacién, pero no se puede
crear del vacio. Después de todo, la diferencia ontoldgica nos permite entender al Ser
como el horizonte en el que vivimos en vez de un dmbito que hay que atrapar. Mas
que una posicion filosofica en la busqueda de los origenes del Ser, la hermenéutica se
ha convertido en el pensamiento post-metafisico que Heidegger estaba buscando para
“efectuar para si el Ser en cada momento de nuevo.”

Los unicos fildsofos contemporaneos que concibieron la hermenéutica como el

sistema pensativo adecuado para acercarse al final de la metafisica son Rorty y Vattimo.

30 M. HEIDEGGER, Ontologia — Hermeneutica de la Facticidad, trad. J. Aspiunza (Alianza, 2000), 37.
31 M. HEIDEGGER, Ontologia, 39.
32 M. HEIDEGGER, De camino al habla, trad. Y. Zimmermann (Odos, 1987) 119.
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Ambos filésofos descartaron sus tradiciones filosoficas, es decir, la filosofia analitica y
continental, no para buscar una posicion filosofica diferente, sino mas bien en contra de
esta busqueda. Lo que les une no es solamente su interés comun en dejar a un lado a
la metafisica, como Heidegger demanda, sino también en transformar la obsesion de la
filosofia para con la verdad a favor de una continuacidn de la conversacion. Resumiendo,
Rorty y Vattimo expusieron, a través de su hermenéutica post-metafisica, esta “plataforma
conceptual diferente” que Heidegger buscaba para tener en “cuenta”, como explicaba
Poggeler, “la verdad practica y religiosa junto a la teorética,” o sea: “pensamiento débil.”?

Pensamiento débil es un término que formuld Vattimo en los primeros afos 80 y que
fue apoyado por Rorty muy poco después.® Invita a los fildsofos analiticos y continentales
a abandonar su reivindicacion metafisica de las descripciones globales del mundo. En
esta idea las verdades filoséficas, religiosas y cientificas no solamente se circunscriben
a su propio paradigma histdrico, sino la mayoria solamente se conciben como efectos
contingentes a sus paradigmas histéricos. El hecho que sus reivindicaciones de la verdad
se debilitan no se debe de interpretar como un fallo, sino como una posibilidad de
emancipacion, o sea, de independencia de una objetividad que restringe sus propios
horizontes. Vattimo, sugiriendo que la destruccidon de Heidegger se debe de leer como
una debilidad de las estructuras de la metafisica, y Rorty, indicando como el valor de la
filosofia ahora es “un asunto de su relacién no a una materia de estudio, sino al resto de
la conversacion de la humanidad,”® no solamente superaron la metafisica, sino también
hicieron hincapié en su inevitable continuacién en la hermenéutica. El pensamiento débil
es la posicion comun desde donde la hermenéutica de Vattimo y Rorty puede funcionar
tanto sin volver a caer en la metafisica como, creando un Ser nuevo, a través de sus propios

efectos. Tal como Vattimo explica, la interpretacidn

genera Ser, nuevos sentido de experiencia, nuevos caminos para el mundo
de anunciarse a si mismo, que no solamente son otros a los anunciados
“anteriormente.” Es mas, se unen a los Ultimos en una especie de discursus
cuya logica (también en el sentido de Logos) consiste precisamente en la
continuidad . . . La hermenéutica ontoldgica sustituye a la metafisica de la
presencia con un concepto del Ser que es esencialmente constituido por la
caracteristica de la destruccion. El Ser no se da a si mismo de una vez por

33 Una historia detallada del pensamiento débil de Vattimo se puede encontrar en mi introduccién
a Weakening Philosophy, ed. S. Zabala (Montreal: McGill-Queen’s University Press, 2007), 3-34.

34 R. RORTY, Essays on Heidegger and Others (Cambridge: Cambridge University Press, 1991), 6.
35 R. RORTY, Philosophy as Cultural Politics (Cambridge (M) Cambridge University Press 2007), 129.
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todas como una simple presencia, mas bien ocurre como una declaraciény
crece en las interpretaciones que escuchan y corresponden (al Ser).3®

Como podemos ver, la hermenéutica ontoldgica de Vattimo solo es posible dentro
de los remanentes del Ser, o sea, es una continuacidén, no un descubrimiento. Mientras
las descripciones representan al Ser, las interpretaciones generan el Ser. Sin embargo
esta generacion no es auténoma sino parte de la continuidad de esta metafisica que no
podemos superar. Lo que es manifestado no es el Ser, son los remanentes del Ser, estos
efectos del Ser que brotan solamente de la diferencia ontoldgica. Aunque efectos, del

” u

latin “effectus,” “rendimiento” o “logro,” se puede usar para varias funciones,*” aqui se
entiende en contra de la busqueda tradicional de la hermenéutica de causas, origenes o
verdades. Por ello Vattimo define la hermenéutica no solamente “como la teoria filoséfica
del cardacter interpretativo de cualquier experiencia de verdad,” sino también como la

Unica que “se piensa coherentemente nada mas que como una interpretacién.”*

Es por estas mismas razones que Rorty decidié apoyar a la hermenéutica, la cual no
consideraba una posicién filosofica, sino mas bien la “expresién de esperanza dé que el
espacio cultural dejado por el abandono de la epistemologia no llegue a llenarse.”*® Al igual
que para Vattimo, para Rorty la hermenéutica filoséfica no es una defensa de las ciencias
humanas, un rival del método cientifico, o un oponente de la filosofia analitica, sino mas
bien “lo que nos queda cuando dejamos de ser epistemoldgicos.”*° Si la hermenéutica
solamente fuera otra disciplina o posicion, o sea, el descubrimiento de que hay diferentes
perspectivas en el mundo, entonces esto presupondria una concepcion de la verdad como
el espejo objetivo de cédmo son las cosas, cosa que Rorty quiere evitar.** Al evitar esta
nocion metafisica de la verdad le llevd a Rorty a la hermenéutica de Heidegger, que es,
como dije, mas sobre los efectos que sobre los origenes de la verdad. En el Seminario
Synergos de la Universidad de George Mason Rorty declaré en 1982 que la hermenéutica
no solamente es linglistica, sino también esencialmente anti-platdnicay por ello capaz de
superar nuestra tradicion epistemoldgica. Rorty especificd que

36 VATTIMO, After Christianity, 67—68.

37 J. L. Austin hizo hincapié también en la funcidn de “efectos” en su teoria de “acto de habla,” o sea,
en rendimiento del habla. Ver J. L. AUSTIN, How to Do Things with Words: The William James Lectures
Delivered at Harvard University in 1955, ed. J. O. Urmson (Oxford: Clarendon, 1962).

38 G. VATTIMO, Mas alld de la interpretacion, trad. P. Aragén (Paidds 1995), 45.
39 R. RORTY, La filosofia y el espejo de la naturaleza, trad. (Catedra, ) 216.
40 R. RORTY, La filosofia y el espejo de la naturaleza, trad. (Catedra, ) 223.

41 Sobre este concepto de la verdad vea la discusion de Rorty y Engel en R. RORTY and P. ENGEL,
What’s the Use of Truth? ed. P. Savidan, trans. W. McCuaig (New York: Columbia University Press,
2007), 47-59.
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lo que Nietzsche — y mas generalizado la “hermenéutica” — nos quieren
decir, no es que necesitamos un método nuevo, sino que debemos de mirar
de reojo a la idea del método. El y sus seguidores no se deberian ver como
ofertdndonos un conjunto nuevo de conceptos, sino como ofertando un
cierto escepticismo hacia todos los conceptos posibles, incluyendo los que
ellos mismos usan . . . se deben de ver como los que nos instan a pensar
en los conceptos como herramientas y no como imagenes — instrumentos
resuelve-problemas en vez de fundamentos firmes desde donde se critican

a los que usan conceptos diferentes.*

Podemos afirmar ahora que Heidegger, Vattimo y Rorty no veian en la hermenéutica
una filosofia o un camino alternativo hacia adelante para que la filosofia pueda elucidar
textos, representar realidad o traducir comunicacion, sino al contrario un pensamiento
mas alld de estas alternativas. En contraste con los arquitectos de la hermenéutica
(Pareyson, Gadamer y Ricoeur), Rorty y Vattimo re-direccionaron la hermenéutica
para responder a la destruccion de la metafisica de Heidegger y sus consecuencias. El
propdsito de la hermenéutica del pensamiento débil es seguir generando nuevas palabras
en nuestro lenguaje. Aunque ni Heidegger, Vattimo o Rorty nunca afirmaron que “Ser es
conversacion,”* esta idea no solamente responde a la destruccion del Ser en su presencia
sino también a la nueva cuestion filosdfica fundamental: “Wie steht es mit dem Sein?”
Para justificar esta tesis es necesario hacer hincapié en la diferencia entre dialogo y
conversacion, en otras palabras, entre la hermenéutica conservativa de Gadamer y la

hermenéutica progresiva del pensamiento débil.

Mientras Rorty y Vattimo le dieron un gran significado a la hermenéutica filosoéfica de
Gadamer en sus escritos, ambos estdn mucho mas cerca al pensamiento post-metafisico
de Heidegger que a la teoria hermenéutica de Gadamer. Esto lo confirman tanto Georgia
Warnke como Jean Grondin, dos distinguidas interpretadoras de Gadamer, que acusaron
a Rorty y Vattimo de leer incorrectamente la hermenéutica del maestro aleman. Mientras
Warnke le recuerda a Rorty que Gadamar no reemplaza verdad con edificacion, sino “ve la
hermenéutica como una evaluacion de declaraciones de validez,”* Grondin va incluso mas

42 R. RORTY, in “Rorty on Hermeneutics, General Studies, and Teaching,” in The Synergos Seminars,
vol. 2, Fall, 1982, George Manson University, 14.

43 Investigaciones sobre el significado filoséfico de conversacion se puede encontrar en T. W.
CRUSIUS, Kenneth Burke and the Conversation after Philosophy (Carbondale and Edwardsville:
Southern Illinois University Press 1999) y mas actual en in Dmitri Nikulin On Dialogue (Lexington
Books 2005).

44 G. WARNKE, “Hermeneutics and the Social Sciences: A Gadamerian Critique of Rorty,” in Richard
Rorty, vol. 4, ed. A. Malachowski (London: Sage, 2002), 182.
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alla considerando la interpretacion nihilistica de Vattimo de la famosa tesis de Gadamer
(“El Ser puede ser comprendido es lenguaje”) una “forma de relativismo linglistico”* que
no se puede encontrar en el maestro aleman. Ambas, Warnke y Grondin, tienen razéon y
encuentran una confirmacién de sus criticas en Heidegger, que consideraba la filosofia
hermenéutica “negocios de Gadamer”*, en otras palabras, radicalmente diferente al
pensamiento existencial que él estaba buscando. Sin embargo, esta diferencia no viene
de la funcidn interpretativa de la hermenéutica sino de la inherente busqueda metafisica
de Gadamer de la verdad a través del dialogo. Mientras “verdad” para Gadamer es una
meta que se puede alcanzar via el didlogo, “conversacién” para el pensamiento débil, la
hermenéutica es un camino para evitar de “hacer la pregunta de qué es real o no,”* o sea,

la verdad.

Aunque Gadamer no continuaba la destrucciéon de la metafisica de Heidegger, si
que seguia su insistencia en el lenguaje (como casa del Ser) para especificar el papel
fundamental que el lenguaje juega en nuestra existencia. Gadamer puntualizé que el
lenguaje no solamente es la “casa del Ser”, sino también una “casa del ser humano, una
casa donde se vive, que se amuebla y donde uno se encuentra consigo mismo, o uno
mismo en otros.”*® En estos encuentros el lenguaje se vuelve un “nosotros” donde todos
tenemos un sitio asignado en relacién a los demds para poder entender, porque “El ser
puede ser comprendido es lenguaje.” El lenguaje es el “elemento en el que vivimos, como
peces en el agua . . .en una interaccién linglistica que llamamos conversacion.”* Sin
embargo, hay una diferencia fundamental dentro de esta interaccidn linguistica que tiene

que ser puntualizada.

Mientras las palabras alemanas “Gesprdch”, “Dialog” y “Unterhaltung” deberian de
ser traducidas como “discusion”, “dialogo” y “conversacion”, la mayoria de los traductores
de la obra de Gadamer tradujeron “Gespréch” correctamente como “conversacion.”
Esto no se debe a arbitrariedad lingiistica, sino a una necesidad filosdfica implicita en
su significado. “Gesprdch” no alude a algo programado de antemano bajo la direccién
de un asunto subjetivo, donde los integrantes dejan a un lado sus prejuicios personales,

45 ). GRONDIN, “Vattimo’s Latinization of Hermeneutics: Why Did Gadamer Resist Postmodernism?”
in Weakening Philosophy, ed. S. Zabala (Montreal: McGill-Queen’s University Press, 2007), 211.

46 M. HEIDEGGER, letter to O. Poggeler, 5 January 1973, in O. Poggeler, Heidegger und die
Hermeneutische Philosophie (Freiburg: Alber 1983).

47 R. RORTY, “Being That Can Be Understood Is Language,” in Gadamer’s Repercussion: Reconsidering
Philosophical Hermeneutics, ed. B. Krajewski (Berkeley: University of California Press, 2004), 26

48 H-G. GADAMER, Das Erbe Europas (Frankfurt: Suhrkamp, 1989), 166-173.

49 H-G. GADAMER, The Philosophy of Hans-Georg Gadamer, ed. L. E. Hahn, Library of Living
Philosophers (Chicago: Open Court Press, 1997), 22.
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sino al contrario, un “Gespréch” genuino nunca es el que queremos conducir sino mas
bien al que encajamos conforme vaya avanzando. Es por eso que no podemos decidir de
ser envuelto en una conversacion, asumir una posicion de lider dentro de ella o sacar
su verdad, sino mas bien debemos de esperar a que estas funciones aparezcan por si
mismos; siempre seremos guiados por la conversacién. Sin embargo, nuestro siempre ser
llevados por el “Gesprdch” no quiere decir que la verdad no vaya aparecer nunca, sino
mas bien de que serd siempre un efecto contingente de sus propios y no-programados
factores que nunca tendremos bajo control. Es por eso que “Gesprdch” esta mas cerca al
que en inglés se llama “conversation” (conversacién) y no a “dialogue” (didlogo), que es
una categoria especializada de conversacion con el objetivo de encontrar verdad, como
en los didlogos de Platon. En estos dialogos ambos interlocutores no solamente tienen el
asunto subjetivo y su resultado bajo control, sino también estan interesados en convencer
a su audiencia de una verdad especifica. A cambio, estar en una conversacion quiere decir
permitirse a uno mismo de ser llevado por el asunto subjetivo porque la conversacion
no tiene meta. Mientras los valores de la verdad son las cuestiones principales en un
dialogo, las interpretaciones contingentes, no-programadas e intercambiables son
la preocupacion principal de una conversacion. La conversacion es libre de cualquier
metafisica, epistemologia o modalidades figurativas y es por eso que Rorty en su clasico
de 1979 Philosophy and the Mirror of Nature (Filosofia y el espejo de la Naturaleza) lo
resalta como el “contexto definitivo dentro del que hay que entender el conocimiento”.

Aunque no es explicito si Gadamer queria decir conversacion o didlogo con “Gesprach”,
el hecho de que la verdad para él era significante nos permite diferenciar su hermenéutica
no solamente de la “plataforma conceptual diferente” de Heidegger, sino también del
pensamiento débil de Rorty y Vattimo. También, y lo mas importante, esclareciendo esta
diferencia nos permite ver que “conversacién” es débil en comparacién con “didlogo”,
donde verdad es la meta primordial y el control la condicién necesaria. Sin embargo,
es precisamente esta debilidad que responde no solo a la condicion desgastada del Ser
después de su destruccion, sino también a la nueva cuestidon post-metafisica “Wie steht
es mit dem Sein?” Como dije anteriormente, esta cuestion fue formulada por Heidegger
para “efectuar para si el Ser de nuevo” dado que esto ya no depende de la correcta
representacion del Ser, sino de la condicidn, estado o remanentes del Ser. Como en una
conversacion el Ser no es diferenciado, sino simplemente interpretado para permitirnos
llegar a términos con la metafisica, que no podemos superar sino debemos mantener para

evitar encajar en ella.

Finalmente, no deberia de ser una sorpresa que la contribucion de Rorty a una serie
de ensayos sobre la divisidn analitica y continental en el afio 2003 se titulaba “Analitic
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and Conventional Philosophy” (Filosofia analitica y convencional) y el dUltimo libro de
Vattimo se llame Farewell to truth.>® Ambos son invitaciones no solamente a extender las
ramas de la filosofia contemporanea a través de la conversacion, sino también, como dijo
Heidegger, “manteniendo el didlogo con aquello hacia lo que nos entrega —es decir, nos

libera- la tradicidn de la filosofia:”>* el Ser de los entes.
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gl silencio de Heidegger tras el descubrimiento de los horrores del nazismo fue notorio.
En la actualidad, todavia se intentan encontrar las razones ultimas que le llevaron a
simpatizar con el movimiento nacionalsocialista. Sin embargo, Heidegger no permanecié
en silencio. Un numero importante de documentos —algunos de ellos de reciente
publicaciéon— plasman con claridad su opinién personal y politica. En ellos admite que
apoyo al partido nazi, que se equivocd y cometid errores y que no supo ver lo que iba a
suceder después de dejar el cargo de Rector de la Universidad de Friburgo en el afio 1934.
Pero también se apresura a afadir excusas y minimizar el grado de su envolvimiento.
Afortunadamente, la reciente edicién de su diario filoséfico en la primavera de 2014 —
conocido en el marco de los estudios heideggerianos como Cuadernos negros (Schwarze
Hefte)— permiten ahora arrojar nueva luz sobre su nivel de compromiso personal con el

nacionalsocialismo y reevaluar la dimensién politica de su pensamiento.?

1 El presente trabajo se ha realizado en el marco del Senior Fellowship otorgado por la Fundacion
Humboldt y el proyecto de investigacion financiado por el Ministerio de Educacidon, Cultura y
Deporte con el nimero de referencia FFI2013-44418-P.

2 Llegara el momento en que se sabra cada cosa que Heidegger dijo y escribid, en que se conoceran
cada aspecto concreto de su vida y cada detalle de su obra. Llegado ese momento, iéquizal?, se
lograra establecer una nueva relacidn con su herencia filosofica, liberada del escrutinio politico y
la busqueda constante de huellas nacionalsocialistas en su pensamiento (cf. BEISTEGUI, M. (1998).
Heidegger and Politics Dystopias. London and New York: Routledge, pp. 3-4).
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Sin duda, la publicacion de los tres primeros volimenes de los llamados Cuadernos
negros ha encendido nuevamente la polémica. La controversia arrancé incluso antes de
la publicacion de esos cuadernos. La circulaciéon de algunos extractos del libro generé una
acida discusion en diferentes revistas alemanas, francesas e italianas entre defensores
y detractores del pensamiento y de la figura de Heidegger.?® Es incuestionable que los
Cuadernos negros contienen algunas afirmaciones polémicas y ambivalentes en torno al
tema de los judios y el judaismo. Un hecho que ha vuelto a despertar la espinosa cuestion
del anti-semitismo y provocado una reapertura del lamado Caso Heidegger.

Con todo, ante la abundancia de materiales y evidencias documentales de las que se
dispone en la actualidad hay que ser prudentes y cautelosos a la hora de replantear el
problema de Heidegger, la politicay el antisemitismo. Mdas que preguntar “éFue Heidegger
un nazi?”, “¢Fue Heidegger un antisemita?”, nos parece mas adecuado interrogarse por
el tipo de nacionalsocialismo que él aspird a establecer durante su periodo como rector
de la Universidad de Friburgo. Ademas, sus discursos politicos de los afios treinta no se
pueden leer al margen del contexto socio-histérico aleman, caracterizado por la caida
de la Republica de Weimar y el ascenso al poder del partido nacionalsocialista. Para
Heidegger, la identidad alemana se fundamenta en el arraigo en la propia tierra natal. A

partir de esta idea de fondo, el presente trabajo aborda las siguientes cuatro cuestiones.

En primer lugar, se explica qué son los Cuadernos negros. En segundo lugar, se ofrece
una breve descripcidn del llamado Caso Heidegger y una revision del estado actual de
la investigacion en torno a la vinculacion heideggeriana con el nacionalsocialismo. En
tercer lugar, se analizan la funcion y el significado espiritual que Heidegger otorga al
arraigo (Bodenstandigkeit), a la tierra natal (Heimat) y al pueblo (Volk) como elementos
vertebradores de la identidad alemana. Este analisis se realiza desde la influencia que

3 A este respecto cabe mencionar las palabras de Eric Aeschimann en Le Nouvel Observateur
comentando la polémica entre Francois Fédier, Hadrien France-Lanorad y Peter Trawny (7 de
diciembre de 2013). También merece la pena destacar las opiniones de Donatella di Cesare, Vice-
presidenta de la Heidegger Gesellschaft y miembro de la comunidad hebrea de Roma, emitidas
en una entrevista publicada en La Reppublica (18 de diciembre de 2013), los comentarios de
Jirg Altweg sobre la debacle para la filosofia francesa aparecidos en la Frankfurter Allgermeine
Zeitschrift (13 de diciembre de 2013) y las réplicas del editor aleman de los Cuadernos negros,
Peter Trawny, publicadas en la revista alemana Die Zeit-Online (27de diciembre de 2013). Para
una contrarréplica del co-editor de las Obras completas, Friedrich-Wilhelm von Herrmann, véase
el suplemento cultural de la revista italiana Avvenire (17 de julio de 2014). Otros intérpretes
alemanes de la obra de Heidegger —como el biografo Rudiger Safranski y los profesores Glnther
Figal y Klaus Held— han escrito y participado en programas radiofénicos y televisivos para discutir
el asunto. De igual manera, la prensa internacional ha tomado parte en el debate, recurriendo a
frases y citas hace tiempo publicadas, en las que Heidegger expresa abiertamente su postura ante
el nacionalsocialismo y el judaismo.
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ejercen sus lecturas de Yorck, Spengler y otros representantes del movimiento conservador
de la derecha alemana contrarios a la Republica de Weimar. Y, en cuarto lugar, se dirime la

espinosa cuestion del antisemitismo en Heidegger.

1.¢Qué son los Cuadernos negros?

Alrededor del afio 1930, momento en el que se inicia el conocido viraje (Kehre), Heidegger
emprendio la redaccion de textos que intentaban aclarar elementos centrales de su
pensamiento mas esotérico, en especial los experimentos filoséficos y conceptuales en
torno al pensamiento del acontecimiento apropiador (Ereignis-denken) que empieza a
aflorar en Contribuciones a la filosofia (1936/38). Su hermano Fritz Heidegger ya aludia
a estos cuadernos en una carta a Hugo Friedrich en 1950: “Heidegger es completamente
él mismo en los manuscrito propios (no en las lecciones y conferencias); estos propios
manuscritos estan aqui casi intactos, sélo pocos han sido transcritos. Aqui aparece aquella
actitud fundamental que deberia ser principio y fin de todo filosofar; yo la llamo desde
hace tiempo humildad. Aqui, en estos manuscritos se hallan ocultas las preciosidades y
delicias del pensar heideggeriano. Espero que permanezcan ocultas largo tiempo.”*

El propio Heidegger dispuso en un gesto —por cierto muy nietzscheano— que estos
manuscritos debian mantenerse clausurados por lo menos cien afios, tal y como se
desprende de los testimonios de su hijo Hermann Heidegger: “Cuando yo muera, lo que
tu deberds hacer sera sellar todo lo que dejo, amarrarlo y clausurarlo durante cien afos
en un archivo. La época todavia no estd lista para entenderme.” Ya sabemos las reservas
que mostraba Heidegger ante la elaboracion de unas Obras completas. Todavia en 1972
escribe a su editor Vittorio Klostermann: “Lamenta-blemente no puedo aceptar su deseo

de editar una edicion integral de mis trabajos»®. Sin embargo, el editor logra convencer

4 Esta carta se encuentra en el Archivo de la Universidad de Friburgo. Aqui la citamos a partir de
X0oLocOTzI, A. (2009). Facetas heideggerianas. México: Los Libros de Homero, p. 66.

5 Entrevista a Hermann Heidegger, citado en Xolocotzi, Facetas heideggerianas, p. 66.

6 Citado en xoLocoTzl, Facetas heideggerianas, p. 66. Para mas detalles sobre la historia de la
Gesamtausgabe y de los esfuerzos por conservar los manuscritos ante el temor de perderlos justo al
final de la Segunda Guerra Mundial, consultar el citado libro de Xolocotzi (especialmente las paginas
67-70). Heidegger presiente el peligro que corren sus manuscritos por lo menos desde agosto de
1944. Su intranquilidad lo llevara a guardarlos en una gruta a orillas del Danubio cerca de Beuron
(véase la carta del 15 de abril de 1945 dirigida a su esposa en HEIDEGGER, M. (2008). jAlIma mia!
Cartas de Martin Heidegger a su mujer Elfride 1915-1970. Buenos Aires: Manantial, p. 244s). Por
lo que sabemos, este plan no se llegd a ejecutar y los manuscritos retornaron a Mefkirch con Fritz
Heidegger vy, finalmente, fueron depositados en el Literaturarchiv Marbach.
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a Hermann Heidegger para formar un frente comun. Y, finalmente, en 1973 Heidegger
accede a la propuesta de una edicion integral.

Los Cuadernos negros, por deseo del propio Heidegger, deberian haberse publicado
una vez editos los 102 volumenes que componen las Obras completas (Gesamtausgabe).
Sin embargo, dicho deseo no se cumplio al pie de la letra. Ante el gran interés generado
por estos cuadros, tres de los nuevos volimenes se publicaron en la pasada primavera de
2014 en la editorial alemana Vittorio Klostermann.

Ahora bien, éen qué consisten los Cuadernos Negros? Desde hace décadas estos textos
constituyen uno de los mitos en torno a la figura de Heidegger, uno de los secretos mejor
guardados en el Archivo Heidegger de Marbach. A juicio de los pocos que han tenido
acceso a ellos, se trata del concentrado de su filosofia. El coeditor de la Gesamtausgabe
y ultimo ayudante de Martin Heidegger, Friedrich-Wilhelm von Herrmann, expresa la
importancia de estos Cuadernos negros en los siguientes términos: “Cosa aparte son
los volumenes 94-102 de la cuarta seccion. Esos volumenes contienen los asi llamados
Cuadernos negros y Cuadernos de trabajo, como los llamaba Heidegger. Empiezan con el
afo 1931, es decir, justamente al inicio del pensamiento de la historia del ser y terminan el
afo de su muerte. Esos Cuadernos negros acompanan todo su caminar desde 1931 hasta
1976. En este sentido forman un manuscrito abundante y, temporalmente, contextual,
pese a ser apuntes que nuevamente iniciaban, cada semana, cada mes, cada afio. (...)
Lo que aqui hay es una densificacién pensativa. (...) No es solamente una forma estilistica
diferente, ahi menciona muchas cosas que tal como las escribié no escribiria en ninguno
de los otros ensayos, ni siquiera en los grandes. Por eso es que estos nueve volumenes

son de mucha importancia.”’

En definitiva, los Cuadernos negros se componen de treinta y cuatro cuadernillos con
cubiertas enceradas de color negro, en los que Heidegger redactd una serie de apuntes
entre 1931y 1976. Los primeros catorce cuadernillos —los que ahora se han publicado —se
titutalan Reflexiones (Uberlegungen) y abarcan los afios transcurridos entre 1931y 1941.8
Los otros veinte estan en proceso de edicion y se distribuyen de la siguiente manera: nueve
corresponden a Observaciones (Anmerkungen), dos a Cuadernos cuddruples (Vier Hefte),
otros dos a Vigilias (Vigilae), uno a Nocturno (Notturno), dos a Guifios (Winke) y cuatro

7 xoLocotzi, A. (2003). “En torno a Heidegger. Didlogo con Friedrich-Wilhelm von Herrmann”.
Revista de Filosofia 108, pp. 41ss. También citado en Xolocotzi, Facetas heideggerianas, p.68/n. 1.
8 Cf. HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen II-VI (Schwarze Hefte 1931-1938). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann (GA 94), HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen VII-XI (Schwarze Hefte 1938/39).
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann (GA 95) y HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen XII-XV
(Schwarze Hefte 1939-1941). Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann (GA 96).
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a Provisionales (Vorldufiges). En los ultimos afios han aparecido otros dos cuadernos,
Megiston (Megiston) y Palabras fundamentales (Grundworte). Por el momento no esta

previsto que estos dos Ultimos cuadernos se publiquen en el marco de la Gesamtausgabe.

¢A qué se debe toda la expectativa generada alrededor de dichos textos? Hasta hace
poco se pensaba que los Cuadernos negros constituian una especie de diario filosofico,
un bitdcora pensante que nos proporcionaria la clave de lectura de la obra heideggeriana.
Sin embargo, Heidegger nos sorprende una vez mas. Como el mismo afirma no se trata
de aforismos y de ningun tipo de literatura sapiencial, sino de “sencillas avanzadillas
que en general intentan conquistar el camino de una reflexidn todavia indecible para un
preguntar inicial, que a diferencia del pensamiento metafisico se llama onto-histérico.”®
Las diferentes representaciones que encontramos en la historia de la metafisica son
irrelevantes. Lo que aqui resulta decisivo es como se pregunta por el ser, no lo que se
dice sobre él. En su escrito Mirada retrospectiva (1936/38), Heidegger se refiere a sus
cuadernos, sobre todo a las Reflexiones Il, IV y V, recordando que en ellos se conservan
“los estados animicos fundamentales del preguntar y las consignas a los horizontes
mas extremos de todo intento pensante.”* El hecho de subrayar “los estados animicos
fundamentales del preguntar” refuerzan la idea de que en estas reflexiones se trata de
“intentos pensantes”. En este sentido, el editor de los cuadernos decide colocar una
indicacion que probablemente se remonta al inicio de los afios setenta, en la que se dice
que los Cuadernos negros “no son apuntes para un sistema planificado, sino que en el
fondo se trata de intentos de un nombrar sencillo.”** No deja de sorprender que en todos
estos casos los Cuadernos negros se consideren simples intentos, aproximaciones a un
pensar mas inicial, tanteos de un decir lo indecible, tentativas de pensar lo impensado. Si
lo que resulta “decisivo” es “cdmo se pregunta”, esto es, como se trae a palabra el sentido
del ser, entonces nos encontramos en los Cuadernos negros con un nuevo estilo de
escritura. Junto a sus lecciones, libros, conferencias, tratados y discursos, nos encontramos
con un estilo peculiar que se aproxima bastante lo que podriamos denominar un “diario
pensante” (Denktagebuch).

En general nos encontramos con reflexiones filoséficas mezcladas con anotaciones

sobre sucesos del momento. Asi, en las mas de mil dos cientas paginas encontramos

9 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen VII-XI (Schwarze Hefte 1938/39). Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, GA 95, p. 274.

10 HEIDEGGER, M. (1997). ,Riickblick auf den Weg"“. En Besinnung (1936/38). Franfkurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 66, p. 426.

11 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen II-VI (Schwarze Hefte 1931-1938). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 94, p. 1.

145



indicaciones sobre el rumbo que tomo su filosofia después de Ser y tiempo y precisiones
sobre su segunda obra fundamental, Contribuciones a la filosofia. También hallamos
opiniones acerca del periodo del rectorado en Friburgo y multiples reflexiones sobre los
peligrosos signos de la creciente maquinalizacion de la vida cotidiana y la consumacion de
la técnica como expresion de la volutnad de poder, cuyo “Ultimo acto” se producird cuando
“la tierra misma explote en el aire” y “la humanidad contempordnea desaparezca”.’
Pero junto a estas interesantes observaciones sobre el itinerario de su pensamiento y su
diagnéstico del devenir de la historia de la metafisica, llaman la atencién algunos juicios
contundentes sobre el nacionalsocialismo vy, a partir de 1938, sus severos comentaros

sobre el judaismo.

Como bien observa el editor aleman de los cuadernos, Peter Trawny, no hay evidencia
de que Heidegger hubiera leido los Protoclos de los sabios de Sion, que difundian la
tesis de una conspiracién mundial judia.’® No obstante, una parte de los discursos de
Hitler difundian los estereotipos ahi planteados, que Heidegger asimild y asocid a su
problematica filoséfica en diversos momentos de su obra. Hablamos aqui de la asociacion
entre la calculabilidad y el modo de pensar de la época contemporanea y la cosmovisidon
judia que, de acuerdo con Heidegger, se identifica con el espiritu del cdlculo. De este
manera, la critica de la modernidad se une y se extiende a la del judaismo, Asi, en
Reflexiones VIII, 5 escribe: “Una de las figuras mas ocultas de lo gigantesco y quiza la
mas antigua sea la de la historicidad del cdlculo, el empuje y la mezcla confusa mediante
la cual se funda la ausencia de mundo del judaismo.” ** Y en Reflexiones Xll, 24 sostiene
que: “El actual aumento de poder del judaismo tiene su fundamento en el hecho de que
la metafisica de Occidente, sobre todo en su desarrollo moderno, proporciona el punto
de partida que hace visible un racionalidad vacia y una capacidad de calculo que de

12 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen XII-XV (Schwarze Hefte 1939-1941). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 96, p. 238. A juicio de Heidegger, esto no es una desgracia, sino mas
bien la ocasion para una primera “purificacion del ser (Reinung des Seins) de sus mas profundas
desfiguraciones provocadas por la hegemonia del ente.” (HEIDEGGER, ibid, p. 238). Heidegger se
distancia claramente de los principios de purificacion racial del nacionalsocialismo. Pero, al mismo
tiempo, interpreta el judaismo mundial (Weltjudentum) como la cuspide de la manifestacidn onto-
histérica de la calcubalidad y la maquinacion (HEIDEGGER, ibid, p. 46). Hay que tener claro que las
manifestaciones de Heideegger no deben interpretarse en términos politicos. Se trata, mas bien, de
su particular interpretacion filoséfica de la historia del ser. Dicho en otras palabras, el judaismo —
junto con el bolchevismo, el americanismo y el nacionalsocialismo—es un fendmemo onto-histdrico.

13 Cf. TRAWNY, P. (2014). Heidegger und der Mythos der jiidischen Weltverschwérung. Frankfurt am
Main: Vittorio Klostermann, pp. 23ss.

14 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen VII-XI (Schwarze Hefte 1938/39). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 95, p. 97.
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otro modo pasaria desapercibida.”*> Afirmaciones de este tipo han vuelto a despertar
la cuestion del antisemitismo y reavivado el famoso Caso Heidegger. Estos primeros tres
volumenes recién publicados brindan elementos suficientes para derribar la imagen de un
Heidegger apolitico y rural recluido en su cabafia, que desatendia la realidad socio-politica

de su tiempo.

2.El Caso Heidegger: nuevas evidencias documentales y estado actual de la investigacion

La recepcion de la obra heideggeriana ha mostrado profundas dudas acerca de la viabilidad
politica de su pensamiento. Esas dudas se remontan al escandalo politico —el llamado
Caso Heidegger —que desembocd en la publicacién de los trabajos pioneros de Derrida
(1987), Farias (1987), Lyotard (1988) y Ott (1989) en torno a la implicacion de Heidegger
con el nacionalsocialismo.® A estos primeros trabajos sobre la dimension politica de la
obra heideggeriana, le siguieron los de Nolte (1992), Poggeler (1990), Rockmore (1991),
Sluga (1993), Young (1997) y Wolin (1993), entre otros.'” A la luz de este escandalo se
tomo conciencia de que Heidegger ya no puede ser leido de la misma manera y que sus
lazos con el nacionalsocialismo eran innegables.

Por otra parte, tenemos la historia oficial contada por el mismo Heidegger en diferentes
momentos de su vida: desde su ensayo retrospectivo E/ rectorado 1933/34: hechos y
reflexiones y su carta del 4 de noviembre de 1945 dirigida al Comité de Depuracién de
la Universidad de Friburgo, hasta su conocida entrevista con la revista Der Spiegel en
1966.%8 A ello se suman la reciente publicacién de discursos politicos, actos académicos

15 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen XII-XV (Schwarze Hefte 1939-1941). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 96, p. 46.

16 Cf., respectivamente, DERRIDA. J. (1987). De l'esprit: Heidegger et la question. Paris: Editions
Galilée; FARIAS, V. (1987). Heidegger et le nazisme. Paris: Editions Verdier; LYTORAD, F. (1988).
Heidegger et “les juifs”. Paris: Débats; oTT, H. (1989). Martin Heidegger. Unterwegs zu seiner
Biographie. Frankfurt am Main: Campus Verlag.

17 Cf., respectivamente, NOLTE, E. (1992). Heidegger. Politik und Geschichte im Leben und Denken.
Berlin: Propylden; POGGELER, O. (1990). Der Denkweg Marin Heideggers (3rd edition). Pfullingen:
Neske; ROCKMORE, T. (1991). On Heidegger’s Nazism and Philosophy. Berkeley and Los Angeles:
University of California Press; SLUGA, H. (1993). Heidegger’s Crisis: Philosophy and Politics in Nazi
Germany. Cambridge, MA: Harvard University Press; WOLIN, R. (1993). The Heidegger Controversy.
A Critical Reader. Cambridge, CA: MIT Press; YOUNG, J. (1997). Heidegger, Philosophy, Nazism.
Cambridge: Cambridge University Press.

18 Cf., respectivamente, HEIDEGGER, M. (2000). ,Das Rektorat 1933/34 - Tatsachen und Gedenken
(1945)“. In Reden und andere Zeugnisse (GA 16). Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,
pp. 372-394; HEIDEGGER, M. (2000). ,Antrag auf die Wiedereinstellung in die Lehrtatigkeit —
Reintegrierung (November 4, 1945)“. In Reden und andere Zeugnisse (GA 16). Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, pp. 397-404; HEIDEGGER, M. (2000). ,Spiegel-Gesprach mit Martin Heidegger
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y entrevistas radiofénicas de los afios treinta en el volumen 16 de las Obras completas,
el conocido Discurso del Rectorado, el controvertido texto de 1933/34 sobre el Estado, la
historia y la naturaleza, las reflexiones entre 1936 y 1938 y los comentarios desperdigados
sobre el pueblo judio que encontramos en Contribuciones a la filosofia.®* Asimismo, se
dispone de las autorizadas opiniones expresadas por contemporaneos de Heidegger,
como las de Karl Lowith (1986), Hermann Mérchen (1981), Hans Jonas (2003), Karl Jaspers
(1978) y Heinrich Petzet (1977).%°

Después de unos afios de silencio, el Caso Heidegger se reavivé con los libros de
Farias (2009) y Feye (2005),** que desvelaron nuevos documentos y escritos politicos que
pretenden demostrabar el nazismo de Heidegger. También se edité el volumen coordinado
por Tauereck (2008), que establece una comunidad de intereses entre Heidegger y el
nacionalismo.? Sin embargo, este tipo de interpretacién extremadamente politizada
muestra algunos errores documentales y un elevado grado de unilateralidad,?® como han
puesto de manifiesto las ultimas investigaciones de Denker y Zaborowski (2009), Grosser
(2011), Xolocotzi (2013) y Zaborowski (2010).%

(September 26, 1966)“. In Reden und andere Zeugnisse (GA 16). Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, pp. 652-683.

19 Cf., respectivamente, HEIDEGGER, M. (2000). Reden und andere Zeugnisse. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann; HEIDEGGER, M. (2000). ,Die Selbstbehauptung der deutschen Universitat
(Mai 27, 1933)“ In Reden und andere Zeugnisse. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, pp.
107-117; HEIDEGGER, M. (2009). ,,Uber Wesen und Begriffe von Natur, Geschichte und Staat. Ubung
aus dem Wintersemester 1933/34“, In DENKER, A. & zABOROWSKI, H. (ed.). Heidegger und der
Nationalsozialismus. Heidegger Jahrbuch 4 — Dokumente (53-88). Miinchen: Karl Alber, pp. 53-88;
HEIDEGGER, M. (1997). Besinnung. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann (GA 66).

20 Cf.,, respectivamente, LOWITH. K. (1986). Mein Leben in Deutschland vor und nach 1933.
Stuttgart: Metzler; MORCHEN, H. (1981). Adorno und Heidegger.Untersuchung einer philosophischen
Kommunikationsverweigerung. Stuttgart: Klett-Cotta; JONAS, H. (2003). Erinnerungen. Frankfurt am
Main: Suhrkamp; JASPERS, K. (1978). Philosophische Autobiographie. Miinchen: Piper; PETZET, H.
(1977): Erinnerungen an Martin Heidegger. Pfullingen: Neske.

21 Cf. FARiAs, V. (2009). Heidegger y el nazismo (edicidon ampliada). Palma de Mallorca: Objeto
Perdido ; FAYE, E. (2005). Heidegger et I'introduction du nationalsocialisme dans la philosophie.
Paris: Albin Michel.

22 TAURECK, B. (ed.) (2008). Politische Unschuld? In Sachen Martin Heidegger. Miinchen: Wilhelm
Fink.

23 El caso mas flagrante es el de Julio Quesada (cf. QUESADA, J. (2008). Heidegger de camino al
holocausto. Madrid: Biblioteca Nueva), que ignora muchos textos publicados en el volumen 16 de
las Obras completas.

24 Cf.,, respectivamente, DENKER, A. & ZzABOROWSKI, H. (eds.) (2009). Heidegger und der
Nationalsozialismus. Heidegger-Jahrbuch 5 — Interpretationen. Miinchen: Karl Alber; GROSSER,
F. (2011). Revolutionen Denken. Heidegger und das Politische. Miinchen: Beck Verlag; xoLocoTzi,
A. (2013). Heidegger y el nacionalsocialismo. Una cronica. México, D.F.: Plaza y Valdés
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A pesar del amplio consenso que existe en el ambito de los estudios heideggerianos
en torno a la filiacién politica de Heidegger, el debate continta abierto, especialmente
tras la publicacion de nuevos documentos y discursos politicos depositados en el Archivo
Heideggery, por supuesto, la reciente edicion de los Cuadernos negros. Estos cuadernos
contienen informacién biogréfica y politica decisiva acerca de las turbulencias del periodo
nazi. Entre otras cosas, queda claro que Heidegger rechaza la ideologia nacionalsocialista
de la dominacidn racial y bioldgica. Los Cuadernos Negros muestran que Heidegger intenta
pensar filoséficamente algunas de las cuestiones planteadas por el nacionalsocialismo, en
particular la cuestion de qué es lo que define al pueblo aleman (Volk). Apenas se dice
nada sobre asuntos politicos concretos. Su interés se dirige hacia el significado espiritual y

simbdlico de la revolucidn nacionalsocialista mas que a sus efectos concretos.

Los estudios de Farias, Sheehan, Ott y otros han demostrado con claridad las
conexiones entre Heidegger y el nacionalsocialismo. Pero, con frecuencia, la discusién
en torno a la postura politica de Heidegger descansa en una concepcion ahistérica del
nazismo, que se tiende a concebir mas como un mal moral que un complejo movimiento
politico, ideoldgico y social que desembocd en un holocausto sin parangdn en la moderna
historia europea.”® El nacionalsocialismo no es algo monolitico, sino un movimiento
—especialmente en sus inicios— que aspira a una revolucion politica y social que se
transformd de manera dramatica en un régimen de devastacion humana.

De ahi la necesidad de situar los textos heideggerianos en el contexto de la caida de
la Republica de Weimar y la subida al poder del partido nacionalsocialista. En los Gltimos
afios el tema de la Republica de Weimar ha recobrado un interés inusitado, tal y como
muestran algunas de las publicaciones mas recientes. Entre ellas destacan la cldsica
aproximacién cultural de Gay (1968), la radiografia de las consecuencias econdmicas
tras el Pacto de Versalles de Fergusson (1975), el analisis socioldgico de Weitz (2007), el
estudio juridico de la constitucion de Weimar ofrecido por Jelinek (2010), la aproximacién

socioldgica de Méller (2010) y la explicacidn histdrica de Jay (1994).2° A ello cabe afiadir

Editores; zABOROWSKI, H. (2010). “Eine Frage von Irre und Schuld?” Martin Heidegger und der
Nationalsozialismus. Frankfurt am Main: Fischer.

25 Cf. BAMBACH, Ch. (2003). Heidegger’s Roots. Nietzsche, National Socialism, and the Greeks. Ithaca
and London: Cornell University Press.

26 Cf., respectivamente, GAY, P. (1968). Weimar Culture. The Outsider as Insider. London and New
York: Norton&Company; FERGUSSON, A. (1975). When Money Dies: The Nightmare of the Weimar
Collapse. London: William Kimber; wWEeiTz, D. (2007). Weimar Germany. Promise and Tragedy.
Cambridge: Princeton University Press; JELINEK, W., BUHLER, O. y BORNATI, C. (2010). La constitucion
de Weimar. Madrid: Tecnos; MOLLER, H. (2010). La Republica de Weimar. Una democracia inacabada.
Madrid: Antonio Machado Libros; JAY, M. y KAES, A. (eds.) (1994). Weimar Republic Sourcebook.
Berkeley, Los Angeles and London: University of California Press.
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los estudios sobre la ideologia nacionalsocialista de Benz (1993) y los analisis historicos del
especifico contexto académico de la universidad alemana de los afios treinta compilados
por Leaman (1993) y Martin (1991).”

En definitiva, por una parte, hay que analizar lo que Heidegger dijo -sus reflexiones-
e hizo -sus hechos- durante el periodo del régimen nacionalsocialista; y, por otra, ver
como esos hechos han de ser interpretados en relacion con su filosofia y su contexto
histérico. En otras palabras, tanto la “historia oficial” contada por el propio Heidegger
como el “caso Heidegger” tienen que completarse —y, en parte, corregirse— sobre la base
de investigaciones archivisticas, documentales, historicas y filoséficas. Aqui nos interesa
centrar la atencion en una lectura de las reflexiones heideggerianas en torno al judaismo
profundamente enraizada en el contexto social e histérico de la Alemania conservadora,

una Alemania muy critica con la Republica de Weimar.

3. éQué es Alemania? Arraigo, tierra natal y pueblo
3.1 La politica de la tierra

Heidegger tiene una particular visién de la historia del ser, en la que se establece una
relacion de privilegio entre los griegos y los alemanes —en concreto, entre los pensadores
griegos y los poetas alemanes. Desde su perspectiva, la identidad alemana se forja
linglistica, histérica y culturalmente en torno a la nocién de “tierra natal” (Heimat o
Heimatland). El espiritu aleman no se define a partir del modelo territorial del Estado
nacion, sino por el arraigo que los alemanes establecen con los lazos de su comunidad y
su historia. Como se sabe, Heidegger rechazé con insistencia el biologismo de la ideologia
naziy su retorica racista. El parece estar mas interesado en pensar filoséficamente algunos
de los principales problemas del nacionasocialismo, en particular la cuestion de qué

signifca ser un pueblo (Volk).?® Aqui pueblo no se piensa en términos racistas y bioldgicos.

27 Cf., respectivamente, BENZ, W., BUCHHEIM, H.y MOMMSEN, H. (eds.) (1993). Der Nationalsozialismus.
Studien zur Ideologie und Herrschaft. Frankfurt am Main: Fischer; LEAMAN, G. (1993). Heidegger
im Kontext. Gesamtiiberblick zum NS-Engagement der Universitdtsphilosophen. Berlin/Hamburg:
Argument Verlag; MARTIN, B., JOHN, E., MUCK, M y OTT, H. (eds.) (1991). Die Freiburger Universitdt in
der Zeit des Nationalsozialismus. Freiburg: Ploetz Verlag.

28 Obviamente lo politico también juega un papel importante en el pensamiento de Heidegger
durante los afios del rectorado. En 1933/34, el estado nacionalsocialista encarna para él una
continuacion y realizacién del estado prusiano. A juicio de Heidegger, Bismarck cometid el errror
de no incluir al proletariado en el estado. De ahi su interés y fascinacién por el nacionalsocialismo:
“nacional” expresa el elemento popular (vélkisch); “socialismo” remite a la integracidn del trabajador.
En ese contexto, Hitler es el Fiihrer, la persona que representa y lleva a cabo la voluntad del pueblo
(Volkswillen). En 1933/34, el Fiihrer y el Fiihrerprinzip tienen una presencia recurrente en la filosofia
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El pueblo se identifica con el espiritu de una nacién . El Estado —como sefiala Heidegger—
es el modo de ser del pueblo.?

Heidegger estd convencido de que la filosofia en sentido originario sélo puede
llevarse a cabo en didlogo con la politica. Pero se trata de una nocién muy particular de
politica. En su caso no se trata tanto de politica en un sentido institucional, legal y socio-
econdémico como de una politica de la tierra, de una geopolitica, de una archi-politica.>®
Esta politica de la tierra representa el espacio histérico y ontoldgico en el que el Dasein
lucha por encontrar su lugar. Su propio sentido de ser esta enraizado en la comunidad,
en la tradicion, en la historia. La tierra tiene aqui un significado ontoldgico.?* Ella se
convierte en el espacio que permite desplegar las posibilidades humanas basicas, esto es,
constituye la matriz, el ahi (Da) en el que y contra el que el Dasein se auto-realiza como
un determinado ente politico. En la medida en que los seres humanos habitan sobre la
tierra, éstos crean espacios cuyos bordes no coinciden necesariamente con los limites
territoriales y/o geograficos. La tierra constituye lo que los griegos llaman chton: el lugar
donde los humanos permanecen y crean una tierra natal (Heimatland).*

¢Cudl es el momento adecuado para llevar a cabo este tipo de politica? Los turbulentos

afios de la Republica Weimar presentan la oportunidad esperada —no sélo para Heidegger

heideggeriana del Estado. Pero ya en 1934/35 se empiezan a detectar sintomas de distanciamiento
y desilusién con el régimen nacionalsocialista y un creciente interés por la poesia de Holderliny la
filosofia de Nietzsche. Para un analisis detallado de las estaciones del pensamiento heideggeriano
durante el régimen nacionalsocialista véase el trabajo de GROSSER, F. (2011). Revolutionen denken.
Heidegger und das Politische 1919 bis 1969. Miinchen: Verlag Beck, pp. 66-98.

29 Cf. al respecto las interesantes observaciones de Zaborowski sobre el intento heideggeriano de
formular una ontologia de lo politico, una meta-politica a partir de una concepcion espiritual del
pueblo que nada tiene que ver con criterios bioldgicos y racistas (cf. zZABOROWSsKI, H. (2010). “Eine
Frage von Irre und Schuld?” Martin Heidegger und der Nationalsozialismus. Frankfurt am Main:
Fischer, pp. 414-420. Sin duda, aqui se deja notar la influencia de la Filosofia del derecho de Hegel,
a la que Heidegger dedico varias sesiones de trabajo en el semestre de 1934/35 (cf. HEIDEGGER, M.
(2011). Seminare Hegel-Schelling. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, GA 86, pp. 59-185.

30 Cf. BAMBACH, Ch. (2003). Heidegger’s Roots. Nietzsche, National Socialism, and the Greeks. Ithaca
and London: Cornell University Press, p. 14.

31 Por ejemplo, el concepto de “tierra” empleado en El origen de la obra de arte no remite a una
naturaleza idealizada y dada antes de la aparicion de la cultura. La tierra, mas bien, es una dimension
de la existencia del individuo que se manifiesta en la lucha con la cultura y el mundo. La tierra no es
un fundamento estable, sino un espacio de realizacién de posibilidades de existencia creativas (cf.
HEIDEGGER, M. (1997). “Der Ursprung des Kunstwerkes”. En Holzwege. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, GA 5, p. 35s).

32 Esto se deja ver con claridad en las interpretaciones de algunos himnos de Hélderlin de las
lecciones del semestre de invierno de 1934/35 (cf. HEIDEGGER, M. (1999). Hélderlins Hymnen
“Germanien” und “Der Rhein”. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, GA 39, pp. 167ss).
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sino para gran parte del mundo académico alemdan.® La inestabilidad econdmica, la
dislocacién social y la agitacion politica del periodo de Weimar parecen presentar la
ocasién propicia (kairds) para liberar a la filosofia del cosmopolitismo, el liberalismo
y, por ende, la falta de arraigo (Bodenlosigkeit) caracteristicos de la cultura urbana de
Weimar. Para combatir esa falta de arraigo Heidegger intenta recuperar el acceso a las
raices profundas de Alemania y la tradicidn filoséfica occidental. Eso explica la estrecha
relacion que se establece entre los poetas alemanes (Holderlin, George, Trakl, Rilke) y
los pensadores griegos (Herdclito, Parménides, Platon, Aristoteles). Ya en las lecciones
del semestre de verano de 1924 Conceptos fundamentales de la filosofia aristotélica,
Heidegger recuerda a sus estudiantes la necesidad de recuperar el suelo que mantiene
vivo a la ciencia griega.** A lo que alude Heidegger no es otra cosa que el mantenimiento
en el suelo, la constancia (Stdndigkeit) en la tierra (Boden). Este regreso a los origenes
alemanes de la tierra natal es una reivindicacién comun del ala conservadora del llamado
“movimiento popular” (Volkstum). Autores como el conde Yorck de Wartenburg y Oswald
Spengler son dos representantes de este movimiento que, entre otros, ejercieron una
fuerte influencia sobre Heidegger.

3.2. Yorck y el arraigo en la propia tierra natal

Durante los mismos afios en que Heidegger dedicaba un gran esfuerzo interpretativo a los
textos de filosofia practica y politica de Aristételes (1924/25), también estan marcados por
una lectura atenta de la correspondencia entre el conde Yorck de Wartenburg y Wilhelm
Dilthey publicada en 1923. En las cartas de Yorck a Dilthey, que influyen de manera decisiva
en el sentido de la historicidad de Ser y tiempo, Heidegger encuentra una importante
fuente de inspiracién para su concepto de “tierra natal” (Heimatland). En muchas de esas
cartas, Yorck vuelve y una otra vez sobre el tema de la falta de arraigo (Bodenlosigkeit)
de Alemania y defiende un tipo de vida enraizada en el suelo propio y en la tradicién
histérica. La permanencia en la propia tierra natal constituye un elemento primordial de
la estabilidad (Stdndigkeit) —tanto de la del individuo como la de la comunidad. Aquellos
que abandonan su propio suelo en favor del flujo de capital y la vida urbana han perdido
sus lazos con su propia identidad historica. Yorck sefiala aqui a los judios como ejemplo

33 Para un estudio detallado de las implicaciones de la Universidad de Friburgo con el
nacionalsocialismo y, en particular, del rectorado de Heidegger véase MARTIN, B. (1991). “Universitat
im Umbruch: Das Rektorat Heidegger 1933/34”. En E. JOHN, B. MARTIN, M. MUCK y H. OTT (eds.), Die
Freiburger Universitdt in der Zeit des Nationalsozialismus. Freiburg und Wirzburg: Ploetz, pp. 9-23.

34 Cf. HEIDEGGER, M. (2002). Grundbegriffe der aristotelischen Philosophie. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 18, pp. 36-37.
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de este tipo de vida gobernada por el dinero y el afan de lucro: “Los judios, toda esa tribu

que carece de cualquier sentimiento hacia el suelo fisico y psiquico.”

El interés que Yorck muestra por el lugar de nacimiento y por una vida asentada en la
tierra natal genera una gran influencia en el pensamiento de Heidegger. Al reconfigurar la
identidad alemana en términos de arraigo y autoctonia en lugar de criterios estrictamente
econdmicos y territoriales, Yorck destaca una dimensidon fundamental de la existencia
alemana: su asentamiento en una tierra, cuyo verdadero sentido es historico mas que
topografico. La comprensién que Yorck tiene de la tierra natal y del paisaje local como
fuerzas que dan forma al destino histérico aleman proveen a Heidegger con un modelo que
le permite pensar la conexidn entre arraigo (Bodenstdndigkeit) y destino (Geschick). En los
paragrafos 73-77 de Ser y tiempo, Heidegger retoma el analisis de Yorck y despliega una
particular lectura del destino de la existencia humana: el Dasein, en cuanto determinado
por el cuidado (Sorge), nunca existe en solitario y desconectado de la herencia de su
tradicién. La lectura de Yorck le permite reconceptualizar el papel constitutivo de la
tradicion y del arraigo en la propia tierra natal como dos elementos fundamentales que
determinan la existencia individual y colectiva. Esa existencia —tanto la de los individuos
como la de las comunidades— es algo dinamico y sometido a un constante proceso de
revision y reinterpretacion.

Yorck resalta la necesidad de comprender al Dasein no como un sujeto aislado,
monadico y burgués, sino como un ente cuyo ser estd constituido por su generacién. Eso
significa que el destino de todo individuo (Schicksal) esta estrechamente entretejido con
el destino colectivo del pueblo (Volksgeschick) al que pertenece. El destino colectivo, el
Ge-schick, no es algo dado de antemano. Se trata, mas bien, de un busqueda en comun
(Ge-) de las posibilidades histéricas que la tradicidon envia (schicken) a una comunidad;
posibilidades que en cada caso deben ser realizadas y apropiadas en confrontacion con
sus raices historicas.

A juicio de Heidegger, el arraigo esta ligado con la historicidad. El Dasein —entendido
de manera colectiva como pueblo— sélo se convierte en lo que es (esto es, aleman) en
la lucha y el esfuerzo por recuperar sus raices en la historia, en el lenguaje y en la tierra
natal. Sin embargo, durante los afios veinte y el periodo de la Republica de Weimar,
Heidegger nunca aborda explicitamente el significado de lo qué es ser aleman. Eso no
se producira hasta el estallido eufdrico de la nacionalsocialismo en 1933, momento en el

que Heidegger muestra un creciente interés por la cuestion del arraigo popular (vélkische

35 YORCK (1970). “Katharsis”. En GRUNDER, L. (ed.). Die Philosophie des Grafen Paul Yorck von
Wartenburg. Goéttingen: Vandenhoeck&Ruprecht, pp. 174-175.
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Bodenstdndigkeit) en didlogo abierto con la politica de la revolucidn conservadora.®® La
irrupcion nacionalsocialista de 1933 proporcioné a Heidegger lo que Maquiavelo llamé
l'occasione: la ocasion politica, el momento kairolégico, el instante oportuno para el
pueblo aleman y el rol de liderazgo de su Fiihrer. Mas alla de los escritos, manifiestos
y palabras de Heidegger, mas alld de sus intenciones politicas, hay que comprender su
postura politica en el marco del conservadurismo académico de la época, uno de cuyos
propdsitos consiste en restablecer las raices histéricas del pueblo aleman. Ese espiritu de
renovacion se palpa muy bien en el famoso discurso del rectorado de mayo de 1933 La

auto-afirmacion de la universidad alemana.

3.3 La cuestion alemana

Cuando afirmamos que Heidegger elabora conceptos como el de “tierra natal”,
“comunidad” y “pueblo” a partir de sus lecturas de Yorck y Spengler, no estamos
sugeriendo que el uso de tal vocabulario explique por si mismo su participacién con el
nazismo, aunque tampoco se puede negar que ello allana y facilita el camino para una
interpretacion positiva del movimiento nacionalsocialista. En nuestra opinion, el uso de
tales términos en el contexto intelectual de la época no es meramente incidental. Ese
trasfondo ideoldgico impensado se moviliza con facilidad en el momento de afirmar la
alemanidad (Deutschtum) , reivindicar los lazos de sangre, defender la pertenencia a un

mismo suelo e invocar el sacrificio, el patriotismo y el nacionalismo.

En las postrimerias de los afios veinte encontramos en Max Miller y Hans Jonas

testimonios que confirman la inclinacién heideggeriana hacia la nacidon alemana

36 Ferdinand Tonnies es uno de los principales representantes de este movimiento popular
(vélkisch). De acuerdo con él, Occidente esta marcado por tipos de organizacidn social: la sociedad
(Gesellschaft) y la comunidad (Gemeinschaft). La primera es una asociacion artificial que se basa
en la idea de un contrato libre entre individuos motivado por el interés, mientras que la segunda
se caracteriza por lazos familiares y de sangre, por compartir un lugar y una tierra comunes, por
tener un mismo espiritu de pueblo. Las sociedades estan gobernadas por el célculo, la codicia, el
poder, la ambicidn, la vanidad, el beneficio, la falta de espiritu y la explotacion de la naturaleza y de
los individuos. Las comunidades, en cambio, se mueven por la pasion, la sensualidad, el coraje, la
piedad, laimaginacion, el respeto de la naturaleza y la permanencia en la tierra natal. En palabras de
Tonnies, “en el curso de la historia, la cultura del pueblo (Kultur des Volkstum) se ha transformado
en una civilizacion del Estado (Zivilisation des Staatstum).” (TONNIES, F. (1963). Gemeinschaft
und Gesellschaft. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, p. 251). En Spengler puede
encontrarse un elaboracidon mas profunda de las tesis de Tonnies en torno a la decadencia de la
cultura y a los peligros del auge de la civilizacion. Heidegger entré en contacto con los motivos de
la “comunidad”, el “pueblo” y la “cultura” expresados por Tonnies a través de su lectura del libro
de Spengler La decadencia de Occidente, lectura al que dedicé algunas clases durante los primeros
cursos de Friburgo al inicio de los afios veinte.
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(deutsche Volkstum) y sus simpatias hacia la ideologia de la sangre y el suelo (Blut und
Boden). Max Miiller describe al Heidegger de Friburgo de 1928/29 de la siguiente manera:
“Heidegger cultivaba con sus estudiantes un estilo completamente diferente al de otros
profesores. Realizamos muchas excursiones. Por supuesto, la relaciéon con el pueblo
(Volk), la naturaleza y el movimiento estudiantil eran un tema recurrente de conversacion.
La palabra “nacional” (vélkisch) le era muy cercana, si bien nunca la conectd con ningun
partido politico.”*” Y Hans Jonas nos ofrece el siguiente relato: “Es cierto que en Heidegger
siempre se podia detectar cierto punto de vista marcado por la idea de “la sangre y el
suelo”. Para él, su origen de la Selva Negra tenia una gran importancia. Eso se debe no
sélo al hecho de que amaba el esqui y las montafias, sino que también tenia algo que ver
con su posicién ideoldgica: uno debia mantenerse cercano a la naturaleza. Algunas de sus
observaciones mostraban una suerte de nacionalismo primitivo.”3®

Heidegger estaba realmente convencido de la necesidad de un cambio profundo y
duradero de la realidad alemana cuando en la primavera de 1933 escribe una carta a
Elisabeth Blochmann en la que se detecta un lenguaje revolucionario que marca el
momento decisivo de su entrada en el reino de la politica: “Para mi, la situacion presente
exige actuar al servicio de un gran cometido y participar en la construccion de un mundo
fundado en el pueblo. Podemos descubrir esto, al igual que la vocacién de los alemanes,
en la historia de Occidente, pero sélo si nosotros mismos nos exponemos a y apropiamos
de ella de una manera nueva. El tiempo para un primer despertar ha llegado.” *

El diagnostico heideggeriano de la sociedad alemana contemporanea concluye con una
invitacion al cambio, un cambio que debe desembocaren unareformadela universidad. Ese
es uno de los mensajes expresados en el Discurso del Rectorado. Por cierto, encontramos
proclamaciones similares en rectores de otras universidades alemanas de la misma época.
Por ejemplo, las de Hans Heyse en la Universidad de Konigsberg y las de Ernst Krieck
en la Universidad de Frankfurt. Heyse, Krieck y Baumler, entre otros muchos, estaban
convencidos de que el camino de la transformacion de la sociedad alemana pasaba por
una reforma universitaria y un retorno a la cultura griega. Una reforma sazonada con una
intensa retdrica patridtica, marcial, nacional y heroica; una reforma que invoca la durezay
la severidad. En este contexto, Heidegger se ve a si mismo como un filédsofo de transicion

37 MULLER, M. (1986),,Martin Heidegger. Ein Philosoph und die Politik“. Freiburger Universitdtsbldtter,
p. 18.

38 JONAS, H. (1990). “Heidegger’s Resoluteness”. En G. NESKE and E. KETTERING (eds.). Martin
Heidegger and National Socialism. London: Continuum, p. 200.

39 HEIDEGGER, M. y BLOCHMANN, E. (1990). Briefwechsel 1918-1969. Marbach: Deutsche
Schillergesellschaft, p. 60.
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en un tiempo de transicién que se enfrenta heroicamente a los peligros que acechan a la
universidad y, por ende, a Alemania en una era dominada por el nihilismo.

Aquitambién se dejan sentir con fuerza las huellas de ErnstJingery Friedrich Nietzsche.
Ambos ayudaron a Heidegger a comprender las profundas implicaciones metafisicas de
su tiempo. A partir de sus lecturas de Nietzsche y de Jlinger, iniciadas a principios de los
afos treinta, Heidegger empieza a tomar conciencia de que la maquinacién y el nihilismo
son las fuerzas que animan el destino de Occidente. Las causas politicas y metafisicas del
nihilismo son la voluntad de poder y la falta de arraigo del mundo moderno. Heidegger
quiere sacudir las conciencias adormecidas de sus contempordneos a través de un
mensaje de revelacion (Offenbarung); una revelacidon que consiste en un salto (Sprung)
hacia el origen (Ursprung).

En el centro del creciente interés que Heidegger empieza a mostrar por Jinger,

Nietzsche, George y Holderlin se encuentra la pregunta fundamental: “¢ Qué es Alemania?”

Alemania puede determinar su destino de tres maneras:

A) Al estilo de Jiinger, que habla de una “Alemania de los trabajadores” en el marco de
un nuevo nacionalismo de tintes sociales y militares;

B) Al estilo del nacionalsocialismo, que concibe una “Alemania sometida al Fiihrerprinzip

y la teoria racial”;

C) Al estilo de Stefan George, que poetiza la idea de Hdélderlin de una “Alemania
entendida como patria y tierra natal”.

La patria alemana (deutsche Vaterland) es el origen silente y oculto que todavia esta a
la espera de ser descubierto en el momento adecuado. De nuevo nos encontramos con la
elaboracién del mito de la tierra natal (Heimatland) que responde a una clara estructura
kairoldgica del tiempo.

De hecho, los Cuadernos negros arrancan con una observacion sobre la esencia de los
alemanes: “Ser aleman: la carga mds intima de la historia de Occidente a la que se esta
arrojada y que hay que cargar sobre las espaldas”.*® Una de las preguntas centrales que
vertebra muchas de las reflexiones heideggerinas contenidas en los Cuadernos negros
es la de “éQuiénes somos nosotros?”. Aqui se produce un paso de la Jeweiligkeit, del
conocido ser-en-cada-caso-mio del Dasein analizado en Ser y tiempo, a la Jeunsrigkeit
del segundo Heidegger, al ser-en-cada-caso-nuestro, es decir, se da un paso del destino
individual al destino colectivo de la nacion alemana. Mas alla de los legitimos juicios
morales y politicos que se puedan formular contra la implicacion heideggeriana con el

40 HEIDEGGER, M. (2014). Uberlegungen VII-XI. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,GA 95, p. 1.
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nacionalsocialismo, ése nos parece el marco desde el que cabe interpretar filoséficamente
los pasajes de Heidegger sobre el judaismo que, como se sabe, se integran en su critica de

la modernidad y en sus reiterados ataques al americanismo y bolchevismo.

Retomando la relacion que Hélderlin establece entre los alemanes y los griegos,
Heidegger encuentra una fuente de inspiracion para su ideal de una tierra natal alemana.
Los alemanes —como escribe a Schwoerer para recomendar a uno de sus estudiantes—
deben reafirmar su legado o sufrir el destino de una “creciente judaizacién” (Verjudung).**
La carta a Schwoerer concluye situando la diferencia entre alemanes y judios en el
lenguaje de la tierra natal. Los alemanes estan profundamente arraigados a su tierra natal
(Heimatland), a su suelo patrio (Vaterland), mientras que los judios son un pueblo marcado
por la didspora, la migracion, el éxodo, esto es, por la falta de arraigo (Bodenlosigkeit). La
forma de vida urbana y desarraigada de los judios puede llegar a representar un peligro
para la comunidad del pueblo (Volksgemeinschaft). Desde la perspectiva de Heidegger,
segun el cual la autoctonia se basa en el arrigo en la tierra natal, los judios son un pueblo
desarraigado. Como comenta Derrida, la Unica forma de arraigo que conocen los judios
es la de la palabra y la escritura.*? De ahi que no nos deba sorprender que en 1933
Heidegger adviertiera a Jaspers de la “peligrosa red internacional de los judios”* o que
en Contribuciones a la filosofia declare que “el bolchevismo es judio”.** Sin embargo, hay
que ser cautelosos a la hora de descifrar el sentido de las afirmaciones heideggerianas.
Heidegger no es un tipico antisemita racista. En repetidas ocasiones rechaza el racismo
bioldgico.*

4. ¢{ Antisemitismo o antijudaismo?

Cada vez que se habla de la relacién entre Heidegger y el nacionalsocialismo se suele
plantear la pregunta de si Heidegger fue antisemita o si dejan detectar tendencias

antisemitas en su obra filoséfica. La respuesta a este tipo de preguntas no es nada facil

41 Cf. sIEG, U. (1989). “Die Verjudung des deutschen Geistes. Ein unbekannter Brief Heideggers”. Die
Zeit, num 52 (22 de diciembre de 1989).

42 Cf. DERRIDA, J. (2002). “Edmond Jabés and the Question of the Book” (1981). En Writing and
Difference. London and New York: Routledge.

43 JASPERS, K. (1977). Philosophische Autobiographie. Miinchen: Piper, p. 101.

44 HEIDEGGER, M. (1979). Beitrdge zur Philosophie. Vom Ereignis. Frankfurt am Main: Vittorio

Klostermann, GA 65, p. 54. Pero eso no significa aniquilar a los judios. Heidegger rechaza la idea de
un dominio de la raza y el control politico (Heidegger, GA 65, p. 397.)

45 Cf. poLT, R. (2009). “Jenseits von Kampf und Macht. Heideggers heimlicher Widerstand”. En
A.DENKER y H. ZABOROWSKI (eds.). Heidegger Jahrbuch 5 — Interpretationen. Freiburg/Miinchen: Karl
Alber, pp. 156, 159, 169y 171.
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por las implicaciones politicas y las ramificaciones morales que trae consigo. Desde luego,
no se puede responder con un simple “si” o “no”. Antes de responder a la pregunta de si
Heideggery su obra son antisemitas hay que tener claro que sé entiende por antisemitismo
y, por ende, qué se entiende por antijudaismo.*® Hay que tener claras las diferencias entre

ambos fendmenos para no caer presos de juicios rapidos.

Asi, por ejemplo, se habla de un antijudaismo de orden religioso y cultural y de un
antisemitismo de orden bioldgico y racista. Por una parte, hay que distinguir entre una
tradicién de hostilidad contra los judios como miembros de una comunidad religiosa que
se remonta al siglo |y, por otra, un movimiento politico-social de rechazo y discriminacién
de la “raza judia”. Evidentemente, no se trata de minimizar la culpa de Heidegger. En
la discusion con el antisemitismo nacionalsocialista resulta dificil encontrar las palabras
adecuadas para describir los sucesos acontecidos, en particular cuando se intenta explicar
el holocausto. Tampoco es facil distinguir con claridad las fronteras entre “antisemitismo”
y “antijudaismo”. El uno no se puede entender sin el otro. Las fronteras entre ambos
fendmenos son fluctuantes.

éSe puede acaso distinguir con tanta claridad entre dos tipos de enemistad contra
los judios? ¢No significaria eso una exculpacion del antijudaismo en comparacion con
el antisemitismo y su busqueda de una “solucidn final” a la cuestion judia? Con todas
las dificultades implicadas en la diferenciacién entre anti-judaismo y anti-semitismo y
siendo conscientes de la precaucién que hay que mostrar en el uso de esa diferenciacion,
no se puede perder de vista que existieron y existen diferencias de peso entre: a) un
prejuicio ideoldgico condicionado por motivos culturales y religiosos contra los judios
y b) el propdsito justificado de manera pseudocientifica de exterminar a toda la “raza
judia”. Como comenta Zaborowski, incluso si prescindimos distinguir entre antijudaismo y

Itt

antisemitismo y optamos por el uso del concepto general “antisemitismo”, nos veriamos
obligados a distinguir entre diferentes tipos de antisemitismo —al menos con respecto a
la posicidn social de los judios y al uso de la violencia contra ellos.” Cuando se discute la

relacion de Heidegger con los judios hay que tener en cuenta una serie de diferenciaciones

46 Para una historia del antisemitismo resulta obligada la referencia al trabajo de BENz, W. (2004).
Was ist Antisemitismus? Miinchen: Beck, pp. 9-26. También resultan interesantes los estudios
de BENZ, W. y BERGMANN, W. (eds.) (1997). Vorurteil und Vélkermord. Entwicklungslinien des
Antisemitismus. Freiburg: Herder; SCHOEPS, J. y SCHLOR, J. (eds.) (1995). Antisemitismus. Vorurteile
und Mythen. Miinchen/Zirich: Piper; CLAUSSEN, D. (1987). Vom Judenhass zum Antisemitismus.
Materialen einer verleugneten Geschichte. Darmstadt. Finalmente, remitimos a la instructiva
historia conceptual de la entrada “antisemitismo” en SCHMITZ-BERNING, C. (2000). Vokabular des
Nationalsozialismus. Berlin: De Gruyter, pp. 34-39.

47 Cf. zABOROWSKI, H. (2010). ,Eine Frage von Irre und Schuld?“ Martin Heidegger und der
Nationalsozialismus. Frankfurt am Main: Fischer, pp. 603-604.
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y matizaciones en torno a lo que se quiere decir con el término “antisemitismo”. No nos
podemos limitar a unas cuantas fuentes.*® El camino del pensar y la vida de Heidegger

también tienen que considerarse desde su particular contexto histérico.

A nuestro juicio, hay que establecer una clara diferencia entre antisemitismo entendido
como animosidad racial y bioldgica contra los judios y antijudaismo como reflejo de una
larga tradicion europea contra el pueblo y la religion judios. A tenor de la evidencia
documental disponible resulta dificil hablar de un antisemitismo sistematico en la filosofia
de Heidegger.”® Lo que si podemos detectar en Heidegger son huellas profundas de un
antijudaismo espiritual y cultural, particularmente presente en las esferas universitarias y
académicas. No cabe duda de que la relacion de Heidegger con el judaismo es altamente
problematica y ambivalente, pero no podemos describir su posicion como unilaterlamente
antisemita, si por antisemitismo entendemos la persecucidn racial y aniquiliacién
sistematica de los judios.

¢Cémo debe responderse entonces a la pregunta de si Heidegger fue antisemita o no?
Ya a finales de los afios veinte circulaba el rumor de que Heidegger era antisemita. Toni
Cassirer, la mujer de Ernst Cassirer, reconoce en su autobiografia que “la inclinacién [de
Heidegger] hacia al antisemitismo no nos era extrafia”.*° Y a principios de los afios treinta
—como sefiala Bultmann— se extendid el rumor de que Heidegger habia ingresado en el
Partido Nacionalsocialista.>® Incluso su antiguo amigo y colega, Karl Jaspers, mostraba en
suinforme redactado en 1945 para la Universidad de Friburgo sus retecencias respecto a la

48 En su obra, en particular en los multiples volimenes que integran la Gesamtausgabe, no se
detecta un antisemitismo sistemdtico que nos permita hablar de un antisemitismo filoséfico o, como
afirma Faye, de una introduccion del nazismo en la filosofia. Otra cosa es valorar las afirmaciones
heideggerianas sobre el judaismo desde la 6ptica de su proyecto filosofico. Esa labor, por supuesto,
puede realizarse al mismo tiempo que uno se sigue interrogando por la actitud personal y politica
de Heidegger y sus simpatias por ciertos aspectos de la ideologia nacionalsocialista. Véase en este
contexto el trabajo de Roubach sobre la recepcidn heideggeriana en Israel (cf. ROUBACH, M. (2009).
“Die Rezeption Heideggers in Israel”. En A. DENKER y H. ZABOROWSKI (eds.). Heidegger-Jahrbuch 5.
Heidegger und der Nationalsozialismus. Freiburg/Minchen: Karl Alber, pp. 419-432).

49 En este sentido nos sentimos mas proximos a las posturas mas moderadas de Grosser, Martin,
Safranski, Sluga, Thoma, Xolocotiz y Zaborowski que a las acusaciones de Faye y Farias. A este
respecto se puede mencionar la carta que Herbert Marcuse escribe a Heidegger en agosto de 1947,
en la que éste le acusa de una total falta de sensibilidad mds que de un antisemitismo malvado y
perverso (cf. MARCUSE, H. (1989). “Brief an Martin Heidegger vom 28. August 1947, En B. MARTIN
(ed.). Martin Heidegger und das ,Dritte Reich”. Ein Kompendium. Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, p. 156).

50 CASSIRER, T. (2003). Mein Leben mit Ernst Cassirer. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
p. 187.

51 Cf. HEIDEGGER, M. y BULTMANN, R. (2009). Briefwechsel 1925 bis 1975. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, pp. 187s y 191s. El propio Heidegger confirma la existencia de tales rumores en una
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actitud que Heidegger mostraba hacia los judios.>? Y en las cartas a su mujer, Elfride Preti,
publicadas en 2005, Heidegger ya hablaba en 1916 de la “judaizacién de nuestra cultura'y
de las universidades”.>®* Heidegger vuelve a hablar de la “judaizacidon” (Verjudung) en unos
términos similares en una carta dirigida en 1929 a Victor Schwoedrer, Vice-presidente de
la Notgemeinschaft der Deutschen Wissenschaft.>* En el caso de las cartas a su esposay a
Schwoedrer se trata de dos casos que parecen mostrar con claridad cierto antisemitismo

racista.

De nuevo, se suscita la misma cuestion planteada al inicio: ¢qué tipo de antisemitismo
sostiene Heidegger? A la luz de la documentacidn disponible, parece dificil hablar de
un antisemitismo racista o bioldgico en Heidegger. También en los Cuadernos negros y
otros escritos encontramos pasajes en los que Heidegger se muestra extremadamente
critico con este tipo de antisemitismo. Es cierto que Heidegger establece una diferencia
entre judios y no-judios, pero esa diferencia no se sustenta en criterios bioldgicos.
Sus comentarios sobre los judios se realizan desde la perspectiva del espiritu y no de
la raza. Asi, por ejemplo, en su libro sobre Nietzsche deja claro que “la biologia como
tal nunca decide sobre lo qué es la vida”.>® La verdadera cuestidn relativa a la relacion
heideggeriana con los judios no se puede dirimir de esta manera. Mas bien hay que tomar
en consideracién como su aproximacion filoséfica a la tradicién hebraica constituye un
momento decisivo en la forma que interpreta la entera historia de la filosofia. Heidegger
no estd interesado —al menos filoséficamente hablando— en legitimar el exterminio de
los judios, sino en alcanzar una comprension critica de su presente. Su diagndstico del
presente se ve fuertemente influenciado por su interpretacion del nihilismo nietzscheano:
el presente es un tiempo dominado por el principio metafisico de la voluntad de poder. La

III

introduccion de una “seleccidn y cria racial” (Rassenziichtung) de la que habla Heidegger

carta a Hannah Arendt del invierno de 1932/33 (cf. HEIDEGGER, M. y ARENDT, H. (1999). Briefwechsel
1925 bis 1975. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, p. 68).

52 Cf. HEIDEGGGER, M. y JASPERS, K. (1990). Briefwechsel 1920-1963. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, p. 270.

53 HEIDEGGER, M. y PETRI, E. (2005). “Mein liebes Seelchen!” Briefe Martin Heideggers an seine Frau
Elfride, 1915-1970. Miinchen: Deutsche Verlags-Anstalt, p. 51. Sin embargo, doce afios mas tarde
escribe a su mujer que “sin duda, los ‘judios’ son ‘los mejores’.” (HEIDEGGER y PETRI, ibid., p. 156).
Resulta dificil sostener la tesis de que Heidegger era una antisemita espiritual en los afios veinte.
Esa situacion cambia al principio de los afios treinta con la creciente importancia concedida a las
cuestiones del pueblo y la nacién alemanas.

54 Cf. sIEG, U. (1989). “Die Verjudung des deutschen Geistes. Ein unbekannter Brief Heideggers”. Die
Zeit, num. 52 (22 de diciembre de 1989).

55 HEIDEGGER, M. (1989). Nietzsche I. Pfullingen: Neske, p. 520.
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en sus lecciones de los afios treinta sobre Nietzsche,*® no tiene nada que ver —como afirma
Faye—con “una seleccidn de la raza como la que en esos tiempos se pone sangrientamente
en marcha con el nacionalsocialismo.” *” No se trata de una legitimacién ontoldgica del
racismo nacionalsocialista. La “cria del ser humano” (Ziichtung des Menschen) es la
culminacion de la metafisica de la subjetividad, es la expresion maxima de la técnica
moderna en su intento de explotar los recursos naturales y humanos, es un producto
de la maquinalizacidn (Machinalisierung) que gobierna el presente. Heidegger opina que
Nietzsche es el primer en reconocer el caracter metafisico de la maquina, que convierte al
ser humano en un tipo (Typ), en una simple figura (Gestalt) a la que se le puede imprimir
una forma, en un material de experimentacion (Versuchsmaterial).>®

A este respecto, se suele citar el pasaje de las Conferencias de Bremen para sostener
la tesis de que el pensamiento heideggeriano es en el fondo antisemita. Este el caso de de
Wolin y Faye, entre otros. En la conferencia de 1949 intitulada E/ engranaje (Das Gestell)
se dice: “La agricultura es ahora una industria alimentaria mecanizada, en esencia lo
mismo que la fabricacion de caddveres en las cdmaras de gas y los campos de exterminio,
lo mismo que bloquear y matar de hambre a paises, lo mismo que la fabricacidon de
bombas hidrégenas.”*®* ¢{Cémo se puede colocar la “fabricacién de cadaveres” junto a la
“industria alimentaria mecanizada”? Mas alld de la insensibilidad heideggeriana y de la
discusion moral sobre el holocausto, Heidegger queria pensar filoséficamente los motivos
profundos de la “fabricacién de cadaveres en las cdmaras de gas”. Desde la perspectiva de
la critica heideggeriana de la técnica que se extiende de manera planetaria, la -fabricacién
de cadaveres es la expresion y la consecuencia de la desertizacion espiritual inherente a
la voluntad de poder. Esta voluntad reduce cualquier cosa, incluso cualquier persona o
colectivo, asimple objeto de uso y de explotacion allende de cualesquieras consideraciones
humanas, sociales, politicas, religiosas o morales. Uno puede estremecerse ante la
insensibilidad y la “supuesta” ignorancia de Heidegger, pero con ello no se hace justicia

a su pensamiento. Por una parte, las interpretaciones de Faye y Farias y, en menor parte,

56 Cf. HEIDEGGER, M. (1997). Nietzsche. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, GA 6.2, p. 309.
57 FAYE, E. (2008). “Heidegger, der Nationalsozialismus und die Zerstérung der Philosophie”. En B.
Taureck (ed). Politische Unschuld? In Sachen Martin Heideggers. Minchen: Wilhelm Fink, p. 53.

58 HEIDEGGER, M. (2007). Nietzsches Metaphysik. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann, GA 50,
pp. 55s.

59 HEIDEGGER, M. (2005). Bremer und Freiburger Vortrége. Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann,
GA 79, p. 27. Para una interpretacion critica de este pasaje, véase THOMA. D. (1990). Die Zeit des
Selbst und die Zeit danach. Zur Kritik der Textgeschichte Martin Heideggers. Frankfurt am Main:
Suhrkamp, pp. 626ss.
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las de Taureck, extraen pasajes fuera de su contexto y, por otra, no perecen establecer la
necesaria diferenciacidn entre antijudaismo y antisemitismo.

En el caso de Heidegger, nos encontramos ante un tipo de antisemitismo que
podemos calificar de “religioso”, “cultural” o “espiritual”. En una carta dirigida a Arendt,
en la que comenta la existencia de rumores sobre su antisemitismo, leeemos que: “Por
lo demas, en cuestiones relacionadas con la universidad soy igual de antisemita que hace
diez afios en Marburgo. Este antisemitismo incluso encontré el apoyo de Jacobstahl y
Friedlander. Esto no tiene nada que ver con relaciones personales (por ejemplo, Husserl,
Misch, Cassirer y otros.”®® Cuando Heidegger habla de la “judaizacion” (Verjudung) los
hace desde un determinado contexto cultural. Nuevamente hay que andarse con cuidado
y evitar exculpar a Heidegger como un producto del espiritu de su época. Pero, por otra
parte, tampoco ‘puede caerse en acusaciones generalizadas. Parece que para cada
prueba de antisemitismo encontramos otra prueba en contra.®! También se da el caso de
que los documentos existentes pueden interpretarse de diversa manera. Sin duda, este
antisemitismo cultural o espiritual se vio reforzado por el antisemitismo pseudo-cientifico
del nacionalsocialismo. Una vez mds: no se trata de quitar importancia al anti-semitismo
de Heidegger. Pero tampoco cabe deducir una relacién directa con la Shoah como la que
muestra la radicalizada ideologia racista del nazismo.

La cuestion de la culpa y de la relacidn heideggeriana con el judaismo es ciertamente
problematica y, a tenor de las ultimas afirmaciones contenidas en los Cuadernos negros,
muy espinosa. Una relacion que nada tiene que ver con cuestiones politicas, sino que mas
bien parecen enmarcarse en su interpretacion del destino metafisico de un Occidente
dominado por la ciencia y la técnica.®? El distanciamiento heideggeriano del espiritu

60 HEIDEGGER, M. y ARENDT, H. (1999). Briefwechsel 1925 bis 1975. Frankfurt am Main: Vittorio
Klostermann, p. 69.

61 Por ejemplo, encontramos testimonios de la ambivalente relacion heideggeriana con los judios
en una carta a su mujer del afio 1932. En ella expresa su desencanto con las capacidades filosdficas
de Baeumler, aunque ensalza su valor como historiador (cf. HEIDEGGER, M. y PETRI, E. (2005). “Mein
liebes Seelchen!” Briefe Martin Heideggers an seine Frau Elfride, 1915-1970. Miinchen: Deutsche
Verlags-Anstalt, p. 176). De esta ambivalencia también de cuenta una carta de Jaspers de 1945
dirigida a la Comisién de Depuracion: “En los afios veinte Heidegger no era un antisemita. Sus
palabras sobre el judio Fraenckel demuestran que, al menos en 1933, mostraba ciertas conexiones
antisemitas. Eso no excluye, como asumo, que en otros casos el antisemitismo era contrario a su
conciencia y a su gusto.” (HEIDEGGGER, M. y JASPERS, K. (1990). Briefwechsel 1920-1963. Frankfurt
am Main: Vittorio Klostermann, p. 271)

62 Como sostiene Donatella di Cesare, la critica de Heidegger adopta en muchos momentos un
tono mesianico (cf. entrevista publicada el 18 de diciembre en la La Reppublica, p. 40). Ese tono
mesianico, espiritual y religioso se palpa con claridad en la idea del uUltimo dios que encontramos
en Contribuciones a la filosofia. En ellas se afirma que sélo los venideros son la verdadera voz
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urbano de los judios no es el resultado de un racismo bioldgico, sino la consecuencia de
su analisis de la metafisica de la subjetividad y el nihilismo. Desde esa perspectiva, los
judios representan la racionalidad vacia y el espiritu de cdlculo caracteristico de la era
moderna. Como sefiala en los Cuadernos negros: “La pregunta por el papel de judaismo
no es racista, sino una pregunta metafisica acerca del tipo de la humanidad.”®® Puede
gue uno no comparta la critica heideggeriana de la técnica moderna, incluso uno puede
preguntarse sila comprensién heideggeriana de la modernidad no es demasiado unilateral
y simplificada. Pero si uno analiza la confrontacion de Heidegger con la modernidad a
partir de los textos disponibles resulta altamente problematico afirmar que Heidegger
justifique y legitime el exterminio de los judios. ¢ Antijudaismo en Heidegger? Sin duda.
é¢Antisemitismo? Si, siempre y cuando no se asocie de manera directa con la interpretacién
racista del pueblo y la politica de exterminio ejercida por el nacionalsocialismo. ¢ Debemos
serindulgentes con un gran pensador como Heidegger? Probablemente, no. Pero tampoco
podemos ignorar su legado filosofico. En cualquier caso, los Cuadernos negros nos invitan

a reflexionar sobre la responsabilidad de la filosofia hacia la politica.

del pueblo y que el renacimiento del pueblo acontecera muy probablamente por medio de un
despertar religioso. El pueblo tiene que encontrar a su dios, y los venideros deben iniciar esa
blusqueda (cf. HEIDEGGER, M. (1979). Beitrdge zur Philosophie. Vom Ereignis. Frankfurt am Main:
Vittorio Klostermann, GA 65, 319 y 398).

63 HEIDEGGER, M., Uberlegungen XIV (GA ....). Frankfurt am Main: Frankfurt am Main, p. Cf. citay
comentario de Trawny
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