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INTRODUCCION

En la conferencia El origen de la obra de arte (1935-36), Heidegger hace una afirmacion
que, a mi juicio, es muy revolucionaria desde el punto de vista de la estética, aunque, como
veremos mas adelante, esa conferencia no puede ser considerada solamente como un texto
de estética: “Todo arte es en su esencia poema en tanto que un dejar acontecer la llegada de
la verdad de lo ente como tal... La esencia del arte es poema. La esencia del poema es, sin
embargo, la fundacién de la verdad” (OA., 52 y 54; 59 y 62)*. Aqui lo primero que
debemos tener en cuenta es que el poema no es simplemente un conjunto de versos y
estrofas compuesto por un poeta en particular, sino que se refiere a la poesia en cuanto tal.
En este sentido, afirmar que la esencia del arte es poema implica decir también que la

esencia del arte es la poesia.

Uno de los rasgos mas notables del pensamiento del llamado “segundo Heidegger” es la
importancia que éste siempre le otorga a la poesia, asi como la dimension ontolégica que
ella adquiere en gran parte del pensamiento del filésofo de la Selva Negra. A partir del

llamado “viraje” o “giro” (Kehre)?, Heidegger empieza a interesarse por la obra de ciertos

! En el presente trabajo, todos los textos de Heidegger se citaran usando abreviaturas. En la tabla que precede
a esta introduccién, estan indicados los textos que se van a citar y sus correspondientes abreviaturas.
Inmediatamente después de la abreviatura, se indicara la pagina de la edicidn espafiola del texto que se esté
citando y, cuando sea el caso, se indicara también la pagina de la edicion alemana de las obras completas de
Heidegger, es decir, la edicion que se conoce con el nombre de Gesamtausgabe (GA) y que fue publicada por
la editorial Vittorio Klostermann de Francfort del Meno. Las mejores ediciones espafiolas de las obras de
Heidegger -como las ediciones de Alianza Editorial- incluyen una paginacién marginal que corresponde a la
paginacion del texto segin la Gesamtausgabe. Sin embargo, no todas las obras de Heidegger que se han
traducido al espafiol han sido editadas con la doble paginacion, y, por esta razdn, algunas obras se citaran
indicando tan s6lo la abreviatura y la paginacion de la edicion espafiola. Por otro lado, algunas obras de
Heidegger estan dividas en paragrafos. Este es el caso de Ser y tiempo y de los Aportes a la filosofia. Por
supuesto, al citar estos textos no sdlo se indicaran las paginas de las ediciones correspondientes, sino también
el nimero del paragrafo, que ira a continuacion del signo ortografico destinado para este fin (8).

2 Sobre la Kehre, véase la conferencia La vuelta (die Kehre). Hay una vinculacion de la Kehre con el origen.
Pensar el origen s6lo es posible como reversion, como Kehre. El origen (Ursprung) es aquello oculto en el
primer comienzo. El comienzo (Herkunft) hace visible el origen, pero el origen antecede a cada comienzo. El
origen se muestra en el ocultamiento. En la introduccion a las lecciones sobre los poemas de Hdélderlin
Germania y EIl Rin, Heidegger hace esta distincién entre origen y comienzo, valiéndose de los ejemplos del
clima y de la Primera Guerra Mundial: «“Comienzo” es algo distinto de “inicio”. Un cambio de clima, por
ejemplo, comienza con una tempestad, pero su inicio es la transformacion total de las condiciones
atmosféricas que la preparan. Comienzo es aquello con que algo empieza, inicio es aquello de lo cual algo se



poetas como Holderlin, Rilke, Novalis y Goethe, entre otros. Pero entre todos estos poetas,
Holderlin se convertird en el paradigma que Heidegger tendra en mente para pensar la
esencia de la poesia, que es justamente el tema de su conferencia Hélderlin y la esencia de

la poesia (1936), uno de los textos mas celebres del “segundo Heidegger”.

Heidegger dirige entonces su atencion al arte y fundamentalmente a la poesia, tomando a
Holderlin como paradigma para pensar la esencia de la poesia. ¢Pero por qué Holderlin y
no Homero, Virgilio, Dante, Shakespeare, Goethe o cualquier otro de los grandes poetas?
Porque Heidegger considera que Holderlin es el Gnico entre los grandes poetas que poetizd
la esencia de la poesia y con ello se convirti6 en “el poeta del poeta” (HEP., 38; 32). Una
de las cosas mas caracteristicas de los textos del “segundo Heidegger” es el énfasis que
pone en la poesia, precisamente a partir de su lectura e interpretacion de algunos versos y
también de poemas enteros de Hélderlin como Germania, El Rin, Como cuando en dia de
fiestas, Memoria, Grecia, Regreso al hogar, entre otros. Ahora bien, ¢cual es propiamente
el lugar de la poesia en el pensamiento del “segundo Heidegger” y qué relevancia tiene
dentro del contexto mas amplio de la ontologia? ;Qué implicaciones tiene para la ontologia,
y no sélo para la estética, el hecho de que la poesia sea considerada como la esencia misma

del arte?

Como indicadbamos al principio, la poesia es para Heidegger la esencia del arte y como tal
cumple una funcién que podriamos llamar ontoldgica: posibilitar el acontecimiento o
fundacion de la verdad del ser. ¢Pero de cual verdad esta hablando Heidegger? La nocion
heideggeriana de verdad corresponde a la dAs5feia griega, es decir, la verdad como

desocultamiento de lo ente®. “El poema es el relato del desocultamiento de lo ente” (OA.,

origina. La Guerra Mundial se inicié hace siglos en la historia politico-espiritual de Occidente. La Guerra
Mundial comenz6 con las batallas en los puestos de vanguardia. EI comienzo es inmediatamente dejado atras,
desaparece en el curso del acontecer. El inicio, el origen, en cambio, aparece, antes que nada, en el acontecer,
y esta plenamente presente recién en su final. Quien comienza muchas cosas, a menudo no llega a un inicio.
Ciertamente nosotros, hombres, nunca podemos iniciar con el inicio —s6lo un dios puede—, sino que debemos
comenzar, es decir, empezar con algo que primero guie o lo indique» (HGR., 81a; 17).

% En efecto, Heidegger construye su concepto de verdad traduciendo é/70eia como desocultamiento de lo
ente: “Si traducimos dAnfeia con el término «desocultamiento» en lugar de con «verdad», dicha traduccion
no s6lo serd «mas literal», sino que contendra también la indicacion de volver a pensar o pensar de otro modo
el concepto habitual de verdad, en el sentido de la conformidad del enunciado, dentro de ese &mbito aln no
comprendido del desocultamiento y desencubrimiento de lo ente” (EV., 160, 188).



53; 61). Ahora bien, ¢esa funcion ontoldgica de la poesia como esencia del arte permite
pensar que en Heidegger realmente se da una unidad entre ontologia y estética? EI concepto
heideggeriano de poesia no tiene simplemente una dimension estética, sino mas bien
ontoldgica, para no decir “metafisica”. La poesia, en la medida en que permite el
desocultamiento de lo ente, podria ser considerada entonces como una especie de ontologia
fundamental, pero no entendida como la ciencia del olvido del ser (la metafisica), sino mas

bien como un pensar mas originario sobre el ser.

Por otra parte, en El origen de la obra de arte es claro que para Heidegger la poesia no se
limita solamente a ser una de las artes de la palabra, sino que constituye la esencia misma
del arte, segiin podemos ver en esa conferencia, concretamente cuando Heidegger afirma
que la esencia del arte es poema y que la esencia del poema es la fundacion de la verdad
(OA., 52y 54;59y62).

Sin embargo, en la presente investigacion no solo deberemos tener en cuenta la relacion
entre la poesia y la ontologia como pensamiento del ser, sino también la relacion que
guarda la poesia con la teologia, para lo cual nos basaremos en el Apéndice a
Fenomenologia y Teologia (1927), un texto donde Heidegger pone a la poesia como
ejemplo de un decir y un pensar no objetivadores -es decir, diferentes al decir y pensar
técnico-cientificos- para la teologia actual. Esto implica que la poesia puede ser pensada
también como teologia, aunque, por supuesto, no entendida como una ciencia positiva de lo
divino, sino méas bien como un decir o un pensar originario sobre la divinidad. Partiendo de
esto ultimo, intentaremos demostrar que, aunque Heidegger no lo afirme explicitamente, la
poesia tiene una constitucion onto-mitolégica; y con esta formulacion evitaremos hablar de
una constitucién onto-teoldgica, que, por ser propia de la metafisica clasica, no puede ser
adjudicada sin mas a la poesia. Finalmente, nos preguntaremos cuéles son entonces las
consecuencias que tiene la concepcion heideggeriana de la poesia para la reflexién sobre el

lenguaje vy, en particular, sobre el Dasein como ser historico.

El presente trabajo se centrard en la comprension heideggeriana de la poesia como esencia
del arte y fundacion de la verdad del ser, y partiendo de esta concepcidn de lo poético -que

se encuentra en textos como EIl origen de la obra de arte-, afirmaremos que en Heidegger



la poesia se presenta como una experiencia ontoldgica, es decir, como una experiencia del
ser, lo cual implica una transformacion del concepto de experiencia y sobre todo de la
manera como la filosofia occidental ha abordado la esencia del arte y de lo poético, pues
aqui la poesia ya no sera concebida como una simple experiencia estética ni tampoco como

una experiencia psicoldgica de expresion de sentimientos o vivencias subjetivas.

En el primer capitulo de la presente investigacion, nos concentraremos en la relacion que
hay entre poesia y verdad en Heidegger. En primer lugar, abordaremos de modo muy
general el problema de la relacion entre arte y verdad en Platon, problema que se enmarca
en el contexto ético y politico de la Republica. Luego veremos la diferencia entre Platon y
Heidegger con respecto a la posicion que cada uno adopta frente a la poesia y frente la
relacion que ésta guarda con la verdad. Una vez hecho esto, profundizaremos en la
comprension heideggeriana de la poesia como esencia del arte y fundacion de la verdad,
remitiéndonos a la conferencia El origen de la obra de arte y a otros textos de Heidegger
en los que se lleva a cabo una meditacion sobre la esencia del arte y la poesia. En relacion
con esa comprensién de la esencia de la poesia, veremos que para Heidegger la palabra
poética tendrd una primacia sobre las demas artes, debido a que para él todas las artes son
esencialmente poeéticas y también porque la poesia es fundacion del ser en la palabra. En El
origen de la obra de arte Heidegger pensara el poema en un sentido méas esencial a como
hasta ahora se ha pensado -es decir, como un mero fendmeno literario o estético-.
Alejandose de esta manera habitual de pensar el poema, Heidegger dira entonces que el
poema es el relato del desocultamiento de lo ente y, en esta medida, su esencia es la
fundacion de la verdad (OA., 53-54; 61-62). Para comprender en qué consiste esta
fundacion, nos remitiremos a los manuscritos de 1936-1938 publicados bajo el titulo de
Aportes a la filosofia. Acerca del evento (Beitrage zur Philosophie - Vom Ereignis), pues
alli Heidegger desarrollada ampliamente el concepto de fundacién (Stiftung),
comprendiéndola como el esenciarse del fundamento fundante de la verdad del ser (Seyn)
como evento (Ereignis).

En el segundo capitulo, intentaremos mostrar que la poesia, en la medida en que representa

un acontecer de la verdad como desocultamiento de lo ente (dA56sia), puede ser también



considerada como ontologia, siempre y cuando esta expresién no se entienda como una
disciplina filoséfica, sino mas bien como un nuevo pensar mas originario. Desde esta
perspectiva, la poesia no podra ser entendida solamente como una mas de las bellas artes,
sino como la esencia misma del arte en tanto fundacion de la verdad del ser. Ademas,
veremos también que la poesia guarda una estrecha relacién con la teologia, no entendida
como ciencia positiva, sino como un decir y un pensar acerca de la divinidad, los cuales se
caracterizan por ser invocadores, y no objetivadores o calculadores como los de la ciencia;
pues en efecto la divinidad no puede ser objeto de ningln tipo de objetivacion cientifica,
sino que s6lo puede ser nombrada, invocada o traida a la presencia por medio de un decir
mito-poético, que sblo es propio del poeta. Partiendo de esa doble dimensidn de la poesia
(la dimensidn ontologica y la dimension teoldgica o, mas bien, mitoldgica), intentaremos
pensar la poesia en su constitucion onto-mitologica, formulacion que emplearemos para
evitar definir la poesia como una onto-teologia sin mas, ya que este término lo usa

Heidegger para caracterizar precisamente la esencia de la metafisica clasica.

En el tercer capitulo, nos preguntaremos si la concepcion heideggeriana de lo poético
implica realmente una unidad esencial entre ontologia y estética en Heidegger, teniendo en
cuenta que el filésofo de Friburgo se distanciaba de la manera clasica de abordar
teméaticamente el arte y la poesia. En este sentido, mostraremos que en realidad la
meditacion heideggeriana sobre el arte y la poesia no puede ser comprendida como una
“estética” o una “filosofia del arte” en el sentido tradicional de estos términos. En efecto,
veremos que la manera como Heidegger piensa la esencia del arte queda por fuera del
ambito de la estética y de la filosofia del arte, porque en el fondo estas dos disciplinas han
pensado el arte o bien desde la metafisica o bien desde el discurso objetivador de la ciencia,
lo cual es algo que claramente él siempre quiso evitar a toda costa. Una vez hayamos
demostrado que la meditacion heideggeriana sobre el arte y lo poético no es una estética o
en una filosofia del arte, podremos entonces considerar esa meditacion en su propia

especificidad.

Finalmente, en el cuarto y ultimo capitulo, analizaremos como la concepcidn heideggeriana

de la poesia permite pensar el habitar del Dasein como ser historico o, como lo diria el



poeta Holderlin, el habitar del hombre en la tierra. Al final de nuestra investigacion,
veremos que a partir de la comprension ontoldgica de la esencia de lo poético en Heidegger

podemos pensar la poesia como una experiencia del ser.

Con respecto al modo de citacién de las fuentes, ya hemos dicho que en el presente trabajo
los textos de Heidegger -tanto sus grandes obras como sus articulos y conferencias- se
citaran empleando abreviaturas e indicando la pagina de la edicidn espafiola del texto citado
y, en algunos casos, también la pagina de la edicion alemana, debido a que algunas
ediciones espafiolas incluyen la paginacién del texto segln la Gesamtausgabe. Las fuentes
de otros autores relevantes de la tradicion filosofica, con los cuales Heidegger entra en
didlogo -Platon, Aristoteles, Hegel y Nietzsche, entre otros-, también se citaran con
abreviaturas y, cuando sea el caso, se indicard también la pagina de las ediciones canonicas
de las obras de esos autores -por ejemplo, la edicion de Stephanus en el caso de los didlogos
de Platén y la edicion de Bekker en el caso de las obras Aristoteles-. En la tabla que
precede a esta introduccion, estan indicadas las fuentes que se citaran a lo largo del presente
trabajo y sus respectivas abreviaturas. Para citar a los comentaristas, se empleara la
reconocida metodologia de la American Psychological Association (APA). Segln esta
metodologia, al citar a un comentarista se indicara el apellido del autor citado, el afio de
publicacion del documento y la pagina de la cita. Los datos bibliograficos como el
traductor, la editorial y la ciudad de publicacion del documento se indicaran en la

bibliografia general que se encuentra al final del presente trabajo.

VI



Capitulo |

La relacién entre poesia y verdad

Como la presente investigacion tiene por objeto profundizar en la comprension
heideggeriana de la poesia como esencia del arte y también en la relacion que guarda la
poesia con el problema de la verdad, es necesario, en un primer momento, tener en cuenta
lo que podriamos considerar como la antipoda de Heidegger con respecto a la valoracion
del arte y la poesia: el discurso de Platon sobre el arte. En la Republica, concretamente en
los Libros 111 y X, el arte es entendido como imitacion (uiunoic)* y, en cuanto tal, es
considerado también en su relacion con el problema de la verdad. Pero Platdén ve esta
relacion de una manera “negativa”, ya que, para €l, la imitacion (como lo propio del arte)
ocupa un tercer lugar con respecto a la verdad (Rep., 602c). De manera que el arte en
cuanto imitacion vendria siendo lo no-verdadero o, por lo menos, lo menos verdadero, lo
aparente: “...el imitador... no entiende nada del ser, sino de lo aparente” (Rep., 601b). En
Heidegger, por el contrario, el arte tiene que ver con la verdad en un sentido mucho mas
“positivo”, pues para el filosofo aleméan el arte es precisamente el acontecimiento de la

verdad. Heidegger define el arte como “un llegar a ser y acontecer de la verdad” (OA., 52;

* Tanto en Platon como en Avristételes, el término griego uiunoic significa “imitacion” y ésta, referida al arte,
significa representacion de la naturaleza. Platon habla sobre la uiunoic en el lon y en la Republica (Libros II,
I11'y X). En el lon indica que la poesia es el arte de la locura divina o la inspiracion. Debido a que el poeta
sufre de esa locura, su funcién no puede ser la transmisién de la verdad. Para Platon, la verdad es, por
excelencia, la preocupacidn del filésofo, no de los poetas ni de los oradores. Los oradores pueden persuadir a
una audiencia gracias al arte de la retorica, sin necesidad empero de decir la verdad. En el libro Il de la
Republica Platén muestra la necesidad de considerar seriamente la poesia y sus seducciones. En el Libro X
presenta la metafora del fabricante de camas, en la que el carpintero es comparado con dios. Hay tres camas:
una cama que existe en la naturaleza (la cama hecha por dios, la Idea); una cama fabricada por el carpintero,
el artista que imita la cama hecha por dios; y una cama representada por el pintor o el poeta, que, al copiar el
trabajo del carpintero en sus obras, produce imitaciones que estan tres veces alejadas de la verdad. Tanto los
pintores como los poetas, aunque pueden pintar o describir a un carpintero o a cualquier otro artesano, no por
ello saben nada del arte del carpintero o del artesano. Es cierto que cuanto mejores sea los pintores y los
poetas, sus obras de arte se asemejaran mas fielmente a la realidad del carpintero que hace la cama, pero, aln
asi, siguen siendo simples imitadores que jamas alcanzaran la verdad (en este caso, la cama creada por dios).
Los poetas, empezando por Homero, lejos de mejorar y educar a los hombres, no poseen el conocimiento de
los artesanos y son meros imitadores que sélo son capaces de copiar imagenes de la virtud y nunca pueden
alcanzar la verdad, la cual si es accesible para el fildsofo.



59)°. Ademas, con respecto a la poesia, Heidegger no la entiende simplemente como una de
las artes miméticas (como diria Platon), sino como la esencia misma del arte, precisamente
por su relacion con la verdad: “Todo arte es en su esencia poema en tanto que un dejar
acontecer la llegada de la verdad de lo ente como tal” (OA., 52; 59). La poesia como
esencia del arte es entonces el acontecimiento de la verdad, entendida como
desocultamiento de lo ente en su ocultamiento®. De esta manera, mientras Platén critica la
poesia mimética por estar alejada de la verdad, Heidegger pone a la poesia en un elevado
estatus ontoldgico, al considerarla como la esencia del arte y como acontecer de la verdad.
Sin embargo, este estatus ontolégico no puede ser comprendido en el sentido de la

ontologia clésica.

En el presente capitulo, se analizara la relacion entre la poesia y la verdad en Heidegger.
Pero antes de entrar en este camino, se hara, en primer lugar, una presentacion general del
problema del arte y su posicion frente a la verdad en Platon, concretamente en el contexto
ético y politico de la Republica; y luego veremos el contraste entre Platon y Heidegger con
respecto a la valoracion de la poesia y su relacién con la verdad. En segundo lugar, nos
centraremos en la comprension heideggeriana de la poesia como esencia del arte y como
fundacion de la verdad, pero no solo en El origen de la obra de arte, sino también en otros
textos en los que Heidegger piensa el arte y la poesia, tales como Hoélderlin y la esencia de
la poesia y La pregunta por la técnica, entre otros. En tercer lugar, veremos como la

palabra poética tiene la primacia en el arte, debido a que, para Heidegger, todas las artes

> El origen de la obra de arte (Der Ursprung des Kunstwerkes) es el primer ensayo de los Holzwege
(Caminos de bosque). La primera version de la conferencia fue dictada el 13 de noviembre de 1935 en la
Kunstwissenschaftlichen Gesellschaft de Friburgo de Brisgovia y fue repetida en enero de 1936 en Zurich por
invitacion de la asociacion de estudiantes de la Universidad. La versién de Caminos de bosque contiene tres
conferencias dictadas en el Freie Deutsche Hochstift de Frankfurt am Main el 17 y 24 de noviembre y el 4 de
diciembre de 1936. El Epilogo fue escrito mas tarde y el Apéndice fue redactado en 1956 y publicado por
primera vez en 1960 en la edicion especial del texto en la Universal-Bibliothek de la editorial Reclam. En el
presente trabajo, la conferencia El origen de la obra de arte se citara empleando la abreviatura OA e
indicando primero la pagina de la edicidén espafiola y luego su correspondiente en la edicién alemana
(Gesamtausgabe. Band 5. Holzwege).

® Para el poeta Paul Celan, el arte también es esencialmente poesfa. Sin embargo, en Cambio de aliento Celan
habla del poema (das Gedicht) como el nadema (das Genicht). De modo que el poema no s6lo seria entonces
el espacio del ser, sino también el espacio del no-ser: “(TE CONOZCO, td la muy encorvada eres, / yo, el
traspasado, soy tu sometido. / ;Donde flamea la voz que de ambos ateste? / TU - toda realidad. Yo - todo
delirio.) / BARRIDO por el mordiente del / viento radiante de tu lenguaje, / el palabreo variopinto de lo vice-
/ vivido - el cien / lengiiero falso / poema, el nadema” (OC., 213-214).



son esencialmente poéticas, pero también debido al caracter fundacional de la poesia, que
no es reducible al poema como fendmeno literario, pero que si se muestra a cabalidad en el
Poema. Heidegger entiende el poema en un sentido muy amplio y de una manera mucho
mas esencial a como nosotros lo entendemos. En El habla en el poema, Heidegger afirma
que “todo gran poeta poetiza so6lo desde un Gnico Poema” (HP., 35)"; y en El origen de la
obra de arte afirma que el poema es “el relato del desocultamiento de lo ente” (OA., 53;
61) y que la esencia del poema es la fundacion de la verdad (OA., 54; 62). Por ultimo, nos
remitiremos a la nocién de fundacion en los Aportes a la filosofia, con el fin de comprender

qué significa fundar la verdad en el &mbito del arte.

1. El lugar de la poesia en Platon y en Heidegger

Como veremos, Platon y Heidegger representan dos polos opuestos con respecto a la
valoracién de la poesia en su relacion con la verdad de lo ente. Mientras que la poesia en
Platon, entendida como wiunoig, tiene un caracter negativo por su posicion alejada de la
verdad y de la razén (Rep., 603a-b), en Heidegger, en cambio, la poesia adquiere un
elevado estatus ontoldgico al ser pensada como fundacion de la verdad, y esto la convierte
en esencia del arte, ya que para Heidegger el arte es precisamente un acontecimiento de la
verdad. Pero para entender mejor este contraste, miremos primero en qué consiste
propiamente la interpretacion platonica del arte como wiunoicy su problematica relacién

con la verdad.

La teoria del arte como wuiunoic, 0 lo que algunos llamarian la estética de Platon, se
encuentra principalmente en los Libros 111 (392¢c-398b) y X (595a-608b) de la Republica.
En el Libro I, Platon piensa la wiunoic en un contexto ético y politico: su papel con
respecto a la educacion de los guardianes y gobernantes de la zdoiic. Aqui la uiunoic se
refiere a la narracion imitativa (dramatica), que Platdén contrapone a la narracion simple

(392d-394d). Ambos estilos narrativos pueden estar juntos, como en el caso de Homero,

" El texto El habla en el poema aparecié por primera vez bajo el titulo Georg Trakl. Una dilucidacién de su
Poema en la revista Merkur 1953, n® 61, pp. 226-258. En la presente investigacién, se citara este texto usando
la abreviatura HP e indicando solamente la pagina de la edicion espafiola.



que narra leyendas con sus propias palabras y con las que pretende también que sean las
palabras reales de sus personajes. Platon ve en las artes miméticas un peligro ético: la

practica de la imitacion implica el riesgo de llegar a convertirse en lo que se imita:

...si [los guardianes] han de imitar, que empiezan desde nifios a practicar con modelos
dignos de ellos, imitando caracteres valerosos, sensatos, piadosos, magnanimos y otros
semejantes; pero las acciones innobles no deben ni cometerlas ni emplear su habilidad
en remedarlas, como tampoco ninguna otra cosa vergonzosa, o sea que empiezan por
imitar y terminen por serlo en realidad... cuando se practica durante mucho tiempo y
desde la nifiez, la imitacion se infiltra en el cuerpo, en la voz, en el modo de ser, y
transforma el caracter alterando su naturaleza... (395¢-d).

En el Libro X (595a-602c), por otra parte, la critica de Platon a la uiunoic se enmarca en el
contexto ontoldgico de la teoria de las ideas. Platon reconoce tres grados de realidad: una
idea, las copias imperfectas en el mundo material y sus representaciones artisticas. Para
explicar esto, se vale del famoso ejemplo de las tres camas, que supone una gradacion
ontoldgica: dios, el carpintero y el pintor (imitador), cuyas obras son respectivamente: la
cama natural (o la idea de la cama), la cama fabricada (la copia material de la idea de la
cama) y la cama pintada en el cuadro. Por supuesto, ésta ultima cama, la cama pintada por
el artista, no es una cama real. En este sentido, el poeta imitativo es un fabricante de
apariencias, esto es, de representaciones que ocupan un tercer lugar con respecto a la
verdadera realidad: “...al autor de la tercera especie, empezando a contar por la natural, le
llamas imitador” (Rep., 597e¢). Este tercer lugar que ocupan las obras del imitador con
respecto a la verdad supone ya una critica al arte por parte de Platén, que lo reduce a pura
apariencia. Por ejemplo, un artista que puede pintar a un zapatero trabajando, sin entender
nada del oficio de éste Gltimo, solo es un imitador. Segun Platon, esto es precisamente lo
que hacen los poetas. El problema es que los hombres creen que los poetas por el hecho de
representar la actividad de un artesano, un general o un sacerdote, pueden efectivamente ser
artesanos, estrategas o autoridades religiosas y morales. Sin embargo, lo cierto es que el
poeta solamente es capaz de aparentar: “...el imitador... no entiende nada del ser, sino de
lo aparente” (Rep., 601b). Como podemos ver, la posicion de Platon con respecto a la
uiunoic es aqui bastante extrema: “...el imitador no sabe nada que valga la pena acerca de

las cosas que imita..., por tanto, la imitacidn no es cosas seria, sino una nifieria” (Rep.,



602b). Pero ademas de ser una simple “niferia”, la wiunoic versa sobre algo que esta
distante de la verdad (Rep., 602c).

Sin embargo, el problema de Platdn con la uiunoic no es solamente un problema de caracter
ontoldgico, sino también ético. En efecto, en la Republica Platén presenta una serie de
objeciones morales y psicologicas a la poesia mimética. ElI arte mimético s6lo ofrece
apariencia, sin que ésta sea corregida por ninguna medida, de modo que no puede hablarle a
la razon, sino solo a la parte mas inferior del alma: “...la pintura y, en general, todo arte
imitativo hace sus trabajos a gran distancia de la verdad y trata y tiene amistad con aquella
parte de nosotros que se aparta de la razdn, y ello sin ningiin fin sano ni verdadero... Y
asi... sélo lo vil es engendrado por el arte imitativo” (Rep., 603a-b). De ahi que los poetas
(especialmente los tragicos) representen acciones y emociones violentas, en lugar de la
actividad tranquila y racional del alma. Las representaciones artisticas del poeta imitativo,
ademas de estar distantes de la realidad y de la verdad, despiertan la parte irracional del
alma, haciendo imposible el control del hombre sobre las pasiones ante las desgracias de la
vida (Rep., 603e). De esta manera, la poesia imitativa puede llegar a corromper a las
mejores naturalezas, porque incluso lo mejor que hay de nosotros disfruta viendo el
comportamiento tragico y elogia al poeta que puede afectar con tanta fuerza nuestras

pasiones.

La poesia mimética estimula las pasiones mas bajas del alma (como la concupiscencia y la
colera), las cuales deberian estar bajo el gobierno de la razon, con el fin de alcanzar la
felicidad y la virtud (Rep., 606d). Debido a este peligro, la razdn exige desterrar a la poesia
de la méic. Sin embargo, como el encanto de la poesia es tan fuerte, Platon considera que
hay que darle la oportunidad de defenderse y justificar su lugar en la zélic, concretamente
su lugar en la educacion de los ciudadanos en la virtud. Pero si la poesia no logra demostrar
que ella no solo es placentera sino también util para los hombres, es decir, si no muestra
una clara funcién politica, entonces habra que expulsarla, manteniendo la conviccion de
que ella esta lejos de la verdad y que ademas pone en peligro la repablica interior de cada
hombre, es decir, el gobierno que cada uno tiene sobre si mismo (Rep., 607¢-608b). Platon

considera que no vale la pena descuidar la justicia y la virtud solo por la poesia (Rep.,



608b) y, como el enamorado que se aparta de su amado porque sabe que su amor no le hace
bien (Rep., 607e), piensa que es necesario prescindir de la poesia por el bien de la zdlig,

aunque haya buenas razones para entregarse a sus delicias, razones como el placer.

Ahora bien, como ya hemos examinado la critica de Platon al arte entendido como wiunoic
(al menos en la Republica) ahora podemos dirigir de nuevo nuestra mirada sobre la
posicion contraria: la posicion de Heidegger frente a la poesia. Lo primero que vemos en
Heidegger es que su comprension del arte y de la poesia no tiene una carga ética y politica
tan fuerte como la que veiamos en Platén, aunque si la tenga en un sentido general, pues no
olvidemos que la poesia tiene como tarea fundamental fundar un pueblo y, para esto, ella se
debe apartar del mero divertimiento®. Heidegger piensa el arte y su relacion con la verdad
desde una dimensién ontoldgica, desde su propio pensar y con el lenguaje de su propio

pensar. En pocas palabras, para Heidegger la poesia es el primer llamado del ser.

Pero antes de volver de nuevo a Heidegger seria interesante considerar otro modelo de
relacion entre el arte y la verdad que también se opone a Platon, incluso mas que
Heidegger, a saber, Nietzsche. Mientras que Platon pone como valor supremo a la verdad
por encima del arte, al ser por encima de la apariencia y a la idea por encima de la
imitacion, Nietzsche, en cambio, hace todo lo contrario: “...la verdad no vale como medida
suprema del valor, ni mucho menos como poder supremo... El arte tiene mas valor que la
verdad” (La voluntad de poder, § 853 del afio 1887/88, citado en: FND., 179-180; 222-
223). Por esta razon, en su ensayo titulado La frase de Nietzsche «Dios ha muerto»
Heidegger sefnala que en Nietzsche “el arte es el valor supremo. En relacion con el valor

llamado verdad, es un valor mas elevado” (FND., 180; 223)°. Por supuesto, aqui Heidegger

8 En este sentido, la poesia es politica 0 no lo es. La poesia funda un pueblo en el sentido de congregar a una
comunidad, como ocurria en Grecia con Homero. Sobre la relacion entre poesia y politica en Heidegger,
véase el libro de Philippe Lacoue-Labarthe Heidegger. La politica del poema, Editorial Trotta, Madrid, 2007.

° Las partes principales del texto La frase de Nietzsche «Dios ha muerto» fueron publicamente expuestas
varias veces en 1943 en circulos reducidos. El contenido del texto se basa en las lecciones sobre Nietzsche
pronunciadas por Heidegger entre 1936 y 1940 en el trascurso de cinco semestres en la Universidad de
Friburgo de Brisgovia. Dichas lecciones se proponian concebir el pensamiento de Nietzsche como la
consumacion de la metafisica occidental. Los pasajes de las obras de Nietzsche -de la version alemana de
Heidegger- han sido extraidos de la edicién Grossoktavausgabe. En el presente trabajo, el texto La frase de
Nietzsche «Dios ha muerto» se citard empleando la abreviatura FND e indicando, en primer lugar, la pagina
de la edicion espafiola y, en segundo lugar, su correspondiente en la edicién alemana.



no serd tan radical en su formulacion como Nietzsche, que pone el arte por encima de la
verdad, sino que mas bien piensa estos dos “valores” en su relacion de mutua pertenencia,
en la medida en que, para Heidegger, tanto el arte como la verdad representan el
desocultamiento de lo ente. El hecho de que el arte haga posible el acontecer de la verdad
como desocultamiento de lo ente, no implica para nada una situaciéon de inferioridad o
subordinacion de la verdad con respecto al arte, sino que mas bien habria una identidad

axiologica entre arte y verdad.

La relacion de Platon con la poesia se entablaba en el espacio de la virtud, mientras que en
Heidegger dicha relacion se aborda desde el &mbito de la verdad. Pero la relacion entre arte
y verdad en Heidegger es una relacion destinal, no moral o histérica como en Platén. La
verdad es el destino (Geschick). Por otro lado, aqui también hay que tener en cuenta que
Heidegger se opone tanto a Platon como a Nietzsche por la misma razon: la metafisica que
se encuentra a la base de ambos. Heidegger pone en el mismo lugar, y de manera muy
acertada, a Platon y a Nietzsche, que representa la consumacion de la historia de la
metafisica como historia del olvido del ser. Hay una linea de continuidad entre Platén y
Nietzsche, aunque se trate de una continuidad inversa. Tanto Platobn como Nietzsche
pensaron el arte, ya sea con respecto a la virtud o ya sea con respecto a la voluntad y el
valor, pero no pensaron el arte desde la esencia del arte, como si lo hara Heidegger en El
origen de la obra de arte y en otros textos. Sin embargo, aqui serd muy importante tener en
cuenta que cuando Heidegger afirma que la poesia es la esencia del arte, €l se aleja de la
nocién clasica de esencia y de la concepcion del arte como representacion de una esencia.
Con esta posicién transformara el concepto cléasico de esencia, usando el término aleman
Wesen®, que también puede traducirse simplemente como ser. De modo que lo poético no
es propiamente una esencia en el sentido clasico, sino méas bien el ser del arte. (En qué

consiste entonces la esencia del arte para Heidegger?

1% Heidegger también utiliza el término Wesung, un término inventada por él mismo y que suele traducirse
como esenciarse 0 esenciacion. Después del planteamiento de la pegunta por el sentido del ser en Ser y
tiempo, los Beitrage representan el primer intento abarcador de un planteamiento méas originario que interroga
por el sentido en tanto verdad y esenciarse del ser (Wesung des Seyns) como acaecer, como evento (Ereignis).



2. La poesia como esencia del arte

Segun Heidegger, “en tanto que el poner a la obra de la verdad, el arte es poema” (OA., 54;
62). En la medida en que se entiende aqui el arte como acontecimiento de la verdad y la
poesia como fundacion de la verdad, la esencia del arte es la poesia, el poema o lo poético.
Es claro que para Heidegger la poesia no es solamente una de las bellas artes o la principal
de ellas, sino que constituye la esencia del arte, de modo que todo arte es esencialmente
poético. De hecho, Heidegger considera que todas las modalidades del arte, como la
arquitectura, la escultura, la danza y la pintura, son formas de poetizar y, en consecuencia,
modos de esclarecimiento de la verdad. Para Heidegger, el darse de la verdad del ser
acontece tanto en el poetizar como en el pensar, pero ello no quiere decir que sean
reductibles el uno al otro, pues en realidad son dos riberas distintas de un mismo rio: el ser.

Heidegger considera que entre el poetizar y el pensar, hay una sutil pero clara diferencia.

Sin embargo, la formulacion heideggeriana segun la cual la poesia seria la esencia del arte y
con ello todo arte seria entonces poético, podria parecernos hoy un poco arbitraria, pues
considerar que todo arte es esencialmente poético implicaria, a primera vista, pasar por alto
la especificidad de cada una de las artes, tal como se suele sefialar en todo pensamiento
clasificatorio, al cual hace parte la metafisica. Las categorias metafisicas son categorias
clasificatorias, aunque la diferencia ontoldgica no es una clasificacion, sino un movimiento

del ser.

Normalmente se considera que la poesia es una de las artes de la palabra que se distingue
de las artes de la imagen, como la arquitectura, la escultura o la pintura. Dificilmente un
artista estaria dispuesto a admitir que estas artes son de la misma naturaleza que la poesia.
Lo mismo sucede con nosotros (en tanto espectadores): en principio no pensariamos que un
poema pudiera ser de la misma naturaleza que un cuadro, una escultura o un templo griego
en ruinas. Sabemos que son obras de arte y que ser obras de arte es la naturaleza que
comparten, su esteticidad; pero también sabemos que cada una de estas artes supone un
medio distinto de produccion y expresion. Sabemos, por ejemplo, que la pintura se sirve de
la imagen, mientras que la poesia se sirve de la palabra. Pero entonces: ¢cémo es posible

pensar que las artes de la imagen sean poéticas, y que lo sean no en un sentido metaforico,



sino de un modo esencial? En realidad, el hecho de que Heidegger considere que dichas
artes (pintura, escultura y arquitectura) sean poéticas no significa empero que esté
ignorando o pasando por alto la especificidad de cada una ellas o el medio de expresion del
cual se sirven. Aqui hay tener en cuenta que para Heidegger el arte, en cuanto
acontecimiento del ser, no radica en la simple adecuacién de un contenido determinado -la
belleza- a una forma o materia. En El origen de la obra de arte, Heidegger menciona
algunas obras de arte para hacer un ejercicio fenomenoldgico, es decir, para abordar cada
una de las artes en su especificidad: la imagen de las botas de labranza en el cuadro de Van
Gogh, el himno de Holderlin “El Rin”, el poema de Meyer “La fuente romana”, la tragedia
Antigona de So6focles, las esculturas de Egina, la catedral de Bamberg y un templo griego.
De manera que no se trata de reducir todas las artes a la palabra, aunque si haya una cierta
primacia de ésta, como veremos mas adelante. Heidegger no esta haciendo entonces una
reduccion arbitraria de todas las artes a la poesia, si por ésta entendemos solamente el arte
de la palabra como lenguaje articulado. Debemos tener en cuenta que el concepto
heideggeriano de poesia es mucho mas amplio que el concepto que normalmente tenemos
de ella de acuerdo con la clasificacion tipica de las artes. La poesia no es simplemente el
arte de componer poemas, versos y estrofas, sino que, en tanto arte, la poesia es un modo de
esclarecer la verdad o, en Ultima instancia, un acontecimiento de la verdad como
desocultamiento de lo ente (dA70eia). Su funcion ontoldgica es entonces llevar al ente al
desocultamiento de su verdad. En consecuencia, la poesia no es simplemente el arte de la
palabra, sino el arte del ser, y la palabra no es el medio de expresion del ser, sino el lugar en
donde acontece el ser.

Ahora bien, EIl origen de la obra de arte y Holderlin y la esencia de la poesia no son los
Unicos textos en los que Heidegger piensa el arte o la poesia como modos del

desocultamiento de lo ente. Al final de La pregunta por la técnica™, Heidegger afirma que

Y Tras su inhabilitacion, Heidegger reaparecié en diciembre de 1949 en un ciclo de conferencias titulado
Einblick in das was ist, que tuvo lugar en el Club de Bremen, y que se componia de cuatro conferencias, entre
ellas la titulada La imposicion (Das Gestell). Esta conferencia, revisada y ampliada, se convirtié en La
pregunta por la técnica (Die Frage nach der Technik), conferencia dictada por Heidegger en la Academia
Bavara de Bellas Artes el 18 de noviembre de 1953, dentro del ciclo Die Kiinste im technische Zeitalter. Se
publico junto con otras conferencias y articulos bajo el titulo Vortrage und Aufsétze en 1954. En la presente



el desocultamiento de lo ente que prevalece en todo arte de lo bello es la poesia o lo
poético. Para afirmar esto Heidegger rescata el sentido original que la palabra griega vy,
que designaba el arte en su relacion con la woinoig, entendida como el acto poético del

desocultamiento de lo ente:

Antes no solo la técnica llevaba el nombre de téyvn. Antes se llamaba téyvn también a
aquel hacer salir oculto que trae-ahi-delante la verdad, llevandola al esplendor de lo
que luce. Antes se llamaba t€yvn también al traer lo verdadero ahi delante en lo bello.
Téyvn se llamaba también a la moinoig de las bellas artes. En el comienzo del sino de
Occidente, en Grecia, las artes ascendieron a la suprema altura del hacer salir de lo
oculto a ellas otorgada. Trajeron a la presencia a los dioses, trajeron a la luz la
interlocucion del sino de los dioses y de los hombres. Y al arte se le llamaba s6lo
téyvn. Era un Gnico multiple salir de lo oculto... Las artes no procedian de lo artistico.
Las obras de arte no eran disfrutadas estéticamente. El arte no era un sector de la
creacion cultural. ;Qué era el arte?... ;Por qué llevaba el sencillo nombre de téyvn?
Porque era un hacer salir lo oculto que trae de y que trae ahi delante y por ello
pertenecia a la moinoig. Este nombre lo recibié al fin como nombre propio aquel hacer
salir lo oculto que prevalece en todo arte de lo bello, la poesia, lo poético (PT., 36; 38).

Para Heidegger, la palabra moinoic no significa simplemente produccion, como
tradicionalmente se la ha entendido, sino que es algo mucho méas esencial: la woinoic €s un
descubrir, un salir de lo oculto, un traer a la presencia. A continuacion, veremos como la
palabra poética lleva a cabo la funcion ontolégica del desocultamiento de lo ente, lo cual le

otorga la suprema primacia dentro del conjunto de las artes particulares.

3. La primacia de la palabra poética en el arte

¢Por qué escoge Heidegger a la poesia para otorgarle el estatuto de esencia del arte y por
qué no mas bien a la escultura, la arquitectura, la pintura, la muasica o la danza? Este es el
problema que sale primero a la vista, cuando uno se detiene a examinar la formulacion: la
esencia del arte es poesia. ¢No hay aqui una cierta arbitrariedad? La respuesta es clara: no.
Porque la poesia es Adyog. La esencia poética del arte implica entonces una preeminencia
del lenguaje o, mas precisamente, de la palabra, la cual es para Heidegger esencialmente

poética. Pero esta preeminencia va mas alla de la primacia lingiistica que se le puede dar al

investigacion, citaremos La pregunta por la técnica empleando la abreviatura PT e indicando la pagina de la
edicion espafiola y su correspondiente en la edicién alemana.
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lenguaje (Sprache)'?. En Holderlin y la esencia de la poesia®®, Heidegger afirma que el
lenguaje originario es la poesia y que la poesia es la instauracion o fundacion del ser en la
palabra (HEP., 46 y 48; 38 y 40)*. A su vez, esto trae consigo una primacia ontolégica de
la palabra poética. ;Pero sobre qué tiene primacia la palabra? Sobre la imagen, y por eso
para Heidegger el arte no puede ser pensado como representacion.

La palabra poética prima sobre las artes visuales (la pintura, la arquitectura y la escultura)™.
Esta primacia de la palabra poética se comprende mejor si tenemos en cuenta que para
Heidegger las demas modalidades artisticas (como la escultura y la arquitectura) son
también modos de poetizar que acontecen en el ambito de la palabra:

... la arquitectura y la escultura acontecen siempre y Unicamente en el espacio abierto
del decir y del nombrar. Estos son los que las dominan y las guian. Por eso siguen
siendo caminos y modos propios de establecer la verdad en la obra. Son, cada una para
si, una forma propia de poetizar dentro de ese claro del ente que ya ha acontecido en el
lenguaje aunque de forma inadvertida (OA., 54; 61).

12 Aqui hay que tener en cuenta que el término aleman Sprache puede significar varias cosas: lenguaje, habla,
idioma, lengua, manera de hablar, etc.

3 Holderlin y la esencia de la poesia (Holderlin und das Wesen der Dichtung) fue un discurso pronunciado el
2 de abril de 1936 en Roma y publicado en el nimero de diciembre del mismo afio en la revista Das innere
Reich. Un nimero extraordinario aparecié en 1937 en 12 y 22 ediciones en la casa Albert Langen/Georg
Mauller de Munich. En el presente trabajo, la conferencia Holderlin y la esencia de la poesia se citara
empleando la abreviatura HEP e indicando primero la pagina de la edicién espafiola y luego su
correspondiente en la edicién alemana.

14 «La poesia es fundacion en la palabra del ser” (HEP., 46; 38). “Pero el lenguaje originario, por su parte, es
la poesia en cuanto fundacion del ser” (HEP., 48; 40).

% Heidegger considera los tres casos en El origen de la obra de arte. Con respecto a la pintura, Heidegger
hace todo un andlisis del cuadro de las botas de VVan Gogh, a proposito de la facultad de la obra de arte para
establecer la verdad de lo ente: “El cuadro de Van Gogh es la apertura por la que atisba lo que es de verdad el
utensilio, el par de botas de labranza. Este ente sale a la luz en el desocultamiento de su ser. El
desocultamiento de lo ente fue llamado por los griegos ¢i7feia. Nosotros decimos «verdad» sin pensar
suficientemente lo que significa esta palabra. Cuando en la obra se produce una apertura de lo ente que
permite atisbar lo que es y cOmo es, es que estd obrando en ella la verdad. En la obra de arte se ha puesto
manos a la obra la verdad de lo ente. «Poner» quiere decir aqui erigirse, establecerse. Un ente, por ejemplo un
par de botas campesinas, se establece en la obra a la luz de su ser. El ser de lo ente alcanza la permanencia de
su aparecer” (OA., 25; 25). Para Heidegger, la pintura es arte en cuanto es poética, y esto quiere decir que es
fundadora de la verdad de lo ente. Para el caso de la pintura, véase también Sobre la Madonna Sixtina. Sobre
la arquitectura, véase Habitar, construir, pensar. La arquitectura es arte en cuento es un habitar. Y sobre la
escultura y el arte plastico en general, véase Arte y espacio, un breve texto que Heidegger le dedico a su
amigo el escultor espafiol Eduardo Chillida.
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En este sentido, esta primacia ontoldgica del Adyoc poético supone también un lugar
privilegiado de la poesia dentro de todas las artes, en la medida en que ella misma

trasciende el arte:

Si todo arte es, en esencia, poema, de ahi se seguira que la arquitectura, la escultura, la
musica, deben ser atribuidas a la poesia. Esta parece una suposicion completamente
arbitraria. Y lo es, mientras sigamos opinando que las citadas artes son variantes del
arte del lenguaje, si es que podemos bautizar a la poesia con este titulo que se presta a
ser malentendido. Pero la poesia es solo uno de los modos que adopta el proyecto
esclarecedor de la verdad, esto es, del poetizar en sentido amplio. Con todo, la obra del
lenguaje, la poesia en sentido estricto, ocupa un lugar privilegiado dentro del conjunto
de las artes (OA., 52-53; 60).

Aqui hay que resaltar que la poesia no se limita al arte de la palabra lingiistica, sino que es
uno de los modos que adopta el esclarecimiento de la verdad, es decir, el acontecimiento de
la verdad en el claro del ser (Lichtung des Seins). Pero ain asi no puede negarse la primacia
de la poesia sobre la totalidad de las artes. Aqui Heidegger recibe cierta influencia de las
Lecciones de estética de Hegel. La poesia ocupa la mayor jerarquia dentro de lo que Hegel
llama el sistema de las artes particulares, conformado por arquitectura, escultura, pintura,
musica y poesfa (LE., I, 66-82)™°. En términos hegelianos, la poesia logra el mayor grado de
expresion de la idea de la belleza, la idea que, segin Hegel, unifica a todas las demas®’.
Pero la primacia de la palabra también esta dada por el caracter fundacional de la poesia. La

poesia funda el ser de lo ente con la palabra y en el espacio de la palabra: “Poesia es

18 En Hegel, el arte es uno de los tres momentos del Espiritu Absoluto (junto con la religion revelada y la
filosofia) y son tres las formas particulares mediante las cuales el ideal de lo bello se realiza en la historia: la
forma simbdélica (arquitectura), la forma clasica (escultura) y la forma romantica (pintura, masica y poesia).
En otras palabras, las artes particulares se clasifican segun el grado de expresion del ideal de lo bello: la
arquitectura (correspondiente al arte simbolico), la escultura (arte clasico) y la pintura, la misica y la poesia
(que forman la serie de las artes romanticas).

7 Con respecto a la primacia de la poesia en Hegel, véase el Primer programa de un sistema del idealismo
aleman (1796/97?), un texto juvenil firmado por los tres amigos de Tubinga (Hegel, Holderlin y Schelling),
en el que sostienen que la poesia es y sera por siempre la maestra de la humanidad: “Finalmente, la idea que
unifica a todas las otras, la idea de la belleza, tomando la palabra en un sentido platénico superior. Estoy
ahora convencido de que el acto supremo de la razén, al abarcar todas las ideas, es un acto estético, y que la
verdad y la bondad se ven hermanadas sélo en la belleza. El fildsofo tiene que poseer tanta fuerza estética
como el poeta. Los hombres sin sentido estético son nuestros filésofos ortodoxos. La filosofia del espiritu es
una filosofia estética. No se puede ser ingenioso, incluso es imposible razonar ingeniosamente sobre la
historia, sin sentido estético. Aqui debe hacerse patente qué es al fin y al cabo lo que falta a los hombres que
no comprenden [nada de las] ideas y que son lo suficientemente sinceros para confesar que todo les es oscuro,
una vez que se deja la esfera de los graficos y de los registros. La poesia recibe asi una dignidad superior y
sera al fin lo que era en el comienzo: la maestra de la humanidad; porque ya no hay ni filosofia ni historia,
Unicamente la poesia sobrevivira a todas las ciencias y artes restantes” (PIA., 220).
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fundacion mediante la palabra y en la palabra” (HEP., 45; 38). De modo que la palabra
poética es, al mismo tiempo, el medio y el &ambito de fundacién del ser. Precisamente por

esta razon Holderlin dira que los poetas fundan lo que permanece (Andenken, 1V, 63, v. 59).

4. ¢ Qué significa fundar la verdad?

Ahora bien, cuando Heidegger afirma que la poesia es fundacién de la verdad, ¢qué
debemos entender aqui por “fundar” (stiften)? ;Qué significa para Heidegger fundar la
verdad o fundar el ser? Para contestar esta pregunta, debemos remitirnos a una obra que
algunos han considerado como la segunda mas importante de Heidegger después de Ser y
Tiempo: los Aportes a la Filosoffa: acerca del evento (1936-1938)". Segun los Aportes,
fundar (stiften) el ser-ahi (Dasein) significa dar lugar a la fundacién (Stiftung) de la verdad
del ser. La fundacion es entonces la donacion propia que otorga el espacio-tiempo para que
acontezca el evento apropiador (Er-eignis). En esta fundacion, el ser-ahi es buscador,

cuidador y guardian del ser:

¢Pero quién es capaz de entonar esta disposicién fundamental de la espantante-
temerosa retencion en el hombre esencial? ;Y cuantos apreciaran que este afinamiento
a través del ser [Seyn] no fundamenta ningln desviarse del ente, sino lo contrario?: la
inauguracion de la simplicidad y grandeza y la originaria forzosa necesidad de abrigar
en el ente la verdad del ser [Seyn], para asi dar al hombre histérico nuevamente un
objetivo: convertirse en el fundador y cuidador de la verdad del ser [Seyn], ser el ahi

'8 Los Aportes a la Filosofia son unos manuscritos que datan de 1936-1938, pero que fueron publicados en
1989, a cien afios del nacimiento de su autor en el tomo 65 de las Obras completas, bajo el titulo de Beitrége
zur Philosophie - Vom Ereignis. Estos manuscritos pueden ser considerados como la segunda gran obra de
Heidegger después de Ser y tiempo (1927), ya que tras el planteamiento ontolégico fundamental de la
pregunta por el ser, que Heidegger realizd en ese tratado, los Beitrdage significan el primer intento abarcador
de un planteamiento mas originario de la pregunta, en el cual se interroga por el sentido en cuanto verdad y
esenciarse del ser [Seyn] como acaecer. Se trata de un pensar inicial, que prepara el transito desde el fin de la
historia de lo que Heidegger llama el “primer comienzo” (es decir, la metafisica como pregunta conductora
por el ser del ente) al “otro comienzo”, es decir, a la pregunta fundamental por la verdad del ser. Si bien ain
no puede determinarse desde el ser, dicho pensar es ya un pensar segin su historia, que se configura en la
estructura de seis ensambles: a partir de la resonancia de la verdad del ser en la experiencia indigente de su
abandono en el ente, alcanza el pase al otro comienzo y prepara el salto a aquella verdad, en pertenencia al
esenciarse del ser como acaecer, desde el que funda la verdad del ser en tanto ser-ahi (Dasein) y su espacio de
juego temporal (Zeit-Spiel-Raum); los que osan andar por el ocaso del acabamiento metafisico son los
fundadores, los futuros, quienes se ubican bajo las sefias del dltimo dios, el mas largo precursor de un
profundo comienzo. En la presente investigacion, los Aportes a la filosofia se citardn empleando la
abreviatura AF e indicando primero el nimero del paragrafo, luego la pagina de la edicion espafiola y, por
altimo, su correspondiente en la edicion alemana.
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como fundamento usado por la esencia del ser [Seyn] mismo: el cuidado, no como
pequefia preocupacion por cualquier cosa ni como negacion del jubilo y la fuerza, sino
maés originario que todo ello, porque Unicamente “a causa del ser [Seyn]”, no del ser
[Seyn] del hombre del ente en totalidad? (AP., 85; 31; 16).

El espacio-tiempo de la fundacion es el abismo (Ab-grund), entendido como el lugar de la
contienda entre el ser y el ente. El abismo es el fundamento de la indigencia de la nada y de
la necesidad de anonadamiento, y ésta posibilita, en amplia consecuencia, evidentemente la
diferenciacion. Pero la nada no es lo nulo en el sentido de la negacién, sino que, por el
contrario, “la nada es mas originaria que el no y la negacién” (QM., 97; 108)*°. Aqui la
nada se refiere al esenciarse del ser (Wesung des Seyns). La nada debe ser entendida como
el rehuso del ser en la donacién, lo anonadador del ser mismo, y la diferenciacion donde
precisamente es mantenido lo comun mismo y con referencia a ello los diferentes, el ser y
el ente, incluidos y mantenidos como diferentes en el esenciarse del ser. Sin embargo, el ser
[Seyn] mismo es la decision, no un diferente con respecto al ente. De manera que el
esenciarse del ser como abismo es la decision anonadadora de la fundacion, es decir, el
rehuso del ser como fundamento del ente, y el abismo es “el entre” (Das Zwischen) del ser
y la nada. El ser [Seyn] es la nada no porque ambos sean igualmente indeterminados e
inmediatos, sino que son lo uno de modo radicalmente diferente, son aquello que inaugura
la de-cision (Ent-scheiden). EI abismo es entonces el lugar de la de-cision y la diferencia
(Unterschied), es la unidad originaria de espacio y tiempo, la unidad uniente que s6lo en su
separacion los deja separarse?’. El abismo también es el lugar de la fundacion, en tanto que

19, Qué es metafisica? es una leccién publica inaugural sostenida el 24 de julio de 1929 en el Aula de la
Universidad de Friburgo de Brisgovia. Fue publicada por primera vez en 1929 por Friedrich Cohen, Bonn; la
cuarta y siguientes ediciones fueron publicadas en la editorial Vittorio Klostermann, Francfort del Meno. A
partir de la quinta edicion de 1949 el texto fue “dedicado a Hans Carossa, con ocasion de su 70 cumpleafios”.
La undécima edicion revisada es de 1975. En el presente trabajo, el texto ¢Qué es metafisica? se citara
empleando la abreviatura QM e indicando la pagina de la edicidn espafiola y su correspondiente en la edicion
alemana.

2 Algo similar ocurre con la diferencia entre poetizar y pensar como modos del decir. En La esencia del
habla, Heidegger habla de un trazo (Riss) que abre la poesia y el pensamiento a su mutua vecindad: “;Qué
hay ahora de la vecindad entre poesia y pensamiento? Nos hallamos perplejos entre dos modos enteramente
distintos del decir. En el canto del poeta la palabra aparece como lo que es misteriosamente sorprendente. La
meditacion pensante, atenta a la relacidn entre el «es» y la palabra como no-cosa, llega ante algo memorable,
digno de ser pensado, y cuyos rasgos se pierden en lo indeterminado. Por un lado, el canto donde el misterio
aparece en la plenitud del decir cantante; por otro lado, lo que es digno de pensar en un decir apenas
determinable, pero, en cualquier caso, no un decir cantante. ¢(Es ésta una vecindad en la cual poesia y
pensamiento convienen en una proximidad? Parecerd, mas bien, que no pueda imaginarse vecindad mas
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estar-ausente del fundamento: el abismo como el vacilante rehuso del fundamento, y, en
este sentido, aclarante ocultamiento, el esenciarse de la verdad. EIl abismo es, por tanto, el
lugar del ser-ahi, el entre que significa el rehuso como la apertura, la renuncia propia al
ocultamiento y la retencién, la instantanea referencia al evento en el ser llamado por su
clamor como resonancia. El abismo como aclarante ocultamiento es entonces la sefia en la
que el ser-ahi es llamado para hacer el viraje, entre clamor y pertenencia del acaecimiento-

apropiador de la fundacion.

Sin embargo, ;como es que se da este salto al evento del acaecimiento-apropiador? ;Como
puede el hombre saltar a ese entre? Por el despertar del hombre, la remocion del hombre de

la “trascendencia”?*

y la “concepcion del mundo” historicamente integradas a la cultura del
hombre. De esta remocidn es como el hombre salta a ese entre, que es el lugar del evento,
en el cual se encuentra tanto la esencia del ser como la del hombre. Si el hombre, a traves
de esta remocidn, llega a estar en el evento y permanece con instancia en la verdad del ser,
entonces estard en el salto a la experiencia decisiva de si en el evento la ausencia o el

acceso del dios se decide por él o en su contra (AP., §7; 39; 26)%. Por esa razén, s6lo a

divergente. Pero quisiéramos familiarizarnos con la suposicién de que la vecindad entre poesia y pensamiento
estd ocultada en esta extrema divergencia de sus decires. Esta divergencia es su verdadero en-frente-mutuo.
Debemos abdicar de la opinion de que la vecindad entre poesia y pensamiento se agota en la turbia y
vociferante amalgama de ambos modos del decir, donde cada uno se apropia de aspectos inciertos del otro.
Aqui y alla puede, a veces, parecerlo. Pero en verdad, y en virtud de su esencia, a la poesia y al pensamiento
los mantiene separados una delicada aunque luminosa diferencia, cada uno sostenido en su propia oscuridad:
dos paralelas, en griego moapd @AAMAm, la una al lado de la otra; una frente a otra, trascendiendo,
sobrepasandose cada uno a su modo. Poesia y pensamiento no estan separados si por separacion se entiende:
relegado a no poder sostener relacion alguna. Las paralelas se cruzan en el in-finito. Alli se entrecruzan en un
cruce que no hacen ellas mismas. Por este cruce estan primeramente cortadas, esto es, dibujadas al designio
de su esencia vecinal. Este dibujo es el trazo (Riss). Traza abriendo de golpe la poesia y el pensamiento a su
mutua proximidad. La vecindad entre poesia y pensamiento no es el resultado de un proceso por el que la
poesia y pensamiento vendrian — no se sabe de donde — primeramente a juntarse, originandose de este modo
una proximidad, una vecindad. La proximidad que aproxima es el advenimiento apropiador (Ereignis) mismo,
desde el cual poesia y pensamiento estan remitidos a lo propio de su esencia” (EH., Il; 174-175).

! Heidegger reivindica la nocion de trascendencia, aunque para él esta nocién no deba ser entendida en el
sentido de un mas all4, como en la clasica concepcién cristiana del mundo, sino mas bien en el sentido de un
pasar, un existir. En otras palabras, el existir es ya un trascender.

2 En la Entrevista del Spigel, Heidegger hizo una declaracion que posteriormente se volveria muy célebre:
“So6lo un dios puede aln salvarnos. La tnica posibilidad de salvacion la veo en que preparemos, con el
pensamiento y la poesia, una disposicion para la aparicién del dios o para su ausencia en el ocaso; dicho
toscamente, que no «estiremos la pata», sino que, si desaparecemos, que desaparezcamos ante el rostro del
dios ausente” (ES., 71-72). Y en la nota preliminar a las Lecciones sobre Germania y El Rin, afirma que la
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partir de la resonancia del primer comienzo es como el hombre puede abrir la posibilidad de
un pensar de nuevo en superacion del olvido del ser, que es propio de la “trascendencia” y
de la “concepciones de mundo”. El hombre salta al entre que es el lugar del evento, salto
que es el temor como el modo de acercarse y permanecer cerca de o mas lejano. Asi pues,
la decision de fundar, como la decision fundamental del ser-ahi, es la decision temerosa de
permanecer en el trayecto hacia la verdad del ser, decision de decir y, al mismo tiempo,
guardar silencio. Pero, ¢por qué el decir es sigético? Porque el silencio surge del origen
esenciante del mismo lenguaje y también porque el decir como silencio funda (AP., §38;
78; 80).

El silencio es la “logica” de la filosofia, en tanto ésta pregunta la cuestion fundamental

desde el otro comienzo. Ella busca la verdad del esenciarse del ser [Seyn], y esta

verdad es la ocultacién (el misterio) que hace sefias-resuena del evento... Nunca

podemos decir inmediatamente al ser [Seyn] mismo, justamente cuando es saltado en

el salto. Pues todo dicho procede del ser [Seyn] y habla desde su verdad. Toda palabra

y con ello toda ldgica esta bajo el poder del ser [Seyn]. La esencia de la “logica” es por

ello la sigética. Recién en ella es también concebida la esencia del lenguaje (AP., 837;

77-78; 78-79).
En el tratado Meditacién®, Heidegger también hace referencia al caracter sigético del
pensar propio de la filosofia entendida como meditacion: “La meditacion quedaria sin
sentido si careciera del espacio de verdad a ella indicado, si desde hace tiempo en la
historia del ser [Seyn] no realizara una monstruosa y silenciosa ocultaciéon del ser [Seyn]
mismo, ocultacion que tan sélo tiene que ser llevada a experiencia y confesion a través del

soltar la pregunta por la verdad del ser [Seyn]” (M., §14; 63; 59).

otra historia es aquella que empieza con la lucha por la decisién sobre el advenimiento o la huida del dios
(HGR., 15).

23 E| tratado Meditacion (Besinnung), cuyo manuscrito surgié en 1938-1939, es el primero de los tratados que,
en conexion con los Beitrage zur Philosophie (Vom Ereignis) [1936-1938], asume la tarea de inaugurar de un
modo cuestionador el ambito del pensar segln la historia del ser [Seyn], una tarea que en los Beitrage habia
alcanzado su primer esbozo en seis ensambles. Dicho pensar, que se entiende como “meditacion”, inaugura el
claro del ser [Seyn] como evento, en el que se cruza la réplica de dios y hombre con la contienda de tierra y
mundo, aconteciendo ambos como resolucion. La misma “meditaciéon” se cumple como planteamiento de la
pregunta originaria por el ser [Seyn] en confrontacion con la pregunta metafisica por el ser del ente. Puesto
que no se refiere a cuestiones singulares de la totalidad, como ocurre con otros escritos de Heidegger,
Meditacidn es, junto con los Aportes a la filosofia, una segunda obra fundamental del pensar segun la historia
del ser. Para citar el tratado Meditacion, usaremos la abreviatura M e indicaremos a continuacién el nimero
del paragrafo, la pagina de la edicion espafiola y su correspondiente en la edicién alemana.
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En consecuencia, la labor filosofica, y lo que ésta pueda significar en un futuro, debe
permitir fundar el lugar del preguntar pensante de la pregunta nuevamente inicial: el ser-
ahi. Los “futuros” tendran que permanecer en el “entre” como el lugar del evento del ser-
ahi, que es también la fundacion (Grindung). Pero, ¢quiénes son estos futuros? Los futuros
(Zu-kunftigen) son los fundadores de la esencia de la verdad, los més venideros, que se

ubican bajo las sefias del “altimo dios™:

Esos forasteros de igual corazdn, igualmente decididos por la donacién y el rehuso que
se les destina. Los detentores de la verdad del ser [Seyn], en la que el ente se erige en
simple dominio esencial de cada cosa y aliento. Los més testigos serenos de la calma
maés serena, en la que un imperceptible empuje vuelve la verdad hacia su esencia desde
la confusion de todas las correcciones calculadoras: mantener oculto lo més oculto, el
estremecimiento de la decision de los dioses que pasa, el esenciarse del ser [Seyn]. Los
futuros: los fundadores de esa esencia de la verdad, despaciosos y de larga escucha.
Los resistentes al choque del ser [Seyn]. Los futuros son esos venideros a los que, en
tanto que de retorno a-guardan en oferente retencion, adviene la sefia y acometida del
alejamiento y acercamiento del ultimo dios. A estos futuros se trata de preparar. A tal
preparacion sirve el pensar inicial como silenciamiento del evento. Pero el pensar es
s6lo un modo en el que pocos dan el salto al ser [Seyn] (AP., §248; 317; 395).

Ahora bien, ¢quién o que es el altimo dios (der letzte Gott)? Antes que nada, hay que tener
en cuenta que el Ultimo dios no es el Dios del monoteismo judeocristiano, pues no esta
pensado desde el tradicional modo de pensar de la “trascendencia”, sino mas bien desde la
finitud que es constitutiva del ser mismo. Pero el dltimo dios tampoco es precisamente el
evento mismo, sino que “en el esenciarse de la verdad del ser [Seyn], en el evento y como
evento, se oculta el Ultimo dios” (AF., 87; 37; 24). La singularidad del dltimo dios no cabe
dentro de ningln tipo de teismo, porque ya esta fuera del &mbito de la metafisica. Segin

Heidegger, lo més esencial del dltimo dios es la sefia:

Tiene su esenciarse en la sefia, en la acometida y ausencia de advenimiento como
también de la huida de los dioses que han sido y de su oculta transformacién. El tltimo
dios no es el evento mismo, pero acaso necesitado del suyo, como aquél al que
pertenece el fundador del ahi. Esta sefia como evento coloca al ente en el extremo
abandono del ser e irradia al mismo tiempo la verdad del ser como su mas intimo
brillo... En tal esenciarse de la sefia el mismo ser [Seyn] llega a su madurez. Madurez
es disposicion de tornarse un fruto y una donacién. Aqui se esencia lo Gltimo, el fin
esencial, exigido desde el comienzo, a él no aportado. Aqui se descubre la mas intima
finitud del ser [Seyn]: en la sefia del ultimo dios... El Gltimo dios tiene su mas singular
singularidad y estd fuera de esa determinacion compensadora, que los titulos de
“mono-teismo”, “pan-teismo” y “a-teismo” mientan. “Monoteismo” y toda especie de
“teismo” se dan recién desde la “apologética” judeo-cristiana, que tiene a la
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“metafisica” como presupuesto pensante. Con la muerte de este dios caen todos los
teismos. La pluralidad de dioses no esta subordinada a nimero alguno sino a la riqueza
interna de los fundamentos y abismos en el sitio instantdneo del resplandecer y del
ocultamiento de la sefia del dltimo dios. El dltimo dios no es el fin sino el otro
comienzo de inmensurables posibilidades de nuestra historia. A causa de ello la
historia vigente no puede fenecer, sino que debe ser llevada a su fin. Tenemos que
crear la transfiguracién de sus posiciones fundamentales esenciales hacia el transito y
la disposicion. La preparacion del aparecer del ultimo dios es el riesgo extremo de la
verdad del ser [Seyn], s6lo gracias al cual se logra la devolucion del ente al hombre
(AF., §256; 328-230; 410-411).

Desde la perspectiva de los Aportes, el poeta puede ser considerado entonces como uno de
aquellos futuros que son fundadores de la verdad del ser y que estan situados bajo las sefias

del altimo dios, resistiendo la acometida de su advenimiento o alejamiento.

Para finalizar este primer capitulo, podemos decir de manera general que la pregunta por la
obra de arte es la pregunta por la verdad y no la pregunta por un producto que representa
algo. El arte en cuanto moinoic no debe entenderse como produccién ni como
representacion, sino como acontecimiento y fundacion de la verdad, entendida como
desocultamiento de lo ente (al70ecia). En este sentido, resulta evidente entonces que el
concepto heideggeriano del arte y de lo poético no tiene solamente una dimension estética,
sino también ontoldgica, en la medida en que no sélo hace patente el ser sino que lo
muestra en su patencia. La poesia, en la medida en que como esencia del arte permite el
desocultamiento de lo ente, puede ser pensada como una ontologia, aunque por supuesto no
el sentido de la ontologia clasica (que no es otra cosa que el olvido del ser), sino en el
sentido de la historia del ser en cuanto abre un nuevo pensar. Pero ademas también es
posible pensar en una dimension teologica de la poesia, dado el poder que tiene el poeta
para evocar la presencia de los dioses ausentes y de retener dicha evocaciéon. En
consecuencia, la poesia podria también ser entendida como teologia, pero no como ciencia,
sino como un decir y pensar la divinidad, pero como un decir y pensar no objetivadores,
distintos al decir y pensar propios de la ciencia y de la técnica. Para sostener lo anterior, nos

remitiremos al Apéndice de la conferencia Fenomenologia y teologia®, en la que

2 |a conferencia Fenomenologia y teologia fue pronunciada en Tubinga el 9 de marzo de 1927 y luego en
Marburgo el 14 de febrero de 1928. La Carta del 11 de marzo de 1964, que figura como apéndice, se redacto
para un coloquio teoldgico que tuvo lugar en la Drew-University, en Madison, Estados Unidos, entre el 9 y el
11 de abril de 1964. Ambos textos fueron publicados por primera vez en los Archives de Philosophie, vol.
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Heidegger dice lo siguiente: “Como ejemplo de un pensar y decir que se distingue por no
ser objetivador puede servirnos la poesia” (FT., 73; 78). Partiendo de esta interpretacion
inicial, intentaremos mas adelante mostrar que en el segundo pensar de Heidegger la poesia
adquiere una constitucion onto-mitoldgica, que, por supuesto, se diferencia de la

constitucién onto-teoldgica, que es mas propia de la metafisica clésica.

XXXII (1969), pp. 356 ss., y simultaneamente en su traduccién francesa. Bajo el titulo de Fenomenologia y
teologia aparecieron como texto independiente en la editorial Vittorio Klostermann, Francfort del Meno,
1970, “dedicados a Rudolf Bultmann en amistoso recuerdo de los afios de Marburgo de 1923 a 1928”. En la
presente investigacion, la conferencia Fenomenologia y teologia se citara empleando la abreviatura FT e
indicando la pagina de la edicion espafiola y su correspondiente en la edicién alemana.
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Capitulo 11

¢ Qué tipo de ontologia es la poesia?

Como anotamos antes, Heidegger piensa la esencia del arte y de la poesia en un contexto
ontoldgico en cuanto manifestacion del ser, pero no como su representacién. En este
contexto, puede decirse que en Heidegger hay una estética ontoldgica o una ontologia del
arte (\Vattimo, 1993), como lo indicaremos en el capitulo tres del presente trabajo, una vez
hayamos examinado el verdadero alcance de esta formulacion. Mas concretamente, puede
decirse que en Heidegger la poesia es una especie de ontologia, en la medida en que
posibilita el desocultamiento de lo ente. La poesia le permite a Heidegger decir lo que no
pudo decir con el lenguaje de Ser y Tiempo®. La poesia puede sacar al ser del olvido en el
que ha caido desde el mismo inicio de la historia de la metafisica en Occidente. De ahi la
importancia que Heidegger le da a los primeros fildsofos como Parménides y Heraclito, que
se expresaban su pensar por medio del lenguaje poético. En el ensayo titulado La sentencia
de Anaximandro®, a propésito la traduccién de esta sentencia, Heidegger afirma que el

pensar es originariamente un decir poético:

La sentencia del pensar s6lo se puede traducir en el didlogo del pensar por lo dicho por
él. Pero el pensar es un decir poético, y no sélo poesia en el sentido del poema y del
canto. El pensar del ser es el modo originario del decir poético. Es en él donde por vez
primera el lenguaje accede al habla, esto es, accede a su esencia. El pensar dice el

% En la Carta sobre el humanismo, el mismo Heidegger da cuenta de esta insuficiencia del lenguaje de la
metafisica para expresar el giro [Kehre] que se produce de Ser y tiempo a “Tiempo y ser”, la tercera seccion
de la primera parte que no fue publicada (CH., 270; 328). Esta dificultad del lenguaje también es sefialada por
el mismo Heidegger en el pardgrafo 7 de la introduccion a Ser y tiempo, cuando sefala: “Con respecto a la
pesadez y «falta de belleza» de la expresién en los analisis que habran de seguir, permitaseme anadir la
siguiente observacién: una cosa es hablar en forma narrativa sobre el ente y otra, captar el ente en su ser. Para
este ultimo cometido, con frecuencia faltan no sdlo las palabras, sino sobre todo la «gramatica»” (ST., §7C,
58-59; 38-39). El ser no puede ser captado ni expresado con los enunciados habituales de la gramatica. Por
eso el poema trasciende incluso la gramética.

% | a sentencia de Anaximandro (Der Spruch des Anaximander) es un ensayo escrito en 1946 en el que
Heidegger hace una exégesis de la sentencia mas antigua del pensar, proponiendo incluso una traduccién mas
fiel de la misma. Segun la traduccion de Heidegger, que se distancia de las traducciones de Nietzsche y de
Diels, la sentencia en cuestion dice lo siguiente: “Pero a partir de donde el surgir es para las cosas, también
surge hacia alli el sustraerse, segun la necesidad; pues se dan justicia y expiacién unas a otras por su injusticia
segun el orden del tiempo” (SA., 245; 303). En la presente investigacion, citaremos el ensayo La sentencia de
Anaximandro empleando la abreviatura SA e indicando la pagina de la edicion espafiola y, en seguida, su
correspondiente en la edicion alemana.
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dictado de la verdad del ser. El pensar es el dictare originario. El pensar es el decir
poético originario, que precede a toda poesia, pero también es el elemento poético del
arte, en la medida en que éste llega a ser obra dentro del &mbito del lenguaje. Todo
lenguaje poético, tanto en este sentido amplio como en el mas estricto de lo poético, es
en el fondo un pensar. La esencia poética del pensar guarda el reino de la verdad del
ser (SA., 244; 303).

En el presente capitulo, intentaremos mostrar la diferencia entre el pensar poético y la
metafisica, concretamente entre la constitucion onto-mitoldgica de la poesia y la

constitucién onto-teoldgica de la metafisica.

1. La constitucién onto-mitolégica de la poesia

Hemos dicho que para Heidegger la poesia es un acontecimiento de la verdad. ¢Cual
verdad? La verdad entendida originariamente como a/70cia, esto es, como desocultamiento
o develamiento de lo ente. Verdad (Wahrheit) es la traduccion directa del término griego
anbeia, pero la a privativa indica otro posible significado del término. En la mitologia
griega, el Leteo es el rio del olvido. 476y significaria asi olvido u ocultacion. De modo que
aAnBeio significaria lo inolvidable, aquello que no se puede olvidar precisamente porque es

verdadero.

Heidegger define al poema como el relato del desocultamiento de lo ente (OA., 53; 61). En
este sentido, podemos afirmar que la poesia en el segundo comienzo® vendria siendo una

especie de ontologia, aunque muy distinta a la ontologia clasica que para él supone el

" En los Baitrage, el segundo comienzo es también Illamado el otro comienzo y se refiere a un nuevo pensar
que viene después del fin de la historia del primer comienzo -es decir, el fin de la historia de la metafisica
como historia del olvido del ser- y que plantea la pregunta fundamental por la verdad del ser, una pregunta
que no debe confundirse con la pregunta conductora por el ser del ente, que es la pregunta de la metafisica:
“El otro comienzo del pensar es llamado asi, no por ser s6lo de otra forma que cualquier otra filosofia vigente,
sino porque tiene que ser el Gnico otro a partir de la referencia al Gnico y primer comienzo. Desde esta
asignacion reciproca del uno y otro comienzo esta también ya determinado el tipo de meditacion pensante en
transito. El pensar transitorio produce el proyecto fundante de la verdad del ser [Seyn] como meditacion
histérica. La historia no es aqui el objeto y circuito de una consideracion, sino lo que recién suscita y obtiene
el preguntar pensante como el sitio de sus decisiones. El pensar en transito pone en didlogo lo primero sido
del ser [Seyn] de la verdad y el extremo futuro de la verdad del ser [Seyn] y lleva en él a la palabra la hasta
ahora im-preguntada esencia del ser [Seyn]. En el saber del pensar transitorio queda el primer comienzo
decididamente como primero y sin embargo ha sido superado como comienzo. Para este pensar tiene que ir el
mas claro respeto por el primer comienzo, que recién abre su singularidad, junto con la desconsideracion del
apartamiento de otro preguntar y decir” (AF., 81; 23; 5).
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olvido del ser. Pero la poesia no solo hace salir al ente de su ocultamiento, sino que ademas
lo funda. Heidegger se apoya en Holderlin para sefialar el caracter fundacional de la poesia:
“Pero lo que permanece lo fundan los poetas (Was bleibet aber, stiften die Dichter)”, dice
el Gltimo verso del poema Andenken (1V, 63, v. 59)%. La poesia, en tanto fundacién de la
verdad de lo ente es también fundacion permanente del ser en su ser. La palabra y el pensar
poéticos hacen posible la presencia permanente de lo ente. El poeta funda el ser, pero no

porque él lo funde por si mismo, sino porque a través de él, el ser se funda en su ser.

Sin embargo, la poesia no solamente posibilita la presencia del ser de lo ente, sino que
incluso también hace posible la presencia de lo divino, como sugiere Heidegger al final del
Apéndice a Fenomenologia y teologia. En esa conferencia, Heidegger pone a la poesia
como ejemplo de un pensar y un decir no objetivadores para la teologia: “Como ejemplo de
un pensar y decir que se distingue por no ser objetivador puede servirnos la poesia. El decir
poético es estar presente junto a... y para dios..., un puro decir la presencia del dios” (FT.,
73; 78), mas alla de lo teolégico mismo, pues no estd al servicio de la teologia. Segun
Holderlin, el poeta nombra a los dioses para hacerlos presentes en su proximidad y lejania.

Este nombrar poético (Dichtung) no puede ser objetivador ni representador?.

Los dioses no pueden ser objetos de objetivacion, pues para el poeta los dioses estan a la
vez presentes y lejanos. Aln asi, podemos decir que la poesia puede ser teologia, siempre y
cuando el decir y pensar no pretendan ser objetivadores. Es decir, si aqui es posible pensar

28 \/éase lo que dice Heidegger sobre este verso en la conferencia Holderlin y la esencia de la poesia: “Esta
frase constituye el final del poema «Memoria» y reza asi: «Pero lo que permanece lo fundan los poetas». Este
verso arroja luz sobre nuestra pregunta acerca de la esencia de la poesia. Poesia es fundacién mediante la
palabra y en la palabra. ;Qué es lo que asi se funda? Lo que permanece” (HEP., 45; 38).

% En aleméan, poesia se dice Dichtung (aunque también se puede decir Dichtkunst o Poesie). Sobre el
concepto de Dichtung en Heidegger, véase el diccionario de Frank Schalow y Alfred Denker Historical
Dictionary of Heidegger’s Philosophy, The Scarecrow Press, Inc., Lanham - Toronto - Plymouth, UK, 2010.
“POETRY (Dichtung). Since all art is the setting-in-work of truth, it is in its essential nature poetry. Poetry is
the saying of the unconcealment of entities and the illumination of the self-revealing concealment of being.
The light of this illumination joins its shining to and into the work of art. Beauty is the way in which truth
shines as unconcealment. The voice of poetry bids all that is —world and things, earth and sky, divinities and
mortals— to gather into the simplicity (Einfalt) of their intimate belonging together. Poetry is thus the
“founding and gifting” of the unconcealment of being, and so the origin of the history of a people. Friedrich
Holderlin is the poet of the poets because he poetizes about the task and destiny of poetry. Language spoken
purely is also poetry and lets the world be as the location for the building, dwelling, and thinking of human
beings” (Schalow y Denker, 2010, 227-228).
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en una poesia teoldgica o en una teologia poética ésta no puede pretender objetivar a los
dioses, pues la presencia de los dioses se caracteriza por su doble dimension de proximidad
y lejania. Por eso los dioses no se pueden objetivar. Los dioses s6lo pueden hacerse
presentes al ser nombrados por medio de y en la palabra poética. En las lecciones sobre el
himno de Hélderlin Germania®, Heidegger dice que la misién del poeta es acoger el rayo
de los dioses y darselo al pueblo envuelto en cancidon: “Tormenta y relampago son el
lenguaje de los dioses, y el poeta es quien tiene que, sin escapar, resistir este lenguaje,

suavizarlo, y ponerlo en el Dasein del pueblo” (HGR., § 4d; 43)*".

No obstante, aqui el término “teologia” puede resultar altamente problematico si
entendemos la teologia como una ciencia positiva, tal como la que Heidegger describe en
Fenomenologia y teologia. Si bien es cierto que Heidegger defiende la positividad de la
teologia, es decir, si bien considera a la teologia como una ciencia positiva diferente de la
filosofia, también es cierto que en dicho Apéndice plantea el problema de un pensar y un

hablar no objetivadores para la teologia actual, proponiendo como modelo la poesia. Esto

% E| curso de Heidegger Los himnos de Holderlin “Germania” y “El Rin” (Holderlins Hymnen
“Germanien” und “Der Rhein”) fue publicado como el tomo 39 de la edicion original de las Obras
completas de Heidegger en aleman (Gesamtausgabe). Este tomo fue editado por Friedrich-Wilhelm von
Hermann, Vittorio Klostermann, Francfort del Meno, 1980. Impartido durante el semestre de invierno 1934-
1935 en la Universidad de Friburgo, este curso es importante no sélo para la filosofia, sino también lo es
desde un punto de vista politico, pues fue dictado poco después de la renuncia de Heidegger a la rectoria de
esa Universidad, en febrero de 1934. Los himnos son también el inicio de la meditacion en torno a la poesia
de Holderlin, una meditacion que Heidegger sostendra hasta el final de su vida. Luego de Los himnos vinieron
otros importantes ensayos sobre Hélderlin: Holderlin y la esencia de la poesia (1936), Como en un dia de
fiesta (1939-1940), el curso sobre el himno Andenken (dictado durante el semestre de invierno 1941-1942), el
curso sobre el himno El Ister (dictado durante el semestre de verano de 1942 y publicado como el tomo 53 de
las Obras completas), la conferencia Retorno a la patria. A los parientes (1943), la conferencia Tierra y Cielo
en Holderlin (1959) y la conferencia El poema (1968). En el Apéndice de Meditacion, Heidegger dice lo
siguiente sobre su curso Holderlin: “Este curso es, después de larga meditacion, un primer intento de una
interpretacion de las “obras” singulares (himnos). En ninguna parte lo intentado corresponde en lo mas
minimo a la obra del poeta; sobre todo -y ello es lo decisivo- Holderlin no es tomado aqui como un poeta
entre otros -tampoco como uno ahora supuestamente actual-, sino como el poeta del otro comienzo de nuestra
historia venidera. Por ello este curso estéd en intima conexion con la abrazada tarea de convertir en pregunta la
verdad del ser -y no es algo asi como sélo un camino lateral hacia una “filosofia del arte poético” y del arte en
general. El curso como curso tiene por cierto -como cada uno de mis cursos siempre a la vez y principalmente
primero el proposito educativo de conducir al poeta, es d. a su obra. Pero con ello de ningiin modo ha sido
alcanzado el proposito oculto, que determina la eleccion de los “himnos” y el proceder” (M., 355; 426). En el
presente trabajo, Los himnos de Holderlin “Germania” y “El Rin” se citaran empleando la abreviatura HGR
e indicando a continuacion el paragrafo y la pagina de la edicién espafiola.

%! Sobre este tema en concreto, véase el libro de Antonio Pau Holderlin: El rayo envuelto en cancién, Trotta,
Madrid, 2008.
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implica pensar en una teologia que no es cientifica, ya que su decir y su pensar no son de
caracter objetivador. Por supuesto, el discurso y pensamiento objetivador es algo propio de
la ciencia y de la técnica, pero no de la poesia. La poesia no puede ser objetivadora, no
puede objetivar a los dioses como si fueran meros objetos dados, como los objetos
estudiados por las ciencias positivas, pues de ser asi tendriamos que decir que la poesia es

una ciencia, lo cual seria completamente absurdo.

Pero tampoco podemos decir que la poesia es entonces algo puramente subjetivo; los
términos objetivo y subjetivo son insuficientes para acercarnos a la esencia de la poesia. En
La época de la imagen del mundo (1938)*?, Heidegger afirma que una de las caracteristicas
de la estética es haber reducido el arte a la dimension subjetiva: “Un tercer fenomeno de
igual rango en la época moderna es el proceso que introduce al arte en el horizonte de la
estética. Esto significa que la obra de arte se convierte en objeto de la vivencia y, en
consecuencia, el arte pasa por ser expresion de la vida del hombre” (EIM., 63; 69). El arte
no se puede medir con el rasero de lo objetivo, pero tampoco con el rasero de lo subjetivo.
La funcion de la poesia es mas bien un nombrar (nennen) en cuanto llamar a los dioses, los
cuales ya hemos dicho que no son ni pueden ser susceptibles de objetivacion o
determinacion. La poesia es entonces un llamar (nennen) a los dioses en el sentido de

evocarlos o traerlos a la presencia, y no en el sentido de rotularlos (bezeichnen).

Para entender mejor el caracter no cientifico de la teologia dentro del contexto de la poesia
puede servirnos la distincion aristotélica entre el poeta y el filosofo. Aristoteles Ilama
mythologoi o theologoi (mitélogos o tedlogos) a los poetas, principalmente Homero y
Hesiodo, para diferenciarlos de los primero fil6sofos, los cominmente conocidos como
filosofos “presocraticos”, a los cuales también denomina physikoi o physiologoi (fisicos o

fisidlogos). Homero y Hesiodo son tedlogos porque hablan de los dioses y también son

%2 |a conferencia La época de la imagen del mundo fue pronunciada el 9 de junio de 1938 bajo el titulo de
“La fundamentacion de la moderna imagen del mundo por medio de la metafisica” como la tltima de una
serie de conferencias que fue organizada por la Kunstwissentschaftiche, Naturforschende und Medizinische
Gesellschaft de Friburgo y que tenia como tema precisamente la fundamentacion de la moderna imagen del
mundo. Los suplementos o apéndices fueron escritos al mismo tiempo, pero no fueron pronunciados en la
conferencia. En la presente investigacion, la conferencia La época de la imagen del mundo se citara usando la
abreviatura EIM e indicando la pagina de la edicidn espafiola y su correspondiente en la edicion alemana.
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mitélogos porque narran las historias de los mismos™®. Pero estos poetas, que hacen teologia
0 mitologia, estdn dejos de la vision cientifica de la naturaleza que caracteriza a los
presocraticos, que son fisicos o fisidlogos, en el sentido de que estudian cientificamente la
pvoig. Los poetas como Homero y Hesiodo no son cientificos, ya que lo que ellos hacen es
narrar. El asunto del poeta no es el discurso cientifico sobre la naturaleza ni mucho menos
sobre los dioses. Su discurso sobre los dioses es un discurso poético, una narracion (ud6og).
Dicho de otro modo, el 1dyo¢ del poeta no es cientifico ni objetivador, sino poético-
narrativo. Por supuesto, este Adyog es distinto al complejo discurso de los griegos sobre el

ser, cuya amplitud fue captada ya por Heidegger en Ser y tiempo:

Si se me permite una referencia a anteriores investigaciones analiticas acerca del ser,
por cierto de un nivel incomparablemente superior, pongase en parangon algunos
pasajes ontoldgicos del Parménides de Platén o el cuarto capitulo del libro séptimo de
la Metafisica de Aristoteles con un trozo narrativo de Tucidides, y se verad las
exigencias inauditas que en sus formulaciones hicieron los griegos a sus fildésofos. Y
donde las fuerzas son esencialmente menores y el dominio de ser que se intenta abrir,
ontol6gicamente mucho mas arduo que el propuesto por los griegos, se acrecentara
también la complejidad en la formulacién de los conceptos y la dureza en la expresion
(ST., 8§7C, 59; 39).

Cuando hablamos de una “teologia poética”, es decir, de una teologia que no soélo se sirve
de la poesia, sino que es ella misma poética, o cuando hablamos de una “poesia teologica”,
para indicar la naturaleza teoldgica de la poesia, no nos estamos refiriendo a la teologia

como ciencia positiva, sino mas bien a una cierta dimension teoldgica de la poesia.

% Sobre este mismo punto, véase el articulo de Glenn W. Most “The poetics of early Greek philosophy”, en
LONG, A. A. (Ed.), The Cambridge Companion to Early Greek Philosophy, Cambridge University Press,
1999: “As far as we know, Aristotle was the first author to distinguish terminologically between what he
called mythologoi and theologoi on the one hand and physikoi or physiologoi on the other. On his view, the
former group were really storytellers, poets narrating myths about heroes and gods, and any views about the
nature of the world that might be extracted from their works were incidental, obscure, and philosophically
uninteresting; the latter group, beginning with Thales, were engaged in basically the same kind of
investigation of the physical world as Aristotle himself was and, even though their theories were,
unsurprisingly, deficient in comparison with his own, nonetheless they were philosophically serious, that is,
they were worth studying, pillaging, and refuting. Only such a distinction, combined with specific views
about the true nature of poiesis as the telling of mythoi, could permit Aristotle to declare famously in the
opening chapter of his Poetics that Homer and Empedocles have nothing in common except their meter, so
that it would be right to call the one a poet and the other a physiologos rather than a poet (1447b17-20)”
(Most, 1999, 332-333). Como muchos saben, en el Libro | (A) de la Metafisica Aristteles hace una revisién
critica de las doctrinas de los primeros fildsofos, pero también habla de unos primeros teélogos que se
remontan mucho mas atras y que se habrian anticipado a Tales en la opinién de que la primera causa o primer
principio (dpyn) es el agua (Met., I, 3; 983b25-984a5). Desde luego, Homero y Hesiodo entrarian en ese
grupo de primeros tedlogos.
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Ademas, ya hemos dicho, basdndonos en el Apéndice a Fenomenologia y teologia, que el
decir y pensar de la teologia no son objetivadores, ni calculadores, como el decir y pensar
técnico-cientificos. La teologia de la que estamos hablando aqui no es una teologia que
haga de los dioses un objeto de estudio, un positum, sino que simplemente los nombra por
medio de y en la palabra poética. De modo que en este contexto ni la teologia ni mucho
menos la poesia puede ser una ciencia. Asi queda justificado nuestro planteamiento de una
constitucion onto-mitoldgica de la poesia, ya que, al haber mostrado la no cientificidad de
la teologia poética y, en consecuencia, su poeticidad, desaparece entonces el posible

caracter problematico del uso del término “teologia” dentro del contexto de la poesia.

Pero si el término “teologia” sigue siendo problematico para algunos, aun después de las
aclaraciones presentadas anteriormente, tenemos entonces que conformarnos solamente con
sefialar una dimension de lo sagrado (heilig) en la poesia: “El poeta nombra lo sagrado”
(EQM., 258; 312)**. Sin embargo, seguiremos argumentando a favor de una constitucion
onto-mitoldgica de la poesia, la cual se manifiesta fundamentalmente en la doble funcién
del nombrar poético, un nombrar que significa evocar: “El poeta nombra a los dioses y a
todas las cosas en lo que son. Este nombrar no consiste sélo en adjudicarle un nombre a
algo previamente conocido, sino que es en la medida en que el poeta dice la palabra
esencial como, mediante tal nombramiento, lo ente es nombrado por vez primera lo que es.

Y de ese modo es conocido como ente” (HEP., 46; 38).

En este contexto, la poesia pude ser considerada a la vez como ontologia y como teologia.
La poesia seria ontologia porque nombra lo ente (76 ov) y las cosas que son (za dvra), Yy
también seria teologia porque nombra al dios (fe6¢) 0 a los dioses (oi feoi) por medio de y
en la palabra (1oyog). Esta presencia de lo ente y de la divinidad, posibilitada por y en la
palabra poética, supondria entonces una constitucién onto-mitoldgica de la poesia. Sin

embargo, ese nombrar poético, que nos permite hablar de esta constitucion de la poesia, no

% El Epilogo a «;Qué es metafisica?» se afiadié en 1943 a la cuarta edicién de la leccion inaugural ;Qué es
metafisica? Para la quinta edicidn (1949) se reelaboraron algunos pasajes del epilogo. La undécima edicién
revisada es de 1975. En el presente trabajo, se citara el Epilogo a «;Qué es metafisica?» usando la abreviatura
EQM e indicando la pagina de la edicion espafiola y, a continuacién, su correspondiente en la edicién
alemana.
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es un nombrar cualquier, sino un nombrar que funda: “...la poesia es aquel nombrar

fundador del ser y de la esencia de todas las cosas” (HEP., 47; 40).

La relacion entre poesia y onto-mitologia es algo que también podemos encontrar en
Platon, a quien hemos considerado inicialmente como la antipoda de Heidegger con
respecto a la valoracion de la poesia. La diferencia es que esa relacién en Platén es muy
problematica. Por un lado, la poesia, en tanto arte imitativo (uiunoig), ocupa un lugar
alejado con respecto a la verdad de lo ente, el lugar de la apariencia; de manera que el
poeta-imitador s6lo es capaz de comprender la apariencia, pero jamas el ser y la verdad
(Rep., 601b). Por otro lado, la relacion de la poesia con la representacion de la divinidad es
todavia mas problematica. La poesia jamas podria ser una verdadera teologia para Platon,
ya que éste critica a los poetas por no ofrecer una representacion de los dioses o un discurso
sobre los mismos que sea acorde a la naturaleza divina (inmutabilidad y perfeccion), ya que
muestran a los dioses comportandose como si fuera hombres, cambiando de forma vy, lo
que es peor, generando muchos males a los hombres. Este es uno de los motivos que llevan

a Platén a tomar la radical decision de expulsar a los poetas de la ciudad:

Y he aqui -dije yo- cudl sera, al volver a hablar de la poesia, nuestra justificacién por
haberla desterrado de nuestra ciudad siendo como es: la razé6n nos lo imponia.
Digamosle a ella ademas, para que no nos acuse de dureza y rusticidad, que es ya
antigua la discordia entre la filosofia y la poesia... Digamos, sin embargo, que, si la
poesia placentera e imitativa tuviese alguna razén que alegar sobre la necesidad de su
presencia en una ciudad bien regida, la admitiriamos de grado, porque nos damos
cuenta del hechizo que ejerce sobre nosotros; pero no es licito que hagamos traicién a
lo que se nos muestra como verdad (Rep. 607b).

Pero Heidegger, a diferencia de Platon, les otorga a los poetas (como Hdolderlin, Rilke y
Novalis) un lugar privilegiado en el pensar. Sin embargo, Heidegger también estaria de
acuerdo en expulsar de la moiic a los poetas que sean meros artistas, aungue no por
supuesto a los poetas esenciales que fundan un pueblo, como Homero, a quien el mismo

Platén considero el maestro de Grecia (Rep. 606e).

Sin embargo, hay que tener en cuenta un elemento que marca la diferencia entre la
constitucion onto-mitoldgica de la poesia en Heidegger y la problematica relacion entre
poesia y teologia en Platén: me refiero a la nocién de lo divino en Holderlin. La

constitucion onto-mitologica de la poesia, que hemos postulado en Heidegger, esta anclada
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en la funcion sagrada que Holderlin le da a la poesia, es decir, la funcidn que tiene el poeta
de nombrar a los dioses, presentes y lejanos a la vez. En Holderlin no encontramos una
concepcion de divinidad filos6ficamente elaborada, como la de Platén, sino que el poeta
aleman se refiere simplemente a los dioses en su doble condicidn de presencia y lejania. En
este contexto, lo mas especifico de Holderlin es su afirmacion de que los dioses han huido.
La huida de los dioses es un fendmeno caracteristico de la época del ocaso del mundo, la
época a la que se refiere Holderlin cuando en su elegia Pan y vino pregunta “... ;y para qué

poetas en tiempos de penuria?”. En su conferencia titulada precisamente ¢Y para qué

poetas?™®

, Heidegger sefiala lo siguiente:

Con la venida y el sacrificio de Cristo se inaugura, para la experiencia histérica de
Holderlin, el fin del dia de los dioses. Atardece. Desde que “aquellos tres”, Hércules,
Dioniso y Cristo, abandonaron el mundo, la tarde de esta época del mundo declina
hacia su noche. La noche del mundo extiende sus tinieblas. La era esta determinada por
la lejania del dios, por la “falta de dios”... La falta de dios experimentada por
Holderlin no niega sin embargo la permanencia de una relacién cristiana con dios en
individuos singulares y en iglesias y tampoco juzga peyorativamente tal relacion con
dios. La falta de dios sélo significa que ningin dios sigue reuniendo visible y
manifiestamente a los hombres y a las cosas en torno a si estructurando a partir de esa
reunion la historia universal y la estancia de los hombres en ella. Pero en la falta de
dios se anuncia algo mucho peor. No sélo han huido los dioses y el dios, sino que en la
historia universal se ha apagado el esplendor de la divinidad. Esa época de la noche del
mundo es el tiempo de penuria, porque, efectivamente, cada vez se torna mas
indigente. De hecho es tan pobre que ya no es capaz de sentir la falta de dios como una
falta. Con dicha falta, el mundo queda privado del fundamento como aquel que
funda... La era a la que le falta el fundamento estd suspendida sobre el abismo (YP.,
199-200; 248).

El tiempo de penuria es también la época de Hdélderlin, Kierkegaard y Nietzsche, es decir,
el siglo XIX:

Ninguno sea hoy tan temerario y tome como mero acaso el que estos tres, cada uno a
su manera, habiendo sufrido por ultimo, de modo mas profundo, el desarraigo al que es
arrastrada la historia universal, y que a la vez habiendo vislumbrado del modo mas
intimo a sus dioses, tuvieran que salir tempranamente de la claridad de su dia. ;Qué se
prepara? ;Qué reside en el hecho de que el primero de estos tres, Holderlin, a la vez
deviniera el poeta-mas-anticipador, en la época en que el pensar aspiraba una vez mas
a saber absolutamente toda la historia vigente?... ;Qué oculta historia del muy

% |a conferencia ¢ Y para qué poetas? fue pronunciada en memoria del vigésimo aniversario de la muerte del
poeta Rainer Maria Rilke (fallecido el 29 de diciembre de 1926) ante un pequefio auditorio privado. En la
presente investigacion, la conferencia ¢Y para qué poetas? se citara usando la abreviatura YP e indicando en
seguida la pagina de la edicion espafiola y su correspondiente en la edicién alemana.
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nombrado siglo XIX acaeci6é aqui? ;Qué ley de movimiento de lo venidero se prepara
aqui? ¢No tenemos aqui que volver el pensar a totalmente otros circuitos y criterios y
modos de ser, para tornarnos pertenecientes aun a las necesidades que aqui se abren?
¢O nos queda esta historia inaccesible como fundamento del ser-ahi, no porque nos sea
pasada sino todavia demasiado futura? (AF., 8105; 171; 204).

Asi pues, la huida de los dioses es un acontecimiento de nuestra era, caracterizada por
Holderlin como “tiempos de penuria”. No olvidemos que en La época de la imagen del
mundo, Heidegger sefiala la desdivinizacion del mundo o pérdida de los dioses como uno

de los fendmenos constitutivos de la modernidad:

Un quinto fenomeno de la modernidad es la desdivinizacion o pérdida de dioses. Esta
expresion no se refiere s6lo a un mero dejar de lado a los dioses, es decir, el ateismo
mas burdo. Por perdida de los dioses se entiende el doble proceso en virtud de lo cual,
por un lado, y desde el momento en que se pone el fundamento del mundo en el
infinito, lo incondicionado, lo absoluto, la imagen del mundo se cristianiza, y, por otro
lado, el cristianismo transforma su cristianidad en una vision del mundo (la concepcidn
cristiana del mundo), adaptandose de esta suerte a los tiempos modernos. La perdida de
dioses es el estado de indecision respecto a dios y los dioses. Es precisamente el
cristianismo el que més parte ha tenido en este acontecimiento. Pero, lejos de excluir la
religiosidad, la pérdida de dioses es la responsable de que la relacién con los dioses se
transforme en una vivencia religiosa. Cuando esto ocurre es que los dioses han huido
(EIM., 64; 70)*.

La huida de los dioses de la que habla Holderlin y la pérdida de los dioses o desdivinizacion
que Heidegger sefiala como un fendmeno de la modernidad constituyen ambas una idea que
no debe confundirse con la formulacidn nietzscheana de la muerte de Dios, aunque la
desdivinizacion del mundo en la modernidad pueda considerarse como una clara
consecuencia del acontecimiento de la muerte de Dios, el acontecimiento fundamental de la
historia de Occidente, denunciado por el propio Nietzsche. El asesino de Dios fue el
hombre moderno, y no el propio Nietzsche, como creen los que simplemente ven un burdo

ateismo en el acontecimiento de la muerte de Dios.

Lo cierto es que el fendmeno de la huida o perdida de los dioses marca una ruptura, o al
menos una diferencia, con el concepto filosofico de divinidad, tal y como la encontramos
desde Platon. Sin embargo, esta ruptura es mucho mas evidente en el caso de la muerte de

Dios, pues la frase “Dios ha muerto” significa el fin de la metafisica occidental, cuya

% Segln Heidegger, hay cinco fenémenos esenciales de la modernidad: la ciencia, la técnica mecanizada, la
estética, la cultura y la desdivinizacion o pérdida de dioses (EIM., 63-64; 69-70).
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historia habia comenzado con Platén. La muerte de Dios es la pérdida del fundamento
supremo del mundo suprasensible como lo efectivamente real. En el texto La frase de
Nietzsche «Dios ha muerto», Heidegger muestra el significado metafisico de esa famosa
sentencia: “La frase «Dios ha muerto»” significa que el mundo suprasensible ha pedido su
fuerza efectiva. No procura vida. La metafisica, esto es, para Nietzsche, la filosofia

occidental comprendida como platonismo, ha llegado al final” (FND., 162; 200).

Sin embargo, lo que aqui nos interesa no es precisamente el problema de la muerte de Dios
en Nietzsche, sino la huida de los dioses en Holderlin y la pérdida de lo divino o
desdivinizacion del mundo en Heidegger, en tanto que constituyen un fenémeno esencial de
la modernidad o, en términos de Hoélderlin, un signo de los tiempos de penuria. Pero ;qué
relevancia tiene esto para nuestro planeamiento de una constitucion onto-mitoldgica de la
poesia? La relevancia del problema de la huida de los dioses en los tiempos de penuria y su
formulacién heideggeriana en términos de una pérdida de los dioses o desdivinizacion del
mundo en la modernidad estd en que la nocion de divinidad en Holderlin y en Heidegger
supone una ruptura o, al menos, una diferencia fundamental con respecto a la nocién
platonica de la divinidad y, por supuesto, también con la concepcion cristiana de la
divinidad, ya que el mismo Heidegger considera que el cristianismo es el que mas parte ha
tenido en el acontecimiento de la pérdida de los dioses o desdivinizacion del mundo. En
otras palabras, la concepcion cristiana del mundo es lo que més ha contribuido a la huida de
los dioses (EIM., 64; 70).

Dicha nocién de divinidad hacia altamente problematico pensar en Platon una posible
relacion entre poesia y onto-mitologia, como la que podriamos encontrar més tarde en
Holderlin y en Heidegger. Es decir, hacia probleméatico hablar de un vinculo de la poesia
con la verdad del ser y con la imagen de la divinidad en la filosofia platénica. Como ya
mencionamos antes, en Platon podemos encontrar una critica a la imagen antropomorfica
de la divinidad, ofrecida por los poetas épicos y tragicos. Platon tiene un concepto de
divinidad que se caracteriza por la simplicidad, la unicidad, la inmutabilidad y la
trascendencia. Esto contrasta totalmente con Holderlin, en quien encontramos una imagen

poética de los dioses. En Holderlin y en Heidegger, el poeta es el que nombra a los dioses
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(no el filésofo); aunque en La esencia del habla Heidegger afirma que entre la poesia y el
pensamiento se da una clara pero sutil diferencia (EH., 1l; 175)*. No obstante, en
Introduccién a la metafisica® Heidegger afirma que el fildsofo y el poeta, a diferencia del

cientifico, pueden habar de la nada:

Hablar de la nada seguird siendo repulsivo y un sin-sentido para la ciencia. En cambio,
ademas del fildésofo, puede hacerlo el poeta, y ciertamente no porque en la poesia se
trabaje con menos rigor —como cree el entendimiento comun—, sino porque en la poesia
(s6lo me refiero a la auténtica y grandiosa) impera una esencial superioridad del
espiritu frente a toda mera ciencia. Desde esta superioridad, el poeta habla siempre
como si expresara e invocara al ente por primera vez. El poetizar del poeta y el pensar
del pensador siempre dejan tanto vacio en el espacio cdsmico que cualquier cosa en él
pierde por completo su caracter indiferente y banal, ya sea un arbol, una montafia, una
casa, el trino de un pajaro. El verdadero hablar de la nada siempre sera excepcional. No
se puede convertir la nada en algo comuan. Sin duda se disuelve cuando se la sumerge
en el basto 4cido de la mera sagacidad légica (IM., 33).

Por supuesto, esto Gltimo podria decirse también de los dioses. No se puede convertir a los
dioses en un objeto comdn de la ciencia. Aunque esto no significa que los dioses sean
realidades absolutamente trascendentes e inaccesibles para nosotros los mortales, sino todo
lo contrario. Segun Holderlin, los dioses no estdn completamente lejanos para el poeta, ya
que éste puede traerlos a la presencia nombrandolos. De manera que aqui no habria

solamente una trascendencia de los dioses, sino también una inmanencia de los mismos,

%" Las tres conferencias que conforman La esencia del habla se pronunciaron en el Studium Generale de la
Universidad de Friburgo de Brisgovia, los dias 4 y 18 de diciembre de 1957 y el 7 de febrero de 1958. En el
presente trabajo, La esencia del habla se citara empleando la abreviatura EH e indicando en seguida el
ntmero de la conferencia y la pagina de la edicién espafiola.

% E| texto Introduccién a la metafisica, basado en un curso universitario que Heidegger dicté en 1935 -en el
momento de mayor esplendor del nacionalsocialismo-, es un texto clave para todo lector interesado en el
camino de la cultura occidental del siglo XX. Aln siendo el blanco de duros ataques por su supuesta
conformidad con la ideologia nacionalsocialista, puede decirse que en ningln otro pensador el espiritu de la
primera mitad del siglo XX se condensa de una manera tan intensa y tragica como en Heidegger. Los temas
de Introduccion a la metafisica son la insistente pregunta por el ser -por su naturaleza, por la legitimidad y el
sentido mismo de la pregunta (consustancial al ser humano)-, y el inquieto e inquietante llamado por una
renovacion del ser en decadencia. En este libro, Heidegger marca su diferencia con respecto al nihilismo, por
ejemplo, el de Sartre. ;Cémo renovar y sostener el sentido del ser y el respeto por el mismo sin recurrir al
voluntarismo nihilista ante la falta aparente de un sentido Ultimo? Introduccion a la metafisica es la verdadera
piedra de toque para discernir si Heidegger esperaba la renovacién del ser de los poderes de su tiempo. No
somos libres del gusto por el escdndalo que la critica puede levantar, tal vez con razén; pero la honradez
intelectual y el amor a la verdad no son las Unicas cosas que exigen que sea leido aquello que es blanco de esa
critica. Heidegger tiene la palabra y esta dispuesto a que sea su pensamiento el que se defienda o se denuncie
por si mismo. Para citar Introduccién a la metafisica, se usara la abreviatura IM y se indicard solamente la
pagina de la edicion espafiola.
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que es nombrada por el poeta. Sin embargo, esta inmanencia de la divinidad no es algo
objetivable por la teologia, pues, como afirma Colomer, la divinidad se esconde al
manifestarse, tal como sefialaba Heraclito cuando decia que a la naturaleza le gusta

ocultarse (pvoic kpomreabor piel) [Fr. 123]:

Lo que, segun el filésofo de Friburgo, la teologia conceptual habria olvidado es que, al
manifestarse, Dios se esconde. Por eso en Heidegger la poesia toma de algiin modo el
relevo a la teologia. Solo la palabra poética que mantiene al hombre en presencia de su
medida, puede mostrar que Dios, al mostrarse, se esconde, puede decir lo extrafio en lo
que nos es familiar, puede cantar lo invisible en lo visible... La tarea del poeta es
entonces dar una imagen a aquello que no admite ninguna imagen, y eso porque ello
mismo es la mas pura imagen de la Divinidad. Fuera de esta dimension trascendente no
hay para Heidegger auténtica poesia (Colomer, 2001, 38).

De esta manera, la palabra poética, especialmente la palabra de Hoélderlin, conduce a un
nuevo pensar teoldgico, en el que un dios se anuncia, un dios que por supuesto ya no es el
Dios de la teologia cristiana, el cual presupone necesariamente la metafisica®. En los
Aportes a la filosofia, Heidegger habla del dltimo dios como algo totalmente distinto al dios
cristiano, y aclara que ese Gltimo dios ya no podra ser comprendido desde el clasico modo
de pensar de la “trascendencia” (AF., §7, 37-38; 24-25).

Asi pues, Heidegger rescata la funcion sagrada del poeta y la integra dentro de su discurso
sobre la esencia de la poesia, 1o que nos ha permitido hablar de una constitucion onto-
mitoldgica de la poesia: ontoldgica, porque la poesia es fundacion del ser en la palabra, y
mitoldgica, porque el poeta nombra a los dioses lejanos trayéndolos a la presencia, por
medio de un nombrar poético que consiste en un decir (sagen), en el sentido de contar un
relato (uvfog). Ante la pregunta de Holderlin “;y para qué poetas en tiempos de penuria?”,
podriamos responder que el poeta, por medio de su nombrar poético, puede hacer que los
dioses, que ya han huido del mundo, se hagan nuevamente presentes. Es decir, el poeta
puede re-sacralizar el mundo poéticamente. Por esa razon, en los “tiempos de penuria” y
ante la desdivinizacion del mundo moderno, lo que necesitamos no son filésofos, sino

poetas.

% Sobre el complejo problema de Dios en el pensamiento de Heidegger, véase también el libro de Néstor
Corona Lectura de Heidegger: La cuestion de Dios en Heidegger, Buenos Aires, Editorial Biblos, 2002.
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2. La poeticidad del lenguaje

En Holderlin y la esencia de la poesia, Heidegger considera que la esencia de la poesia
debe ser comprendida desde la esencia del lenguaje y viceversa, pues la poesia acontece
como lenguaje y éste es el ambito de actividad de la poesia (HEP., 47-48; 40). La tesis
fuerte de Heidegger alli es la siguiente: “el lenguaje originario... es la poesia en cuanto
fundacion del ser” (HEP., 48; 40). La poesia es el 1éyoc més originario y, mas aun, el

(3

fundamento y condicién de posibilidad todo lenguaje: “...la poesia nunca se toma el
lenguaje como una materia previamente existente, sino que es justamente la poesia la que
previamente posibilita el lenguaje. La poesia es el lenguaje primitivo y mas originario de un
pueblo historico. Asi que, a la inversa, es la esencia del lenguaje la que tenemos que
comprender a partir de la esencia de la poesia” (HEP., 48; 40). En El origen de la obra de

arte, Heidegger también piensa la esencia del lenguaje a partir de la poesia:

El propio lenguaje es poema en sentido esencial. Pero el lenguaje es aquel
acontecimiento en el que se le abre por vez primera al ser humano el ente como ente,
por eso la poesia, el poema en sentido restringido, es el poema mas originario en
sentido esencial. El lenguaje no es poema por el hecho de ser la poesia primigenia, sino
que la poesia acontece en el lenguaje porque éste conserva la esencia originaria del
poema (OA., 53-54; 61).

Puesto que la esencia de la poesia es pensada por Heidegger a partir de la esencia del
lenguaje y, viceversa, tendremos que hacer ciertas consideraciones acerca de lo que
Heidegger dice sobre el lenguaje. Al igual que Aristoteles, Heidegger concibe el lenguaje
como un factum humano, pero ello no quiere que sea meramente una propiedad del
hombre, ni tampoco algo compartido con los animales. Ciertamente el lenguaje hace parte
de la esencia misma del hombre, pues el hombre es el Unico animal que posee palabra, de
acuerdo con la conocida formulacién aristotélica {@ov Adyov éov (Pol., 1, 2; 1253a). Pero,
para Heidegger, el lenguaje no es solamente un instrumento de comunicacion para la

inteligibilidad mutua entre los hombres. En la conferencia El camino al habla®®, Heidegger

*0 La conferencia El camino al habla se sittia en el marco de una serie de conferencias organizadas por la
Bayerische Akademie der Schonen Kiinste en Berlin bajo el titulo de El habla. El texto ha sido revisado para
su publicacién y ampliado en algunas partes. La primera vez que apareci6 fue en la cuarta serie de Gestalt und
Gedanke, 1959. En la presente investigacién, la conferencia ElI camino al habla se citard empleando la
abreviatura CAH e indicando Unicamente la pagina de la edicion espafiola.
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discute, sin embargo, la representacion aristotélica del habla como expresion de las
pasiones del alma por medio de sonidos articulados. Esta representacion del habla se
encuentra en un conocido pasaje del De Interpretatione o Peri Hermeneias (/7epi
Epunveiag) de Aristételes, pasaje que es recogido, interpretado y discutido por Heidegger

en la citada conferencia:

«Es, pues, lo que (tiene lugar) en la fonacion vocal, un mostrar de aquello que en el
alma se da como padecimientos, y lo escrito es un mostrar de los sonidos vocales. Y
asi como la escritura no es la misma con todos (los hombres), asi tampoco los sonidos
vocales son los mismos. De lo que, sin embargo, estos (sonidos y escritura) son
primeramente un mostrar, esto es lo que en todos (los hombres) es idénticamente
padecido en el alma; y las cosas, de las cuales éstos (padecimientos) constituyen
representaciones aproximandose a la igualdad, son también las mismas» (citado en
CAH., 220)*.

Ahora bien, Heidegger no dice que esta representacion del lenguaje sea falsa, pero ello no
quiere decir que sea del todo verdadera. Por eso él quiere distanciarse de todos los clasicos
modos de considerar el habla, ya sea como propiedad humana, actividad del espiritu,
expresion del pensamiento, sonido articulado, etc. (CAH., 225). Siguiendo a Novalis,
Heidegger considera que el habla es mas bien mondlogo, lo cual significa que es sélo el
habla la que propiamente habla, y habla solitariamente consigo misma (CAH., 240). Aqui
el problema no es entonces solamente que el lenguaje sea un medio de comunicacion o una
forma de expresion, ya que es més bien un acontecimiento (Ereignis)*’. El lenguaje es

mucho mas que eso que ha sido abordado por las ciencias del lenguaje. El lenguaje es

* Aqui citamos este pasaje del Peri Hermeneias tal como esta en la traduccién al espafiol del texto de
Heidegger EIl camino al habla. Pues algo muy caracteristico del filosofo de Friburgo es que en sus textos él
nunca suele traducir los pasajes de los pensadores griegos de una manera totalmente literal, sino mas bien de
una manera muy propia y que siempre esta en funcién de lo que él esta pensando en el momento (en esta
ocasion, la esencia del habla). Por supuesto, hay otras traducciones espafiolas mas literales del pasaje de
Aristételes y de todo el Peri Hermeneias, por ejemplo, la traduccién de Candel Sanmartin en la editorial
Gredos: “Asi, pues, lo <que hay> en el sonido son simbolos de las afecciones <que hay> en el alma, y la
escritura <es simbolo> de lo <que hay> en el sonido. Y, asi como las letras no son las mismas para todos,
tampoco los sonidos son los mismos. Ahora bien, aquello de lo que esas cosas son signos primordialmente,
las afecciones del alma, <son> las mismas para todos, y aquello de lo que éstas son semejanzas, las cosas,
también <son> las mismas” (De Int., 16a).

%2 para comprender la nocién de Ereignis debemos remitirnos a los Beitrage: “El evento es el centro que se
busca y media a si mismo, en el que todo esenciarse de la verdad del ser [Seyn] tiene previamente que ser
repensado. Este previo repensar hacia alli es el pensar [Er-denken] del ser [Seyn]. Y todo concepto de ser
[Seyn] tiene que ser expresado a partir de alli” (AF., 834, 73-74; 73).
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acontecimiento y para hablar de él Heidegger utiliza una formulacién muy singular: el

habla habla sobre si misma (die Sprache spricht tber sich selbst).

Ahora bien, la funcién fundamental del lenguaje consiste en posibilitar la apertura del

mundo y configurar la historicidad del hombre:

El hombre dispone del lenguaje con el proposito de comunicar experiencias,
determinaciones y estados de animo. El lenguaje le sirve para entenderse. En cuanto
herramienta Gtil a tal fin, es un «bien». Pero es que la esencia del lenguaje no se agota
en que sea un simple medio de entendimiento... El lenguaje no es s6lo una herramienta
mas que el hombre posee al lado de otras muchas, sino que el lenguaje es lo tnico y lo
primero que le permite al hombre situarse en medio de la apertura de lo ente. Solo
donde hay lenguaje hay mundo... S6lo donde reina un mundo hay historia. El lenguaje
es un bien en un sentido mas originario. Es el bien que sirve como garantia de que el
hombre pueda ser histérico. El lenguaje no es una herramienta de que se pueda
disponer, sino ese acontecimiento [«Ereignis»] que dispone de la mas alta posibilidad
de ser hombre (HEP., 42; 35).

En Ser y Tiempo, Heidegger ya habia encontrado el fundamento existencial del lenguaje: el
discurso (Rede), que es parte co-originaria y constitutiva de la aperturidad del estar-en-el-
mundo (ST., §34, 180; 162)*. El discurso nos abre al mundo. Pero en Hélderlin y la

esencia de la poesia, el fundamento esencial del lenguaje es ahora el habla:

*3 Ser y tiempo (Sein und Zeit) es sin lugar a dudas el mas importante trabajo de Heidegger. El libro, tal y
como se publico en 1927, representa solo una tercera parte del proyecto descrito en su introduccion. Es
considerado una de las obras mas importantes de la filosofia continental y sigue siendo una de las obras que
mas ha suscitado discusion en el contexto de la filosofia del siglo XX y XXI. Muchos de los puntos de vista y
aproximaciones posteriores, como el existencialismo y la deconstruccién, han sido fuertemente influidos por
Ser y tiempo, asi como gran parte del lenguaje empleado por la filosofia posterior. En su excepcional abordaje
de la gran cuestion del ser, Heidegger se sitia en la tradicién de Aristdteles y Kant, autores que difieren
ampliamente en sus posiciones filosoficas respectivas. Pero Heidegger no abordara la cuestion del sentido del
ser desde la perspectiva de la l6gica de las proposiciones. Su aproximacion tiene implicita la tesis de que el
conocimiento tedrico no es la relacién mas fundamental y originaria entre el Dasein humano y los entes del
mundo circundante -incluyéndose a si mismo-. Ante el rechazo explicito de esta tesis, Heidegger adopta por el
contrario un nuevo método fenomenoldgico, purgando de esta manera los residuos del cognitivismo de
Aristételes y Kant que todavia estan presentes en la formulacién husserliana del método. A diferencia de
Husserl, Heidegger no toma como punto de partida el fenémeno de la intencionalidad. Sin embargo,
Heidegger considera que la base de la intencionalidad es la temporalidad. De esta manera, la estructura
existencial del cuidado (Sorge) refleja un aspecto de la intencionalidad husserliana, pero modificada de modo
ontolégico. Heidegger concibe la Sorge como el ser -ontoldgico- del Dasein. Los tres momentos estructurales
0, mas bien, los tres caracteres ontoldgicos fundamentales del ser del Dasein como cuidado son la
existencialidad, la facticidad, y la caida (§ 41), constituyentes del existir humano que mantienen entre si una
relacion de cooriginariedad (Gleichurspriinglichkeit). EI conocimiento tedrico representa sélo un tipo de
ajuste con el mundo circundante, y no su fundamento Ultimo. Heidegger suele dividir el entendimiento entre
la compresién existencial, es decir, aquella que comprende la existencia a través de la existencia misma, y el
entendimiento existenciario, que es el analisis de los constituyentes de la existencia. Un ente es lo que es -es
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El ser del hombre se funda en el lenguaje; pero éste solo acontece verdaderamente y
por vez primera en el habla [«Gesprach»]. Pero tal habla no es sélo una de las maneras
en gue se realiza el lenguaje, sino que el lenguaje s6lo es esencial precisamente en
cuanto habla. El resto de lo que solemos entender por «lenguaje», esto es, un montén

de palabras y reglas de la sintaxis, no es mas que el plano aparente del lenguaje”
(HEP., 43: 36).

Detras del lenguaje como estructura fonética y sintactica, es decir, detras de su exterioridad,
estd a la base algo mas fundamental que Heidegger llama el habla. El lenguaje no es
entonces una mera herramienta de comunicacion o una estructura sintactica, sino
fundamentalmente el acontecimiento de apertura del mundo y, en ultima instancia, de lo
ente*. El lenguaje en Heidegger tiene una clara dimensién ontoldgica, como vemos en la

Carta sobre el «<humanismo» (1946)*, donde esté la mas célebre definicion heideggeriana

decir, lo que esta siendo-, y de esta manera se nos muestra en el mundo, pero no debido a que posea ciertas
propiedades inherentes, sino por su intencionalidad. Por ejemplo, un martillo es un martillo no por la posesion
de atributos de martillo, sino por ser usado para martillar. Con respecto a la historia de la edicién de la obra,
es importante sefialar que desde la primera edicidn de Ser y tiempo en 1927 Heidegger pone al comienzo del
libro una afectuosa dedicatoria a su profesor Edmund Husserl, que poseia raices judias. Pero en la quinta
edicion de 1941 se omiti6 esta dedicatoria debido a los consejos que el editor Max Niemeyer dio a Heidegger
sobre las consecuencias que podria tener esa dedicatoria. En todas las ediciones que salieron durante la época
del nacionalsocialismo, la dedicatoria se suprimid, pero en las ediciones posteriores se volvié a colocar. Pese
a ello, hay que tener presente también que el mismo Heidegger conservo el sentido de esta dedicatoria en el
texto de la introduccion, indicando de manera expresa que “las siguientes investigaciones so6lo han sido
posibles sobre el fundamento establecido por E. Husserl, en cuyas Investigaciones logicas la fenomenologia
se abrid paso por primera vez” (ST., §7C; 58; 38). En el presente trabajo, el tratado Ser y tiempo se citard
empleando la abreviatura ST e indicando en seguida el nimero del paragrafo, la pagina de la edicion espafiola
y su correspondiente en la edicién alemana.

* Esta concepcion heideggeriana del lenguaje como el lugar de la apertura del mundo guarda cierta relacién
con el llamado giro linglistico, que se consolid6é en la practica filos6fica del siglo XX y que significd
innegables ventajas frente al paradigma anterior de la filosofia de la conciencia. Sin embargo, el giro
linglistico parece también haber traido consigo un tipo de relativismo o idealismo linglistico, que amenaza
con eliminar toda pretension universalista, tradicionalmente ligada a la filosofia. El libro de Cristina Lafont
Lenguaje y apertura del mundo: El giro lingiistico de la hermenéutica de Heidegger (1997) intenta averiguar
hasta qué punto dichas consecuencias relativistas se siguen del propio giro lingiiistico o si, mas bien, se deben
a supuestos no cuestionados (pero si cuestionables) de los planteamientos artifices de ese giro que tendrian
que ser revisados a la luz de la hermenéutica heideggeriana. Para defender esta segunda alternativa, Lafont
lleva a cabo un detallado analisis de la concepcion heideggeriana del lenguaje, de la que esas consecuencias
se extraen con la maxima radicalidad y también revisa criticamente las teorias del significado, de la referencia
y de la verdad que subyacen a esa concepcion del lenguaje. Si bien el lenguaje nos abre infinitas posibilidades
de interpretar el mundo gracias a su funcion de predicacién, nos obliga también a hacerlas dependientes de la
experiencia con aquello de lo que hablamos gracias a su funcion de designacion. El propio lenguaje es
entonces el que nos permite aprender y revisar nuestras creencias, y no el que nos impide hacer esto. Por otro
lado, hay que tener en cuenta que en Heidegger no se trata de fundamentar el leguaje, sino que, por el
contrario, el lenguaje es lo que fundamenta o, méas bien, lo que funda el ser.

* La Carta sobre el «humanismo» es una carta a Jean Beaufret, Paris (otofio de 1946), cuyo texto fue
revisado y aumentado para su publicacién. El texto fue publicado por primera vez junto con La doctrina
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del lenguaje: “El lenguaje es la casa del ser. En su morada habita el hombre. Los
pensadores y poetas son los guardianes de esa morada. Su guarda consiste en llevar a cabo
la manifestacion del ser, en la medida en que, mediante su decir, ellos la llevan al lenguaje
y alli la custodian” (CH., 259; 313)*. El que los poetas sean los guardianes del lenguaje,
que es la casa del ser y la morada del hombre, indica una vez méas que la poesia juega un
papel central en la reflexion heideggeriana sobre el lenguaje, aunque Heidegger no analice
su esencia desde las ciencias habituales del lenguaje. Por ejemplo, en las lecciones sobre
Germania, Heidegger hace una critica a la linglistica o, mas precisamente, a la reflexién
cientifica del lenguaje y también a la llamada filosofia del lenguaje, porque ambas

representan una concepcion instrumental del lenguaje:

La peligrosidad del lenguaje es su determinacion esencial mas originaria. Su esencia
méas pura se despliega inicialmente en la poesia. Ella es el lenguaje originario
[Ursprache] de un pueblo... El decir poético, empero, decae, deviene “prosa”, primero
de buena calidad, luego mala y, finalmente charlataneria. De este uso terminoldgico
cotidiano, de su forma decadente, surgen la reflexion cientifica del lenguaje y la
filosofia del lenguaje, y se considera entonces a la “poesia” como la excepcion a la
regla. Asi es como queda todo puesto de cabezas. Incluso cuando el lenguaje es
considerado como un medio de conformacion artistica, en el fondo subyace la
concepcion instrumental del lenguaje como expresion. Es una vieja costumbre
considerarlo asi, pues es evidente. Lo aparentemente mas proximo y asible en él,
sonido y escritura, es signo para la significacion, y ésta, signo de la cosa. Asi, parece
ser algo casi sin esperanza el querer llegar a imponer un cambio esencial de la
experiencia de la esencia del lenguaje en la existencia histérica de un pueblo. Y sin
embargo, esto debe acontecer si se ha de suscitar ain un cambio de la existencia,
restituyéndola a los ambitos originarios del Ser (HGR., 87b; 67).

Por supuesto, para Heidegger es muy claro que el lenguaje no puede ser reducido a un
medio de expresion y, en consecuencia, la poesia, al ser el lenguaje originario (Ursprache)
de los pueblos, no puede ser vista como un simple medio de composicion artistica.

Heidegger se distancia de esta comprension instrumental, porque para él la poesia es

platdnica de la verdad en A. Francke A. G. Berna, 1947; y como texto independiente en 1949, en Vittorio
Klostermann, Francfort del Meno, Séptima edicion, 1974. En la presente investigacion, la Carta sobre el
«humanismo» se citara empleando la abreviatura CH e indicando en seguida la pagina de la edicién espafiola
y su correspondiendo en la edicion alemana.

* En la conferencia El camino al habla, Heidegger también se refiere al lengueje o, mas bien, al habla
(Sprache) como la «casa del ser» (CAH., 241).
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aquello que constituye la esencia mas intima y originaria del lenguaje y no simplemente

una expresion artistica en verso o en prosa.

Sin embargo, este papel central de la poesia en la meditacion heideggeriana sobre la esencia
del lenguaje no es algo que se limite s6lo al segundo Heidegger, sino que también puede
rastrearse incluso ya desde Ser y tiempo, donde Heidegger habla de un discurso

«poetizante», aunque sin precisar alli en qué consiste propiamente ese tipo de discurso:

Todo discurso sobre..., que comunica algo mediante lo dicho en el discurso, tiene, a la
vez, el caracter del expresarse [Sichaussprechen]. En el discurrir, el Dasein se expresa,
no porque primeramente estuviera encapsulado como algo «interior», opuesto a un
fuera, sino porque, como estar-en-el-mundo, comprendiendo, ya estd «afuera». Lo
expresado es precisamente el estar fuera, es decir, la correspondiente manera de la
disposicion afectiva (el estado de animo) que, como ya se hizo ver, afecta a la
aperturidad entera del estar-en. El indice linglistico de ese momento constitutivo del
discurso que es la notificacion [Bekundung] del estar-en afectivamente dispuesto lo
hallamos en el tono de la voz, la modulacion, el tempo del discurso, «en la manera de
hablar». La comunicacion de las posibilidades existenciales de la disposicion afectiva,
es decir, la apertura de la existencia, puede convertirse en finalidad propia del discurso
«poetizante» (ST., §34, 181; 162).

En conclusion, lo poético configura la esencia misma del lenguaje. El discurso (Rede) v el
habla (Gesprach) son fundamentos del lenguaje s6lo en la medida en que son

esencialmente poéticos.

A manera de recapitulacién, podemos concluir parcialmente que la poesia, en la medida en
que permite el acontecer de la verdad como desocultamiento de lo ente, puede también ser

considerada como ontologia, obviamente no en el sentido clasico de la metafisica, tal como

f47

ha sido usado este término a parir de Christian Wolff™" -pues de ser asi se caeria una vez

*" En el paragrafo 7 de la Introduccion de Ser y tiempo, Heidegger presenta algunas aclaraciones sobre el uso
del término ontologia, que para €l sdlo es posible como fenomenologia en su concepcion metodolégica:
“Destacar el ser del ente y explicar el ser mismo, es la tarea de la ontologia. Pero el método de la ontologia
resulta altamente cuestionable si se quiere recurrir a ontologias histéricamente legadas o a tentativas
analdgicas. Como en esta investigacion el término ontologia se usa en un sentido formalmente amplio, la via
para la aclaracion de su método siguiendo el curso de su historia se nos cierra por si misma. Con el uso del
término ontoldgica no estamos proponiendo tampoco una determinada disciplina filoséfica entre otras. No se
trata de responder a las exigencias de una disciplina ya dada, sino al revés: de que a partir de las necesidades
objetivas de determinadas preguntas y de la forma de tratamiento exigida por las «cosas mismas», podria
configurarse tal vez una disciplina. Con la pregunta conductora por el sentido del ser, la investigacién se
encuentra ante la cuestion fundamental de toda filosofia. La forma de tratar esta pregunta es la
fenomenoldégica. Lo que no quiere decir que este tratado se adscriba a un «punto de vista» ni a una «corriente»
filosofica, ya que la fenomenologia no es ninguna de estas cosas, ni podra serlo jamas, mientras se comprenda
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maés en el &mbito del olvido del ser-, sino en el sentido de un pensar mas fundamental y

originario sobre el ser®.

En consecuencia, la poesia no es simplemente una de las bellas artes, sino la esencia misma
del arte como fundacion de la verdad. Asimismo, la poesia guarda también una estrecha
relacion con la teologia, pero no con la teologia entendida como ciencia, sino como un
decir y un pensar acerca de la divinidad, un decir y pensar que no son objetivadores, sino
mas bien invocadores. Apoyandonos en esta doble dimensién de la poesia (a saber, su
dimension ontoldgica y su dimensién mitolégica), hemos propuesto en el presente trabajo
asumir a la poesia en su constitucion onto-mitoldgica que, por supuesto, es muy distinta a la
onto-teologia de la metafisica clasica. En el siguiente capitulo, examinaremos en qué
medida y hasta qué punto esta concepcion de lo poético muestra una unidad esencial entre
ontologia y estética en Heidegger, apartandose empero de la manera clésica de abordar la
estética y en particular la poética. Finalmente, veremos cual es el alcance que tiene esta
concepcion de la poesia como experiencia ontolégica para la reflexion sobre el lenguaje y

sobre el Dasein como ser historico.

a si misma. La expresion «fenomenologia» significa primariamente una concepcion metodol6gica. No
caracteriza el qué de los objetos de la investigacidn filosofica, sino el como de ésta” (ST., §7, 47-48; 27).

*8 para Heidegger, pensar no es lo que cominmente nosotros entendemos por pensar, es decir, el pensamiento
como representacion. El verbo pensar (denken) tiene la misma raiz que los verbos poetizar (dichten) y
agradecer (danken). Los tres verbos comparten el mismo campo semantico, se mueven en la misma senda.
Sobre el pensar como agradecer, véase la tercera leccion de la segunda parte de ¢Qué significa pensar?, es
decir, la tercera de las lecciones del semestre de verano de 1952 (QP., 128-133). Este problema sera
examinado mas adelante en el capitulo tres del presente trabajo.
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Capitulo 111

¢ Puede hablarse de una unidad entre ontologia y estética en el segundo Heidegger?

Antes de entrar en el problema de la relacion entre ontologia y estética en Heidegger, sera
necesario hacer aqui una breve recapitulacion de los dos capitulos anteriores. En el primer
capitulo, se intent6 analizar de manera muy general la relacion entre poesia y verdad en
Heidegger. En primer lugar, vimos el contraste entre Platén y Heidegger con respecto a la
valoracion del arte y el lugar que éste ocupa con respecto a la verdad. En segundo lugar,
profundizamos en la comprension heideggeriana de la poesia como esencia del arte y como
fundacion de la verdad. En tercer lugar, vimos que para Heidegger la palabra poética tiene
la primacia en el arte, porque para él todas las artes son esencialmente poéticas y también

por el caracter fundacional de la poesia, pues lo que permanece los fundan los poetas.

En El origen de la obra de arte, Heidegger afirmaba que el poema es el relato del
desocultamiento de lo ente y que la esencia del poema -el cual no se puede reducir a una
mera expresion literaria- es la fundacion de la verdad (OA., 53-54; 61-62). Con el fin de
comprender qué significa aqui fundar la verdad en el arte, tuvimos que remitimos a la
nocién de fundacion en los Aportes a la filosofia. Ademas, pudimos concluir que la
pregunta por la obra de arte en Heidegger es la pregunta por la verdad y no la pregunta por
un producto u objeto representado, que es como la estética tradicional ha visto la obra de
arte. En consecuencia, el arte en cuanto moinoic no debe entonces entenderse como
produccion ni como representacion, sino de un modo mas esencial: como acontecimiento y
fundacion de la verdad, entendida ésta como dAs6zia, es decir, como desocultamiento de lo
ente. En este sentido, resulta evidente que la concepcion heideggeriana del arte y de lo
poético no tiene una dimension simplemente estética, sino mas bien ontoldgica, en la

medida en que el arte y, sobre todo, la poesia es un acontecer de la verdad del ser.

Por esta razdn, en el segundo capitulo, sostuvimos que la poesia -en la medida en que como
esencia del arte posibilita el desocultamiento de lo ente- puede ser pensada como una

ontologia, aunque no en el sentido de una disciplina filoso6fica o una metafisica especial,
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sino como un nuevo pensar, en el sentido fuerte de la palabra, que se aparta del camino
recorrido antes en el primer comienzo de la metafisica y la filosofia (AF., 823; 62; 58). Por
otro lado, también vimos que la poesia tiene una dimensién teoldgica, porque el poeta tiene
el poder de evocar, por medio de su decir mito-poético, la presencia de los dioses ausentes
y de retener dicha evocacion. Pero esta dimension estd mas alla de todo dios y sobre todo
del dios cristiano. En este sentido, la poesia también puede ser concebida como teologia,
aunque, por supuesto, no entendida como ciencia, sino mas bien como un decir y pensar la
divinidad; claro esta que se trata de un decir y pensar no objetivadores, que se diferencian
del decir y pensar de la ciencia y de la técnica. Para sostener esta hipdtesis, nos apoyamos
en el Apéndice de la conferencia Fenomenologia y teologia, en la que precisamente
Heidegger propone a la poesia como un ejemplo de un pensar y decir no objetivadores,
apartandose asi de toda ciencia y de toda teologia positiva. Basandonos en la dimension
ontoldgica y en la dimension teoldgica de la poesia, intentamos asi demostrar que en el
segundo pensar de Heidegger la poesia tiene una constitucion onto-mitoldgica, término que,
siguiendo a Lacoue-Labarthe (2007), empleamos para diferenciarla de la constitucién onto-
teoldgica que Heidegger le atribuye a la metafisica clasica; de modo que la poesia seria

entonces una onto-mitologia y no una onto-teologia.

En el presente capitulo, veremos ahora por qué la meditacion heideggeriana sobre la poesia
y sobre el arte en general no puede ser vista simplemente como una “estética” o una
“filosofia del arte”, rotulos que la filosofia occidental ha utilizado para tematizar el arte y la
poesia desde diferentes perspectivas: por ejemplo, desde el concepto de representacion (la
obra de arte como objeto representado), desde la sensibilidad (la obra de arte como objeto
de fruicién o medio de expresion de sentimientos), etc. Asi pues, veremos que Heidegger
piensa la esencia del arte por fuera de la estética y la filosofia del arte, para situarse asi en

un ambito mas esencial a la hora de abordar la obra de arte.

1. La verdad como posible vinculo entre ontologia y estética

En su libro Poesia y ontologia, Gianni Vattimo utiliza tres expresiones para hablar de la

estética y su relacién con la ontologia: estética ontolégica, fenomenologia estética y
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ontologia del arte (Vattimo, 1993). En la presente investigacién ya hemos examinado la
relacion entre arte y ontologia en Heidegger, una relacion que se evidencia en la
concepcion heideggeriana de la obra de arte como puesta-en-obra de la verdad. Esto
significa que para Heidegger “la verdad se establece en la obra” (OA., 45; 51). En otras
palabras, el arte pone-en-obra la verdad, es decir, la establece; y este establecimiento es al
mismo tiempo un desocultamiento que se da a través de la belleza como lo mas propio de la
obra de arte: “La belleza es uno de los modos de presentarse la verdad como
desocultamiento” (OA., 40; 44).

En esto altimo Heidegger se acerca a Platon, para quien belleza equivale también a verdad.
Pero ya hemos mostrado la diferencia entre el discurso platonico y el discurso
heideggeriano sobre la relacién entre arte y verdad. Recordemos que para Platén el arte,
como imitacion (uiunoic), estd alejado de la verdad y es pura apariencia, mientras que en
Heidegger, por el contrario, el arte (y la poesia como su determinacion esencial) estd muy
préximo a la verdad, precisamente porque posibilita el acontecimiento o establecimiento
(puesta-en-obra) de la verdad, aunque no se identifique con ella. Ciertamente esta proxima,
aunque esta proximidad todavia esta lejana. Pero no sélo se trata de una relacion de
cercania o proximidad, sino que incluso hay una relacion de pertenencia entre arte y verdad.
Esta relacion esencial entre la verdad y la obra de arte es lo que nos permite vincular la
ontologia con la estética en Heidegger.

Hablar entonces de una estética ontoldgica, una fenomenologia estética o una ontologia del
arte en el pensamiento de Heidegger equivaldria, en términos mas generales, a decir que
Heidegger busca realizar una filosofia del arte, ya que en Ser y tiempo él entendia la
filosofia como una ontologia fenomenoldgica universal (ST., 87C, 58; 38). Sin embargo,
estas categorias resultan muy problematicas a la hora de interpretar la reflexion
heideggeriana sobre el arte, ya que el mismo Heidegger se aparta de la nocion de estética.
Para él es muy claro que la pregunta por el arte no es la pregunta estética. Por ejemplo, en
el dialogo que Heidegger sostuvo con el profesor japonés, un dialogo que se titula De un
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dialogo acerca del habla®, se habla precisamente del problema de recurrir a la estética para
intentar dilucidar la esencia del arte japonés. En ese dialogo, Heidegger nos recuerda que el
nombre estética se deriva de la filosofia europea. Por lo tanto, la reflexion estética es algo
que permanece extrafio al pensamiento oriental. Aln asi, el profesor japonés admite que los
japoneses estan obligados a recurrir a la estética, porque ésta les proporciona los conceptos
necesarios para captar aquello que ellos experimentaban como arte y poesia, lo cual

evidencia una cierta incapacidad del habla japonesa.

Ademas, debido a la tecnificacién y la industrializacion del mundo entero, a los orientales
no les queda otra alternativa que recurrir a sistemas conceptuales europeos (DH., 80-81).
Sin embargo, a pesar de esa supuesta incapacidad conceptual del habla japonesa que los
obliga a recurrir a la estética occidental para comprender lo que ellos mismos son, los
japoneses tienen una palabra para esclarecer aquello a partir de lo cual el arte y la poesia
del Japén obtienen su esencia: la palabra ki (DH., 92)*°. Se trata de un término de dificil
traduccién incluso para el propio japonés, que en el mismo didlogo reconoce que cualquier
esclarecimiento de su significado puede quedar atrapado en las redes de la representacion
estética. No obstante, al traducir la palabra Iki como gracia, es posible situarla fuera del
ambito de la estética, que es el &mbito de la relacion sujeto-objeto (DH., 126-127). Esto es
precisamente lo que quiere hacer Heidegger al situar el arte y la poesia en el ambito del
pensar, que él define no sélo como un decir poético, sino incluso también como el elemento
poético del arte (SA., 244; 303). En este sentido, el pensar tiene una esencia poética y el

poetizar tiene una esencia pensante, pues ambos se co-pertenecen mutuamente.

Ahora bien, el pensar (denken) no sélo guarda una estrecha relacion con el poetizar
(dichten), sino también con el agradecer (danken). En las lecciones de 1951-52 ¢Qué

significa pensar?, Heidegger dice que al pensamiento (Gedanke) pertenece la gratitud

* El texto De un dialogo acerca del habla (Entre un Japonés y un Inquiridor) tuvo su origen en 1953/54 con
ocasion de una visita del profesor Tesuka de la Universidad imperial de Tokio. Sobre este dialogo con el
japonés, véase también el texto de Jean-Frangois Duval Heidegger et le zen, Editions Présence, Sisteron,
1984. En la presente investigacion, el texto De un dialogo acerca del habla (Entre un Japonés y un
Inquiridor) se citar4 empleando la abreviatura DH e indicando Gnicamente la pagina de la edicion espafiola.

%0 Sobre el término de Iki, véase el texto del conde Kuki Shuzo La estructura del 1ki, en ZABALA, AGUSTIN
JAcINTO (1997), La otra filosofia japonesa: antologia. Volumen I, pp. 159-175.
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(Dank) y también la memoria (Gedéchtnis) [QP., 129]. Las raices alemanas de estas tres
palabras coinciden, aunque por supuesto ninguna de ellas agota el significado de la palabra

originaria pensar (denken).

2. Hegel y Heidegger: Una confrontacion en torno a la estética

Cuando hablamos de la primacia de la palabra poética, hablamos también de una influencia
de las Lecciones de estética de Hegel en Heidegger en cuanto a la jerarquia de las artes.
Dentro del sistema idealista de las artes particulares (arquitectura, escultura, pintura, musica
y poesia), la poesia ocupa la posicion mas elevada porque expresa mejor el ideal de lo
bello. La influencia de Hegel en Heidegger se ve principalmente en la relacion que ambos
establecen entre belleza y verdad, por supuesto cada uno a su manera. Asi como para
Heidegger la belleza es uno de los modos en que acontece la verdad como desocultamiento

de lo ente, para Hegel la belleza artistica es aquello que expresa la verdad del Espiritu:

...la belleza artistica es superior a la naturaleza. En efecto, lo bello del arte es la
belleza nacida y renacida del espiritu. En la misma medida en que el espiritu y sus
producciones son superiores a la naturaleza y sus manifestaciones, descuella lo bello
del arte por encima de la belleza natural... En verdad, lo superior del espiritu y de su
belleza artistica sobre la naturaleza no es algo puramente relativo. Mas bien, el espiritu
es por primera vez lo verdadero, que lo abarca todo en si, de modo que cualquier cosa
bella sélo es auténticamente bella como participe de esto superior y engendrada por
ello. En ese sentido, lo bello natural aparece solamente como un reflejo de lo bello
perteneciente al espiritu, como una forma imperfecta, incompleta, como una forma que
segun su substancia esta contenida en el espiritu mismo (LE., I, 10).

Tanto Hegel como Heidegger le asignan un elevado estatus ontoldgico al arte; pero se
diferencian a su vez de la comprension de la naturaleza del arte. Mientras que Heidegger
concibe el arte como un acontecimiento de la verdad, Hegel lo concibe como uno de los
momentos del despliegue del Espiritu Absoluto. Asi como para Heidegger el arte establece
y esclarece la verdad, la funcion del arte en Hegel es manifestar y expresar la idea o lo
verdadero: “El arte, segiin su concepto, no tiene otro cometido que el de llevar lo que esta
lleno de contenido a una presencia adecuada y sensible. Por eso la filosofia del arte ha de
tomar como su asunto principal el de comprender pensando esto que esta lleno de contenido
y su bella forma de aparicion” (LE., Il, 175). El arte tiene entonces una funcién ontoldgica
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tanto en Hegel como en Heidegger: para el primero, el arte expresa la suprema verdad del
espiritu, y para el segundo, el arte es lo que posibilita el acontecer de la verdad del ser. En
ambos pensadores alemanes, podemos encontrar una ontologia del arte o, en términos mas
generales, una filosofia del arte. En Hegel, esto es mas evidente que en Heidegger, ya que
para el primero la estética es precisamente filosofia del arte, como él mismo nos aclara al

comienzo de sus Lecciones de estética:

Dedicamos estas lecciones a la estética, cuyo objeto es el amplio reino de lo bello.
Hablando con mayor precision, su campo es el arte y, en un sentido més estricto, el
arte bello. Hemos de reconocer que la palabra estética no es totalmente adecuada para
designar este objeto. En efecto, «estética» designa mas propiamente la ciencia del
sentido, de la sensacidn. Recibié esa acepcion como una nueva ciencia 0, mas bien,
como algo que habia de llegar a ser una disciplina filosofica, en la escuela de Wolff. Su
origen se remonta, pues, a un tiempo en el que las obras de arte se consideraban en
Alemania bajo el aspecto de las sensaciones que estaban destinadas a producir, asi, por
ejemplo, las sensaciones de agrado, de admiracion, de temor, de compasion, etc.
Habida cuenta de que este nombre resultaba inadecuado o mas exactamente,
superficial, no faltaron intentos de encontrar otras denominaciones, asi como la de
calistica. Pero también ésta resulta insatisfactoria, pues la ciencia a la que se refiere no
considera lo bello en general, sino solamente lo bello del arte. Por eso nos quedaremos
con el término «estética», pues, por tratarse de mera cuestién de nombre, el asunto es
indiferente para nosotros, Ademads, entretanto el vocablo ha pasado al lenguaje
cotidiano, de modo que podemos retenerlo como nombre. Sin embargo, la expresion
genuina para nuestra ciencia es la de «filosofia del arte» y, mas exactamente, «filosofia
del arte bello» (LE., I, 9).

En Heidegger, aunque no sea tan evidente, podemos hablar también de una ontologia o
filosofia del arte, en la medida en que él aborda la cuestion de la esencia del arte desde el
ambito del pensar propio de la filosofia, asignandole una funcion ontoldgica muy clara al
arte: hacer posible el acontecimiento de la verdad en su forma esencial, es decir, como
desocultamiento de lo ente (dA6cia). Pero lo més caracteristico de la comprension
“estética” de Heidegger es haber concebido a la poesia como la esencia del arte y como
fundacion del ser en la palabra, asignandole asi la suprema jerarquia dentro de todas las

artes.

No obstante, aqui debemos hacer algunas aclaraciones sobre los términos “estética” y
“filosofia del arte”. Heidegger nunca usa estas expresiones para caracterizar su meditacion

sobre el arte y la poesia. La meditacion pensante sobre el arte no es una estética. Heidegger
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estd en contra de todo intento de clasificacion del arte, es decir, esta en contra de toda

tematizacion del arte por fuera del arte mismo.

Ahora bien, ¢qué tienen en comun el arte y la ontologia y en qué se diferencian? Tanto el
arte como la ontologia son una experiencia de la apertura del ser, pero el primero se da en
el lenguaje y la segunda se da en el pensar, en la pregunta. Por esta razén, no hay que

fusionar el arte con la ontologia.

Por otra parte, al comparar la reflexion de Heidegger sobre el arte con la estética de Hegel,
debemos preguntarnos qué entienden Hegel y Heidegger por filosofia. Para Hegel, la
filosofia debe ser entendida como ciencia de lo real o el saber real, segn la formulacion

que encontramos en el Prologo a la Fenomenologia del espiritu:

La verdadera figura en la cual existe la verdad no puede ser sino el sistema cientifico
de la misma. Colaborar a que la filosofia se aproxime a la forma de la ciencia —a que
pueda despojarse de su nombre de amor al saber y sea saber real- es lo que me he
propuesto. La interna necesidad de que el saber sea ciencia se halla en su naturaleza, y
la explicacion satisfactoria de ello no es otra cosa sino la exposicion de la filosofia
misma... Mostrar que ha llegado la hora de elevar la filosofia a la ciencia, seria la
Unica justificacion verdadera de los intentos que se proponen ese fin, porque pondria
en evidencia la necesidad de éste, y hasta le daria cumplimiento (FE., 23)".

Para Heidegger, en cambio, la filosofia es un saber deficiente y, por lo tanto, no puede
pretender erigirse como ciencia. En los Beitrage, la filosofia es entendida méas bien como el
saber desde la meditacidn (Besinnung), un saber que consiste en el preguntar por el sentido
(Sinn), es decir, por la verdad del ser (AF., 816; 51-52; 43-44). De modo que si de verdad
hay una “filosofia del arte” en Heidegger, tal como lo sefiala el profesor von Herrmann en
su famosos comentario de 1980 sobre la conferencia sobre El origen de la obra de arte, esa
filosofia del arte no podria ser entendida en el mismo sentido que la de Hegel; por esta
razén, debemos entonces diferenciar mas a Hegel y a Heidegger en lo que respecta a la
comprension que cada uno tienen sobre el arte. La relacion que aqui hemos establecido

entre ambos filosofos parece ser méas bien una relacion de confrontacion que una relacion

*L En Ciencia y meditacion, Heidegger dice que esta representacion de la ciencia como teorfa de lo real sélo
es valida para la ciencia en la época moderna (CM., 40; 42-43). Aqui citamos el texto Ciencia y meditacion
empleando la abreviatura CM e indicando la pagina de la edicion espafiola y su correspondiente en la edicién
alemana.
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de complementacion, ya que en realidad lo que ocurre con el arte en Hegel no ocurre en
Heidegger, pues en Hegel el arte es abordado desde una concepcion de la filosofia de la que
Heidegger se esta distanciando. El dialogo con el japonés nos ayuda a comprender que en

ultimas la reflexion sobre el arte no puede ser una estética (DH., 79-128).

Una vez hemos visto que la meditacion heideggeriana sobre el arte y lo poético no consiste
en una “estética” o en una “filosofia del arte”, podemos considerar a continuacion la
especificidad de esta meditacion. En el proximo capitulo, veremos como la concepcion
ontoldgica de la poesia, es decir, la concepcion de la poesia como esencia del arte y
fundacion de la verdad del ser, brinda elementos que permiten pensar de una manera mas
originaria el habitar del Dasein en el mundo como un modo de ser histérico o, en términos
de Holderlin, el habitar del hombre sobre la tierra. Por Gltimo, veremos como desde esta
comprension ontoldgica de la esencia de lo poético podemos entender la poesia como una

experiencia del ser que es distinta a la experiencia estética.
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Capitulo IV

El habitar poético del Dasein en el mundo

Al comienzo de la presente investigacion, nos concentramos en la relacién que guarda la
poesia con la verdad en Heidegger. En este contexto, vimos de un modo muy general el
problema de la relacién entre arte y verdad en Platon, un problema que se enmarca en el
contexto ético y politico de la Republica. Luego sefialamos la diferencia entre Platén y
Heidegger con respecto a la posicion que cada uno asume frente a la poesia y su relacion
con la verdad. Una vez hecho esto, profundizamos en la comprension heideggeriana de la
poesia como esencia del arte y como fundacion o acontecimiento de la verdad,
remitiéndonos a la conferencia El origen de la obra de arte y otros textos en los que
Heidegger lleva a cabo una meditacion sobre la esencia del arte y la poesia. En relacion con
esta particular comprension de la esencia de la poesia, indicamos que para Heidegger la
palabra poética tiene una primacia sobre las demas artes particulares, porque para él todas
las artes son esencialmente poéticas y por el hecho de que la propia poesia es también
fundacion del ser en la palabra. Ademas, en El origen de la obra de arte Heidegger concibe
el poema no como un mero fenémeno literario o estético, sino ante todo como el relato del
desocultamiento de lo ente y, en consecuencia, también como fundacién de la verdad (OA.,
53-54; 61-62). Para comprender en qué consiste dicha fundacion, tuvimos que remitimos a
los Beitrage, texto en el cual estd ampliamente desarrollada la nocion de fundacion

(Stiftung) como el esenciarse de la verdad del ser.

Posteriormente, en el segundo capitulo, intentamos mostrar que la poesia, en la medida en
que representa un acontecer de la verdad como desocultamiento de lo ente (d6e1a), puede
ser considerada a la vez como ontologia, pero siempre y cuando ésta no se entienda como
una disciplina filosofica, como tradicionalmente se la ha entendido desde Wolff, ya que
esto implicaria pensar a la poesia como una especie de metafisica y esto nos conduciria a
incrementar atin mas el olvido del ser. En consecuencia, la poesia debera ser comprendida
mas bien como otro pensar mas originario sobre el ser. Ademas, ella ya no seria

simplemente una de las bellas artes, sino la esencia misma del arte como fundacién de la
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verdad. Sin embargo, ademas de la ontologia, la poesia también guarda cierta relacién con
la teologia, pero no con la teologia entendida como una ciencia positiva, sino como un decir
y un pensar acerca de la divinidad, esto es, un decir y un pensar que se caracterizan por ser
invocadores, pero no objetivadores ni calculadores, ya que la divinidad no puede ser objeto
de ningun discurso cientifico, sino que solo puede ser nombrada e invocada por un decir
mito-poético. Basandonos en esa doble dimension de la poesia (ontoldgica y mitoldgica),
intentamos pensar la poesia en su constitucion onto-mitologica, formulacién que usamos
para evitar hablar de la poesia como una onto-teologia, ya que este término se aplica mas

bien a la metafisica clasica.

En el tercer capitulo, buscamos examinar como la concepcion heideggeriana de lo poético
mostraba hasta cierto punto una unidad esencial entre ontologia y estética en Heidegger,
pero con ello sefialamos a su vez que tal unidad se distanciaba de la manera clasica como la
filosofia occidental ha abordado la esencia del arte y la esencia de la poesia. Ademas,
llegamos a la conclusion de que la meditacion heideggeriana sobre el arte y la poesia no
podia ser interpretada como una “estética” o una “filosofia del arte”, términos que la
filosofia occidental ha usado para tematizar el arte y la poesia desde distintas perspectivas.
Por esta razon, tomamos distancia del texto ya clasico de von Herrmann (1980), que sefiala
de manera enfatica que podemos hablar de una “filosofia del arte” bosquejada en la famosa
conferencia de Heidegger de 1935-1936 El origen de la obra de arte. En efecto, vimos que
el modo como piensa Heidegger la esencia del arte queda realmente por fuera del &mbito de
la estética y de la filosofia del arte, porque éstas han pensado el arte desde la metafisica vy,
en particular, desde el discurso objetivador, que Heidegger quiere precisamente evitar.
Ahora bien, una vez hemos visto que la meditacidn heideggeriana sobre el arte y lo poético
no consiste en una estética o en una filosofia del arte, podemos ahora considerar la

especificidad de esa meditacion.

En el presente capitulo, analizaremos por qué la concepcion heideggeriana de la poesia
permite pensar el habitar del Dasein en el mundo como ser histérico o, dicho de una

manera mas poética, el habitar del hombre sobre la tierra. Finalmente, veremos como desde
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la comprension ontoldgica de la esencia de lo poético podemos asumir la poesia como

experiencia del ser.

Hasta ahora hemos visto que para Heidegger el lenguaje constituye el fundamento del ser
del hombre y la morada en la que habita, una morada que es custodiada por los poetas. El
lenguaje hace parte de la esencia misma del hombre. En otras palabras, el Dasein no es solo
un animal que posee lenguaje ({@ov Adyov &yov), como afirma Aristételes, sino que mas
bien el Dasein mismo es lenguaje®’. La esencia del Dasein puede entenderse a partir del
lenguaje precisamente, porque el lenguaje es el acontecimiento en el cual el hombre

experimenta por primera vez la apertura del mundo y del ente en cuanto tal.

Ahora bien, en la medida en que el lenguaje es el fundamento y la morada del hombre y en
la medida en que el lenguaje es esencialmente poético, puede decirse entonces que el
Dasein es un ser poético. El quinto lema de Holderlin dice: “...poéticamente mora el
hombre sobre la tierra” (En amoroso azul..., VI, 25, v. 32y s.)53. De manera que el habitar
del hombre en el mundo, su estar-en-el-mundo, su ser-ahi (Dasein), su existencia, se define

por su poeticidad.

El Dasein humano es esencialmente un ser poeético. Precisamente al final del Apéndice a
Fenomenologia y teologia, Heidegger afirma, citando a Rilke, que el decir poético (el
canto) es existencia, es Dasein, el cual es entendido metafisicamente como presencia:
“«Canto es existencia»... El decir poético es «existencia», «Dasein». Esta palabra «Dasein»

se usa aqui en el sentido tradicional de la metafisica. Significa: presencia” (FT., 73; 78).

%2 Aqui el lenguaje no debe ser entendido en el sentido de enunciado, sino como discurso (Rede) [ST., §34,
179-185; 160-166]. Ademas, el término aleman Sprache originariamente significa habla, mas que lenguaje.
En todo caso, lo importante aqui es que para el segundo Heidegger el lenguaje o, mas precisamente, el habla
(die Sprache) es poema. Sobre el lenguaje en Heidegger, tanto en Ser y tiempo como después del viraje
(Kehre), véase el diccionario de Frank Schalow y Alfred Denker Historical Dictionary of Heidegger’s
Philosophy, The Scarecrow Press, Inc., Lanham - Toronto - Plymouth, UK, 2010, pp. 167-169.

5% Los cinco lemas con los cuales Heidegger busca examinar o dilucidar la esencia de la poesia en Holderlin
son: 1. Poetizar: «la mas inocente de todas las ocupaciones». 2. «Por eso se le ha dado al hombre el méas
peligroso de los bienes, el lenguaje... para que dé fe de lo que es... ». 3. « Mucho ha experimentado el
hombre. A los celestiales, a muchos ha nombrado, desde que somos habla y podemos oir unos de otros». 4.
«Pero lo que permanece lo fundan los poetas». 5. «Lleno de mérito, mas es poéticamente, mora el hombre
sobre la tierra» (HEP., 37; 31).
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Igualmente en su conferencia ¢Y para qué poetas?, Heidegger también hace referencia a

dicha identidad entre canto poético y existencia en Rilke:

Canto es existencia, dice el tercer soneto de la primera parte de los Sonetos a Orfeo. La
palabra existencia ha sido utilizada aqui en el sentido tradicional de presencia, como
sindnima de ser. Cantar, decir expresamente la existencia mundanal, decir a partir de lo
salvo de la percepcion pura y completa, y decir s6lo eso, significa: pertenecer al ambito
de lo ente mismo. Este ambito es, como esencia del lenguaje, el propio ser. Cantar el
canto significa estar presente en lo presente mismo, es decir, existencia (YP., 235;
292).

Lo poético se presenta entonces como el fundamento mismo del existir humano:

Pues éste [el existir humano], en su fundamento es «poético». Pero ahora estamos
entendiendo poesia en el sentido del nombrar fundador que nombra a los dioses y la
esencia de las cosas. «Morar poéticamente» significa estar en la presencia de los dioses
y ser alcanzado por la cercania esencial de las cosas. «Poético» es el existir en su
fundamento, lo que también significa que en cuanto algo fundado (fundamentado) no
s ningln mérito, sino un regalo (HEP., 47; 39).

En este punto de nuestra investigacion, nos podemos preguntar qué relevancia podria tener
la constitucion ontoldgica del Dasein para nuestra reflexion sobre la esencia poética del
arte. Hemos mostrado que, en tanto que el Dasein es lenguaje y en tanto que el lenguaje
mismo es poético en un sentido esencial, el Dasein es, por tanto, un ser poético por
naturaleza. En términos nietzscheanos, puede decirse que todo hombre es un artista. En las

lecciones sobre Nietzsche®, Heidegger afirma, basandose en la doctrina nietzscheana sobre

> En 1961, Heidegger publico un libro con el titulo Nietzsche en la editorial Giinther Neske, Pfiillingen, 2t., y
posteriormente fue reeditado en el marco de las Obras Completas (Gesamtausgabe, Klostermann, Francfort,
1975ss) como los tomos 6,1 y 6,2. Como dice el mismo Heidegger en el prdlogo, el libro de 1961 recoge las
lecciones dictadas en la Universidad de Friburgo entre 1936 y 1949, junto con otros trabajos hasta entonces
no publicados y que se extienden hasta 1946. Dicho libro no es un conjunto de monografias sobre Nietzsche,
sino mas bien una verdadera confrontacion con su pensamiento, la cual es vista por Heidegger como “la tinica
manera de apreciar verdaderamente a un pensador pues asume la tarea de continuar pensando su pensamiento
y de seguir su fuerza productiva y no sus debilidades” (N., 1., 21). A lo largo de las lecciones, particularmente
las recogidas en el segundo tomo, Heidegger desarrolla su concepcién de la historia de la metafisica y su
vision critica de la modernidad, y a la vez realiza una detallada exégesis de la obra de Nietzsche, centrandose
fundamentalmente en su pensamiento tardio, el cual se inicia con el Zaratustra y que debi6 haber culminado
con su planeada obra capital La voluntad de poder. En las lecciones, Heidegger también va recorriendo los
principales temas del pensamiento de Nietzsche: la muerte de Dios, el superhombre, la llegada del nihilismo,
la transvaloracidn de los valores, el arte como actividad metafisica y, especialmente, la voluntad de poder y el
eterno retorno de lo mismo. Con sus interpretaciones, Heidegger ofrecen una vision de Nietzsche en la que
éste no es visto como el pensador que supera la metafisica, sino como aquel que la conduce a su expresion
mas acabada, realizando un nihilismo que de cierto manera ya estaba presente en sus origenes. Por eso
mismo, la reflexién sobre Nietzsche se convierte en una cruda reflexion sobre una época en la que la continua
repeticion de un mismo sinsentido se convierte en la condicién para poder experimentar o, por lo menos,
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arte, que el artista es el fendmeno mas transparente de la vida, porque el arte, que debe
comprenderse precisamente desde el fenomeno “artista”, es la forma mas transparente y

conocida de la voluntad de poder.

Por lo tanto, el arte, entendido como creacion, es el caracter fundamental de todo ente, en la
medida en que el ente es algo que se crea a si mismo (N, 1., 74-77). Nietzsche pensaba que
al dirigir la mirada sobre el artista era posible observar las otras formas de la voluntad de
poder, es decir, las otras formas de la vida: la naturaleza, la religion, la moral, la sociedad,
el individuo, el conocimiento, la ciencia, la filosofia, etc. (N., ., 76). Mas concretamente,
en el Ensayo de autocritica que se afiadio a la tercera edicion de Nacimiento de la tragedia
(1886), Nietzsche afirma que el arte es la auténtica tarea de la vida, la verdadera actividad
metafisica del hombre: “...el arte -y no la moral- es presentado como la actividad
propiamente metafisica del hombre... sélo como fendmeno estético esta justificada la
existencia del mundo” (NT., 85, 31-32). Desde esta perspectiva, podemos decir que todo

hombre es un poeta o un artista en la medida en que es, hasta cierto punto, un creador.

Pero hay otra razdn para considerar a la existencia humana como una existencia poética: el
hombre habita en el mundo poéticamente. Desde Ser y Tiempo, Heidegger habia dicho que
la constitucion ontologica del Dasein es su ser-en-el-mundo (In-der-Welt-sein). Pero lo
fundamental ahora es que ese ser-en-el-mundo se define por su poeticidad, pues, como dice
Holderlin en un poema tardio: «Pleno de méritos, mas poéticamente, habita el hombre
sobre esta tierra» (Voll Verdienst, doch dichterisch wohnet / Der Mensch auf dieser Erde)
[En amoroso azul..., VI, 25, v. 32 y s.]. Aqui la palabra habitar (wohnen) tiene un

significado especial, porque es el modo como el hombre est4 esencialmente en el mundo.

En la conferencia Construir, habitar, pensar®, Heidegger afirma que el modo como los

hombres estan en la tierra es precisamente el habitar (buan), -siguiendo el aleman antiguo-,

presentir la necesidad de un nuevo comienzo. En la presente investigacion, el Nietzsche de Heidegger se citara
empleando la abreviatura N e indicando a continuacion el tomo y la pagina de la edicidn espafiola.

*® |a conferencia Construir, habitar, pensar (Bauen Wohnen Denken) fue pronunciada el 5 de Agosto de
1951 en el marco de las Darmstadter Gesprache |1, en aquel momento uno de los foros mas dindmicos de la
Alemania de postguerra. La intencion de Heidegger no era otra que la de abrir una reflexidn sobre el proyecto
de una reconstruccién que, después de la catastrofe de la guerra, hiciera posible habitar el mundo. Todos
sabemos como este prondstico edificante de Heidegger se resuelve remitiendo su lectura a una tradicion
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que es la esencia del construir, entendido no a partir de la arquitectura y de la técnica, sino
de un modo mas esencial: “Construir (bauen) significa originariamente habitar... El modo
como tu eres, yo soy, la manera segun la cual los hombres somos en la tierra es el Buan, el
habitar. Ser hombre significa: estar en la tierra como mortal, significa: habitar. La antigua
palabra bauen significa que el hombre es en la medida en que habita; la palabra bauen
significa al mismo tiempo abrigar y cuidar” (CHP., 129; 141). Asi pues, el habitar es el ser
del hombre en la tierra y bajo el cielo; es decir, habitar es pertenecer a la comunidad de los

hombres y permanecer ante los divinos.

Segun Heidegger, el rasgo fundamental de este habitar es un cuidar cuédruple: salvar la
tierra, recibir el cielo, estar a la espera de los divinos y conducir a los mortales. En pocas
palabras, el habitar es el cuidado de la Cuaternidad (CHP., 131-133; 143-145). Como
afirma también Otto Bollnow, en su libro Hombre y espacio, el hombre es un «ser-en-el-
espacio», es decir, un ser que se encuentra o, mas bien, habita en el espacio y cuya relacién
con las cosas y los objetos del mundo se caracteriza precisamente por su espacialidad. En
este sentido, el fenomendlogo sostiene que “la espacialidad del hombre en conjunto se
comprende como habitar” (Bollnow, 1969, 246). Ahora bien, para responder a nuestra
pregunta inicial sobre qué consecuencia tiene entonces la constitucion ontologica del

Dasein para la comprension del arte, podemos decir que esta consideracion de la poeticidad

occidental, para la que la tarea de toda filosofia no es otra cosa que la de salvar la polis, tal como Platén habia
sostenido en la Carta VII, dejando a los diferentes momentos de la historia la tarea de definir y concretar qué
se entiende por salvar y por polis. Los avatares de esta historia son conocidos por todos y el caracter
dramatico de la postguerra se convirtié en aquel entonces en un argumento dificil de evitar, especialmente
para quienes seguian pensando en la historia como experiencia y realizacién de la razon humana. Tampoco
hay que olvidar como a la misma pregunta de Heidegger otros pensadores como Adorno respondieron desde
presupuestos diferentes, convirtiendo a Auschwitz en el verdadero y definitivo tribunal de la Razon. Para
Adorno, pensar o morir después de Auschwitz representaba una de las experiencias a las que toda conciencia
de la catastrofe tenia que enfrentarse a la hora de establecer un horizonte para la humanidad, un proyecto que
para el Adorno de aquellos afios indudablemente significaba repensar el programa de la critica. Su objeto no
era otro que hacer frente al destino, reorientando el trabajo de la critica y construyendo las condiciones que
permitieran una nueva forma de habitar. No en vano, hacer habitable el mundo y plausible la promesa de
felicidad seguia siendo, también para Adorno, la aspiracion de toda cultura, incluida la cultura moderna.
(Jarauta, 1994, 7-8). Sobre el texto Construir, habitar, pensar, véase el compendio de articulos editado por
Francisco Jarauta Pensar-Componer/Construir-Habitar, Diputacion Foral de Gipuzkoa, Departamento de
Cultura y Turismo, Cuadernos n® 9, Arteleku, San Sebastian, 1994. En el presente trabajo, la conferencia
Construir, habitar, pensar se citard empleando la abreviatura CHP e indicando primero la pagina de la
edicién espafiola y luego su correspondiente en la edicion alemana.
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del Dasein es relevante para la reflexion sobre la esencia poética del arte, porque

precisamente el arte es un modo de ser histérico del Dasein.

1. El fundamento poético de la historia

Desde Ser y tiempo, Heidegger comprende al Dasein como un ser que se caracteriza ante
todo por su historicidad (Geschichtlichkeit). Esta historicidad es posible gracias al lenguaje,
pues el lenguaje es el acontecimiento a partir del cual el mundo se abre histéricamente al
hombre en el horizonte de la temporeidad. En el capitulo quinto de Ser y tiempo, Heidegger
abord6 ampliamente la nocién de aperturidad (Erschlossenheit) para explicar el modo
como el Dasein esta-en-el-mundo, es decir, el modo como existe, porque existencia es

estar-afuera, salir afuera y estar en la abertura del Ahi: ek-sistencia.

En pocas palabras: “El Dasein es su aperturidad [Erschlossenheit]. Sera necesario, pues,
sacar a la luz la constitucion de este ser. Pero, en la medida en que la esencia de este ente es
la existencia, la frase existencial «el Dasein es su aperturidad» quiere decir, al mismo
tiempo, que el ser que a este ente le va en su ser es tener que ser su «Ahi» (ST., §28, 152;
133). Las tres formas de la aperturidad como constitucion existencial del ser-Ahi (Dasein)
son: la disposicion afectiva (Befindlichkeit), el comprender (Verstehen) y el discurso (Rede)
[ST., 828, 153; 134]. Ahora bien, la nocién de aperturidad en el segundo Heidegger
aparecera como Lichtung, es decir, como el claro del ser™®.

*® Sobre el significado del término aleman Lichtung en el pensamiento de Heidegger, véase el diccionario de
Michael Inwood A Heidegger Dictionary, Blackwell Publishing, Malden, 1999. “Lichtung comes from Licht,
‘light’, but has now lost contact with it and means a ‘clearing’ in a forest. Heidegger revives its connection
with Licht and reads it as ‘lighting’ (Inwood, 1999, 4). “Lichtung and lichten stem from Licht, ‘light’, but
have since lost this link and mean, in standard usage, a ‘clearing, glade’ in a forest and ‘to clear’ an area.
Heidegger restores their association with light, so than they mean ‘light(en)ing; to light (en)’. His use of the
terms is influenced by Plato’s story of prisoners in a cave who, at first aware only a shadows cast by a fire in
the cave, climb out of the cave and eventually see the sun, the source of all truth and being (Republic,
514al1ff.). He considered this story in several lecture courses... Sometimes he regards it as an early version of
his own thought. Often he describes his own procedure in similar terms, as striving towards the light that
illuminates this path: ‘the problem stands in the clarity... of the natural everyday understanding of being, but
the light itself is not lightened... But the source of this clarity, its light, is time’... That he later charges Plato
with the decline of truth as unhiddenness into truth as agreement... does not diminish the influence on him of
Plato’s imagery. In BT Dasein is the source of truth. Dasein is what is primarily truth: ‘“What is primarily
“true” — that is, uncovering [entdeckend] — is Dasein. Truth in the secondary sense means not to-be-
uncovering... but to be uncovered’ (BT, 220). Later, truth is no primarily the truth of man or Dasein, but the
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El arte es lenguaje y como tal tiene también una historicidad. Aunque aqui no se trata del
lenguaje en el sentido de las ciencias del lenguaje, ya que el mismo Heidegger se distancia
de éstas. Por ejemplo, en las lecciones sobre Germania, él discute el modo como la
lingiiistica aborda la poesia: “El poema no es s6lo una formacion lingiiistica disponible,

provista de sentido y belleza” (HGR., 84a; 40).

Podemos decir entonces que el arte, en tanto modo de ser del Dasein, esta determinado por
la historia (Geschichte); pero, al mismo tiempo, el arte determina a la historia a través de la
poesia. Por esta razén, Heidegger considera que la poesia es fundamento de la historia,
precisamente por su caracter fundacional. La poesia funda un pueblo historico, una

comunidad en el sentido originario de la palabra. Para Heidegger, comunidad

truth of being. (If man is a light bulb, being is electricity.) Truth is the ‘lightning concealing [lichtende
Verbergund] of being as such’... This phrase is obscure: ‘The question about the truth “of” being reveals
itself as the question about the being “of” truth. (The genitive here is sui generis and can never be captured by
the current “grammatical” genitives.)’... Being is lightened and concealed. Being lightens and conceals, both
itself and entities. All lighting and concealing is ultimately the work of being itself, even man is the vehicle,
or the Wahrer, ‘preserver’, of its revelation... It conceals as well as lightens, since it never reveals everything
at once — there always remain hidden things and aspects: men could no more live if they knew everything than
if they knew nothing. Even when being abandons beings, this too is a ‘lighting of being’: being is conspicuous
by its absence... The essence of truth is historical: ‘The history of truth, of lighting up and transformation and
grounding of truth’s essence, has only rare widely separated moments. For long periods this essence seems
solidified (cf. the long history of truth as correctness...), since only the truths determined by it are sought and
cultivated... Do we stand at the end of such a long period of hardening of essence of truth and then on the
brink of a new moment in its clandestine history?’... “Truth is the great despiser of all “truths”, form truths
immediately forget truth, which assuredly kindles into complexity the simplicity of the unique as the ever
essential’... A civilization is constituted by a certain revelation of being, the truth of being, which also
involves a certain conception of truth. Heidegger is more concerned with our large-scale ways of viewing
things and with changes in them than in particular truths” (Inwood, 1999, 238-239). Sobre el mismo término
en cuestion, véase también el diccionario de Schalow y Denker: “CLEARING (Lichtung). Under the
influence of the tradition of lumen naturale, Heidegger introduced this central term of his later thought in
Being and Time to name the disclosedness of being-in. According to the tradition, the human being is lighted
within itself and has been cleared. The light that makes being-there open and bright for itself is care. Only by
this clearedness is any illuminating, awareness, intentionality, and even self-consciousness possible.
Heidegger identifies the lighted clearing of being-there with the unity of ecstatic temporality. Being-there is
the temporal clearing of the meaning of being. In the 1930s, Heidegger rethinks the clearing within the
framework of his account of truth. He now interprets alétheia as clearing that is, the lightening process in
which everything is lighted up. The clearing, as the “there” of being-there, is the unconcealment of being.
Being reveals itself in the clearing as the beingness of entities, and conceals itself as being. The lightening
process of the clearing makes the history of being possible, and explains the forgottenness of being in
metaphysics. The structure of the clearing is the fourfold, as the outcome of the play of time-space. The
clearing also plays an important part in Heidegger’s account of art. Art is the setting into work of truth, which
is only possible when there is a clearing within entities in a whole. The clearing as the nothing encompasses
all entities, and enables the work of art to let entities shine forth in their simple and essential being. In this
way, the work of art illuminates the sheltering of truth as the selfconcealing of being” (Schalow & Denker,
2010, 82-83).
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(Gemeinschaft) es algo distinto a sociedad (Gesellschaft). Por ejemplo, en las lecciones
sobre Germania, cuando habla del didlogo como aquello que nos constituye, Heidegger
explica esa distincion entre comunidad y sociedad con el ejemplo de la camaraderia de los

soldados en la guerra:

El poder escuchar no crea, primero, la conexion de uno al otro, la comunidad
[Gemeinschaft], sino que la presupone. Esta comunidad originaria no surge mediante
aceptar una mutua conexion -solamente una sociedad [Gesellschaft] surge asi-, sino
que la comunidad es mediante la previa vinculacion de cada individuo con lo que, en
un nivel superior, vincula y determina a cada individuo. Tal cosa, que no es el
individuo para si ni la comunidad como tal, debe quedar manifiesta. La camaraderia de
los soldados en el frente no tiene su fundamento en el hecho de que deban estar juntos,
porque falten los otros de quienes se esta lejos; tampoco en un entusiasmo colectivo
previamente concertado, sino en lo mas profundo, y en ese momento Unico en que la
cercania de la muerte como un sacrificio, ha puesto previamente a cada uno en igual
nadidad [Nichtigkeit], de modo que ésta deviene la fuente de una incondicionada
pertenencia mutua. Precisamente la muerte, la que cada hombre individual debe morir
por si, aisla extremadamente en si a cada individuo; precisamente la muerte y el
aprontarse a su sacrificio crean, antes que nada, el espacio de la comunidad desde el
cual surge la camaraderia. La camaraderia, ¢surge pues de la angustia? No y si. No
cuando, como el pequefio burgués, se entiende por angustia solo el desvalido
estremecimiento de una demencial cobardia. Si, cuando la angustia es concebida como
la cercania metafisica a lo incondicionado, que otorga una autonomia y disponibilidad
supremas. Cuando no imponemos a nuestra existencia poderes como la muerte en
cuanto libre sacrificio, que de forma igualmente incondicionada vinculan y aislan, es
decir, que afectan las raices de la existencia de cada individuo, y que se asientan
asimismo profunda y totalmente en un genuino saber, entonces no hay “camaraderia”;
a lo sumo, se llega a una forma modificada de la sociedad (HGR., §7g; 73-74)*".

> Sobre la diferencia entre comunidad y sociedad, véase el articulo de Luis Rossi “Ser y tiempo y la
fenomenologia de la comunidad y la sociedad” (2011): “Si bien el término “sociedad” no es mencionado en
toda la obra [Ser y tiempo], “comunidad” aparece dos veces: la primera debe entenderse para denotar el objeto
de estudio de la sociologia y la segunda para el acontecer del pueblo... la “comunidad” segin Tonnies debe
entenderse como comunidad de destino. Concomitantemente, Heidegger afirma que en el “ser con” “propio”
el Dasein queda determinado como destino comin, que queda libre en el “compartir” y en la “lucha”. Ahora
bien, este destino comun, este acontecer del pueblo, es la posibilidad mas originaria a la que el Dasein puede
resolverse... “comunidad” se presenta teleologicamente como la realizacion del destino del pueblo, es decir,
de la historicidad “propia” del Dasein, alcanzando un rango ontoldgico. “Comunidad” se opone asi a
“sociedad”, identificaindose una con la “propiedad” y la otra con la “impropiedad”. En términos ontologico-
politicos, la “comunidad” resulta ser el proyectarse del pueblo como pueblo, como unidad social cuyo ethos
no da lugar a las conductas ligadas a las “sociedad”... la “comunidad” es el destino de la sociedad: si el
Dasein se resuelve a empufiar su propio ser, tendra lugar la comunidad “propia”, conquistada a partir del
legado transmitido por la tradicion, por ello es “futural” y “destinal” simultdneamente. Esa realizacion del
destino comun esta ligada a la lucha y a la camaraderia” (2011, 345-346).
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Recordemos el cuarto lema de Holderlin: lo que permanece lo fundan los poetas. La poesia
es entonces no s6lo el fundamento de la existencia humana, sino también el fundamento

sustentador de la historia:

La poesia no es s6lo un adorno que acompafia al existir, no es solo un pasajero

entusiasmo ni un mero enardecimiento o entretenimiento. La poesia es el fondo que

sustenta la historia y por eso mismo tampoco es solamente una manifestacion de la

cultura y muchisimo menos la mera «expresion» de un «alma cultural» (HEP., 47; 39-

40).
¢Pero como es posible que la poesia fundamente la historia? Aqui fundamentar se entiende
en el sentido de fundar un pueblo historico, tal como ocurrié con Homero en Grecia. El
caracter fundador de la poesia con respecto a la historia se explica por el vinculo originario
que ella guarda con el lenguaje, pues ya hemos dicho que el lenguaje es el acontecimiento
humano que posibilita la apertura histérica del mundo. Ademas, existe una identidad entre
el habla (como acontecimiento esencial del lenguaje) y la historia: “Somos un habla desde
el tiempo en que «el tiempo es». Desde que el tiempo ha surgido, desde que ha sido fijado,
desde entonces, somos histéricos. Ambas cosas, ser habla y ser histéricos, son iguales de
antiguas, van unidas y son lo mismo” (HEP., 44; 37). El lenguaje y la historia forman
entonces una unidad fundamental en la medida en que son acontecimientos co-originarios.

¢Como es esto posible?

2. La poesia como experiencia del ser

Antes de hablar de la poesia como experiencia, debemos decir qué tipo de experiencia es la
poesia, pues, de acuerdo con lo que dijimos en el tercer capitulo de la presente
investigacion, la experiencia poética no seria una experiencia de tipo estético. Con respecto
a este problema, en las primeras paginas de las lecciones sobre los himnos de Holderlin
Germania y El Rin, Heidegger nos da algunas indicaciones sobre cémo no debe ser
comprendida la poesia a la hora de abordar un poema. En primer lugar, la poesia no es
simplemente una experiencia de goce estético, pues la relacion fundamental con la obra de
arte no es una relacion de goce o placer. Es mas, Heidegger llega a decir incluso que el

“goce estético” es una comprension errada del arte (HGR., §1; 18). En segundo lugar, la
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poesia no debe ser vista como un mero juego de palabras de un solo individuo aislado, pues
en realidad ella es una fuerza activa que congrega a los hombres en una comunidad
originaria:

Poesia: ningln juego; la relacion con ella no es un escape ludico, una distraccion que

hace olvidarse de si mismo, sino que es el despertar y la concentracion de la esencia

maés propia del individuo, mediante la cual él se retrotrae al fondo de su existencia
(HGR., 81; 21).

En tercer lugar, la poesia o, mds precisamente, el poema no consiste en la “vision del
mundo” (Weltanschauung) de su autor, es decir, del poeta. De hecho, Heidegger afirma que
intentar establecer la Weltanschauung de un poeta como Holderlin, tomando solamente
palabras y frases aisladas, es un procedimiento totalmente erroneo para comprender su
decir poético, pues asi tan sélo nos quedamos en sus vivencias y en lo meramente
anecdotico, pero no entramos aun en el poder de su poesia (HGR., §2c; 33). En cuarto
lugar, el poema no es simplemente una cosa leible y audible, como en la vision
instrumental del lenguaje, segun la cual éste es un medio de expresion y comunicacion, una
cosa que en cierto modo nosotros tenemos, asi como un automavil tiene una bocina.
Heidegger insiste mucho en que no somos nosotros los que tenemos el lenguaje, sino que
mas bien es el lenguaje el que nos tiene a nosotros (HGR., 83b; 36). En quinto lugar, no
debe comprenderse la poesia o el poetizar como un producto de la imaginacion, ni como un
fendmeno de expresion de vivencias. Esta es la manera como la “psicologia profunda”
pretende investigar y describir los procesos y vivencias en el “alma del poeta”, comparando
a los distintos poetas, segun los distintos géneros poéticos (épicos, liricos y dramaticos) y
segun su respectiva pertenencia a una determinada cultura de una determinada época. En
relacion con esto, Heidegger se distancia también de la representacion cultural de la poesia,
segun la cual ésta es la expresion no solo de las vivencias de un individuo, sino de un alma
colectiva, un alma popular o un alma cultural -como la concibe Spengler-, o incluso un
alma racial -siguiendo a Rosenberg-. Heidegger se distancia asi de esta perspectiva cultural
e historizante, la cual es propia de la llamada filosofia de la cultura y de los historiadores
del arte. Segun Heidegger, todas estas concepciones de la poesia se mueven dentro de una
misma manera de pensar, una manera de pensar “liberal”, que, a la hora de pensar la poesia,

resulta “profundamente no verdadera e inesencial” (HGR., §4a; 38-40).
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Recapitulando lo anterior, podemos decir entonces que la poesia no es un mero fenémeno
linguistico o literario y, en consecuencia, el poema no es un simple conjunto de palabras en
Verso y con rima; tampoco es una expresion de sentimientos y vivencias subjetivas (0
“movimientos del alma”), no es la expresion de un alma cultural, no es una “vision del
mundo” (Weltanschauung), y tampoco se reduce a un mero goce estético. Todas estas
concepciones son para Heidegger ideas corrientes y representaciones toscas de la poesia,
del poema y del poetizar, y, por lo tanto, ninguna de ellas puede entrar en el &mbito de

poder de la poesia (HGR., 83; 34), ni mucho menos comprender su verdadera naturaleza.

Segun Heidegger, lo que hay que hacer con un poema como EI Rin es entonces entrar en su
corriente. El poema El Rin es uno de los poemas fluviales de Holderlin, junto con otros
grandes poemas como “El Ister”, “En la fuente del Danubio”, “Apaciblemente los brazos
del Néckar”, “El rio encadenado”, “El Meno” y “El Néckar”. Pero estos poemas no son
fluviales solamente porque hablen de rios y arroyos o de las “aguas de la patria”, sino por
algo mucho mas fundamental: la corriente del rio del ser. En los poemas fluviales, la
metafisica que esté a la base es la de Her4clito, segun la cual todas las cosas fluyen (zavra
pel). Ademas, en Holderlin el espiritu del rio ansia las sendas de la tierra, devenida sin
camino por la huida de los dioses; y, en este sentido, las aguas de los rios arrastran toda la

tierra al encuentro con los dioses aguardados (HGR., 88f; 91).

Ahora bien, si la poesia no es ninguna de las cosas que el modo de pensar cotidiano cree
que es, entonces, cudl es la esencia de la poesia y en queé consiste el poetizar. Si la poesia no
es una experiencia de goce estetico, ni una experiencia animica de expresion de vivencias,
¢como debe entenderse entonces la experiencia que mienta el poema? ¢EIl concepto habitual
de experiencia nos sirve aqui para pensar la esencia de la poesia o dicho concepto debe ser
también reinterpretado? (Cémo debe ser entonces reinterpretado? ¢Con qué categorias?

¢Acaso con las categorias de la metafisica? Por supuesto que no.

Recordemos que en El origen de la obra de arte, Heidegger concebia a la poesia como
fundacion del ser y al poema como un relato del descubrimiento de la verdad del ente (OA.,
53-54; 61-62). Esto quiere decir que el poeta funda el ser en la medida en que el ser se

manifiesta a través de su palabra, y ya sabemos que esta fundacion tiene un caracter
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politico, dado que el poeta funda una comunidad®®. Este es el poder activo y fundante que

Holderlin vio en la poesia: el poder de congregar y reunir a los hombres en una comunidad.

Cuando cada individuo viene de alli [del fondo de su existencia], entonces acontece la
verdadera reunion de los individuos en una comunidad originaria. El burdo
enrolamiento de la masa en una asi llamada organizacion es s6lo una medida
provisional de orden, pero no la esencia (HGR., 81; 21).

Pero esta fundacion poética del Dasein o la existencia historica mas originaria de un pueblo
es posible porque la poesia es fundamentalmente una revelacion del Ser (Offenbarung des
Seyns), que tiene lugar en el ambito de una confrontacion pensante (HGR., 81b; 19). Es por
esta razon que Heidegger encuentra en Holderlin no sélo al poeta mas grande, sino también

al pensador mas grande.

De esta manera, la poesia puede comprenderse como una experiencia pensante o un pensar,
pero no el pensar frio y calculador de la ciencia y la filosofia, pues Heidegger considera que
el intento de analizar conceptualmente la obra de un poeta para buscar sus opiniones
filoséficas o su sistema filosofico es un procedimiento muy sospechoso, que ademas no
tiene nada que ver con la filosofia (HGR., 81b; 19). El pensar de la poesia no es en realidad
un pensar filoséfico ni mucho menos un pensar légico, rigurosamente sistematico. Pero esto
no quiere decir que la poesia sea un mero producto de la imaginacion, de la fantasia o de la
locura de un poeta, como en el caso del propio Hélderlin®®, pues ya hemos visto que esta

perspectiva psicoldgica también es rechazada por Heidegger.

%8 Heidegger habla de tres modos de fundacion -la poesfa, el pensar filoséfico y la politica-, pero considera
que la poesia es el modo de fundacién mas originario y fundamental, porque a partir de éste surgen los otros
dos: “...el Dasein histdrico de los pueblos, su ascensidn, apogeo y ocaso, surge de la poesia y de ésta, el
auténtico saber en el sentido de la filosofia; y de ambas, la realizacién del Dasein de un pueblo, a través del
Estado: la Politica. Este originario tiempo historico de los pueblos es, por tanto, el tiempo del poeta, el
pensador y del estadista, es decir, de aquellos que auténticamente fundan y fundamentan el Dasein histdrico
de un pueblo. Ellos son los auténticos creadores” (HGR., 86b; 57-58). Sobre la poesia como fundacion y su
caracter politico, véase el libro de Philippe Lacoue-Labarthe Heidegger. La politica del poema, Trotta,
Madrid, 2007.

% Al comienzo de sus lecciones sobre Germania y El Rin, Heidegger hace referencia a la vida, la locura y la
recepcion de la obra de Holderlin, ya que estos datos son hasta cierto punto relevantes para la comprension de
su poesia, aunque obviamente no sean para €l lo mas decisivo para este fin: “No queremos menospreciar “la
vida y obra” —como se dice— Yy la historia de su elaboracion, muy por el contrario. En ninglin poeta como en
Holderlin, la existencia histérica, la necesidad de la creacion y el destino de su obra, son tan intimamente uno.
Pero precisamente por esto, no debemos despachar por adelantado a modo de un reporte, la vida, obra e
historia de la valoracion, para entonces dedicarnos exclusivamente a la “mera poesia”. En un momento, y
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La experiencia pensante de la poesia no es entonces una experiencia en el sentido
psicoldgico de vivencia y tampoco una experiencia en el sentido estético de goce. Esa
experiencia pensante tiene mas bien un caracter ontologico: es una experiencia del ser.
Segun Heidegger, lo que la estética ha llamado belleza es en realidad uno de los modos
como se manifiesta la verdad como desocultamiento del ser (OA., 40; 44).

Ahora bien, ¢cédmo debe entenderse esa experiencia del ser? La poesia es experiencia del
ser porque el Dasein, que habita poéticamente en este mundo, estd expuesto al Ser o, dicho

de manera poética, esta expuesto a los rayos del dios:

El poeta fuerza y atrapa los rayos del dios en la palabra, y pone esa palabra fulgurante
en el lenguaje de su pueblo. El poeta no procesa sus vivencias animicas, sino que esta
“bajo las tormentas del dios... con la cabeza descubierta”, desprotegido, abandonado y
apartado a si. ElI Dasein no es otra cosa que la exposiciéon a la supremacia del Ser
[Ausgesetztheit in die Ubermacht des Seyns]. Cuando Holderlin habla del “alma del
poeta”, no hay ahi ningin vagabundeo en sus propias experiencias animicas ni un
conjunto de vivencias en algun lugar interno, sino la méas extrema exterioridad de la
nuda exposicion a las tormentas (HGR., §4c; 42).

Segun Lacoue-Labarthe, cuando se habla de la poesia como experiencia, debe interpretarse
estrictamente este término, en el sentido del experiri latino, que significa un paso a traves
del peligro; por lo cual debe evitarse referir el contenido del término experiencia a
cualquier cosa “vivida”, a lo meramente anecdotico. Por lo tanto, la poesia seria experiencia
en el sentido del término aleman Erfahrung, y no en el sentido de Erlebnis, que puede
traducirse también como vivencia, acontecimiento o aventura. Aqui debe tenerse en cuenta
en primer lugar la etimologia de la palabra en cuestion. Experiencia deriva del latin

experiri, verbo que significa comprobar, poner a prueba, intentar. Nos topamos aqui con

cada vez en su lugar, nos saldré al encuentro —gracias al prodigioso tesoro de sus cartas— la existencia del
poeta, esa existencia sin oficio, sin casa ni hogar, sin éxito ni gloria, es decir, aquella suma de malentendidos
que se acumula en torno a su nombre; a los treinta y cinco afios, “enfermo mental”, como se dice: dementia
praecox catatonica, segln afirma la astucia médica. Tendremos que considerar ademas, que el poeta jamas
publico sus auténticas y mas grandes poesias. Debemos hacernos cargo del hecho de que los alemanes
necesitaron cien afios completos para que la obra de Holderlin pudiera, al fin, llegarnos en esta forma que nos
obliga a reconocer que —aln hoy— no estamos en absoluto a la altura de su grandeza y de su futuro poder. De
esto: vida, obra e historia de su elaboracion, lo que hay que conocer, aprender y estudiar, desde un punto de
vista puramente material, es facilmente accesible para todos. Sin embargo, la mas diligente recopilacion y
acopio de las circunstancias, influencias, modelos y reglas que dan origen a una poesia no nos ayudan en nada
si, previamente, no hemos aprendido a fondo la poesia misma y la existencia poética del poeta, en y para la
poesia” (HGR., 81b; 19-20). Sobre el tema concreto de la locura de Holderlin, véase la excelente biografia de
Antonio Pau Hélderlin. El rayo envuelto en cancion, Editorial Trotta, Madrid, 2008.
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radical periri, el cual también puede encontrase en la palabra periculum, que se traduce
como riesgo o peligro. La raiz indoeuropea es per, que se relaciona con la idea de pasar a

través de algo y también, aunque secundariamente, con la idea de prueba.

En griego, son numerosos los derivados que sefialan la travesia o el paso a través de algo:
peird (atravesar), pera (més alld), perad (pasar a través), perain6 (llegar hasta el fin), peras
(término o limite). En las lenguas germanicas, concretamente en el antiguo alto-aleman,
encontramos también el término faran, del cual deriva fahren (transportar) y fiihren
(conducir). De aqui viene Erfahrung, término que también se puede relacionar con la
segunda acepcién de la raiz indoeuropea per, es decir, con la idea de prueba, que en
antiguo alto-aleman se dice fara (peligro), de donde viene los términos Gefahr (peligro) y

gefahrden (ponerse en peligro).

Entre la primera y la segunda acepcion de la raiz indoeuropea per, los limites resultan
imprecisos, como sucede en latin entre los términos periri, intentar, y periculum, que, en
primera instancia, significa también prueba, ademéas de riesgo y peligro. A nivel
etimoldgico y semantico, la idea de experiencia como paso a través de algo no se aparta
mucho de la idea de riesgo. En principio, la experiencia es esencialmente una puesta en
peligro (Lacoue-Labarthe, 2006, 28). Como podemos ver, las palabras Erfahrung
(experiencia), erfahren (experimentar o sufrir) y Gefahr (peligro o riesgo) estan

emparentadas, ya que en las tres encontramos el término Fahr, que significa conduccion®.

% En aleméan, también podemos encontrar las palabras Fihrung (que significa conduccién, direccién o
liderazgo) y Fihrer (que significa conductor, director, dirigente, lider, guia, caudillo, jefe, capitén, etc.).
Sobre el sentido de los términos Fihrung y Fihrer en Heidegger, véase el texto de Derrida Del espiritu.
Heidegger y la pregunta, concretamente la parte en la que el autor comenta el texto de Heidegger La
autoafirmacion de la universidad alemana, sefialando: “Cada palabra del titulo, die Selbstbehauptung der
deutschen Universitét, estd atravesada, transida, iluminada, determinada (bestimmt), quiero decir a la vez
definida y destinada, convocada por el espiritu. La autoafirmacion, ante todo, seria imposible, no se
entenderia, no seria lo que es si no fuera del orden del espiritu, el orden mismo del espiritu. La palabra
francesa «orden» designaria a la vez el valor de mandato, de conductor o conduccion, la Fihrung, y el valor
de misién: el acatamiento a la orden recibida. La autoafirmacion quiere decir (y este querer hay que
subrayarlo) la afirmacion del espiritu a través de la Fihrung. Esta es una conduccion espiritual, por
descontado, pero el Fuhrer, el guia —en este caso el Rector— declara su impotencia para conducir, en tanto no
sea él mismo conducido por la inflexibilidad de una orden, por el rigor e incluso la rigidez directriz de una
misién (Auftrag). Esta mision es ahora también una mision espiritual. Por consiguiente, conducida de guia en
guia, la autoafirmacion de la universidad alemana sélo serd posible a través de aquellos que conducen porque
ellos mismos son conducidos, dirigentes dirigidos por la afirmacion de esta mision espiritual” (Derrida, 1989,
56-57).
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La experiencia debe entenderse entonces como un conducirse a través del peligro, es decir,
un exponerse al peligro (sich einer Gefahr aussetzen). En aleman también podemos
encontrar el término Ausfuhrung, que puede significar exposicion, explicacion, comentario,
intervencion, ejecucion, realizacion, cumplimiento, aplicacion e implementacion, entre
otras acepciones que varian dependiendo del contexto en el que este término se utilice. Sin
embargo, al traducirla de una manera mas literal, la palabra Ausfiihrung podria entenderse
como una conduccién o un conducirse hacia afuera, tal como lo indica el prefijo aus. En
efecto, un peligro es algo que en la mayoria de los casos proviene de afuera y esta afuera

para que nosotros vayamos a su encuentro y lo experimentemos como tal.

Por supuesto, este vinculo esencial entre experiencia y peligro esta presente en la poesia de
Holderlin y subrayado en la interpretacion que Heidegger hace de la misma. Por ejemplo,
en su texto de 1949 titulado precisamente El peligro (Die Gefahr), Heidegger afirma que el
peligro esencial es el ser (D, 10)*'. En este sentido, la poesia implica entonces estar
expuesto al peligro del ser o, como diria Holderlin, estar expuesto a las tormentas del dios,
al rayo envuelto en cancion, como se titula la biografia de Pau (2008), siguiendo el verso

del poeta; y, como el ser es el peligro mas esencial, podemos decir entonces que la poesia

%1 Segin la traduccion inglesa del texto (The Danger), Heidegger dice lo siguiente: “In Old High German, to
set after is called: fara. As the collected placing, pursuit is the danger [die Gefahr]. The basic trait of the
essence of danger is setting after. Insofar as being as positionality sets after itself with the forgetfulness of its
essence, beyng as beyng is the danger of its own essence. Thought from the essence of positionality and in
regard to the refusal of world and the unguarding of the thing, beyng is the danger. Beyng is in itself, from
itself, for itself, the danger, plain and simple [schlechthin]. As this setting after, which pursues its own
essence with the forgetfulness of this essence, beyng as beyng is the danger. The essential danger is the way
that what it same, world and positionality as the respective differentiation of what essence of beyng, sets itself
apart from itself in that it sets after itself. The thought that beyng in itself would essence as the danger of
itself, still remains strange for us and, because strange, all too easily misconstrued. For we first think what has
been said in an essentially correct manner when we consider this: Beyng thought from the essence of the
pursuing positionality, is in no way equipped with the character of beyng dangerous, but rather the reverse:
Beyng as it has hitherto unfolded itself in metaphysics from the idea up to now and in accordance with its
hitherto concealed essence, belongs to what now reigns over beyng as the danger. The danger is the collected
pursuit, gathered in itself, as which positionality in the manner of the unguarding of the thing pursues the self-
refusing of world with the forgetfulness of its truth. The essence of technology is positionality. The essence of
positionality is the danger. Beyng is, in its essence, the danger of itself. Only because it is the danger so
constructed, is the danger at the same in itself something dangerous for the human thinking of being. The
zone of this dangerousness of the danger, which thinking much traverse in order to experience the essence of
beyng, is that which in another place and at an earlier time was named errancy, with the provision that the
error would not be a failure of knowledge, but rather would belong to the essence of truth in the sense of the
unconcealment of being. The essence of errancy rests in the essence of beyng as the danger” (D, 10-11).
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es la experiencia ontolégica mas fundamental, porque nos expone a las corrientes y las

tempestades del ser.

En su ensayo Juicio y ser, Holderlin usa el término Seyn, un término que hacia parte del
dialecto de su época. De modo que no fue Heidegger el primero en introducir la categoria
ser para interpretar la obra de Holderlin, sino que el propio poeta pens6 también el ser en su
dimensién poética. Es mas, el mismo Holderlin tenia su propia tesis sobre el ser, segun la

cual éste expresa el vinculo esencial entre sujeto y objeto:

Ser —expresa la ligazén del sujeto y el objeto. Alli donde sujeto y objeto estan unidos
pura y simplemente, no s6lo en parte, alli donde, por lo tanto, estan unidos de modo
que absolutamente ninguna peticién puede ser efectuada sin preterir la esencia de
aquello que debe ser un ser pura y simplemente, como ocurre en el caso de la intuicién
intelectual. Pero este ser no debe ser confundido con la identidad. Cuando digo «Yo
soy yo», entonces el sujeto (Yo) y el objeto (Yo) no estadn unidos de tal manera que
ninguna separacion pueda ser efectuada sin preterir la esencia de aquello que debe ser
separado; por el contrario, el yo sdlo es posible mediante esta separacién del yo frente
al yo. ;Como puedo decir «jYo!» sin conciencia de mi mismo?, pero ;cémo es posible
la conciencia de mi mismo?; es posible porque yo me pongo enfrente, frente a mi
mismo, me separo de mi mismo y, pese a esta separacion, en lo puesto enfrente me
reconozco como lo mismo. Pero ¢en qué medida como lo mismo? Puedo, tengo que
preguntar asi; porque, en otro respecto, se ha puesto enfrente de si. Por lo tanto, la
identidad no es una unién del objeto y el sujeto que tuviera lugar pura y simplemente;
por lo tanto, la identidad no es = el ser absoluto (JS., 28).

Por otra parte, exponerse al peligro del ser implica acercarse a la muerte. En este sentido,
solamente los mortales pueden tener experiencia en el sentido anteriormente sefialado, es
decir, experiencia como exposicion al peligro, en este caso, al peligro de la muerte. De este
modo, si la poesia es experiencia del peligro del ser, entonces también serd una exposicion
a la muerte. Incluso podriamos decir que gran parte de lo que Ilamamos arte esta fundado
en el dolor y en la experiencia de la muerte. Este es un hecho que se evidencia desde
Homero, ya que la lliada es un canto de muerte y la Odisea es un canto de experiencia. De
hecho, el nombre Odiseo significa el que soporta el dolor. Asi pues, podemos decir

entonces que hablando de arte nada grande se ha hecho sin pasion y sin dolor.

Como ya hemos dicho, al hablar de la poesia como experiencia, ésta no debe entenderse en
el limitado sentido psicoldgico y subjetivo de la vivencia (Erlebnis), sino en el sentido

esencial de Erfahrung, es decir, en el sentido de ponerse o ex-ponerse a un peligro. Por esta
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razon, tampoco debe entenderse la experiencia como un mero fendmeno o movimiento de
la conciencia, ya que aqui se trata mas bien de una experiencia del ser, y no de una
experiencia de la conciencia, como sucede en Hegel, que define la fenomenologia
precisamente como la “ciencia de la experiencia de la conciencia”. En el ensayo titulado El
concepto de experiencia de Hegel (1942-1943)%, Heidegger explica el sentido del término

experiencia en la Fenomenologia del Espiritu de Hegel:

Experimentar es el modo en que la conciencia, en la medida en que es, sale detras de su
concepto, en calidad del cual ella es en verdad. Esta verdad en pos de algo alcanza la
manifestacion de la verdad en eso verdadero que se manifiesta. Alcanzandola también
llega a la autoafirmacién de la propia manifestacion. En la palabra alemana
experimentar, ‘Erfahren’, ‘farhen’ tiene el significado originario de conducir, guiar.
Cuando construye una casa, el carpintero conduce las vigas en una direccion
determinada. Ese conducir es un impulso, un empuje hacia... Conducir es una manera
de alcanzar algo dirigidamente...: el pastor conduce al rebafo afuera y lo conduce a la
montafia. Experimentar es un alcanzar que sale en pos y que ansia llegar. Experimentar
es un modo de la presencia, esto es, del ser. Por medio de la experiencia se hace
presente la conciencia a modo de aquello que se manifiesta en su propia presencia
junto a si. La experiencia recoge a la conciencia en el recogimiento de su esencia. La
experiencia es el modo de la presencia de lo que se presenta, que se hace presente en el
representarse. El nuevo objeto, que le surge a la conciencia en la historia de su
formacion, no es algun tipo de verdadero o de ente, sino la verdad de lo verdadero, el
ser de lo ente, la manifestacion de lo que se manifiesta, la experiencia... La
experiencia es la presentacion del sujeto absoluto que se hace presente en la
representacion y de este modo se absuelve. La experiencia es la subjetividad del sujeto
absoluto. La experiencia es, en tanto que presentacion de la representacion absoluta, la
parusia de lo absoluto. La experiencia es la absolutez de lo absoluto, su manifestacion
en el manifestarse absolvente. Todo depende de pensar la experiencia aqui nombrada
como ser de la conciencia. Pero ser quiere decir presencia. La presencia se muestra
como manifestacion. La manifestacion es ahora manifestacion del saber. En el ser, en
cuya calidad se hace presente la experiencia, reside como caracter de la manifestacion
el representar en el sentido del presentar. Incluso cuando utiliza la palabra experiencia
en su sentido habitual de empiria, Hegel tiene especial cuidado con el momento de la
presencia. Entonces entiende bajo la experiencia... «la atenciéon a lo presente como
tal». Hegel no se limita a decir con cautela que la experiencia sea un prestar atencion a
algo presente, sino también a eso presente en su presencia. La experiencia atafie a lo

82 E| contenido del ensayo El concepto de experiencia de Hegel fue abordado en 1942/43 bajo una forma mas
bien didactica, a modo de practicas para un seminario de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel y de la
Metafisica de Aristoteles (Libros 1V y IX), y, al mismo tiempo, fue pronunciado publicamente en dos
conferencias ante un auditorio restringido. El texto de Hegel transcrito en el ensayo fue tomado de la edicién
critica de la Fenomenologia del Espiritu de Johannes Hoffmeister, publicada en 1937 en la coleccién
Philosophische Bibliothek de la editorial Felix Meiner. Segin Heidegger, esta es la edicion critica de la
Fenomenologia que sirve de pauta. En la presente investigacion, el ensayo El concepto de experiencia de
Hegel se citard empleando la abreviatura CEH e indicando primero la pagina de la edicion espafiola y luego
su correspondiente en la edicién alemana.
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que se presenta en su presencia. Pero desde el momento en que la presencia es, en la
medida en que se examina a si misma, sale en busca de su presencia con el fin de
alcanzarla. De la manifestacion del saber que se manifiesta forma parte el hecho de
representarse en su presencia, es decir, de presentarse. No es sélo la contrapartida de la
experiencia, que también podria faltar. Por eso, la experiencia s6lo es pensada en su
esencia completa -en tanto que entidad de lo ente en el sentido del sujeto absoluto-
cuando sale a la luz el modo bajo el que la presentacién del saber que se manifiesta
forma parte de la manifestacion como tal (CEH., 139-141; 170-171).

Sin embargo, el concepto hegeliano de experiencia difiere en lo esencial de la nocion de
experiencia poética que hemos intentado elaborar aqui, aunque en él se sefiale también el
sentido de conduccion (Fuhrung), pues aquello que se experimenta en la experiencia
poética no es ni puede ser objeto de representacion o de objetivacion cientifica, porque, en
primer lugar, la poesia no es ciencia y, en segundo, lugar, la experiencia poética, al ser
experiencia del ser, rebasa el ambito de todo saber cientifico y objetivador: psicologia,
fenomenologia, etc. Ademas, no se trata de una experiencia de la conciencia, es decir, no

esta en el ambito de la subjetividad.

En todo caso, tanto la experiencia de la conciencia como la experiencia poética son modos
de la presencia del ser. Pero aquello que se hace presente en la experiencia poética es el ser
mismo en todo su poder y peligrosidad, lo cual rebasa todo saber fenomenolégico. En otras
palabras, la experiencia que acontece en 'y con la poesia no estd mediada por algun tipo de
subjetividad, es decir, no es el movimiento que la propia conciencia ejerce sobre si misma,
como la entiende Hegel (CEH., 143; 175), sino que es la exposicion al peligro del ser en su
mas absoluta alteridad y exterioridad. Esto quiere decir que la experiencia poética del ser
no esta orientada a la propia interioridad de la conciencia, sino que, por el contrario, dicha
experiencia consiste en dirigirse (fihren) y exponerse (ausfiihren) hacia un peligro exterior
que nos acecha y puede fulminarnos. Dicho poéticamente, dicha experiencia del ser es

como estar desnudo y expuesto a las tormentas y rayos de los dioses.

Sin embargo, aunque la poesia no sea una experiencia subjetiva de la conciencia, si s una
experiencia intima, en el sentido en el que Holderlin entendid la intimidad (Innigkeit), la
cual no debe ser entendida como representacion ni como subjetividad. Para Heidegger, la

intimidad juega un papel muy importante en la comprensién de la esencia de lo poético en
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Holderlin, ya que precisamente la poesia como instauracion del ser es la apertura fundante

de la intimidad:

Para nosotros, esta palabra [“intimidad™] denota sélo un singular tono sentimental, en
el sentido de una cordialidad especialmente amable. Para Holderlin, esta palabra es la
palabra metafisica fundamental y, por lo tanto, totalmente alejada de toda
sentimentalidad romantica, incluso cuando se usa para el temple del Dasein... lo que ¢l
llama intimidad es, a pesar de todo, fundamentalmente diferente de lo pensado por sus
contemporaneos, por ejemplo, del concepto de Absoluto de Hegel. Lo que Hélderlin
nombra con esta palabra, a la que da nuevos aires, es agquella unidad originaria de la
enemistad de los poderes de lo puramente brotado. Es el misterio perteneciente a este
Ser. Lo puramente brotado no sélo es inexplicable en algun aspecto, en algln estrato
de su Ser permanece el misterio de parte a parte. La intimidad no tiene la indole de
misterio porque algunos no lo penetren, sino que -en si- esencia como misterio. Sélo
hay misterio alli donde impera la intimidad. Sin embargo, cuando este misterio es
nombrado y dicho como tal, entonces se manifiesta; pero el develamiento de su
manifestacion es, precisamente, el no-querer-explicar; mas aun: el comprender su
ocultamiento como ocultdndose. El llevar-a-comprension el misterio es, ciertamente,
un develar, pero uno tal que so6lo se puede consumar en el canto, en la poesia... el
develamiento del misterio de lo puramente brotado es la Unica y auténtica mision de la
poesia en cuanto tal. ElI misterio no es un enigma cualquiera, el misterio es la
intimidad, pero ésta es el Ser mismo, la bienaventurada-enemistad de los poderes
antagonicos, en cuya enemistad se decide acerca de los dioses y la tierra, los hombres y
todo lo hecho [Geméchte]. La poesia, en cuanto instauracion del Ser, es la fundante
apertura de la intimidad, y esto no dice otra cosa que: la poesia es esencialmente el
apenas-permitido-develar el misterio. Este develar no es una mision especial para
poetas especificos que eligen este develar como objeto especifico. Mas bien: esta
mision, el apenas-permitido-develar el misterio de lo puramente brotado, es la mision
poética, sencillamente la Unica. Por tanto, a todo lo que, en general, se llama poesia y
gue -de algun modo lo es- siempre es s6lo un quedar a la zaga, detrds de este decir
instaurante (HGR., §19b-c; 216-217).

De esta manera, vemos cémo la poesia como fundacion del ser también tiene lugar en la
intimidad (Innigkeit). Sin embargo, como hemos anotado antes, no debemos confundir la
intimidad pensada por Holderlin con una vivencia subjetiva ni con una interioridad de
carécter afectivo. En pocas palabras, la intimidad aqui pensada no es nada sentimental. La
intimidad debe entenderse mas bien como misterio, aquello que apenas le es permitido

develar al poeta.

Sin embargo, aqui “misterio” podria entenderse también en un sentido muy cercano a
Wittgenstein, es decir, como aquello oculto e inefable ante lo cual es mejor callar.
Recordemos que para Heidegger el silencio es la logica de la filosofia, entendida como la

busqueda de la verdad del esenciarse del ser, es decir, la verdad como ocultacién o misterio
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(AF., 837; 77-78; 78). Ahora bien, esto mismo también podria decirse de la poesia como la

experiencia de la apertura o des-ocultamiento del ser en su ocultamiento.

En este sentido, el pensar poético -e incluso el propio decir poético- podria ser
comprendido como un pensar sigético, es decir, como una silenciosa meditacion; y si la
poesia es sigética, entonces el pensar poético seria el Unico pensar capaz de blindar la
intimidad. Aunque no debemos olvidar que la poesia es esencialmente una experiencia o
exposicion al peligro del ser, y, en este sentido, nunca estamos blindados ante ese inmenso
peligro. Por esta razon, la intimidad no debe entenderse como subjetividad, sino como
apertura fundante del ser, una apertura ciertamente muy peligrosa, porque estar abierto al

Ser significa estar expuesto a la supremacia del mismo.

La intimidad nombrada por el poeta no es entonces ningun tipo de interioridad, sino que,
por el contrario, es “la mas extrema exterioridad de la nuda exposicion a las tormentas™; y
el Dasein, que habita poéticamente en el mundo, no es otra cosa que un ente expuesto a la
supremacia del ser (die Ubermacht des Seyns) [HGR., 84c; 42]. En el fondo, este habitar
poético del Dasein en el mundo es un estar expuesto a la intemperie del Ser, pues aunque
los hombres construimos viviendas para protegernos del clima, siempre estamos indefensos
ante el peligro méas esencial: el peligro del Ser. No existe escape ni blindaje contra el
temible poder de las tormentas del Ser. La poesia consiste entonces en asumir este peligro y
experimentarlo como tal. La ineludible experiencia del dolor y de la muerte es justamente

la manifestacion de ese peligro esencial.

No obstante, el peligro del ser es un peligro salvador, porque nos recoge a la intimidad.
Ademas, solo alli donde hay dolor también hay salvacion o, como dice Holderlin en el
himno Patmos, “pero donde esté el peligro, crece también lo salvador” (wo aber Gefahr ist,
wachst das Rettende auch) [Holderlin, 1V, 190]. Lo salvador es precisamente lo sagrado
(heilig) que solo el poeta puede nombrar y por lo cual puede fundar el Dasein histérico de
un pueblo. En Holderlin hay una estrecha relacion entre lo sagrado (heilig) y la salvacion
(das Heil). En aleman, el adjetivo heil encierra el sentido de integro, incolume, no
vulnerado, “sano y salvo” -y de ahi el saludo “Heil” como !Salve!-, pero también encierra

el sentido de salvacién e incluso redencién, ademas de resonar -bajo la forma heilig- el

68



sentido de sacro o sagrado. El adjetivo heilig puede significar entonces tanto lo sagrado

como lo salvifico.

Como indicamos en el segundo capitulo de la presente investigacion, para Heidegger uno
de los fendbmenos mas esenciales de la modernidad es la desdivinizacién o perdida de
dioses (EIM., 64; 70), algo que Holderlin ya habia denunciado cuando en su elegia Pany
vino preguntaba ¢y para qué poetas en tiempos de penuria? La época moderna es una
época de penuria, porque los dioses se han ido y con esta huida el mundo ha perdido todo
caracter sagrado. Ademas, segun Heidegger el cristianismo -con su imagen del mundo y su
forma de religiosidad- no ha sido capaz de recuperar ese caracter sagrado, sino que, por el
contrario, es el que méas ha influenciado en ese acontecimiento (EIM., 64; 70). El
cristianismo promete salvacion, pero, como el mundo ha perdido su caracter sagrado,
también esta sin salvacion (heil-los). En aleman, la palabra heil-los significa “falta de
salvacion”, aunque también lleva implicito el sentido de “falta de sacralidad”; y el término
un-heil significa “lo no salvador”, aunque su sentido habitual es el de desgracia, calamidad

0 penuria.

Sin embargo, el cristianismo no ha sido para Heidegger el Unico responsable de la
desdivinizacion del mundo en la modernidad. La ciencia y la técnica también representan el

peligro de la falta de salvacién para el hombre®:

%% Cuando Heidegger habla de la técnica mecanizada como uno de los fenémenos esenciales de la edad
moderna (EIM., 63; 69), hay que tener en cuenta que para él la técnica es algo muy distinto a lo que nosotros
entendemos por tecnologia. EI mismo Heidegger establece una distincién entre técnica (Technik) teologia
(Technologie). La técnica es un modo como el ser de lo ente se muestra en la modernidad y, en este sentido,
hace parte del destino del ser; mientras que la tecnologia es la representacion de la esencia de la técnica
moderna, es decir, es la metafisica dominante en nuestra época actual: “El «ser» habla en todo tiempo de
modo destinado, de un modo, por lo tanto, penetrado por la tradicidn. Pero el paso atras desde la metafisica
hasta su esencia, recaba una duracion y una capacidad de resistencia cuya medida desconocemos. Sélo est&
claro una cosa: el paso precisa de una preparacién que debe ser intentada aqui y ahora, pero teniendo presente
a lo ente en cuanto tal en su conjunto tal y como es ahora y como empieza a mostrarse cada vez de modo mas
claro. Lo que es ahora, se encuentra marcado por el dominio de la esencia de la técnica moderna, dominio que
se manifiesta ya en todos los campos de la vida por medio de caracteristicas que pueden recibir distintos
nombres tales como funcionalizacién, perfeccién, automatizacion, burocratizacion e informacion. De la
misma manera que llamamos biologia a la representacion de lo vivo, la representacion y formacion de ese
ente dominado por la esencia de la técnica puede ser llamada tecnologia. La expresion también puede servir
para designar a la metafisica de la era atdmica. El paso atras desde la metafisica a la esencia de la metafisica
es, visto desde la actualidad y a partir de la idea que nos hemos formado de ella, el paso que va desde la
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La esencia de la técnica sélo surge a la luz del dia lentamente. Ese dia es la noche del
mundo transformada en mero dia técnico. Ese dia es el dia mas corto. Con él nos
amenaza un dnico invierno infinito. Ahora, no s6lo se le niega proteccion al hombre,
sino que lo salvo de todo lo ente permanece en tinieblas. Lo salvo se sustrae. El mundo
se torna sin salvacidn, pierde todo caracter sagrado. De este modo, no sélo lo sagrado
permanece oculto como rastro que lleva hacia la divinidad, sino que hasta esa huella
hacia lo sagrado, lo salvo, parece haber sido borrada. A no ser que haya todavia
algunos mortales que sean capaces de ver como les amenaza la falta de salvacion en
tanto que falta de salvacion. Tendrian que llegar a ver qué peligro acecha al hombre. El
peligro consiste en esa amenaza que atafie a la esencia del hombre en su relacion con el
propio ser y no en peligros casuales. Este peligro es el peligro. Se esconde de todo ente
en el abismo. A fin de que el peligro sea visto y mostrado, tiene que haber esos
mortales que son capaces de alcanzar antes el abismo. Pero donde esté el peligro, crece
también lo salvador (Holderlin 1V, 190). Tal vez cualquier otra salvacion que no venga
de alli, de donde esta el peligro, siga siendo no salvadora. Por buenas que sean sus
intenciones, toda salvacion por medio de alguna estratagema sigue siendo para el
hombre amenazado en su esencia, a lo largo de su destino, una apariencia
inconsistente. La salvacién tiene que venir del lugar donde la esencia de los mortales
cambia (YP., 219-220; 272-273).

Ahora bien, la salvacion implica que el hombre recobre para si el caracter sagrado de su
habitar poético en el mundo y lo experimente como tal. En este sentido, la experiencia
poeética del peligro del ser no seria otra cosa que la experiencia de lo sagrado, aunque ésta
no debe entenderse en el estrecho sentido de una mera vivencia religiosa, como la que
ofrece el cristianismo, que Heidegger considera como el principal responsable de la huida
de los dioses o desdivinizacion del mundo: “Es precisamente el cristianismo el que mas
parte ha tenido en este acontecimiento. Pero, lejos de excluir la religiosidad, la pérdida de
dioses es la responsable de que la relacion con los dioses se transforme en una vivencia

religiosa. Cuando esto ocurre es que los dioses han huido” (EIM., 64; 70).

Como podemos ver, gran parte del pensamiento del segundo Heidegger esta orientado a una
experiencia de lo sagrado, y la nocién de lo sagrado parece estar subordinada a la cuestion
del ser, aunque no se trate simplemente de un apelativo puramente nominal del ser mismo.
En la Carta sobre el humanismo, Heidegger explica esa relacién entre el ser y lo sagrado:
“Solo a partir de la verdad del ser se puede pensar la esencia de lo sagrado. Sélo a partir de

la esencia de lo sagrado se puede pensar la esencia de la divinidad. Sélo a la luz de la

tecnologia y la descripcion e interpretacion tecnolégica de la época, a esa esencia de la técnica moderna que
todavia esta por pensar” (COM., 115-117).

70



esencia de la divinidad puede ser pensado y dicho qué debe nombrar la palabra «dios»”
(CH., 287; 351).

Ademas, el contexto en el que tienen lugar la interpretacion heideggeriana de la poesia de
Holderlin, Rilke, Trakl y otros poetas, parece indicar que la idea de lo sagrado cumple una
funcion de mediacion entre el ser y el dios que ha de venir, y de quien lo sagrado constituye
el anuncio y la posibilidad de su llegada. En otras palabras, lo sagrado en Heidegger esta
entre el acontecimiento del ser -que todavia no se manifiesta en cuanto que toda la época
moderna se basa en el olvido del ser o en el pensar el ser solamente como ente- y la espera
de lo divino, como condicién de posibilidad para pensar a dios de un modo mas verdadero.
Sobre esta base, puede decirse que la experiencia de lo sagrado no es un hecho puramente
formal, sino que hace parte de la comprension del sentido del ser, y al mismo tiempo alude
implicitamente al dios que ha de venir, demostrando asi la centralidad que asume esa
experiencia en el pensamiento del autor; y, por otra parte, también puede decirse que la
experiencia de lo sagrado es indeterminada y, por esta razon, no puede ser traducida a las
categorias de la ciencia, sino que solo puede ser pensada en el lenguaje originario del

pensar poético.

La experiencia de lo sagrado es entonces algo que tiene lugar en la poesia, porque el poeta
es precisamente aquel a quien se le ha revelado lo sagrado y, por lo tanto, es también el que
tiene la mision de fundar lo que permanece en la memoria de todo pueblo histérico. Por
esta razon, Heidegger advierte con mucha insistencia que la poesia no debe entenderse
como la expresion de las vivencias de un determinado poeta. Al final de su conferencia

sobre el poema de Holderlin Andenken, él afirma lo siguiente al respecto:

El poema no «expresa» «vivencias» del poeta, sino que hace entrar al poeta en la
region de su ser, abierta en cuanto poema. El poema alberga la gratitud maravillada
ante la maravilla de haber sido saludado por lo sagrado y por haber ende sido llamado
a fundar. EI maravillamiento poético despliega la riqueza gradual de esa vocacion, que,
destinada a permanecer, alcanza escaldn a escal6n un nivel que nuevamente tiene que
abandonar para alcanzar el siguiente, pero sin olvidar el que ha abandonado. Poetizar
es hacer memoria. La memoria es fundacion. ElI morar fundante del poeta indica y
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consagra el fundamento para el morar poético de los hijos de la tierra (A., 166-167;
142-143)%.

En sintesis, podemos decir que la poesia como experiencia (Erfahrung) del peligro
(Gefahr) del ser es también una experiencia de salvacion y, en consecuencia, una
experiencia de lo sagrado, que es mucho mas fundamental que toda vivencia (Erlebnis)
religiosa. La poesia es experiencia de lo sagrado, porque el poeta es aquel que experimenta
lo sagrado y lo nombra o, en palabras mas propias de Hoélderlin, lo envuelve en cancion
para entregarselo al pueblo; y asi es como el poeta funda con su palabra una comunidad
originaria. En otras palabras, el poeta funda en la palabra el Dasein historico de un pueblo.
De esta manera, se hace evidente que la poesia no sélo tiene una constitucion onto-
mitoldgica -como mostramos en el segundo capitulo del presente trabajo-, sino también una
dimension onto-politica®, porque es fundacién del ser histérico de un pueblo o comunidad

originaria, que debe ser la antorcha de toda comunidad historica.

% El ensayo Memoria (Andenken) aparecié como una contribucion al libro conmemorativo del centenario de
la muerte de Holderlin, Tubinger Gedenkschrift (editado por P. Kluckhohn), en 1943 en la casa de J. C. B.
Mohr de Tubingen. En el presente trabajo, el ensayo Memoria (Andenken) se citara empleando la abreviatura
A e indicando la pagina de la edicion espafiola y su correspondiente en la edicién alemana.

% En el presente trabajo sélo hemos hecho algunas alusiones al problema del ser como categoria politica en
Heidegger, ya que se trata de un tema muy complejo como para abordarlo en estas pocas paginas. Ademas,
este problema esta vinculado directamente con la polémica relacion del filésofo con el nacionalsocialismo,
que es un tema muy dificil de examinar sin caer en los prejuicios y sefialamientos habituales. Nuestro interés
en la presente investigacion ha sido simplemente indicar el caracter politico de la fundacién poética, es decir,
el hecho de que el poeta funda una comunidad originaria que estd a la base de todo pueblo o comunidad
histérica. Homero es el caso mas evidente de este tipo de fundacién. Por esta razon, hemos entendido la
poesia como una onto-mitologia politica. La poesia es fundacion del ser en la palabra originaria del poeta que,
al exponerse al peligro mas esencial, recibe el mensaje divino y lo transmite al pueblo envuelto en cancidn.
Para el tema de la poesia como onto-mitologia y su dimension politica, nos hemos basado en el libro de
Philippe Lacoue-Labarthe Heidegger. La politica del poema, Trotta, Madrid, 2007. El tema general de la
politica en la filosofia de Heidegger quedara entonces para una ulterior investigacion.

72



CONCLUSIONES

En el presente trabajo nos hemos centrado en la comprension heideggeriana de la poesia no
solo como esencia del arte y fundacion de la verdad, sino también y sobre todo como
experiencia del ser. Partiendo de esta concepcion de la poesia -que puede encontrarse en
varios textos de Heidegger como El origen de la obra de arte, Holderlin y la esencia de la
poesia, Los himnos de Holderlin “Germania” y “El Rin”-, hemos afirmado que aqui la
poesia se presenta como una experiencia onto-mitologica y onto-politica, es decir, como
una experiencia del ser y de lo sagrado mediante la cual el poeta busca fundar una
comunidad originaria. Ahora bien, esta caracterizacion de la poesia implica desde luego una
transformacion del concepto de experiencia y también, aunque no menos importante, una
transformacion del modo como la filosofia occidental ha concebido la esencia del arte. Esto
significa que la poesia ya no puede ser entendida como una mera experiencia estética o
psicoldgica. Es decir, la poesia no puede ser definida simplemente como un juego de goce
estético 0 un mero producto del lenguaje para expresar sentimientos o vivencias subjetivas.
Por esta razon, hemos propuesto entender la experiencia poética en el sentido del término
aleméan Erfahrung y no en el sentido del término Erlebnis (vivencia), debido al vinculo que
el primer término guarda con Gefahr (peligro). En efecto, hemos comprendido la
experiencia poética como una exposicion al méas esencial de todos los peligros: el peligro

del ser.

En el primer capitulo abordamos de modo muy general la relacion entre poesia y verdad en
Platon y en Heidegger, que representan dos concepciones completamente opuestas de la
poesia y su valor ontoldgico. En Platén la relacién entre arte y verdad se enmarca en el
contexto ético y politico de la Republica, dandose asi una condena moral de la poesia por
parte del filésofo debido a que ésta se encuentra alejada de la verdad y de la virtud, razén
por la cual los poetas deberan ser expulsados de la moAig. También vimos la diferencia entre
las posiciones de Platén y Heidegger con respecto a la poesia y su relacion con la verdad; y,
luego de ver este contraste, profundizamos en la comprension heideggeriana de la poesia

como esenciarse (Wesung) del arte y fundacion de la verdad del ser como desocultamiento

73



(dAn6e1a), para lo cual nos remitimos a la conferencia de Heidegger El origen de la obra de
arte (1935-36) y también a otros textos anteriores y posteriores en los cuales el autor lleva a
cabo una meditacion pensante sobre la esencia del arte y de la poesia. En relacion con esta
comprensién de la esencia de la poesia, indicamos que para Heidegger la palabra poética
tiene una primacia ontoldgica sobre las demés artes, porque para él todas las artes son
esencialmente poesia y asimismo toda obra de arte es un poema, pero también porque la
poesia es la fundacidn instauradora del ser en la palabra (HEP., 46; 38). En la conferencia
El origen de la obra de arte, Heidegger no piensa el poema como un mero fenémeno
literario o estético, sino en un sentido mas esencial, a saber: el poema como relato del
desocultamiento de lo ente y, en consecuencia, también como fundacién de la verdad (OA.,
53-54; 61-62). Para entender esta fundacién, tuvimos que remitirnos entonces a la nocion
de fundacion (Stiftung) en los Beitrage: la fundacion entendida como el esenciarse del
fundamento fundante, es decir, el esenciarse de la verdad del ser (Seyn) como evento
(Ereignis) [AP., 88187-188; 250; 307].

En el segundo capitulo intentamos mostrar que la poesia, en la medida en que representa un
acontecimiento de la verdad como desocultamiento de lo ente (d1#60eia), puede ser
considerada también como una ontologia, aunque no en el sentido habitual de una
disciplina filosofica, sino mas bien en el sentido abierto por un nuevo pensar mas originario
sobre el ser. De este modo, la poesia no podra ser entendida simplemente como una més de
las llamadas bellas artes, ya que para Heidegger ella es la esencia misma del arte como
fundacion de la verdad del ser. También sefialamos que en Heidegger la poesia guarda una
estrecha relacién con la teologia, aunque no entendida como una ciencia positiva, sino
como un pensar de lo divino o de lo sagrado, un pensar que no es objetivador ni calculador
como el de la ciencia y la técnica, ya que lo divino no puede ser objeto de ningln tipo de
objetivacion, sino que sélo puede ser nombrado, invocado o traido a la presencia por medio
del decir mito-poético que es propio del poeta. Es decir, hemos intentamos pensar la poesia
en su constitucion onto-mitoldgica, una formulacion que empleamos para evitar hablar de
la poesia como una onto-teologia sin mas, pues con este término Heidegger busca
caracterizar la esencia de la metafisica occidental, y no podemos pensar la poesia como una

especie de metafisica, sino mas bien como una ontologia en el sentido anteriormente
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sefialado. Es por esta razdén que aqui hemos pensado la poesia como una onto-mitologia,
siguiendo la expresién usada por Lacoue-Labarthe en su libro Heidegger. La politica del
poema (2007).

En el tercero capitulo nos preguntamos, teniendo en cuenta el resultado de lo anterior, si
realmente puede encontrarse una estética en Heidegger y, de manera mas especifica, si su
concepcidn de lo poético implica también una unidad esencial entre ontologia y estética en
su pensamiento. En efecto, hablar de una estética en Heidegger resulta problematico, si
tenemos en cuenta el hecho de que él se distanciaba del modo como la filosofia occidental
ha abordado tematicamente el arte y la poesia, como podemos ver en el dialogo con el
profesor Tesuka (DH., 79-92). En este sentido, concluimos que en realidad la meditacion
heideggeriana sobre el arte y la poesia no puede ser comprendida como una “estética” o una
“filosofia del arte” en el sentido tradicional de estas expresiones. Efectivamente, el modo
como Heidegger piensa la esencia del arte queda por fuera de las estructuras conceptuales
de la estética occidental, porque en el fondo esta disciplina solo ha pensado el arte desde la
metafisica o desde el discurso objetivador de la ciencia, y esto es algo que el filésofo de
Friburgo siempre quiso evitar a toda costa. Asi pues, al demostrar que la consideracion
heideggeriana sobre la esencia del arte y lo poesia no es una estética ni una filosofia del
arte, hemos intentado entonces comprender esta meditacion desde si misma y en su propia
especificidad. Por supuesto, aqui la meditacion debe ser entendida como algo muy distinto
a la ciencia en el sentido moderno de teoria de lo real (CM., 40). Aunque tampoco se trata
de un simple proceso mental de la conciencia, es decir, una mera reflexion. En Heidegger,
los términos meditacion (Bessinung) y meditar (sinnan, sinnen) estan directamente
vinculados con la nocidn de sentido (Sinn): “Prestarse al sentido (Sinn) es la esencia de la
meditacion (Bessinung). Esto quiere decir algo mas que la mera toma de conciencia de
algo. Todavia no estamos en la meditacidn si estamos s6lo en la conciencia. La meditacion
es mas. Es la serenidad para con lo digno de ser cuestionado” (CM., 59). Ademas, para
Heidegger la meditacion es un pensar de caracter sigético (M., 814; 63; 59). Por lo tanto, la
meditacion debe ser entendida aqui como un preguntar sereno y silencioso que interroga

por el sentido en tanto verdad y esenciarse (Wesung) del ser (Seyn) como evento (Ereingis).
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En el caso de la meditacidn sobre el arte como acontecer de la verdad del ser, lo digno de

ser pensado y cuestionado es entonces la poesia como fundacion del ser.

Finalmente, en el Gltimo capitulo intentamos mostrar que la concepcién heideggeriana de la
poesia permite pensar de una manera esencial el habitar del Dasein como ser historico en el
mundo o, en términos hdlderlinianos, el habitar del hombre en la tierra. Al final de nuestra
investigacion, sefialamos que a partir de la comprension ontoldgica de la esencia de lo
poético en Heidegger podemos pensar la poesia como una experiencia del peligro del ser y
de lo sagrado, un peligro que también es salvador, pues, como lo dice Holderlin, “pero

donde hay peligro, crece también lo salvador” (Patmos, ed. v. Hellingrath, 1V, 227).
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