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NOTA EDITORIAL

Estimadas lectoras, estimados lectores:

El segundo nimero de ApareSER. Revista de Filosofta continua la corta tradi-
cion iniciada hace a]gunos meses con el objetivo de fomentar la publicacién
de investigaciones filosoficas de alto impacto. El volumen que se presenta a
continuacion es una clara muestra de la relevancia y la actualidad que revis-
ten algunas preguntas filosoficas, cuyo desarrollo encuentra asidero tanto
en pensadores contemporaneos como en la propia tradicion.

El contenido general del presente nimero se enfoca en aspectos rela-
tivos a la filosofia contemporanea, centrandose especialmente en proble-
maticas abordadas desde la fenomenologia y la hermencurica. El tipo de
preguntas planteadas y desarrolladas en los articulos que aqui se publican
deja ver los alcances que pueden tener los modos de acceso fenomenologicos
y hermencuticos actualmente. Esto pone de manifiesto, al mismo tiempo,
las posibilidades que se manifiestan en la filosofia contemporanea.

Los diversos caminos reflexivos abiertos en la contemporaneidad Si-
guen haciendo referencia a autores que han marcado pautas y modos de
ver con los que las apropiaciones respectivas han procedido. El segundo
numero de ApareSER ostenta el privilegio de contar con importantes con-
tribuciones planteadas de la mano de Husserl, Heidegger, Sartre, Ricouer,
Merleu-Ponty y Gadamer. Con ello se proporciona un abanico de propues-
tas contemporaneas de amplio espectro que esperan dar impulsos a la re-
tlexion filosofica actual.

El nimero es abierto mediante la contribucion de Graciela Ralon
sobre el papel de la historia en Ricoeur y Merleau-Ponty. Su articulo se
intitula “La historia en Ricoeur y Merleau-Ponty: acontecimiento ¢ insti-
tucion”. La autora trata, con ello, de repensar la logica de la historia y los
pi]ares que la constituyen, especialmente el pape] de los acontecimientos y
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el entramado u ordenamiento en que aparecen. El articulo lleva a cabo una aproximacion
entre la postura de Merleau-Ponty y la de Ricoeur. Mas alla de del despliegue tematico
acerca de la historia, la autora deja ver los puntos de concordancia fenomenologicos entre
ambos pensadores.

En “La obra de arte como objeto hibrido. Realidad, lenguaje ¢ imagen en Der Urs-
prung des Kunstwerkes de M. Heidegger”, Adrian Bertorello lleva a cabo una novedosa apro-
ximacion a uno de los textos clasicos de Martin Heidegger: “El origen de la obra de arte”,
cuya tercera version redactada entre 1935-36 es contrastada con versiones previas, especial-
mente aquella que F-W. von Herrmann data en 1931-32. La relevancia de lo desarrollado
por Bertorello no se limita a este mencionado contraste, sino a la via mu]ti]ingii{stica enla
que dcsplicga la problcmética. Mas alla de la radicalidad hcidcggcri;ma en torno a la obra
de arte, cuyo nicleo radica en plasmar un modo de acontecer de la verdad, Bertorello di-
visa diferentes niveles en los que puede ser abordado el texto: realidad, 1engu;1je ¢ imagen.
Con esta perspectiva, se enriquece la discusion en torno a las reflexiones heideggerianas y
su intento de desestetizacion del arte.

El articulo de Ignacio Quepons “Vivir o contar: la trascendencia del yo y lo imagi-
nario en la filosofia fenomenoldgica de Jean Paul Sartre” propone una revision de conoci-
das tesis de Jean Paul Sartre en su dialogo con la fenomenologia, especialmente de corte
husserliano. Concretamente se trata de retomar el papel de la trascendencia del yo y su
relacion con la conciencia. A pesar de ser conocidos aquellos textos que Sartre redacto
antes de 1943 cuando publica El ser y la nada, Quepons retorna a ellos para destacar, a lo
largo de su articulo, las claves del proyecto de Sartre, a saber, “la primacia de la dimension
afectiva y practica de la conciencia como acceso originario al mundo frente a las formas
teorico-reflexivas”. Al final se dejan ver posibilidades abiertas en estos analisis fenomeno-
1égicos, y una de ellas, como muestra el autor, es la posibilidad de aprehender la identidad
personal a partir del yo en tanto correlato tacito de una conciencia imaginante que se
expresa en ¢l contar y escribir.

Las investigaciones filosoficas de Mauricio Mancilla en “El lugar de la memoria en
Verdad y método de Gadamer” se centran en la obra del pensador de Marburgo, Hans-
Georg Gadamer, quien ha abierto caminos en la filosofia hermencutica contemporanea
de manera privilegiada. Esos caminos han sido transitados en gran parte con base en las
reflexiones llevadas a cabo en Verdad y Método. No es la excepeion en este caso, ya que
Mancilla se propone retomar el concepto de memoria, que pareciera haber quedado rele-
gado en la filosofia hermencéutica postgadameriana. El articulo despliega la importancia y
posibilidades de tal concepto como elemento determinante para acceder a la experiencia
hermencutica en el pensar de Gadamer.
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Hardy Newmann nos ofrece en su articulo “El hundimiento del mundo. El impacto
de la angustia en los respectos (Hinsichten) que permiten preguntar por ella y en la espa-
cialidad familiar de la existencia” una vision renovada de cuestiones abordadas de forma
clasica en torno a la filosofia heideggeriana y en genera] al existencialismo. Se trata del
fenomeno de la angustia (Angst), que, pese a ser un asunto ampliamente discutido, todavia
hay aspectos detallados que pueden ser desplegados en una investigacion filosofica bien
documentada. Ese es el objetivo de Newmann al abordar la angustia heideggeriana ala
luz de otras fuentes y de una cuidadosa relacion con elementos contemplados en la propia
tradicion filosofica, como es el caso de los temples animicos, tal como son leidos en los
textos aristotélicos por parte de Heideggcr.

El articulo de Jos¢ Francisco Ramirez, intitulado “Silencio, lenguaje (v verdad). El
primer estadio de la Erschiitterung der Logik de Martin Heidegger en 1933/34”, es una clara
muestra de la investigacién filosofica Contemporﬁnea cuya actualizacion se realiza con
base en las publicaciones mas recientes en torno a la obra de algtin autor. Este es el caso de
Martin Heidegger v las lecciones que imparte en 1934 sobre la cuestion de la esencia del
lenguaje. La mencionada leccion cuenta incluso con dos volumenes en la Gesameausgabe de
Heidegger debido a que el primer volumen (GA 38), publicado en 1998, solo se hizo con
base en apuntes y protocolos de alumnos; mientras que el volumen publicado en 2020 (GA
38 A) contiene ya el manuscrito de Heideggcr. De esa forma, en el arciculo se discute la
famosa “conmocion [Erchiicterung] de la 16gica” a la que Heidegger alude y se contextualiza
con base en el proyecto radical heideggeriano y las lecciones de esos afios.

Este segundo nimero de ApareSER se cierra con dos resenas: la de Jean Orejarena
Torres del libro La posibilidad de verdad en el juicio politico. Hannah Arendt y Hans-Georg Gadamer
ante el problema de la objetividad y la de Rodolfo Macias Moreno del articulo “Aparecer,
sentido y objetividad. A propésito del debate reciente sobre realismo, fenomenologfa y
hermenéutica”.

Quisicramos agradecer a los autores y a la autora que participan en este nimero
por la confianza que han mostrado al enviar sus articulos a nuestra revista de reciente
creacion. Asimismo, expresamos nuestro mas sincero agradecimiento a las personas que
han fungido como dictaminadores y dictaminadoras en los textos aqui aprobados. Nueva-
mente agradecemos de forma muy especial a Dulce Avendano por el cuidadoso trabajo de
gestoria editorial. Finalmente, confiamos en que los impulsos filosoficos que se expresan
por este medio contribuyan de forma decisiva a continuar abriendo caminos en el pensar
filosofico contemporanco.
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Cordialmente,
Angel Xolocotzi Yanez
Director

Jean Orejarena Torres
Secretario editorial
Viridiana Perez Gomez
Coordinadora editorial
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Graciela Ralén
Universidad Nacional de San Martin, Escuela de Humanidades, Buenos Aires, Argentina.
https://org"1d.0rg/oo00—0003—3501—5950, e—mm%: gralon@unsam.cdu.ar
Recepeion: 6 de octubre de 2023 — Aceptacion: 10 de enero de 2024

Resumen

El presente trabajo apunta a esclarecer el modo
en que Merleau—Ponty y Ricoeur comprcnden
la historia desde una perspectiva dialéctica
donde la contingencia no se presenta como un
error sino como un elemento constitutivo de
ella. El punto de partida tratara de elucidar
los dos pilares sobre los que se apoya la logica
de la historia: los acontecimientos ya sean de
orden politico, social o historico poseen una
significacion humana que permite reunir esos
diferentes aspectos en “una unica historia”; vy,
por otra parte, la idea de que los momentos
de esta logica se suceden de manera ordenada
y apuntan hacia a una meta nunca alcanzada.
Por eso, aunque los acontecimientos formen
un solo texto no estan rigurosamente ligados,
hay “un juego en el sistema” y la dialéctica de la
historia puede desviarse Y SET una aventura im-
previsible. Del mismo modo, para Ricoeur al
relato histdrico le es inherente una légica pero
csa logica es imprevisible ¢ imperfecta, taxati-
vamente afirma que se trata de una “mediacion
impcrfccta”.

Palabras clave: Historia, dialéctica, contin-
gencia, acontecimiento, institucion.
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Abstract

The present work aims to elucidate how Mer-
leau—Ponty and Ricoeur understand history
from a dialectical perspective where contin-
gency is not seen as an error but as a constitu-
tive element of it. The starting point will seck
to clarify the two piHﬂrs upon which the 1ogic
of history is based: events, whether political,
social, or historical, possess a human Signiﬁ—
cance that allows for the integration of these
different aspects into “a single history™ and,
on the other hand, the idea that the moments
of this 1ogic unfold in an ordeﬂy manner and
point towards a never-attained goal. Therefore,
although events form a single text, they are not
strictly connected, there is “play within the
system”, and the dialectic of history can deviate
and become an unprcdicmble adventure. Simi-
larly, for Ricoeur, historical narrative has an
inherent 1ogic, but that 10gic is unpredicmble
and imperfect; he explicitly states chat it is an
“imperfect mediation”.

Keywordsz History, Dialectic, Contingency,
Event, Institution.
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1. Introduccion

Antes de comenzar con el tema de este estudio, que intenta retomar algunos nicleos

centrales del pensamiento de Ricoeur respecto de la interpretacién de la historia y
del acontecimiento, para cotcjarlos con la fcnomcnolog{a mcrlcaupontiana, quisiera se-
fialar, brevemente, algunos temas comunes a ambos fenomenologos. Ast, por ¢jemplo, la
reinterpretacién del cogito cartesiano, la preocupacién por los avatares de la reduccion
fcnomcnolégica, el dizﬂogo con los principalcs nticleos del pensamicnto francés provenien-
tes del estructuralismo, del psicoanalisis o de la literatura, son claros testimonios de una
misma preocupacién. Por otro lado, en lo que concierne a la historia, me gustar{a recordar
que en un tmbajo sobre Ricoeur, el antropélogo Garcia Canclini, sostiene que:

la conccpcién de la tempomlidad, su relacion con una delimitacion critica a la vez de la con-
ciencia y de la objetividad cientifica, el ¢nfasis sobre la ambigiiedad de lo real y el rechazo de
los absolutos, la forma de radicalizar la reflexion y encarnarla en la existencia, el equilibrio
para situar la libertad en una realidad que la trasciende sin reducir su penetracién critica y su
capacidad creadora nos hacen pensar en Merleau—Ponty. (60)

Cabe senalar desde un comienzo que mi interes por estudiar algunas cuestiones comunes
al pensamiento de ambos autores proviene de una afirmacion que Ricoeur realiza en su
autobiograﬂa; en la cual reconoce que en ¢l momento de escribir Lo voluntario y lo invo-
luntario aspimba a realizar una tarea semejante a la que Mcrlcau—Ponty llevd a cabo en la
Fenomenologia de la percepcion (Ricoeur, Autobiografia 23-25). Por otra parte, siempre senale
que ambos fenomenologos encarnan, segiin mi opinion, una de las posibles “herejias” del
método husserliano sin abandonar a Husserl.

A modo de ilustracion, de una tendencia en comun, me referire a dos paradojas,
senaladas por Ricoeur referentes al lcnguaje ya la historia, que motivan y justiﬁcan esta
busqueda en comun. Ast, respecto del lenguaje Ricoeur afirma que

por un lado, el lenguaje NO ¢s primero ni autdnomo, sino que aparece como una Cxprcsién se-
cundaria de una aprehcnsién de la realidad articulada mas abajo. Por el otro lado, es solo por el
lenguaje donde su dependencia respecto de lo que lo precede se dice. (Corrientes 328)

Respecto de la historia, la paradoja reside en el hecho de que, por una parte, la historia se
vuelve incomprcnsiblc si no es una unica historia unificada por un sentido pero, por otra

parte, pierde su historicidad si no es una aventura imprevisible.

ApareSER. Revista de Filosofia
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Me parece importante sefialar de qué manera ambos autores comprenden la figura
de la pamdoja. En un tmbajo titulado “Autonomia y vulnerabilidad” Ricoeur diferencia
la paradoja de la antinomia; se pregunta explicitamente que es una paradoja y por que la
condicion humana conlleva una condicion paradoja]. Tanto en la antinomia como en la
paradoja se tratan dos tesis enfrentadas, no obstante mientras que en el caso de la anti-
nomia las tesis pertenecen a discursos diferentes, por ejemplo, libertad y determinismo,
en el caso de la paradoja pertenecen en cambio al mismo universo, mas precisamente, s¢
oponen en el mismo universo de pensamiento, “es el mismo ser humano el que es uno y
lo otro” (Ricoeur, Justo 2 70). La figura de la paradoja central al pensamiento de Ricoeur
lo es tambien para el autor de La fenomenologia de la percepcion, quien sostiene que el ca-
racter critico de la filosofia no reside en encontrar una solucion que haga menos sensible
las paradojas de la existencia humana, por el contrario es la intencion ahondar en ellas.
Toda cxplicacién de indole cognoscitiva reside en yuxtaponer lo que esta imp]icado, pero
cuando se trata del cuerpo, de la palabra o de la historia no se puede mas que “dar a ver la
paradoja de la expresion” (Merleau-Ponty, Sens 60).

En lo que respecta a la historia el ntcleo de la pamdoja consiste en sostener “una
1égica en la contingencia”, que afirma tanto la racionalidad como el caracter imprcvisiblc,
imperfecto y abierto de esta logica; segin Ricoeur la historia es equivoca, “es el reino de
lo inexacto” (Histoire 71). Por su parte, Merleau-Ponty afirma que “la historia lleva consigo
significaciones esbozadas “como un interlocutor distraido deja que el debate se desvie”
(Aventures 30). Asi, ambos pensadores sin renunciar a la interpretacion de los aconteci-
micntos se sumergen ¢n una bﬁsqueda apasionada, €N una coyuntura incierta que exig{a
compromiso. Los textos de Historia y verdad como los de Humanismo y terror y otros ensayos
de Sentido y sin-sentido lo dejan vislumbrar, a tal punto que es valido afirmar que: “las
ideas, los valores no faltan [..] a quien ha sabido en su vida meditativa liberar su fuente
espontanca” (Merleau-Ponty, Signes 104).

En el tomo 111 de Tiempo y narracion, Ricoeur retoma, sin abandonar sus primeras
tesis, sostenidas en Historia y verdad, sus reflexiones sobre la historia. Con toda elocuencia
afirma: “Es en la dimension del obrar (y del padecer, que es su corolario) donde el pensa-
miento de la historia entrecruza sus perspectivas, bajo el horizonte de la idea de la media-
cion imperfecta” (Temps 301).

Encuentro en este texto al menos dos nociones que desde la perspectiva fenomeno-
logica de la historia, con la que abordare la cuestion, que me abren el camino para mi pro-
pésito, €SO €8, mostrar que al relato historico le es inherente una légica pero que esa ]égica
es imprevisible e imperfecta. En primer lugar, las nociones de “mediacion imperfecra” de
Ricoeur y de “dialectica sin sintesis” de Merleau-Ponty hacen visible que en la historia

ApareSER. Revista de Filosofia
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se entrecruzan ambas cuestiones a traves de “una mediacion imperfecta” y; en segundo
lugar, en la dimension del obrar y del padecer, la nocion fenomenologica de institucion
(Stiftung), interpretada a partir de la dupla instituido-instituyente, abraza la posibilidad
de integrar los acontecimientos en una légica de la historia, que no ¢s creacion absoluta ni
totalizante y que tampoco se deshilacha en los acontecimientos singulares.

En sintesis, en la presente exposicion apuntare a esclarecer el modo en que Mer-
1eau—Pomy y Ricoeur comprenden la historia desde una perspectiva dialéctica donde la con-
tingencia no se presenta como un error sino como un elemento constitutivo de ella. El punto
de partida tratara de elucidar los dos pilares sobre los que se apoya la logica de la historia: los
acontecimientos ya sean de orden poh’tico, social o historico poseen una signiﬁcacién humana
que permite reunir esos diferentes aspectos en “una unica historia” y, por otra parte, la idea
de que los momentos de esta logica se suceden de manera ordenada y apuntan hacia a una
meta nunca alcanzada, es como veremos, una tarea. Por eso, aunque los acontecimientos formen
un solo texto, no estan rigurosamente ligados, hay “un juego en el sistema” y la dialéctica de
la historia puede desviarse y ser una aventura imprevisible.

2. La concepcion dialéctica de la historia
Es claro que, como afirma Ricoeur, es “un presentimiento filosofico” lo que le permite a
Husserl comprender la historia como un advenimiento de sentido y como desarrollo hacia
un polo ideal, sin embargo, la paradoja de la historia reside en que “por una parte, clla
deviene incomprensible si ella no es una wnica historia [..] pero, por otra parte, ella pierde
su historicidad si no es una aventura imprevisible”. (Ricoeur, A ['ecole 51). Esta manera de
Comprender la historia toma distancia de la légica de los modelos deterministas para
comprenderse a st misma no como aquello que constituye la totalidad sino como aquello
que se sitia en la totalidad. La totalidad en la que se sitta la dialectica no es una toralidad
cerrada sino abierta que incorpora las distintas interacciones dadas en el mundo y que se
despliega sobre una contingencia originaria imposible de ser exorcizada por el entendimiento
formal. El misterio de la historia es el misterio de nuestra existencia en el mundo, donde
la pregunta por el sentido de los hechos se anuda con la imprevisibilidad del devenir
historico. Si bien el campo historico sefiala ciertas direcciones, no indica cuales podrian
ser las mas correctas. Al mismo tiempo, esas direcciones hacen que la accion no se com-
prenda como un fiat absoluto o pura creacion a partir de sf misma. La contingencia del
campo historico da sefiales pero dichas sefales no son dictamenes semejantes a los de las
formulaciones matematicas. A partir de una dialectica de la ambigiiedad la historia puede

entonces ser comprendida, sin que cllo signiﬁque la pretensién de una 1‘ec0nf3guracién en
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una translucidez absoluta, en cambio como una comprensién siempre inacabada donde

las opacidades siempre tendran lugar.

3. La concepceion dialéctica de la historia en Merleau-Ponty

Es a partir de la contingencia radical del mundo y del caracter paradéjico de la existencia
que la racionalidad concierne no solo al mundo nacural sino al mundo de la cultura que al
igual que el primero “es discontinuo y sabe de sordas mutaciones” (Merleau-Ponty, Sens 8). La
Corlcepcién dialéctica del mundo se aproxima a aque”a que Platon nos ofrece de la dialéctica
en El Sofista: “dividir los generos y no tomar por otra una forma que es la misma ni, por la
misma, una forma que es otra, esta ahti, dice El extranjero, la obra de la ciencia dialectica”
(Platon, Sophiste 365). Esta vinculacion no resulta extrania, ya que Merleau-Ponty reconoce
que: “El Parménides de Platon, y tambicn el Teetero y el Sofista han sido estudiados como
cjemplos de una dialectica que no es ascendente ni descendente y que se mantiene, por ast
decir, sobre su lugar” (Resumés &6).

En el curso dedicado a la filosofia dialéctica, Merleau-Ponty se detiene en el analisis
de tres definiciones que se dieron en la historia de la filosofia acerca de la dialectica: pensa-
miento de contradictorios, pensamicento “subjetivo” y pensamiento circular. En primer 1ugar,
un elemento fundamental de la dialéctica reside en la formula hegehana dela negacién dela
negacién. Se trata de una “contradiccion operante’; la negacién No se agota en suscitar frente
alo positivo un término que lo anule, sino que a la vez lo destruye y reconstruye.

En segundo hlgar, la dialéctica conserva el caracter INterrogativo de tal manera que
el ser no permanecce inerte en si, sino que “lo hace aparecer delante de alguien como res-
puesta a una interrogacion” (Aventures 80). En tercer lugar, la dialéctica se presenta como
un pensamiento circular. Esta circularidad no consiste en incluir los términos contrapuestos
dentro de un todo omniabarcador. El preguntar sin termino entrana una dialectica sin
sintesis que no es ajena a la idea de una supcracién que retine pero cxc]uye la posibi]idad
de fases en un orden jerarquico con un tercer término como nueva posicion sobrepuesta
a los momentos antitéticos.

En Lo visible y lo invisible Merleau—Ponty considera necesario distinguir entre una buena
y una mala dialéctica. La mala dialéctica es un pensamiento alternativo que consiste en
aplicar al movimiento de las cosas la logica del entendimiento, de esta manera cree recom-
poner el ser a traves de un pensamiento tético, esto es, por un conjunto de enunciados
que conducen a encerrar al hombre en dilemas que no tienen solucion. Por el contrario, la
buena dialectica consiste en pensar un medio en el seno del cual el movimiento de las cosas
y la iniciativa de los hombres se entrecruzan. La hiperdialéctica o buena dialéctica, dice
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Merleau-Ponty: “[..] es un pensamiento que es capaz de verdad, que enfoca la pluralidad
de las relaciones y lo que se ha llamado ambigiiedad” (Le visible 129). En otros terminos, la
hiperdialectica es un pensamiento que se hace cargo de las situaciones ambiguas que resul-
tan de la pluralidad de las relaciones en que se encuentran las cosas, de las inagotables mo-
dalidades de la expresion y de la multiplicidad de dimensiones que exhibe el ser en el que
se insertan y sustentan. Se trata, pues, de un pensamiento capaz de acoger la contingencia
de los acontecimientos no como un defecto o una debilidad en el curso de Ia historia, sino,
por el contrario, como la condicion del sentido de la historia.
Asl, es necesario comprender que

hay una racionalidad en la contingencia, una ldgica vivida, una autoconstitucion de la que
NOSOLTOS teNemos precisamente necesidad para comprender en la historia la union de la con-
tingencia y el sentido. (Merleau—Ponty, Elog@ 64)

Desde esta perspectiva, Mcrlcau—Ponty intenta encontrar un camino entre la historia com-
prendida como una suma de acontecimientos independientes y la historia providencial
que se despliega como la manifestacion de un interior en un desarrollo comprensible de
suyo scgt’m el cual “el Csp{ritu gu{a al mundo y la razon historica trabaja a ‘Cspalda de los
individuos™ (La prose 97).

Desde esta perspectiva, la interpretacién del proyecto de Saussure respecto de la
1cngua, semejante a la que hace Ricoeur, pucdc ser valida para aplicarsc ala intcrprctacién
de la historia:

Asi como el motor de la lcngua es la voluntad de comunicar [...] del mismo modo lo que mueve
todo el desarrollo histdrico es la situacion comun de los hombres, su voluntad de coexistir v de
reconocerse. (Merleau-Ponty, Sorbonne-Résumé 86)

Finalmente, es importante tener presente que tanto la vida persona] como la historia
“avanzan oblicuamente”, porque lo que se busca deliberadamente no se consigue. Esto
significa que el sentido de lo que hacemos no se encuentra garantizado de una vez para
siempre, sino que ¢s ambiguo, permanece atado a la contingencia y puede quebrarsc en
cualquier momento. El sentido se destaca sobre un trasfondo que carece de sentido y, por
lo tanto, es tarea de la historia captar conjuntamente la relacion del sentido y el sin-sentido,
o de larazon y el azar.
La historia, afirma Merleau-Ponty que
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no seria un discurso seguido del que puede esperarse con seguridad el final y donde cada frase
tiene su htgar necesario, sino que, como las palabms de un hombre ebrio, indicaria una idea que
pronto se borraria para reaparecer y desaparecer de nuevo, sin Hegar necesariamente a la plena
expresion de st misma. (Sens 213-214)

4. La dialéctica en Ricoeur

En un articulo de Historia y verdad, titulado “Objetividad y subjetividad en la historia”,
Ricoeur destaca dos lecturas filosoficas de la historia” que, segin mi opinion, ponen de
manifiesto la forma en que el fenomenologo frances interpreta la dialectica pensada como
1égica de la historia. En un caso, es facil advertir que se refiere a la lectura husserliana de la
historia de la filosofia, lectura que en cierto sentido acerca a ambos filosofos. El siguiente
texto resulta sumamente significativo. El filosofo, refiriendose a Husserl, intenta justificar
a traves de la historia “el sentido de la historia de “la” conciencia” y, esto presupone que es
posible “una coincidencia entre el sentido de mi conciencia y el sentido de la historia” (Ri-
coeur, Histoire et vérité 37). Segiin Ricoeur, esta suposicion es doble: por parte de la razon
y por parte de la historia. Del lado de la razon, el filosofo supone que la razon desarrolla
una historia porque pertenece “al orden de la idea reguladora, de una tarea que solo se
realiza en la historia”, y, del lado de la historia, el filosofo supone que la historia recibe
su cualificacion propiamente humana gracias por una cierta emergencia y promocién de
unos valores que pueden ser recomados y comprendidos por el filésofo como un desarrollo
de la conciencia” (Ricoeur, Histoire 35). Mas precisamente se trata de un doble credito que
el filosofo hace a la historicidad de la razon y a la significacion de la historia.

La otra posibilidad de lectura filosofica de la historia no busca el sistema sino la
singularidad; es decir, que en lugar de desarrollarse como un movimiento hacia una meta,
la historia se concentra en obras. El filosofd historiador accede a la cuestion planteada por
otro filésofo como algo que solo ¢l pudo haber encontrado y planteado. En este caso, el
historiador de la filosof1a realiza una opcion por la obra como singular e irreductible a las
generalidades. Desde esta perspectiva, la historia se comprende como una “serie de emer-
gencias discontinuas, cada una de las cuales exige un encuentro nuevo en cada ocasion”
(Ricoeur, Histoire 41). De estas dos lecturas, Ricoeur concluye que la nocion de sentido
no se agota en la de desarrollo que hace de la historia una continuidad pero tampoco la
historia se disuelve en una multiplicidad de hechos inconexos: “los nudos de la historia
que son los acontecimientos no son de ningtin modo focos de irracionalidad, sino centros
organizadores, y, en este sentido, centros de significado” (Ricoeur, Histoire 42). Desde mi
perspectiva, la nocion de institucion permite discernir, como veremos mas adelante, la

manera en que deben ser comprendidos “los nudos de la historia” y como se instituyen en

ApareSER. Revista de Filosofia
Ano 1, Num. 2, pp. 13-27, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, http://:lp:u‘cscr.buzlp.mx,



20

la trama de la historia los emblemas de sentido o centros org;mizadores poniendo de mani-
fiesto una duracion que no se inmoviliza en st misma sino que se continta en la medida
que es retomada y que perdura en la medida en que se pluraliza.

Finalmente, es interesante considerar las conclusiones que se extraen respecto de estas
dos lecturas filosoficas en relacion con la historia. En primer lugar, la doble lectura de la
historia de la filosofia pone de manifiesto un doble aspecto presente en la historia, ella
“puede comprenderse como advenimiento de un sentido y emergencia de unas singulari—
dades” (Ricocur, Histoire 77). Lo cual retoma la paradoja del inicio, hay una tnica historia
pero la historia es la historia de los hombres en plural. Hay en la pre-comprension del
trabajo histdrico cierto p]ura]ismo, si hay un acontecimiento, también hay acontecimientos.
En un sentido semejante Merleau-Ponty afirma: “hay sentidos, dimensiones, figuras mas
alla de lo que cada conciencia habria podido producir, y son sin embargo hombres los que
hablan, piensan, ven” (Signes 45).

Al explorar en “dos modelos de inteligibilidad”, el de la unidad de la historia y el de
la multiplicidad de acontecimientos, la historia de la filosofia revela la dualidad que esta
latente en la historia. Esta primera conclusion lleva a una segunda formulada también de
manera paradojal: es siempre en la frontera de la historia, “del final de la historia, donde
se comprenden los rasgos generales de la historicidad”, donde el sistema y la singularidad
muestran “cierca supresién de la historia” (Ricoeur, Histoire 79). El limite de la compren-
sion historica es la supresion de la historia en el sistema; un ejemplo es cuando Hegel
pasa de las figuras de la Fenomenologia del espiricu a la Logica donde solo hay categorias. Sin
embargo, cuando se practica la historia segin el segundo metodo se pasa a una especie de
“esquizofrenia”, ya que las singularidades flotan por encima de la historia.

En otros términos, la historia no puede acceder ni a un discurso absoluto ni a una
singu]aridad absoluta, por ¢so ¢s esencialmente equfvoca e imperfecta en el sentido de
que es “virtualmente acontecial y vircualmente estructural” (Ricoeur, Histoire 79). Ya sea
del lado de la unidad de sentido o ya sea del lado de las obras singulares lo equivoco de la
historia es su “imperfeccion”.

Estas primeras intuiciones contenidas en los trabajos sobre la historia sientan los
presupuestos para la elaboracion de una “hermencutica de la conciencia historica” que
comienza por ratificar el abandono de Hege], lo cual sigm'ﬁca que ante la imposibi]idad
de “una mediacion total”, solo queda la posibilidad “ una mediacion abierta, inacabada,
imperfecta, una red de perspectivas cruzadas entre la espera del futuro, la recepcion del
pasado y la vivencia del presente, sin /\uﬂlebung en una totalidad en la que coincidirian la
razon de la historia y su efectividad” (Ricoeur, Temps 300).
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En sintesis, en ambos fenomené]ogos la dialécrica implica rotalizaciones precarias
que nunca se completan y que pueden reorganizarse en cada presente. La “mediacion im-
perfecta” va a depender de una hermencutica de la conciencia historica, esto es, “de una
interpretacién de la relacion que el relato historico y el de ficcion, considerados conjunta-
mente, mantienen con la pertenencia de cada uno de nosotros con la historia efectiva, como
agente y paciente” (Ricoeur, Temps 151).

5. La interpretacion del acontecimiento

En la obra titulada El renacimiento del acontecimiento, Francois Dosse pone a prucba, en el
conjunto de las ciencias humanas, a la nocion de acontecimiento con la finalidad de medir
su fecundidad potencia] y su valor heuristico. A partir dela acepcién dada por Michel Cer-
teau “el acontecimiento es lo que deviene”, ¢ste es interpretado por “un desplazamiento del
caracter acontecial de los fenomenos hacia sus huellas y sus herederos” (Dosse, Renaissance
11). El objeto de la investigacién de Dosse es buscar las claves de comprensién de la era ac
tual que, seglin su opinion, esta atravesada por una relacion con la historicidad que atane a
su caracter acontecial, el cual no reside en un retorno hacia lo factual sino en el nacimiento
de una nueva mirada sobre el acontecimiento que implica un renacimiento.

Ahora bien, la nocion husserliana de institucion (Stiftung) permite, bajo cierto aspecto,
considerar de manera fecunda la cuestion del acontecimiento historico vy, a la vez, hace
posib]e una cierta relacion con la concepcién del acontecimiento en la escena de la histo-
riografia contemporanea. A partir de esta perspectiva, nuestro proposito sera dilucidar
en qué sentido “ciertos acontecimientos” instituyen en la trama de la experiencia, ya sea
personal 0 pﬁb]ica, un sentido que NoO Permancce como residuo, sino que, por el contrario,
se presenta “como llamado a continuar” o “como verdad a hacer”. Institucion de sentido ¢
historicidad son, segtin mi criterio, los pilares sobre los que descansa una fenomenologia de
caracter acontecial que posibilita un diélogo con las interpretaciones actuales provenientes
de la historiografia.

En este punto, nuestro propésito es pensar el acontecimiento desde su historicidad
y en conjuncién con la fecundidad de la tradicion.
En el curso “La institucion en la historia personal y publica”, Merleau-Ponty afirma:

Se entiende puces por institucion esos acontecimientos de una experiencia que la dotan de
dimensiones durables, por relacion a las cuales toda una serie de otras experiencias tendran
sentido, formaran una serie pensable o una historia, -o atn los acontecimientos que depositan
en mi un sentido, no a titulo de supervivencia y de residuo, sino como llamado a continuar,
exigencia de un advenir. (Résumes 61)
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La explicitacion de la nocion de institucion pone de manifiesto dos aspectos que deben ser
considerados conjuntamente, por un lado, el acontecimiento como instituyente de sentido,
esto es, como instituyente de una experiencia dotada de “dimensiones durables” y, el acon-
tecimiento instituido que se deposita en una tradicion que esta presente en toda nueva
institucion. La formacion de sentido que se¢ pone en juego entre lo instituyente y lo insti-
tuido no admite que el acontecimiento sea comprendido como un acto puntual de caracter
objetivo, por el contrario, con cada institucion se pone en marcha un movimiento que se
realiza con base en retomas, reactivaciones o transformaciones. Asimismo, no cualquier
hecho puede ser considerado un acontecimiento; expresamente, Merleau-Ponty, afirma que
“seria abusivo llamar institucion a todo acontecimiento no-natural” (I institution 44) como,
por ejemp]o, la introduccion de la papa o del maiz. La revolucion neolitica o la revolucion
industrial son instituciones en sentido pregnante, esto es, no solo como acontecimientos de
grandes consecuencias sino acontecimientos matrices que abren un campo que tiene unidad,
posibilitando su historicidad. En otras palabras, la dinamica de la institucion imp]ica el
problema de la relacion entre un orden general del acontecimiento, y los acontecimientos
singulares que se inscriben en ese orden. En La prosa del mundo al referirse al problema de
la semejanza entre obras de diferentes culturas, Mer]eau—Ponty descarta la posibilidad de situar
las obras en un mundo fisico o geografico y tratarlas como acontecimientos separados. Su
propuesta consiste en considerar el orden de la cultura o del sentido como “un orden ori-
ginal del advenimiento” que no se deriva del orden de los puros acontecimientos. Ahora
bien, este orden del advenimiento que constituye el orden del sentido no invalida el orden
empirico de los acontecimientos. Expresamente, al referirse a un orden del advenimiento
Merleau—l?onty cita a Ricoeur.

Tengamos presente que en el texto “El fundamento de la moral”, Ricoeur se refiere a
la nocién de institucion como el término neutro entre la mediacion de las libertades o “la
NO persona entre las personas’, en ¢l mismo sentido que lo uriliza Merleau—l)onty. Expre-

samente afirma:

[..] he introducido la palabra institucion porque me parece responder a este doble criterio: por
una parte, toda institucion reenvia a una Urstiftung, a una primera instauracion mitica...por
otra parte, pertenece a la institucion que instaure libertades. Existe a la vez como lo instituido
y como lo que instituye. (Ricoeur, Amor y justicia 76)

Al igual que Merleau-Ponty, Ricoeur reconoce que ast como en el lenguaje no comienza
desde cero, lo mismo ocurre con la institucion de la historia, “estoy siempre después de
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su constitucion” (Ricoeur, Amor y justicia 76). Sabiamente Ricoeur reconoce que el sueno
del dialogo cara a cara sin un elemento neutro es el sueno de la inmediatez, suefio que la
historia muestra imposible.

Realizada esta aclaracion, me detendré en los rasgos quc caracterizan al aconteci-
miento, que, como veremos al finalizar, son comunes a ambos autores. El rasgo decisivo
que esta en juego en el acontecimiento es la contingencia. El acontecimiento permite ver
que no hay razon de ser ultima para “lo que ]lega”; si bien las orientaciones tomadas en
la historia son motivadas, no hay un sentido que aparece como desarrollo de la historia.
Tomemos dos ejemplos dados por Merleau-Ponty, para ilustrar en que medida el aconte-
cimiento esta marcado por la contingencia. En la Fenomenologfa de la percepcién, al referirse
a la dcscripcién que Sthendal realiza acerca de la batalla de Waterloo considera que lo
esencial del acontecimiento historico es que no puede ser considerado como un objeto. El
historiador que pretende observar lo que sucede en la batalla la ve como un espectaculo y
la ve desde todas partes, reine una multitud de testimonios que le permiten saber incluso
cOmo termino. De esta manera cree caprarla en su verdad, pero solo es una representacion.
“Fabrice qucrl'a ver la batalla de Waterloo como se ve un paisaje y solo encuentra cpisodios
confusos, que no permiten captar la batalla y menos predecir su final porque el momento
en que finaliza es contingente” (Merleau-Ponty, Fenomenologia 416). Cabe destacar que la in-
certidumbre provocada por la aparicic’m de lo nuevo debe ser comprendida COmMo ausencia
de certeza en terminos de calculo y de exactitud. La contingencia no debe ser interpretada
como sinonimo de irracionalidad porque siempre se espera que alguna posibilidad se realice
y las posibilidades se van delineando en el transcurso de los hechos. Esto signiﬁca que el
acontecimiento no es previsible pero la historia deja entrever que algo sucedera.

En el ensayo “La guerra tuvo lugar”, al hilo de sus reflexiones sobre la guerra y el
antisemitismo, Merleau—Ponty observa que la pasién va acompaﬁada de un elemento de
azar que, por ¢jemplo, en el caso del amor es reabsorbido por el encuentro con la persona
que se va a amar. Este encuentro esta de alguna manera prefigurado por el pasado y una
VeZ que acontece activa una seric de posibi]idades que sin ¢l se hubieran adormecido. Una
vez que el amor se realiza toma la figura de un destino, pero “el dia del primer encuen-
tro es absolutamente contingente” (Merleau-Ponty, Sens 253). A traves de esta descripeion
Merleau—Ponty extrae una serie de conclusiones atinentes a la historiay, segﬁn mi parecer,
afines a ambos pensadores. En primer lugar, el acontecimiento historico no puede ser ex-
plicado totalmente, pues solo pueden indicarse las motivaciones que dibujan una historia
posible. Por otro lado, los hombres se presentan unos a otros sobre un fondo de histori-
cidad que no han escogido pero que, en cierto sentido, les asigna un rol que los excede y
modifica el sentido de cada una de sus acciones. En otros términos, el movimiento de la
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historia hace visible que la contingencia no signif‘lca un destino oscuro o una fatalidad
impenetrable. No existe una fuerza o un genio maligno que dirige la vida humana hacia el
caos porque cada una de nuestras acciones, al tener en cuenta las otras, las recobra orien-
tandolas hacia un sentido universal: “el mundo humano es un sistema abierto o inacabado
y la misma contingencia fundamental que lo amenaza de discordancia lo sustrac tambien
a la fatalidad del desorden” (Merleau-Ponty, Signes 304).

6. La fecundidad del acontecimiento

Segun Merleau-Ponty, Husserl ha empleado la palabra Stiftung para designar en primer lugar
la fecundidad indefinida de cada momento del tiempo, que, porque €s singular Y pasa, no
podra dejar nunca de haber sido o de ser universalmente, y, en segundo lugar, la fecundidad
(derivada de la primera) de las operaciones de la cultura que abren una tradicion y que
contintian siendo validas después de su aparicién historica ya la vez exigen mas alla de
cllas las mismas y otras operaciones. Asi, la institucion de un sentimiento o una obra artis-
tica implica el establecimiento de un sentido que no es poseido por la inteligencia, pero
tampoco se reduce a una suma de azares. Tanto en “la fecundidad de la pena”, en el caso
de Proust, como en la fecundidad del crabajo del pintor, hay germinacion de una vida y de
una obra alrededor de datos contingentes.

En la historia un acontecimiento singu]ar no sigm'ﬁca nada en si mismo, por €so la
institucion de la historia es trazada solamente a través de una afinidad electiva y de una
pluralidad de acontecimientos. Solo con posterioridad reconocemos los acontecimientos
como acontecimientos de una historia con sentido. El sentido de la historia que adviene no
puede ser concebido ni de acuerdo a una logica causal lineal ni como un proceso teleolo-
gico que apunta a algin “fin de la historia”. Los acontecimientos no estan, como ya expre-
samos, sometidos a una /\uﬂlebung, sino a una dialéctica sin sintesis que es una “aventura”
y permite al futuro devenir como adversidad, como algo que nosotros no hacemos y con
lo cual no podemos coincidir porque esta siempre a distancia.

Lo asombroso de la mirada ricoeuriana sobre ¢l retorno al acontecimiento reside
en ver que la historiografia no tiene “cl monopolio del acontecimiento” y esto no solo
concierne a los historiadores sino a los hombres que hacen y padecen la historia. El acon-
tecimiento tiene 1ugar en la constitucion misma del tiempo historico donde se conjugan
“la memoria de lo que fue, la expectativa de lo que sera y el surgimiento presente de lo
que hacemos y padecemos como agentes y pacientes de la historia” (Ricoeur, Le retour 35).
De esto modo, si el acontecimiento es inatacable en el plzmo dela historiograﬁa ¢s porque
transcurre “en el plano de la historia efectiva que hacemos y padecemos”. En virtud de ello,
el acontecimiento retne las dos significaciones de la palabra historia: “serie de los aconte-
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cimientos en via de producirse, y relato de los acontecimientos por aquellos que no lo han
vivido y los reconstruyen” (Ricoeur, Le retour 35).

En direccion a desentrafiar la historicidad del acontecimiento merece la pena dete-
nerse en las reflexiones que Ricoeur realiza acerca del acontecimiento; las cuales en ciertos
aspectos confluyen con la posicion fenomenologica de Merleau-Ponty. Sin duda, el acon-
tecimiento aparece como novedoso, pero su aparicion no es independiente de la triada
“acontecimiento, estructura y coyuntura”. Segun Ricoeur, la interpretacion del aconteci-
miento, que se aleja de la Escuela de los Anales, recupera las estructuras y coyunturas ines-
tables dando lugar “a lo imprevisible, a lo contingente” (Evénement 31). Desde su perspectiva,
un acontecimiento es considerado como historico cuando Cumple con tres condiciones: 1)
son hombres los que hacen llegar algo o son afectados por los acontecimientos que llegan
u otros hacen llegar, 2) los acontecimientos deben ser lo suficientemente interesantes para
que los restigos oculares los registren y 3) esta tltima condicion pone en juego la “puesta
en intriga” que produce un desfase entre el acontecimiento tal como sobreviene y el acon-
tecimiento tal como es contado o relatado.

El acontecimiento sobreviene en un campo rodeado de horizontes, en términos mer-
leaupontianos, el de lo instituido y el de las mileiples posibilidades que el acontecimiento
engendra o, en terminos de Koselleck, entre “el espacio de experiencia” y “el horizonte de
espera’. El presente historico se sittia en el punto de articulacion del horizonte de esperay el
espacio de experiencia, constituyendo la transicion entre ambos polos sin alcanzar el caracter
absoluto que se observa, segiin Ricoeur, en la fenomenologia husserliana. En el plano histo-
rico la iniciativa consiste en el incesante intercambio entre la tarea de acercar al presente las
esperas puramente utépicas y la tarea de resistir el estrechamiento del espacio de experiencia
“liberando potencialidades no empleadas en el pasado” (Ricoeur, Temps 339) con la finalidad
de evitar que la tension entre los dos polos degenere en un cisma. Asi como el futuro se piensa
bajo el signo del horizonte de espera, y el pasado bajo ¢l signo de la tradicion, el presente se
piensa bajo el signo de lo intempestivo (Ricoeur, Temps 151).

Desde esta perspectiva, puede sefialarse tambicen cierto parentesco entre las reflexiones
de ambos filosofos, que acuerdan en considerar que el acontecimiento se encuentra afectado
tanto por sus huellas como por la tradicion: “entre la huella dejada y recorrida, y la tradicion
transmitida y recibida, se revela una afinidad profunda” (Ricoeur, T emps 331). Mientras que la
huella hace referencia a la materialidad de la marca, esto es, “su inscripeion en el tiempo del
universo”, la tradicion alude a otro tipo de exterioridad: la de nuestro “ser afectados” por un
pasado que nosotros no hemos hecho. Igualmente Merleau-Ponty sostiene que la sedimenta-
cion es: “huella de lo olvidado y por lo mismo llamado a un pensamiento que cuenta con ¢l
y va mas lejos” (I institution 99).
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Ricoeur contintia en una linea similar al Comprender el acontecimiento como la posi-
bilidad de apertura de una tradicion. “En estas series ordenadas de acontecimientos signi-
ficativos es el excedente inicial de sentido el que motiva a la tradicion y a la interpretacion”
(Ricoeur, Le conﬂit des intaprémtions 51). En el acontecimiento emerge una excedencia de
sentido que no puede ser apresado por una tnica interpretacion. Se da una suerte de hiato
que abre un juego de tensiones y de conflictos a partir de la cual Ia tradicion se abre como
un campo de disputas.

Por su potencia de apertura el acontecimiento llama a una serie de recomas cuyo rol
principal lo cumple la memoria: desde el punto de vista de la historiografia, el aconteci-
miento comprendido por los historiadores como “huella signiﬁcante” tiene su correlato
con un “giro memorial” que analiza el rol de la memoria en relacion con nuestra ¢poca
y con los acontecimientos pasados (Terzi, Evénement 2). Merleau-Ponty advierte esto al
destacar que la institucion consiste en la capacidad de dar al pasado una nueva vida que
es la “forma noble de la memoria” En segundo lugar, la relacion del acontecimiento con
la memoria pone en juego una cierta manera de comprender la temporalidad, la cual
es presentada por Merleau—Ponty como “modelo de la institucion”. La temporalidad del
acontecimiento no es del orden de lo objetivo ni de lo subjetivo, sino que se trata de “una
transtemporalidad originaria” que es la de “la institucion en estado naciente”.
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Resumen

El presente trabﬂjo tiene como finalidad elabo-
rar una tesis sobre la ontologia del arte de Mar-
tin Heidegger. El ser de la obra de arte puede
ser interpretado como un texto multilingiie
que pone en juego de manera conflictiva tres
16gicas distintas: la realidad, la imageny el len-
guaje. Dicho de otra manera: la obra de arte
se presenta como un objeto que hibrida en su
propia estructura una posicién frente a la rea-
lidad, frente a la imagen y frente al lenguaje.
Esta tesis da cuenta de una mirada escructural
sobre la obra de arte. Con ello se quicre decir
que lo primordiﬂl del analisis se centra en la
interpretaci(/m del vocabulario con el que Hei-
degger describe el modo de ser del arte.

Palabras clave: Obra de arte, Imagen, Reali-
dad, Lenguaje, Enunciacion.
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Abstract

The purpose of this paper is to develop a the-
sis on Martin Heidegger’s Ontology of art. The
being of the work of art can be interpreted as
a multilingual text that brings into play three
different logics in a conflicting way: reality,
image and language. In other words, the work
of art is presented as an object that hybridi—
Zes In its own structurc a position in front
of reality, in front of the image and in front
of language. This thesis gives an account of a
structural look at the work of art. By this is
meant that the main focus of the analysis is
on the interpretation of the Voeabulary with
which Heidegger describes the mode of being
of art.

Keywords: Work of art, Image, Reality, Lan-
y ) g ) 948
guage, Enunciation.
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1. Introduccion

| presente trabajo tiene como finalidad elaborar una tesis sobre la ontologia del arte

de Martin Heidegger. El ser de la obra de arte puede ser interpretado como un texto
multilingﬁc que pone en juego de manera conflictiva tres 1égicas distintas: la realidad, la
imagen vy el lenguaje. Dicho de otra manera: la obra de arte se presenta como un objeto
que hibrida en su propia estructura una posicién frente a la realidad, frente a la imagen
y frente al lenguaje. Esta tesis da cuenta de una mirada estructural sobre la obra de arte.
Con ello quiero decir que lo primordial del analisis se centra en la interpretacion del voca-
bulario con el que Heidegger describe el modo de ser del arte.

No pretendo hacer un desarrollo exhaustivo de esta afirmacion, sino solo me propongo
plantear el sentido general de la tesis partir de la lectura de algunos pasajes de dos textos
de Heidegger: el ensayo Der Ursprung des Kunstwerkes (1935—1936) y la conferencia Vom Urs-
prung des Kunstwerkes (1931-1932). La razon de esta decision se funda en que el tratamiento
detallado de la hipotesis se llevara a cabo en el marco discursivo de un libro, formato que
posibilita un desarrollo mas extenso de la argumentaeién. La presente exposicién ¢s, por lo
tanto, un adelanto quuemético de una investigaeién que esta en curso.

El trabajo tiene cinco momentos. En el primero expongo las razones por las que se
puede considerar la obra de arte como un objeto hibrido. En el segundo, trato el modo en
que la obra de arte plantea el problema de la realidad. En el tercero, abordo el problema
del lenguaje y en el cuarto el de la imagen. Por dltimo, en un quinto momento har¢ una
reflexion general sobre el camino recorrido en los cuatro puntos anteriores.

2. La obra de arte como objeto hibrido
Antes de abordar el texto de Heidegger es necesario detenerse brevemente en dos concepros
que aparecieron en la introduccion: texto multﬂingiie y objeto hibrido. La primera nocion
proeede de la semiotica de la cultura de Yuri Lotman. Para el pcnsador ruso existen dos
situaciones semioticas fundamentales. Aquella donde un texto cultural determinado se
conecta con un lector y produce un mensaje que puede ser antieipado por el interprete
a partir de la posesién de una rcgla determinada. A este tipo de situacion Lotman la
denomina texto monolingiic porque esta codificado solo por un tnico lenguaje. Tal es el
caso de los textos escritos en lenguajes formales. Estos representan la version mas pura del
monolingiiismo semiotico. Sin Cmbargo, dentro de esta Catcgor{a tambicn puede incluirse
textos del género acadeémico (tesis doctorales, articulos cientificos, monografias, informes,
etc.) ya que la intencion comunicativa primordial del discurso académico radica en pro-
ducir un mensaje que esté liberado lo mas posible de toda ambiguedad. Nunca se Hcga a
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climinar por completo los equivocos, pero pretende tener un control de la interpretacion
de los mensajes. En los textos monolingties hay una reversibilidad entre el texto de origen
y la interpretacion. En cierta medida los dos textos son equivalentes vy, por lo tanto, hay
un vinculo de traduccion.

La segunda situacion es aquella donde un texto cultural se conecta con un lector y
produce mensajes que no pueden ser anticipados por ninguna regla de lectura. Se trata
de textos que estan, por lo menos, codificados dos veces. Cuando el lector hace pasar por
el texto de origen las lecturas que se albergan en su memoria se produce la generacion de
nuevos mensajes que no pueden ser caleulados por ningun algoritmo. La razon de ello se
debe a que los dos textos no son totalmente equivalentes. Hay una relacion de semejanza
y cercania que posibilita la traduccion, pero al mismo tiempo hay diferencia y distancia
que hace que la traduccion no sea posible. A este tipo de textos Lotman los denomina
multilingﬁes porque por lo menos hablan dos 1enguajes distintos. El ejemplo pregnante de
esta situacion semiotica son los textos artisticos. Pero la polifonia no se reduce solo a los
lenguajes del arte, cualquier texto formulado en una lengua natural puede transformarse
en un texto multilingﬁe.

La idea de un texto que puede hablar diferentes idiomas que no son totalmente
traducibles entre st aparece tambicn en el concepto de hibridacion de Bruno Latour. Un
objeto hibrido es :1que] que retne al mismo tiempo en su propia constitucion el 1enguaje
de lanacuraleza y el de la sociedad. Se trata de objetos que ponen en tela de juicio la clasica
division moderna entre objetos naturales y objetos culturales. En tu teoria del actorred
Latour introduce dos nociones que se puede asimilar muy facilmente a los dos textos de
Lotman. Los objetos pueden vincularse de acuerdo con las relaciones de intermediacion o
de mediacion. Las relaciones de intermediacion se rigen por el concepro de causalidad. Se
trata de la transformacion que un objeto puede producir sobre otro de modo tal que dicho
cambio puede ser anticipado por algin tipo de regla. De este modo, la intermediacion
causal implica siempre la produccion un efecto determinado. Por el contrario, la media-
cion es un tipo de relacion que vincula objetos heterogéneos (humanos y o humanos) de
modo tal que la transformacion no puede ser anticipada por alguna regla o algoritmo. La
intermediacion es siempre imprevisible porque puede producir varios efectos diversos. A
este modelo de produccion lo llama Latour agencia.

La interpretacion del arte como un objeto hibrido o, lo que es lo mismo, como un
texto multilingiie, describe la obra como un espacio de mediacion donde se retnen tres
1égicas distintas. La obra de arte habla el 1enguaje de la realidad, el de 1a imagen y el del
discurso. En Der Ursprung des Kunstwerkes hay varios pasajes donde Heidegger describe la
obra en terminos de espacio. Cuando aborda la apertura del mundo, por ejemplo, afirma:

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, NUm. 2, pp. 28-44, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, heep://apareser.buap.mx



La obra de arte como objeto hibrido. Realidad, lenguaje ¢ imagen en... 31

“En la medida en que la obra es obm, le da espacio [einrdumen] a toda espaeiosidad [Gerdu-
migkeit]. Dar espacio significa aqui: liberar el espacio [das Freie| de lo abierto ¢ instituir
este espacio [das Freie] en sus rasgos’ (Der Ursprung des Kunstwerkes 31). Sin embargo, cs en
la primera version de 1931-1932, Vom Ursprung des Kunstwerkes, donde Heidegger con mayor
claridad describe la estructura ontolégiea de la obra como un €spacio de jucgo:

Esto [se refiere a lo abierto] es el medio del espacio de juego en el que la tierra se cierra mun-
danamente y el mundo se abre terrenalmente. La obra funda en primer lugar este espacio de
jucgo, en el momento en que ella lo abre. Este espacio de juego es la apertura [Offenheit] del ahi,
en el que las cosas y los hombres vienen para situarse [scehen] y para sostenerlo [bestehen] (Vom
Urspurng des Kunstwerkes 12).

La descripcion de la obra de arte como un medio en el que los hombres y las cosas se
encuentran da cuenta precisamente de la mediacion constitutiva de este tipo de ente. En
la dindmica conflictiva de ese encuentro se hibridan los tres 1enguajes. Como senalé mas
arriba, para que ello suceda es necesario que la obra y el lector se entrelacen en una suerte
de mezcla milagrosa‘. La ﬁgura del lector aparece en Der Ursprung des Kunstwerkes cuando
Heidegger introduce el cuadro de van Gogh. De hecho, la famosa parafrasis del cuadro solo
es posible como resultado del entrelazamiento de la pintura y el enunciador del ensayo.
Despucs de senalar que el ser del util se revela en los zapatos de la campesina, hay un pa-
saje donde aparece las condiciones que hicieron posible dicha atirmacion.

El ser aril del il fue encontrado. Pero ("eémo? No por medio de una deseripeio’n y explieaeién
de un il zapato que existe de modo realmente efectivo; no por medio de un informe sobre el
proceso de fabricacion de zapatos; tampoco por medio de la observacion de la aplicacion del il
zapato que sucede aqui y alli de modo realmente efectiva, sino solo por el hecho de que nosotros
nos pusimos ante el cuadro de van Gogh. Este ha hablado. En la cercania de la obra hemos estado
repentinamente en otro lugar del que solemos estar habitualmente. La obra de arte da a saber lo
que el util zapato es en verdad (Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes 20-21).

La imputaeién de un acto de habla al cuadro solo es posible cuando el enunciador del
ensayo, mencionado en primera persona del plural, explica que se acerco y se puso delante
de ¢l. La cercanta corporal entre el enunciador y el cuadro es lo que genera la amalgama
entre dos textos: la pintura de los 7apatos y la memoria del enunciador. Esta eonjuneién
describe la sede desde donde el cuadro habla. La cita contrapone otra manera de posicio-
narse frente al cuadro: descripcion, explicacion, informe, observacion. Ninguna de estos

1 Esta metafora la tomo del tango de Enrique Santos Discepolo Cafetin de Buenos Aires.
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procedimientos tiene acceso al ser del cuadro. Aunque no lo diga expl{citamente, la razon
de ello se debe a que se trata de posiciones enunciativas que toman distancia objetiva res-
pecto de la pintura. El verdadero entrecruzamiento entre de los dos textos se gesta en el
encuentro cotidiano de dos miradas.

Asi, entonces, se puede sacar una primera conclusion: la obra de arte se presenta
como un espacio de juego en el que se encuentran los hombres y las cosas. Este espacio pue-
de transformase en la sede de una enunciacion filosofica, es decir, en el lugar donde se hace
visible la realidad, la imagen y el lenguaje, cuando se deja de lado una acticud objetivante
y se adopta, por el contrario, una actitud cotidiana cuyo sentido no es otro que acercarse
al cuadro y ponerse delante de ¢l. Es en esta sede donde la obra se muestra como un texto
multilingic.

A continuacion, voy a tratar los tres discursos que habla la obra de arte. Como el que
tiene un mayor desarrollo es el discurso ontologico, lo voy a abordar en primer lugar. En
un segundo momento voy a tratar los temas del lenguaje y de la iconicidad.

3. La obra de arte y el problema de la realidad

En la conferencia de 1931-1932 Heidegger formula de una manera muy precisa las razones
por las que la ontologia de la obra de arte saca a la luz el problema de la realidad. Aqui se
enfrenta de manera critica con aquella manera de interpretar el arte que toma como hilo
conductor el concepto de representacion (Darstellung von etwas). La obra de arte tiene una
funcion representativa cuyo sentido es el siguiente: materializa lo invisible o, dicho de otra
manera, simboliza lo visible. Esta funcion representativa puede asumir la modalidad del
stmbolo, en el sentido de que la obra es una cosa hecha que reine dos instancias diferentes.
O puede asumir la modalidad de la alegoria en donde la obra dice otra cosa distinta de
lo que ella es. En ambos casos la obra remite a algo distinto de ella misma. La nocion de
representacion se funda en una ontologia determinada, a saber, aquella que parte de la
fabricacion de artefactos y que, como tal, da origen a los conceptos de materia y forma. A
la materia se la identifica con lo sensible y a la forma con lo suprasensible (Heidegger, Vom
Ursprung des Kunstwerkes 13). La critica a la idea de represenmcién tiene como finalidad
negarle a la obra la condicion de signo. La materialidad sensible del arte no esta en lugar
de otra cosa (un significado suprasensible) que se vehiculiza por medio de ella. Por el con-
trario, la obra de arte es un €spacio de juego autosuficiente. No remite a nada distinto de
clla misma. Es un espacio de manifestacion en donde los entes se muestran.
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Pero la obra de arte no representa nada; y esto por la dnica y sencilla razon que no tiene nada
que deba representar. Pues en la medida en que la obra, en la disputa de la lucha del mundo
y la tierra, los abre en cada caso a su propio modo, la obra conquista ante todo lo abierto, el
claro, en cuya luz el ente como tal comparece ante nosotros como en el primer dia o, si se nos
ha hecho habitual, [comparece] transformado. La obra no puede representar nada porque en
el fondo no se dirige nunca a algo ya existente y que sea un objeto, presuponiendo desde ya
que sea una obra de arte y no un producto que solo la imita. La obra nunca representa, sino
crige el mundo y produce la tierra; y ambos porque ella es disputa de aquella lucha. A causa de
esta la obra permanece en obra, es simple y solamente ella misma y nada mas (Heidegger, Vom
Ursprung des Kunstwerkes 14).

Este pasaje es muy interesante porque describe la obra de arte como la sede originaria de
la manifestacion. En ella los entes se muestran tal como son. Se trata de una mediacion,
pero que no tiene una funcion representativa. Por ello es muy importante la afirmacion
de que, en la estructura ontologica de la obra, las cosas se hacen visibles como en el primer
dia. Con ello quicre decir que la experiencia originaria de la realidad se lleva a cabo en el
espacio de juego del arte. Las obras de artes muestran o provocan una percepeion de los
entes tal como ellos son. Ahora bien, si se trata de un ente que se volvio familiar por el
uso, entonces la obra de arte lo transforma a fin de que se presente de nuevo como si fuera
el primer dia. En la conferencia de 1931-1932 no hay un ¢jemplo de esta transformacion.
En cambio, en el ensayo de 19351936 el cuadro de van Gogh cumple precisamente esta
funcion. En efecto, los zapatos son un il corriente cuyo develamiento, segiin la tesis de
Sein und Zeit, se da en el uso. En el ensayo sobre el arte, por el contrario, es la obra la que
revela el ser del util. La pintura de los ZaPatos saca a estos utiles del contexto pragmético
de uso y los exhibe de modo tal que produce en el espectador una destamiliarizacion.
Como resultado de ello se produce una transformacion de la mirada. Es precisamente
esa mirada transformada del espectador que se coloca frente al cuadro lo que desenca-
dena la reflexion sobre el ser del Gtil. De esta manera, Hcidcggcr le imputa a la obra una
dimension performativa. Pone en obra, realiza, lleva a cabo un acto donde se produce el
encuentro entre los hombres y las cosas.

Esta fuerza performativa de la obra de arte es la que plantea el problema de la rea-
lidad ya que pone en tela de juicio que las cosas existentes sean la medida a partir de la
cual se elabora los conceptos principales de la ontologia. Cuando Heidegger afirma en la
cita anterior que la obra de arte no representa nada porque no se remite a una realidad
prexistente, lo que quiere indicar es que la sede de la experiencia fenomenologica de lo
real es la obra de arte. Con esta tesis el filosofo aleman pretende salirse de lo que considera
el modelo ontologico dominante en occidente. Hasta la actualidad persiste la concepeion
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platénica de que la obra de arte es una realidad producida, una cosa hecha, construida.
Es la imitacion o copia de la naturaleza y de las ideas. En esta manera de pensar la obra
se vuelve irreal si se la compara con las cosas (naturaleza) o con las ideas. La razon de ello
se debe a que la medida del arte es una realidad preexistente. Hcidegger pretende salir de
este modelo platonico. Para ello propone una concepeion de la obra de arte que se presenta
como medida de las cosas. Al punto tal que el arte es mas real que la propia realidad.

Esto es exactamente lo mas propio de la esencia del ser obra, que nunca puede ser medida con
lo que esta ahi antes de la mano [das Vorhandene] y que presumiblemente sea considerado como

lo propiamente real, sino que ella es el mismo patron de medida [Riche=maf] del ente y del no
ente [...] La obra como medio [Mitte] que abre del Dasein del Da-sein historico es mas real que
todos los otros entes (Vom Ursprung des Kunstwerkes 15).

En Der Ursprung des Kunstwerkes Heidegger amplia la critica a la ontologia tradicional.
Retoma la idea de que el concepto de cosa se transformo en la medida desde la cual se
comprende la totalidad de los entes (Der Ursprung des Kunstwerkes 6), pero sostiene que la
ontologia de la cosa se nutrio de tres fuentes concepruales: aquella que la interpreta como
sustancia y accidente, la que la concibe como unidad de una multiplicidad de sensaciones
y la que la presenta como una materia formada (Der Ursprung des Kunstwerkes 7-16). Estas
tres maneras de concebir el ser de la cosa se volvieron el punto de partida incuestionado
de todo vinculo con los entes. Tal es ast que son las ontologias que articulan y dominan
nuestro sentido comun de la realidad.

Como contrapartida de esta concepcion tradicional, Heidegger propone una des-
cripeion de la estructura ontologica de la cosa como la lucha entre el mundo y la tierra.
Mientras que en la conferencia de 19131-1932 la introduccion de estas nociones se hace sin
ningtn tipo de mediacion metodoldgica, en el ensayo de 1935-1936 surge como consecuen-
ciadela interpretacién del cuadro de van Gogh. No voy a detenerme en la elaboracion del
ejemp]oz, $ino que voy a pasar directamente al sentido mismo de esta lucha.

Heidegger introduce la tension entre el mundo y la tierra para dar cuenta del caracter
de cosa de la obra de arte. Se trata de una concepcion dinamica donde se articulan dos
fuerzas: la exposicién (Aufstellung) del mundo y la produccién (Herstellung) de la tierra. La
exposicion es una fuerza fundadora, creadora. Tal es ast que Heidegger la parafrasea con el
verbo “errichten” (Der Ursprung des Kunstwerkes 29-30), cuyo sentido es instalar, crear, fundar.
La instalacion y creacion de un mundo no tiene un sentido causal. No refiere al proceso
causal creativo del artista que produce realmente una obra y que, una vez finalizado el

2 Para una exposicion detallada de este problema metodolégico (Bertorello, 2022).
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proceso, la accion causal se detiene y la obra se independiza ontolégicameme del creador.
La exposicion y creacion del mundo tiene el sentido del acto performativo por medio del
cual la obra se realiza y lleva cabo en una situacion determinada. Este es el sentido que
tienen estos ejemplos que Heidegger da en la conferencia: La construccion [bauen] de un
determinado templo de Zeus o la colocacion, [hinstellen] ereccion [zum Stand bringen] de
determinada estatua de Apolo o la realizacion [Auffiihrung] de una tragedia (Vom Ursprung
des Kunstwerkes 8-9).

Construir, colocar y erigir y la realizacion son fuerzas que ponen en acto aqui y
ahora el mundo del templo, la estatua y la tragedia. El mundo tiene el mismo sentido que
en Sein und Zeit. Expresa una totalidad de signiﬁeados.

La produeeién, POr su parte, tampoco tiene un sentido causal. Indica la proeedeneia
de donde algo surge (her). Podria decirse que, mientas la exposicion (Aufstellung) tiene un
cierto sentido espaci:ﬂ en la medida que indica la institucion de a]go se dirige hacia (auﬂ,
la produccion tiene, mas bien, un sentido genctico. Indica un proceso por medio del cual
algo se origina desde una instancia. Exposicion del mundo y produccion de la tierra son
las dos fuerzas que instituyen el €spacio de sentido. Este se articula como una trayectoria
que tiene una procedeneia (her) y una direccion (auf).

El mundo como totalidad de significados es aquello hacia lo cual se dirige la obra
de arte. La tierra, por su parte, indica la procedenci:1 material de su origen. La obra esta
hecha de piedm, metal, sonidos, etc. Ahora bien, a diferencia del artefacto donde Ia mate-
rialidad esta determinada por la funcion pragmatica del 4deil, la materia de la obra de aree
se libera de esa funcion y, €n cierta medida, se muestra como tal sin pasar por la mediacion
de una finalidad practica. Por la tierra la obra se retrotrae a su procedencia. Ahora bien,
justamente porque la tierra, a diferencia del concepto de materia de la tradicion placo-
nica, se sustrac a la funcion constitutiva de un til, se cierra y ocluye. La tierra expresa el
hecho de que la obra de arte al mismo tiempo tiene una instancia material constitutiva y
se resiste a la red de significados del mundo. Por esta misma razon, Heidegger le asignaa la
relacion entre la produecién de la tierra y la exposicién del mundo un caracter po]émieo,
conflictivo. No hay una intimidad total entre ambos sino, mas bien, hay un desfase, una
lucha donde el mundo y la tierra intiman y se distancian. En la conferencia esta relacion
p:n‘ado’jica aparece con las siguientes palabras:

En tanto la obra es disputa, descentra [entriicken] la tierra, abri¢ndola hacia un mundo. Este mismo
nunca se desplaza [riicken] como sociedad indexical [weisendes Geleit] hacia dentro de la tierra. Pero
este descentramiento incluyente [einriickende Entriickung] desplaza la obra hacia adelante [vorriicken]
y abre algo abierto. Esto es el medio del espacio de juego en el que la tierra estd cerrada mundana-
mente y el mundo esta abierto de modo terrestre (Heidegger, Vom Ursprung des Kunstwerkes 12).
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La oracion final de la cita expresa de manera muy clara que la estructura ontologica de la
obra (su condicion de cosa) se presenta como la hibridacion de dos 1enguajes que se vin-
culan por la relacion de traduccion Cspcc{ﬁca de los textos multilingﬁcs. Hay intimidad
y lucha, identidad y diferencia, fusion y separacion. Justamente para hacer hincapic que
el ser de la obra de arte es un objeto hibrido Heidegger le asigna la condicion de ser un
medio (una Cncrucijada) donde la tierra y el mundo se cruzan y s¢ separan.

4. La obra de arte y el problema del lenguaje

En el punto anterior quedo claro que el modo de ser de la obra de arte concebido como
la lucha entre el mundo y la tierra tiene por finalidad poner en tela de juicio la ontolog{a
tradicional y proponer una nueva manera de pensar lo real. Heidegger invierte la tesis ha-
bitual, segiin la cual, las cosas reales existentes son la medida desde la cual se piensa el ser
de la obra de arte. Y afirma, por otro lado, que el conflicto de mundo y tierra es el patron
de medida para pensar las cosas. Esta tematica es la que esta mas desarrollada tanto en la
conferencia de 1931-1932 como en Der Urprung des Kunstwerkes.

El problema del lenguaje v el de la imagen tienen un tracamiento lateral. No obstante,
se pueden hallar algunos indicios muy claros del modo en que la obra de arte plantea estas
preguntas. En este punto voy a tratar el tema del lenguaje.

Aligual que el tratamiento del problema de la realidad, el tema del lenguaje aparece
en Der Ursprung des Kunstwerkes de dos maneras. En primer lugar, cuando Heidegger trata
los conceptos ontologicos tradicionales. La critica de las tres ontologias de la cosa se lleva
a cabo desde el concepto de enunciacion. Esta referencia aparece Cxph'citamcntc dicha en
el siguiente texto:

Mientras que la primera interpretacion de la cosa nos la mantiene en cierto modo [apartadal
de nuestro cuerpo y la coloca en otro lugar demasiado lejos, la segunda nos la acerca mucho
al cuerpo [Leib]. En ambas interpretaciones la cosa desaparece (Heidegger, Der Ursprung des
Kunstwerkes 11).

Este pasaje condensa la critica a las dos primeras ontolog{as de Ia cosa, a saber, a la cosa
como unidad de mﬁltiplcs sensaciones y a la cosa como sustancia y accidente. Ella se basa
claramente en la referencia de la cosa al cuerpo humano. Hay una clara significacion gra-
diente en la critica: demasiado 16]'05 y demasiado cerca. El cuerpo humano se transforma
ast en el punto cero de la enunciacion Cspacial. La distancia de cercania y 1Cj;m1'a toma
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COmMo punto de orientacion el cuerpo. También en la cita hay una referencia clara a otro
de los componentes deicticos de la enunciacion: el yo. Aqui aparece como primera persona
del plural. El cuerpo humano es nuestro cuerpo que se transforma en el punto cero desde
donde surgen las relaciones espaciales.

Heidegger deja de lado estas ontologias porque la focalizacion de la cosa se distorsiona
sea por un exceso de proximidad, sea por un exceso de distancia. Esta caracterizacion
muestra claramente que la cosa ocupa el lugar de la tercera persona (¢l). La referencia a
algo solo se pucdc llevar a cabo desde la mediacion de las tres instancias de la enunciacion
(yo, aqui, ahora) condensadas en el cuerpo humano.

Se puede decir que la critica de Hcidegger se basa en que ambas interpretaciones
no guardan una distancia proporcional que permita una focalizacion a la no persona, es
decir, a la cosa. Por ello, se puede inferir a partir de este pasaje que una correcta ontologia
de la cosa se funda en una focalizacion proporcionada entre enunciacion (cuerpo) y cosa
(tercera persona); en una distancia espacial entre cuerpo y cosa que no distorsione ni por
1ejzm1'a ni por cercania.

El concepro de enunciacion en la tercera interpretacién ontolégica (materia formada)
aparece bajo el modo privativo de la elipsis. Mientras que las dos primeras abordan de ma-
nera clasica, por decirlo asi, el tema de la enunciacion, es decir, se colocan en una perspectiva
antropologica donde el lugar del cuerpo humano determina las relaciones espaciales de
cercania y lejania respecto de la cosa, la tercera interpretacion suprime la referencia a
cualquier posicion subjetiva y pretende imputarle la enunciacion a la misma cosa. Ast
aparece dicho en ¢l siguiente pasaje que sigue al texto recién citado. Después de afirmar
que se deben abandonar las dos interpretaciones precedentes dice:

Por eso hay que evitar las exageraciones de ambas interpretaciones. La cosa misma debe dcjnrse
permanccer €n su reposar ¢n si. Se la debe considerar en su propia consistencia. Esto parece
proporcionar la tercera interpretacion, que es tan antigua como las dos mencionadas en pri-
mer lugar (Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes 11).

La tercera interpretacion saca la nocion de enunciacion del eje personal (yo-td) y lo des-
plaza al eje de la no persona (¢l, la cosa). De esta manera esta interpretacion tiene una
ventaja respecto de las otras dos: no hace desaparecer a la cosa, sino que, por el contrario,
deja que la cosa se presente, que repose en st misma y que comparezea en su firmeza. La fir-
meza de la cosa expresa el hecho de que la instancia de la no persona tiene una autonomia e
indcpcndcncia que la autoriza como 1ugar de la enunciacion. De hecho, Hcidcggcr utiliza
otra expresion que describe a la cosa como una instancia independiente. El contexto argu-
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mentativo donde aparece esta expresién es cuando aborda la caracterizacion del dril como
un ente que media entre la cosa y la obra:

El il por ejcmplo, el zaparto, cuando esta terminado descansa también en si mismo como una
mera cosa, pero no tiene como ¢l bloque de granito el caracter de algo generado por st mismo.
Por el otro lado el util muestra un parentesco con la obra de arte, en tanto es algo producido por
la mano del hombre. Sin embargo, la obra de arte se asemeja, a causa de su presencia autosufi-
ciente, mas bien a la mera cosa generada por st misma y no forzada a nada [...] De esta manera
es la il mitad cosa, porque esta determinada por la coseidad y, sin embargo, mas, al mismo
tiempo [es] mitad obra de arte y, sin embargo, menos, porque no tiene la autosuficiencia [Selbst-
geniigsamkeit] de la obra de arte (Der Ursprung des Kunstwerkes 14).

Hay un parentesco entre la obra de arte y la mera cosa. La mera cosa se genera a st misma.
La obra de arte es autosuficiente. Es justamente este rasgo lo que hace que esta tercera
interpretacion le impute a la cosa la instancia de la enunciacion. La cosa se vuelve de este
modo la sede de las condiciones de produccién del sentido. La tercera interpretacién que
habla de la no persona, es decir, de la cosa, intenta describir un acontecimiento neutro. A
pesar de que las nociones de materia y forma, a diferencia de las otras dos, intentan hacer
hablar a la cosa misma imputﬁndo]e la sede de la enunciacion, fracasa en ese intento. Se
trata de conceptos que violentan la experiencia de la cosa ya que surgen de la practica
humana de la fabricacion de arcefactos.

Como se puede apreciar a lo largo de este primer momento de la argumentacion, el
concepto de lenguaje que opera en la lectura heideggeriana de las ontologias tradicionales
no tiene nada que ver con el idioma, con el lenguaje concebido como un sistema historico
de signos, sino mas bien con el concepto de enunciacion. Afirmar que la ontologfa de la
obra de arte plantea el problema del lenguaje quicre decir exactamente que saca a la luz
la instancia de la enunciacion. Las ontologias tradicionales hacen explicito este concepro,
pero de modo tal que violentan (Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes 16) la experiencia
verdadera de la cosa ya que la colocan en una instancia enunciativa que termina por desfi-
gumrla. Las tres interpretaciones pueden ser descripms COmo “0Otros 1enguajes” que tienen
que ser excluidos para una verdadera exegesis del caracter de cosa de la cosa.

En el segundo momento, Heidegger pretende hacer hablar a la cosa misma por fuera
de las condiciones enunciativas que le plantea la tradicion ontologica. Esa estrategia se
hace visible cuando deja de lado las ontologl'as tradicionales, se pone ante el cuadro de
van Gogh, parafrasca la imagen, ¢ introduce el ser del aeil. Al finalizar esta secuencia dice
“este [se refiere al cuadro| ha hablado” (Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes 21). Esto
signiﬁca: le imputa al cuadro, es decir, al ejemplo pregnante de obra de arte, la sede de la
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enunciacion. La frase recién citada quiere decir que le atribuye a la obra de arte la voz de
donde surge el acto de habla donde ella expone, muestra, hace visible la verdad del ser de
los zapatos. No solo la obra comunica el ser del atil como confiabilidad (Verldflichkeit), sino
tambic¢n enuncia su propia constitucion ontolégica. La disputa entre mundo y tierra crea
las condiciones fenomenologicas para que el cuadro de van Gogh comunique la verdad del
uril.,

De esta manera, la sede originaria de la enunciacion se desplaza del ¢je interper-
sonal (yo-tu) al eje neutro e impersonal de la obra de arte. Heidegger hace explicito este
desplazamiento de la enunciacion en el apendice de Der Ursprung des Kunstwerkes cuando
reflexiona sobre la expresion “ponerse en obra la verdad” Alli dice: “El arte es, de esta
manera, pensado desde el Ereignis” (Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes 74). Es preci-
samente el acontecimiento historico de la fundacion de la verdad (Ereignis) el que hace
hablar el cuadro de van Gogh.

Para finalizar con el tema del lenguaje querria hacer una breve alusion al tema de
la poesia. Una de las afirmaciones mas cclebres del ensayo y, al mismo tiempo, una de las
mas criticadas es la que dice que todo arte es en esencia poesfa (Heidegger, Der Ursprung
des Kunstwerkes 59). El término poesta (Dichtung) no alude al género literario, a la funcion
poctica del lenguaje por contraposicion a la prosa. La condicion esencialmente poctica
de la obra de arte expresa estrictamente que toda obra de arte crea las condiciones de la
manifestacion (Belgrano 174 y ss.). La obra de arte crea un espacio de revelacion donde los
entes se muestran en su verdad. Heidegger parafrasea el verbo “poetizar” (dicheen) como un
“decir proyectante” (emwerfendes Sagen). El decir que se le imputa a la obra de arte designa
la sede de la voz que abre el espacio de juego de la manifestacion. Esa voz puede surgir de
un cuadro, de una poesia, de una sinfonia, de una escultura, de una pelicula, de una obra
de teatro, de un templo, o de cualquier objeto que se presente como arte. Esta es la razon
por la que no considero que el problema del lenguaje en el ensayo de 1935-1936 tenga que
ver con la funcion poctica del lenguaje, sino fundamentalmente con la instancia de la
enunciacion. Asi se puede leer en este pasaje:

El decir proyectante [entwerfendes Sagen] es creacion poctica [Dichtungl: el decir del mundo y la
tierra, el decir del espacio de juego de su lucha y por ello de los sitios de toda cercanta y lejania
de los dioses. La creacion poética es el decir del desocultamiento del ente (Heidegger, Der Urs-
prung des Kunstwerkes 61).
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5. La obra de arte y el problema de la imagen

La obra de arte hace epoeito el problema del 1engu;1je cuando se transforma en la sede de
una enunciacion impcrsona]. Ello quiere decir que se le imputa una voz que habla no en
primera persona, sino en una tercera. Esta ultima afirmacion requiere de una preeisién:
no se trata del verbo conjugado €N tercera persona como cuando se dice, por ejemplo, “la
tierra es redonda”. Este tipo de posicién enunciativa implica una distancia objetivameme
frente al mundo. La obra de arte no habla desde esta actitud, sino que es la sede de un
acontecimiento neutro en el que estamos implicados y Nos sobrepasa: la historia de la funda-
cion de la verdad (Ereignis).

La tesis que intento justificar en este trabajo sostiene que la obra no solo se presenta
como la sede enunciativa donde habla sobre lo real, sobre sus propias condiciones de enun-
ciacion (1cnguajc), sino también sobre la imagen. Este nuevo tema tiene un tratamiento
mucho mas lateral que el del lenguaje. Por esta razén, implica un trabajo de interpretacion
sobre el texto mucho mas arduo que los anteriores. La tesis que intentaré esbozar consiste
en que la dimension iconica de la obra de arte radica en que instituye una mirada imper-
sonal. Se trata de una muevo rasgo de la instancia de la enunciacion. En efecto, cuando la
obra plantea el problema de la realidad abre el espacio de juego referencial, cuando plantea
el problcma del lcnguaje instituye una voz, y cuando plzmtca el problcma dela imagen funda
una enunciacion iconica (Bertorello 155-165) cuyo sentido radica en que abre el espacio de
juego del que surge las condiciones ontolégicas impersonales de la percepcién.

La referencia exph’cita al tema de la imagen en Der Ursprung des Kunstwerkes aparece
en la edicion de 1960 de la editorial Reclam. En el titulo del ensayo hay una nota al pie sobre
la palabm obra de arte en donde Heidegger da una muy concisa y eompleja definicion del
arte desde el punto de vista del Ereignis. La obra de arte es una ﬁgum o estructura (Ge-Bild)
que abriga y resguarda el acontecimiento historico de la fundacion de la verdad. Este
acontecimiento tiene un sentido dinamico. En efecto, se trata de un Pproceso que recorre
una trayectoria que tiene un punto de partida y una direccion. A este proceso lo caracte-
riza como un “tracr-delante-desde” (Her-vor-bringen). La obra de arte es el resultado de ese
proceso donde el mismo acontecer no se pierde, S$INO que se conserva, resguarda y custodia
en su estructura o ﬁgura. De este modo el Lreignis guarda una relacion parado’jica con la
obra: esta presente y ausente, visible ¢ invisible, manifiesto y oculto?. En la misma cita
Heidegger remite a la conferencia Heimat und Spmche de 1960 para indagar sobre el sentido
preciso de los terminos “tracr-delante-desde” y “conﬁgurar mediante una imagen” (bilden).

3 Heidegger lo dice con estas palabras: “Arte: el traer-delante-desde [Her-vor-bringen| del claro del ocultarse, empleado en el Ereig-
nis: abrigar en la configuracion [Ge-Bild] (Heidegger, Holzwege 1, nota a).
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Es justamente ¢n esta conferencia donde se puede documentar la condicion iconica de la
obra de arte. Cito, a continuacion, la referencia completa.

“Formar” [bilden] proviene del verbo pilon cn antiguo alto aleman, que signiﬁca impeler
[stofSen], empujar [treiben], empujar hacia delante [hervortreiben]. Formar es tracr-delante-desde
[her-vor-bringen], a saber: delante en lo desoculto y manifiesto, desde lo oculto y autoocultante.
Lo traido-delante en este sentido, es decir, lo formado es la configuracion [Ge-Bild]. En tanto
aparece [zum Vorschein kommen| y con ello luce [scheinen], ofrece este un aspecto y es, como con-
ﬁguracién, la ﬁgura [Bild] originaria. Toda copiac imitacion es ﬁgura en un sentido derivado.
Esto se encuentra ya en el sustantivo latino imago, del cual proccde imitari —imitar, formar
posteriormente—. La pnlabm icono, que proviene del griego, tiene en cambio un sentido mas
profundo. Procede del verbo etko, que significa: retroceder ante algo y asi dejarlo advenir y
con ello dejarlo aparecer. La figura pertenece originariamente al traer-delante, y no al revés?

(Heidegger, Aus der Erfahrung des Denkens 171).

En un trabajo mio anterior hice una glosa detallada de esta cita (Bertorello 184-186). Solo
TCromo aqu{ el resultado de ese comentario. El proceso de llevar ;ﬂgo delante desde un
determinado 1ugar tiene el sentido de una fuerza instituyente que no se rige por el modelo
causal, sino que tiene un sentido performativo. Da inicio a un acontecimiento historico
signiﬁcativo en el mundo. Cada una de las obras de arte ponen en acto el cspacio de juego
de la verdad. Se trata de una fuerza que tiene una trayectoria narrativa que parte de lo
oculto y se dirige a lo manifiesto. La imagen (Bild) que designa tanto el proceso como la
estructura o ﬁgura final de 1a obra no tiene, en primer 1ugar, un sentido éptico—visual, sino
que dcsigna mas bien la produccién o instauracion del espacio de jucgo de la obra (Rubio 22).
La figuratividad de la obra de arte no copia mediante imagenes una realidad previamente
existente, sino que instaura por medio de produccién iconica un espacio donde ¢l ente se
ve como en el primer dia. Por eso, se pucdc decir que el arte inaugura una mirada primordia]
que se conecta con la mirada del espectador. A partir de esta amalgama de dos miradas la
obra da nacimiento a una percepcién (Bertorello 186 y ss.).

Esta intcrprctacién de la iconicidad de la obra como una fuerza que producc una nueva
mirada es el trasfondo para leer tambi¢n en clave iconica el modo con el que Heidegger
expone la relacion entre obra e institucion (Smﬁung). erm’a finalizar este cuarto punto
del trabajo con algunas someras indicaciones sobre este aspecto. Solo me interesa plantcar
el tema. No desarrollarlo exhaustivamente. Esta tarea requiere de un genero discursivo con
muchos mas recursos que el articulo académico.

4 Lacraduccion es de Roberto Rubio (2013, 21-22).
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[L.a obra de arte posee una dimension historica ineludible. Su historicidad no surge
de su pertenencia a las fuerzas sociales clasicas. Desde la perspectiva ontologica la obra
de arte no puede ser interpretada como resultado de procesos historicos, economicos,
religiosos o culturales. Heidegger se coloca en una perspectiva historica que esta supuesta
en los distintos modos con que las ciencias sociales y humanas abordan los fenomenos. La
historicidad de la obra de arte tiene que ver con lo que podria denominarse la “narrativa
historica hcideggeriana”: :1quella que habla de la fundacion de la verdad concebida como
diversas aperturas epocales que se singulariza en algunos pensadores y obras de arte funda-
mentales. La caracterizacion de la obra de arte como una puesta en obra de la verdad
expresa justamente esta doble condicion de arraigo en la historicidad y de apertura de un
espacio de juego de visibilidad.

Como la peculiar estructura ontologica de la obra no se rige por el modelo causal
que esta implicado en la ciencia historica o, dicho desde otra perspectiva, como la obra
de arte es un ente destacado que no puede ser comprendido a partir de los objetos, posee
una modalidad especifica de poner en obra la verdad. A esta peculiaridad del arte Hei-
degger la llama la institucion (Stiﬁen). [.a obra de arte instituye el €spacio de juego de la
manifestacion. En la conferencia de 1931-1932 lo dice de esta manera: La plena esencia de
la creacion poctica [Dichtung] se revela en la proposicion: La creacion poctica —la esencia
del arte— es institucion del Seyn. Por lo tanto, no [es] produccién [Hervorbringung] del ente
(Heidegger, Vom Ursprung des Kunstwerkes 18).

En los afos treinta la produccion no tiene atn el sentido de la fuerza performativa
que abre el claro desde el ocultamiento, sino que signiﬁca el proceso causal por medio del
cual un ente Hcga a la realidad efectiva. De alli que la diferencia que hay entre institucion y
produccion designe precisamente la diferencia entre ser y ente.

[La institucion se articula en tres aspectos: la donacion (Schenkung), la fundacion
(Griindung) y el inicio (Anfang). Cada uno de estos momentos requeriria una exposicion
mas detallada. S6lo me voy a centrar en el sentido general de cada uno de ellos. La donacion
mienta el hecho de la obra de arte inaugura un espacio de inteligibi]idad que no puede ser
anticipado por ningtn calculo o regla interpretativa. Gracias a ella, la obra aporta una no-
vedad. La fundacion, por su parte, ancla la obra en su condicion de arrojada. Mientras que
la donacion inaugura y pone en acto un sentido que no puede ser :mticipado, la fundacion
revela que la obra ya esta instalada en una hiscoria factica. Por dltimo, el inicio expresa el
hecho de que la obra de arte, al donar un espacio de juego desde una determinada facticidad,
se transforma en un comienzo. La obra de arte con su peculiar estructura ontologica es
nacimiento, punto de partida u origen de la manifestacion.

Ast, entonces, la concepcion de la obra de arte como puesta en obra de la verdad expre-
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sa la institucion hiscorica del origen de una mirada. A partir de ella se Configul‘a un espacio
iconico. La iconicidad del arte describe la fuerza o dinamismo que instituye la mirada y no
tanto la condicion visual de las obras de arte.

6. Consideraciones finales

A lo largo de este trabajo intente dar algunas indicaciones sobre la estructura hibrida o
multilingiie de la obra de arte. Ella se presenta como la sede irrebasable de la enunciacion.
En el arte se instituye una fuerza perﬁ)rmativa que abre un €spacio de manifestacion en
donde se amalgaman una voz (el lenguaje), una mirada (imagen) Yy un campo referencial (la
realidad). La fuerza de la enunciacion no se le imputa a una figura ancropologico personal.
Mas alla de que cada una de las obras de artes singulares posean una firma singular. La
potencia que abre el espacio de juego posee un caracter impersonal. Es la historia de la
verdad la que habla, mira e instituye el campo referencial. Esta fuerza no puede ser equi-
parada a ninguna causa historica o fisica. La apertura del arte como un €spacio de juego
que instituye una voz, una mirada y una referencia se rige, mas bien, de acuerdo con el
modelo del poder performativo del lenguaje. Este pone en ejecucion un evento determi-
nado a partir de las estructuras de sentido.

La realidad, el lenguaje y la imagen que la obra de arte retine en si misma no tienen
que ser interpretados como si fueran dimensiones autonomas sin ningfm tipo de solapa—
miento y superposieién. El modelo de relacion entre ellas es el mismo que sugicre Heidegger
en una frase muy significativa de la conferencia de 1931-1932. Alli decia que la obra de arte
es “el medio del espacio de juego en el que la tierra esta cerrada mundanamente y el mundo
esta abierto de modo terrestre” (Vom Urs rung des Kunstwerkes 12). L.a modalidad mundana
con que la tierra se cierra y el modo terrestre con el que el mundo se abre dan cuenta de que
el espacio de juego es un medio donde las fronteras son porosas, se cruzan y se superponen.
La tierray ¢l mundo no se limitan de modo tal que se¢ excluyen mutuamente. Del mismo
modo, sucede con la voz, la mirada y el campo referencial. Se amalgaman y se separan en
una intimidad polémica que impide una fusion completa.

La interpretacion de la obra de arte como un texto codificado tres veces es una
manera de leer Der Ursprung des Kunstwerkes a partir de tres temas centrales de la filosofia
contemporanea. Por ello, el presente trabajo sitta el ensayo sobre el arte en las condiciones
actuales de la enunciacion filosofica. Se trata de una estrategia de lectura que coloca el
texto heideggeriano en el contexto del giro lingiiistico, el giro iconico y el giro realista de
la filosofia del siglo XX y del XXI. De este modo la estructura trilingiie de la obra puede
ser considerada como una signatura de algunos debates filosoficos actuales. La ontologia

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, Num. 2, pp. 28-44, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, heep://apareser.buap.mx,



44 Adriin Bertorello

de la obra de arte adquiere, ya no una dimension estructural, sino también historica. Da
cuenta de nuestra ontologia del presente.
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el hombre se proyecta en ella, se reconoce; solo este
espejo critico le ofrece su imagen. Por lo demas, este
vicjo edificio en ruinas, mi impostura, es también
mi cardcter; podemos deshacernos de una neurosis,
pero no curarnos de nosotros mismos

Sartre, Las palabras

1. Introduccion

En las siguientes pﬁginas intentaré mostrar el 1ugar de la imaginacién en tension interna
y configuracion de la teoria sartreana sobre “el yo”, de acuerdo con La trascendencia
del ego de 1936 y la teoria de la reflexion y la identidad de El ser y la nada de 1943. Para tal
efecto me referiré a la fenomenolog{a de lo imaginario de 1940, que Sartre considero vigente
incluso muchos anos despucs, y que reaparece con fuerza en su estudio sobre Flaubert, El
idiota de la familia." La hipotesis por considerar es si la ast llamada “reflexion impura o com-
plice”, de acuerdo con su caracterizacion en El ser y la nada, como instancia que permite
que el ser-para-st se asuma de forma tal que confunda su facticidad con su trascendencia,
en realidad se trata, como dira en Lo imaginario de una forma de conciencia imaginante
pre-reflexiva,? la cual hace posible la formacion de la unidad regular y acabada del yo como

reﬂejo de Ia conciencia, pero con base en un imaginario no asumido como tal.
Ciertamente, la controvertida tesis sobre la trascendencia del ego que caracteriza
a las obras de mayor presencia de la fenomenologia de Sartre (1936-1943) no plantea la
cuestion del YO en estos términos. Sartre sostiene que la conciencia no requicre al YO cOMOo
garantia de su unidad, el yo ast, no es un contenido real de la conciencia sino un correlato
mas, el yo es una unidad trascendente. Sin embargo, muchos afos despucs, en 1971 en una

1 Véase los primeros dos capitulos de la segunda parte de El idiota de la familia, Gustave Flaubert de 1821 a 1857, 13-128. Por otra parte,
en su entrevista con Michel Contat y Michel Rybalka el propio Sartre afirma: “El libro, tal como se presenta ahora [El idioca de la
familia] se relaciona en cierta forma con Lo imaginario, que escribi antes de la guerra. Pero lo que intento con el Flaubert es también
utilizar los métodos del materialismo histérico, aunque cuando hablo de las palabras me refiero a su materialidad: considerando
que hablar es un hecho material, asi como, por otra parte, pensar. He repensado algunas de las nociones expuestas en Lo imagi-
nario, pero debo decir que pese a las criticas que pude leer, considero que la obra es vilida. Si se toma solo el punto de vista de la
imaginacion (al margen, por ejemplo, del punto de vista social) no he cambiado de opinidn; evidentemente habria que retomarla
con un punto de vista mds materialista.” (Aucoretrato a los setenta afios, Situaciones X, 17). Cohen Solal en su Jean Paul Sartre afirma
por su parte que el Flaubert es en realidad “una continuacion de Lo imaginario” (24) y en efecto, su interés por Flaubert, y la traza
de la continuidad del proyecto sartreano desde entonces es patente al final del capitulo sobre el psicoanalisis existencial, en El
ser y la nada donde anuncia el proyecto de ejecucion de tal psicoanalisis en relacion con Flaubert y Dostoievski. (598) Sartre solo
alcanzd a avanzar, aunque parcialmente, en el primer caso.

2 Sartre, Lo imaginario 23.
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entrevista publicada en el décimo volumen de Las situaciones, Sartre st pl:mtear;i la relacion
del yo y lo imaginario en una entrevista a Michel Contat y Michel Rybalka ante el cuestio-
namiento sobre el influjo de Lacan en su abordaje de la figura de Flaubert: “Segun Lacan”,

preguntan Contat y Rybalka:

cl yo es una construccion imaginaria, una ficcion con la que nos identificamos mas tarde: ¢l lo
llama “cl estadio del espejo”, es decir, una identificacion con un personaje constituido por una
eleccion social y familiar. La dcscripcién que usted hace del yo de Flaubert parece corresponder
totalmente a la teoria de Lacan, pero usted lo da como especifica de Flaubert mientras que
Lacan la da como universal.” (16)

A este cuestionamiento Sartre rcspondc:

No pcnsé en Lacan —en realidad no lo conozco bien— al describir la constitucion de Flauberr,
pero mi descripeion no esta alejada de sus concepciones. No presento la constitucion de la per-
sona como especifica de Flaubert; se trata mas bien de todos nosotros. Y la constitucion consiste
en efecto en crear una persona con roles, comportamientos inesperados a partir de lo que llamo
el ser constituido. [...] Es cierto que en Flaubert el elemento irreal es total: la diferencia entre
Flaubert y otro —en el que evidentemente no pueden dejar de aparecer elementos imaginarios—
es que Flaubert quiso ser totalmente imaginario. (16)

Inmediatamente después agrega:

Usted sabe como concibo el yo; no he cambiado. Es un objeto que esta ante nosotros. Es decir
que ¢l yo aparece a la reflexion cuando ésta unifica las conciencias reflexivas. Hay entonces un
polo de la reflexion que denomino el yo, el yo trascendente, y que es un cuasi objeto. En lo que
respecta a Flﬂubert, el quiso que su yo fuera imaginario. (17)

De acuerdo con lo anterior, la hipotesis interpretativa aqui propuesta no solo resulta con-
cordante con la apreciacién que Sartre tenia en retrospectiva de su propia obra sino que
permite una traza de continuidad que posibi]ita TCCOTTET SU PENSAMICNLO CON Una pauta
unitaria en torno a un problema central: el problema de la identidad personal. Ast, por otro
lado, si el yo es un imaginario (como correlato de una conciencia imaginante), se trata en
todo caso de un tipo de imaginario con caracteristicas espec{f‘lcas que se distingue de otras
formas de ficcion pues no se trata en modo alguno de una imagen completamente arbitra-
ria, y como Sartre sugiere en su retrospectiva, requiere ademas un componente material,
objetivo, es decir, relativo al orden de lo social. Sin embargo, el Tasgo a enfatizar no es tanto
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su eventual caracter ficcional sino su relacion con lo que Sartre llama la “irrealizacion”
propia de la conciencia imaginante: este es el rasgo decisivo que, no obstante, permanece
oculto en la produccion de la identidad personal.

La imagen de s1, como “rcpresemacién” de uno mismo, coincide con el yo compren-
dido como la unidad a la que se atribuyen los estados y el resultado de los actos, es decir,
cumple la exigencia de la conciencia reflexiva que busca su propio reflejo en regularidad
coherente y permanente que constituye su propio objeto en tanto “conciencia de :ﬂgo”. Esa
forma regular permite la incorporacion del “yo” dentro de un relato posible, produciendo a
suvez la secuencia, o como dice Sartre “la aventura” que le da a la vida un sentido: el sentido
de una vida contada, donde cada momento anticipa al anterior y posibi]ita su eventual
relato secuencial. En la novela La ndusea, el personaje principal se refiere a este tema de
la siguiente forma: “he querido que los momentos de mi vida se sucedieran y ordenaran
como los de una vida recordada. Tanto valdria querer agarrar el tiempo por la cola” (58).
Asimismo, tambi¢n en La ndusea, Roquetin sugicre en su diario: “para que el sujeto mas
trivial se convierta en aventura, es necesario y suficiente contarlo. Esto es lo quc engana a
la genee; ¢l hombre es siempre un narrador de historias; vive rodeado de sus historias y
de las ajenas, ve a traves de ellas todo lo que le sucede y trata de vivir su vida como si la
contara” (52) y agrega finalmente: “Pero hay que elegir, vivir o contar”(s52). Es decir, la misma
novela muestra la desilusion que resulta cuando la existencia humana es confrontada con
desvanecimiento de esa imagen proycctada al tener que hacerse cargo de si misma, sin
apelacion: hay que elegir, vivir o contar.

Por otro lado, la ﬂ‘agi]idad de la imagen de uno mismo no viene solo de una incon-
sistencia entre lo que creemos ser y lo que “en realidad somos”, como si nos enganaramos
confundiendo una esencia determinada en un sentido opuesto a lo que pensamos que so-
mos. En realidad, esta fragi]idad es el resultado de la ﬂ‘agi]idad de su propio ocultamiento:
somos nosotros los que nos ocultamos su origen ficcional porque lo que hay detras de la
ficcion es nuestra propia nada comprendida en otro sentido como libertad. Ast, esta huida
u ocultamiento ante tener que afrontar que somos completamente responsables de nuestra
existencia Sartre lo llama en El ser y la nada la mala fe (81).

Por otro lado, como el propio Sartre muestra, frente a las doctrinas representacio-
nalistas, toda imagen s el correlato de una conciencia cuya actividad consiste no solo en
proyectar representaciones, sino sobre todo en irrealizar las relaciones efectivas de la reali-
dad, para hacer espacio a las imagenes. Asi, la proyeccion de la imagen de uno mismo esta
fundada en los mismos términos que dan lugar a todas las imﬁgenes: la espontaneidad de
toda conciencia es al mismo tiempo una forma de nihilizacion, de puesta en libertad el orden
del mundo, pues para determinar y determinarse procede siempre de forma negativa. La
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inquietud de la conciencia, su pasién, es colmar su propia determinacion a la manera de
un “en-si”: como si hubiera un destino para ella, trazado de antemano. Pero como senala
Sartre al final de su tratado ontologico: “nos perdemos en vano, el hombre es una pasion
inutil”. Asi, el imaginario en el que intenta de forma tacita resolver la inquictud de com-
pletar su vida, se vuelve el escenario, como dirta Hegel, “de su propio sepulero”, pues la
vida se alcanza como “algo acabado” cuando ha transcurrido, cuando ya no es vida.

2. El yo y la conciencia en La trascendencia del ego

El ensayo La trascendencia del ego de 1936 no solo es el primer ensayo original de Sartre,
sino que se trata de uno de los estudios pioneros donde la fenomenologia francesa habla
en voz propia (cf. Dupont). Sartre, quicn leta en aleman desde muy joven (Rowley 90),
llega a la fenomenologia por influencia de su amigo Fernando Gerassi antiguo alumno de
Husserl’ y Raymond Aron.* Luego de una breve estancia en Berlin, por recomendacion de
Aron, Sartre estudio pricticamente todos los escritos disponib]es publicados por Husserl
durante la década de los anos treinta, a lo que se suma ademas la version francesa de las
Meditaciones Cartesianas, entonces inédito en aleman.

3 Fernando Gerassi habia estudiado primero con Cassirer y luego con Husserl en Friburgo, pero abandond sus estudios para de-
dicarse a la pintura. Conocid a Sartre gracias a la relacion entre Simone de Beauvoir y Stépha Awdykowicz, la esposa de Gerassi,
quienes estudiaban en la Sorbona. Sartre afirma que fue Gerassi quien le hablo de Husserl incluso antes que Raymond Aron,
quien lo ayudd con la beca para irse a Berlin segiin anéedota que hizo famosa Simone de Beauvoir (Cohen-Solai, Sartre 1905-1980
134, sobre Fernando Gerassi, véase Gerassi 457; Berholet 139).

4 “Sc hallaba un dia de paso Aron en Paris, en primavera de 1933, sentado en un café con sus amigos Sartre y el Castor. Sartre empez6
a hablarle de su «factum de la contingencia»; Aron que acababa de pasar un afo en el Insticuto Francés de Berlin estudiando la
filosofia alemana, le hablo entonces del filosofo alemdn Husserl y de la fenomenologia.” Bravo 37. Véase también Berholet 148.

5 Sobre la influencia de Husserl, Sartre afirma en sus Diarios de guerra “Husserl se habia apoderado de mi lo vela todo a través de las
perspectivas de su filosofia [...] Yo era «husserliano» y lo seguiria siendo mucho tiempo.” (188), y afios mis tarde le dira a Gerassi:
“A mi me influyd mas Husserl que Heidegger” (Gerassi 333).
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De igual forma, durante su estancia en Berlin inicio su estudio de Heidegger,® y tuvo
una noticia muy temprana del famoso ensayo de Eugen Fink La filosofia fenomenologica de
Husserl ante la critica contempordnea.”

En La trascendencia del €go, Sartre cree recuperar la doctrina original de las [nvestiga-
ciones Légicas de Husserl frente a la caracterizacion de la fenomenologia presentada poste-
riormente en Ideas 1. En sus primeras obras, Husserl deja de lado la idea de un yo puro como
polo de unificacion de la corriente de vida en su caracterizacion de la conciencia.® Segfm
Sartre, la incorporacion del tema del yo puro por parte de Husserl en Ideas [ y Meditaciones
Cartesianas arruina una de las potencias mas importantes de la fenomenologia: la desubstan-
cializacion de la subjetividad y la explicacién del fendmeno de la conciencia exclusivamente
en relacion con sus correlatos.

Para Sartre, como senala en su ensayo sobre la intencionalidad publicado posteriormen-
te en Las situaciones I, 1a conciencia se explica fundamentalmente por la intencionalidad y se
agota en el objeto que constituye, por tanto, no requicre ningtin “yo” (aparte del empirico)
como centro de su propia unidad.

La conciencia se ha purificado, es clara como un gran viento, nada hay en ella, salvo un movi-
miento para huir, un deslizamiento fuera de si. Si por un imposible entraseis “en” una conciencia,
seriais presa de un torbellino que os arrojaria fuera, junto al arbol, en pleno polvo, pues la

6 En relacidn con Heidegger, Sartre sefiala varios momentos de su estudio durante la década de los afios treinta. Primero, como
declara en sus Diarios de guerra, intentd leerlo durante su estancia en Berlin, a la par de su estudio de Ideas I de Husserl: “En
Berlin en el mes de diciembre compré Sein und Zeit, y resolvi empezar a leerlo en Pascua, reservando el primer semestre al estudio
de Husserl. Pero hacia el mes de abril cuando abordé¢ a Heidegger, ya estaba sacurado de Husserl. Mi error habia sido creer
que sc pueden aprender sucesivamente dos filosofos tan importantes, como se pueden aprender uno tras otro los comercios
exteriores de dos paises curopeos.” (188). Véase también Dupont 149. Aunque Simone De Beauvoir afirma que Sartre no se invo-
lucrd seriamente con el estudio de Heidegger sino hasta la aparicién de la traduccién parcial de Corbin, y durante el periodo
de la guerra, (Beauvoir, La force 363-364), algo que Sartre confirma en sus Diarios de la guerra (188) si tomamos en cuenta las
referencias a Heidegger en un ensayo anterior de 1934 aparece una referencia a la idea de ser-en-el-mundo de Heidegger (Flynn
60). En sus Cuadernos de la guerra por otro lado, destaca la influencia de Heidegger “Si quiero comprender la dosis de libertad y
destino en lo que se llama ‘padecer una influencia’ puedo reflexionar sobre la influencia que Heidegger ejercio en mi. A veces,
en estos ultimos tiempos, esta influencia me parecio providencial, porque vino a ensefiarme la autenticidad y la historicidad en
el preciso momento en que la guerra habia de devolverme a esas nociones indispensables.” (187). Heidegger acompaiia a Sartre
incluso después de El ser y la nada y hasta la década de los afios cincuenta, cuando finalmente lo conocid en 1956 (Spicgelberg
485128, Gerassi 333) y hay varias menciones importantes en sus obras posteriores. Un momento particularmente importante
de su didlogo con Heidegger es el tratado postumo Verdad y existencia (54,56,95) Véase tambié¢n Rodriguez 176-179.

7 Es tan dificil como arriesgado sugerir una influencia de Fink en el planteamiento de Sartre sobre la reflexién, como si la en-
contramos en el pensamiento de Merleau-Ponty, quien ademas tuvo contacto directo con Fink (cf. Smyth) y leyd, entre otros
textos, la inédita Sexta Meditacion Cartesiana, gracias a Gastor Berger (Van Breda 421). Sartre por su parte menciona a Fink
en La trascendencia del ego (35, 107). El texto de Fink fue publicado posteriormente en Review internationale de Philosophie en
1939 (tres afios después de la publicacién de Sartre donde Fink aparece referido) y tuvo una importante recepcion en Francia
(Paredes-Martin 30).

8 “He de confesar que no logro encontrar de ninguna manera ese yo primitivo, centro necesario de referencia.” Husserl, Investiga-
) .
ciones ldgicas 485.
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conciencia carece de “interior”; no es mas que el exterior de ella misma y son esa fuga absoluta
y €sa negativa a ser substancia las que la constituyen como conciencia (26)

Asi, de acuerdo con Sartre, la fenomenologia, lejos de ser un ejercicio de introspeccion, se
aboca al estudio de la manera en como la conciencia sale de st hacia lo que la trasciende.
Por tanto, aunque Sartre reconoce la apodicticidad delavidaen su propio ﬂujo inmanente
a lo largo de su propia sintesis temporal, no concede mas derechos al yo que el de ser el
resultado de una sintesis semejante a la que constituye a cualquier otra objetividad, toda
vez que la conciencia requiere al YO para garantizar su unidad sintética, ni siquicra su singu-
laridad. El yo y la supuesta individualidad que enuncia esta fundada en la singularidad
sintetica, impersonal, del flujo pre-reflexivo de la corriente de vida cuya unidad no es sino
la conciencia interna del tiempo. Asl, en la nota introductoria de La trascendencia del €go
Sartre afirma sin mas que el yo, el ego, “esta afuera, en el mundo; es un ser del mundo, como
tambicn lo es el Ego del projimo” (29).

El primer apartado, Teorta de la presencia formal del )0, €S un comentario critico de la
recepeion de la idea kantiana de que el “el yo pienso debe poder acompaniar todas nuestras
representaciones” (32). Sartre senala que, aunque concede este punto, de ello no se sigue que
“de hecho” habite un yo en todos los estratos de la conciencia: “hacerlo serta, parece, forzar el
pensamiento de Kant” (32). En efecto, el propio Kant en el segundo de sus paralogismos cues-
tiona que del yo pienso se siga sin mas la determinacion de algo: yo existo. Por tanto, cualquier
esfuerzo de realizar [realiser] al yo trascendental “es juzgar sobre el hecho y no sobre el derecho”
(33); para Kant, segtin Sartre, “la conciencia trascendental solo es [...] el conjunto de las condi-
ciones necesarias para que exista una conciencia empirica” (33), lo cual no quiere decir que se
identiﬁquen o que de hecho exista un yO acompaﬁzmdo toda representacién.

Por tanto, para Sartre conciencia y yo no pueden ser sinonimos. Para ¢l conciencia, que
toma del aleman Bewusstsein “significa a la vez la conciencia total, y cada momento de esta
conciencia” (33) y no el polo de unidad en el que se reclama el yo. Sartre parece por tanto reco-
nocer, por lo demas, que el planteamiento de Kant es formal y deja de lado la exigencia de dar
una respuesta de hecho a esta cuestion. Kant no se preocupa por la constitucion del yo empirico
porque eso excede los alcances de su proyecto critico, pero la fenomenologia, al tratarse de “un
estudio cientifico y no critico de la conciencia” (35) abre paso a otra posibilidad.

En este sentido, para la fenomenologia, “esta conciencia ya no es un conjunto de
condiciones ]égicas: es un hecho absoluto” (35) se trata pues de una “conciencia accesible a
cada uno de nosotros, una vez que efectuamos la reduccion” (35). Por tanto, se trata de una
conciencia que constituye un “mi mismo” psiquico y psicofisico, los cuales caen bajo el golpe
de la epojé que me entrega la conciencia como un dato absoluto. ;Se requiere considerar
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ese residuo como un yo? Sartre cree que la respuesta es negativa y de aht plantea cuatro
posibles consecuencias: 1) el campo trascendental se vuelve impersonal o “pre-personal”,
sin yo; 2) el yo no aparece mas que a nivel de mi humanidad: es la cara activa del mi mis-
mo; 3) el yo pienso acompana a mis representaciones porque comparece sobre el fondo de
unidad que ¢l no contribuye a crear, siendo esta unidad previa la que lo hace posible; 4) es
“licito preguntarse si la personalidad es un concomitante necesario de la conciencia y si no
es posible concebir conciencias impersona]es” (36).

Sartre cree que Husser] mismo ha contestado a estas preguntas en sus Investigaciones
Logicas, pero en sus Ideas I ha vuelco sobre la tesis clasica de un yo trascendental como
la unidad que esta detras de cada conciencia, y hace de Ia conciencia trascendental a]go
rigurosamente pcrsona].

Un argumento recurrente a favor de la existencia del yo trascendental se justifica por-
que la conciencia exige unidad ¢ individualidad, “mi conciencia esta unificada porque todas
mis percepeiones y todos mis pensamientos guardan relacion con este permanente foco; mi
conciencia, de Pedro y la de Pablo se distinguen porque puedo decir mi conciencia y Pedro
y Pablo pueden tambien hablar cada uno de su conciencia. El Yo produce interioridad” (37).
Sin embargo, Sartre piensa que la fenomenologia puede prescindir de esta manera de en-
tender las cosas porque en realidad lo que define a la conciencia es su intencionalidad. La
verdadera unidad de la sintesis de la conciencia descansa en su objeto, “el objeto es trascen-
dente a las conciencias que lo captan y es en ¢l donde se encuentra la unidad de ellas” (38).
Incluso, frente a la tesis de que se requiere la unidad en la duracion para que el continuo flujo
de la conciencia se capaz de poner fuera de st los objetos que lo trascienden, dice Sartre que
podemos observar que Husserl mismo “que ha estudiado en La conciencia interna del tiempo
esta unificacion subjetiva de las conciencias, jamas ha recurrido al poder sintetico del yo.” (39).
En realidad, es la conciencia la que constituye su propia unidad y es clla misma, y NO un yo,
la que la determina en su individualidad. El yo, en todo caso es la “expresion (y no una condi-
cion)” de la interioridad de la sintesis temporal de la conciencia. Ast, para la fenomenologia
es la conciencia la que hace posible la unidad y la personalidad el YOy, €n consecuencia, “el
yo trascendental no tiene, entonces, razon de ser” (39).

Hablar de la vida trascendental en terminos de un yo, de acuerdo con Sartre, es in-
cluso nocivo para la investigacién fenomenolégica porque coloca, como una lamina opaca,
una division en la conciencia respecto de st misma. En este sentido, enfatiza Sartre, “cl yo
trascendental es la muerte de la conciencia” (40). A partir de este punto y con base en los
aportes de la fénomenologfa, Sartre continua su discurso caracterizando a la conciencia
como un absoluto, pues la conciencia es, ante todo, conciencia de si. Pero en la medida en
que se define en su relacion intencional hacia un objeto “coma conciencia de st en tanco
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es conciencia de uno objeto trascendente” (40). A esto hay que anadir, salvo en el caso de la
conciencia reflexiva, que es conciencia de conciencia, que en otras obras llama conciencia
(de) s, no es posicional, es decir, “no es para st misma su objeto” (40). Esta forma primitiva
de la conciencia la llama Sartre conciencia de primer grado 0 irreﬂeja.

Caracterizada la conciencia en estos terminos, como pura transparencia respecto de
st misma, ;hay sitio para un yo? ;qué ocurre si volvemos a la hipotesis de pensarla en termi-
nos de un yO personal? Parece claro que el YO No €8s el objeto de la conciencia irreﬂeja, pucs
al ser, en el lenguaje de Husserl, ingrediente de la conciencia tendria que ser trascendente y no
inmanente como supone la doctrina del yo trascendental. Por otro lado, parece tambien claro
que tampoco €s conciencia pues mas bien se trata de “a]go para la conciencia”, £ampoco
es una cualidad traslicida sino por el contrario parece tratarse de un centro de opacidad.
Sartre lo explica con la siguiente Comparacién “Es para el mi mismo concreto y psicof{sico
lo que el punto para las tres dimensiones: es un mi mismo infinitamente contraido” (41).
Por tanto, si seguimos considerando al yo como un habitante interno de la conciencia
arruinamos su espontancidad con “un germen de opacidad”, al tiempo que se abandona la
idea de la conciencia como un “absoluto no sustancial” (41). La conciencia es toda ella levedad y
transparencia. Ast, segun Sartre el viraje de Husserl en las Meditaciones Cartesianas donde
ademas se habla de la subjetividad trascendental en términos de una monada, con lo cual
“la conciencia ha ganado peso; ha perdido el caracter que hacia de ella, afuerza de inexis-
tencia, el existente absoluto” (41).

En este pasaje, Sartre anticipa lo que en El ser y la nada aparecera como la esencial
negatividad de la conciencia, la il‘rupcién de la pura nada en el seno del ser como condi-
cion de toda determinacion trascendente respecto de ella. Al ser un absoluto no sustancial
clla misma es absolutamente indicativa de st misma y fuente universal del sentido, pues
el sentido no es otra cosa que el movimiento trascenderse y en consecuencia apuntar, de-
terminar al ente en su aparecer para ella al tiempo que ella, para si misma, solo es la pura
traslucidez, la instancia de manifestacion de todo lo que aparece incluyendo su propia
comparecencia, mas no en terminos de algo, un punto opaco, sino de su propia transpa-
rencia. Asi, el yo y el mundo mismo es necesariamente un existente relativo, “un objeto
para la conciencia” y no el fundamento de su unidad, ni su habitante.

Sin cmbargo, la conciencia no solo se dirige al mundo, sino que ¢s posib]e que oriente
el rayo de su atencion a st misma en la figura conocida como “cogito reflexivo”. La conciencia
vuelta para st misma, por ejemplo, cuando tematiza su propia actividad ya ejecutada revela
a un agente de su ejecucién: el yo pienso. Es interesante que Sartre recurra al ejemplo de
Husserl de volverse en el recuerdo. No solo puedo recordar haber visto algo, sino recordarme
habi¢ndolo visto, es decir, recordar que yo vi, en el ejemplo de Sartre, un paisaje.
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Una conciencia reﬂejante presenta ante s 2 una conciencia reﬂeja, ella misma, la refle-
jante, no requicre a su vez ser reflejo de otra conciencia pues ella misma, por su propia
definicion es conciencia de st sin ponerse a s1 misma como su propio objeto. ;No sera, por
tanto, la reflexion la que produce la forma del “mi mismo” en la conciencia reflejada? se
pregunta Sartre. En cualquier acto de conciencia dirigido a su objeto, todo se vive sin que
el yo sea el foco de la atencion. Mas bien estamos entregados a los asuntos que nos ocupan
y el rayo de la intencionalidad se agota en cllos. Sin embargo, si a]guien nos pregunta qué
estamos haciendo contestamos sin mas “estaba leyendo”, “estaba escribiendo™.

Toda trascendencia debe caer bajo el golpe de la epoje, incluyendo al yo, piensa

M W

Sartre. Asi, la figura “yo pienso” “no es de la misma naturaleza que la conciencia trascen-
dental” (50). Eso no quiere decir que el yo no sea nada, ciertamente se da a la conciencia a
través de la conciencia reflejada. Ciertamente “se capta por la intuicion y es objeto de una
evidencia” pero no se trata de una evidencia ni apod{ctica ni adecuada: “No es apodfctica,
porque al decir yo afirmamos mucho mas de lo que sabemos. No es adecuada porque el Yo
se presenta como una realidad opaca, cuyo contenido habria que desplegar” (51).%°

De este modo, Sartre presenta los resultados de su investigacion: 1) “El yo es un existente”
pues tiene un tipo de existencia concreta. Aqui es interesante que dice que se trata de algo
distinto de las “verdades matematicas, as significaciones o los seres espacio temporales” pero
se trata de algo real. Se da como algo trascendente. Sartre no aclara cual es estatuto ontologico
del yo, pero parece claro por el sentido del texto que es algo que no solo es trascendente, sino
que se “produce” en la reflexion. 2) “Se ofrece en una intuicion de un género especial, que lo
capta tras la conciencia reﬂejada, de forma siempre inadecuada”. 3) Solo aparece con ocasion
de un acto reflexivo. La descripcion de Sartre por planos destaca la cuestion: el yo aparece en
un plano que no es ni real ingrediente (“reell” en el lenguaje de Husserl) ni el de las cosas rea-
les efectivas que salen al paso sin que la conciencia se lo proponga. “No esta ni en el mismo
plano que la conciencia irrefleja (porque ésta es un absoluto que no necesita de la conciencia
reflexiva para existir), ni en el mismo plano que el objeto de la conciencia irrefleja (silla, etc).
Este objeto trascendente del acto reflexivo es el yo” (52). 4) El yo trascendente debe caer, en
consecuencia, bajo el golpe de la reduccion fenomenoldgica de modo que los términos de la
descripeion no deberian poner al yo sino un “hay impersonal” para destacar el campo de las

investigaciones fenomcno]égicas.

9 En espafiol el sujeto es implicito en el verbo, en cambio en francés la expresion se dice siempre con el pronombre personal, en

ws

este caso “je”, al igual que ocurre en inglés o aleman.

10 En el recurso a apodicticidad y adecuacion con respecto al yo hay una referencia implicita al pardgrafo 9 de la primera de las
Meditaciones cartesianas, (63)
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[La obra cierra con tres observaciones que anticipan el sentido que seguirﬁ la investiga-
cion de Sartre en sus siguientes obras: 1) el desplazamiento de la centralidad del yo purifica
el campo de la conciencia trascendental: la conciencia culmina al fin en una “nada” que en
cierto modo es “todo” pues es conciencia de todo objeto posible, y al mismo tiempo no hay
nada que sea objeto y al mismo tiempo pertenezea a su propia intimidad.

[...] la conciencia trascendental es una Csponmncidad impersonal. Se determina a la existencia
a cada instante, sin que quepa concebir nada antes de ella. [...] En este nivel el hombre tiene la
impresion de escapar sin tregua de st mismo, de sobrepasarse, de sorprenderse ante una riqueza
siempre inesperada (104).

2) “El solipsismo se hace impensable una vez que el yo ya no tiene una posicion de privilegio”
(109) y 3) frente al materialismo metafisico, sin conceder a los idealismos cspiritua]istas dice
Sartre que no es necesario enfatizar la precedencia del objeto respecto del sujeto, solo basta
desplazar la centralidad del yo. Ast, concluye Sartre: “esta conciencia absoluta cuando se pu-
rifica del YO, ya no tiene nada de sujeto, y no €s tampoco una coleccion de representaciones,
es sencillamente una condicion primaria y una fuente absoluta de existencia” (110).

3. La dialéctica de la reflexion en el ser y la nada
El tema del yo reaparece al final del capitulo primero, y al final del segundo, de la segunda
parte de El ser y la nada. En lo que concierne a su primera aparicion “El yo y el circuito
de la ipseidad”, Sartre reitera el mismo argumento de La trascendencia del ego con algunas
variaciones, aunque ahora en el marco de su onto]og{a fenomenolégica y dialéctica donde
la impronta de la negatividad tiene un papel cencral.

En el inicio del apartado Sartre refiere directamente a La trascendencia del ego (136).
Comienza sefialando que el yo, el ego en su lenguaje es un en-st y no un para-st, pues si no
fuera de esta forma la conciencia “serfa por st mismo su propio fundamento en la traslucidez
de lo inmediato” (136) pero para Sartre precisamente lo que constituye a la conciencia es
su caracter proyectado fuera de si, por un lado, y por otro, la apertura a posibilidades no
dadas de forma inmediata sino mediadas por su propia negatividad: elige a favor de tales
o cuales posibilidades y niega otras. Posibilidades que en cada caso son sus propias posi-
bilidades, con lo cual no sélo mantiene una relacion negativa con el mundo sino consigo
misma: es ella la que, al pronunciarse a favor de una posibilidad, “se niega” otras. Resulea
interesante, no obstante, que Sartre sefiala que “el yo se da siempre como habiendo sido ahi
antes que clla [la conciencial, y a la vez como poseedor de profundidad, que ha de develarse
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poco a poco” (137). Este rasgo es importante, porque Sartre esta hablando de como “se da”
el ego para la conciencia, ella lo descubre como estando aht y en relacion con su propio
pasado, que Sartre mas adelante en el libro describe como “en-st”. La conciencia deja su
propia estela a lo 1:11‘go de su movimiento espomﬁneo, €n sus c¢jecuciones que descubre
reflexivamente como “sidas”™ eso “era” ella antes, es lo que ha “sido” Asi se descubre el yo,
con una opacidad que no se revela como posibilidad y apertura, lo propio de la conciencia,
el ser-para-si, sino como algo dado y que se descubre ya aht cuando se le busca: en-st. Por
otra parte, dice Sartre:

no ha de concluirse que el para-st sea una pura y simple contemplacion «impersonal». Simplemente,
lcjos de ser el Ego el po]o pcrsona]izante de una conciencia que, sin él, pcrmanecer{a en el estadio
impersonal, es, al contrario, la conciencia en su ipseidad fundamental quien permite la aparicion
del Ego, en ciertas condiciones, como el fendmeno trascendente de esa ipseidad. (136)

El ser-para-si efectivamente se refiere a st mismo, las posibilidades son “sus propias posi-
bilidades” pero esta referencia que ¢s la que “confiere un ser la existencia persona] no es
la posesion de un Ego -que no es sino el signo de la personalidad- sino el hecho de existir
para s1 como presencia a s1” (136). Se trata de una “presencia-ausente” pues a lo que apunta la
ipseidad no es a algo dado, “pura presencia al para—sf como reﬂejo 1‘eﬂej:mte” sino al “posi-
ble que soy” (137). Sartre enfatiza esta tesis de la siguiente manera: “El para-si es st mismo
alla, fuera de alcance, en las lejantas de sus posibilidades. Y esta libre necesidad de ser alla
lo que sc es en la forma de carencia constituye la ipseidad” (137).

Asi, mientras que en La trascendencia del ego Sartre se referia a la conciencia como un
campo impersonal, en El ser y la nada se trata de un campo en todo caso pre-personal y re-
lativo a una dimension que reclama un proceso de individuacion fundada en un horizonte
de posibilidades y por tanto, que no concluye en la forma de una identidad cerrada, salvo
en su acabamiento, cuando ya no es mas.

Mis adelante, en el apartado intitulado “Tempora]idad originaria y tempora]idad
psiquica” (tercer apartado del segundo capitulo de la segunda parte) Sartre avanza de la
ipseidad del ser-para-st al movimiento en el que explicitamente vuelve sobre st mismo, de
forma tematica: la reflexion. Este apartado esta relacionado con el problema de la conciencia
del tiempo. La pura reflexion entrega la unidad del puro flujo temporal de la conciencia en
su completa indeterminacion para s1 misma. La conciencia esta unificada en una sintesis
temporal de caracter pre-reflexivo y apunta a una ipseidad respecto de la cual de forma
igualmente pre-reflexiva se reclama su proyecto en el futuro como sus posibilidades. Sin
Cmbargo, por su propia tendencia, la conciencia no se contenta con apuntar a su propio

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, NUm. 2, pp. 45-61, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, heep://apareser.buap.mx



Vivir o contar: la trascendencia del yoy lo imaginario cn la filosofia... 57

ﬂujo incesante sino que, como reflexion, exige su propio reﬂejo. Aqu{ surge lo que Sartre
llama la reflexion impura o reflexion complice, la cual cierra el flujo temporal y produce al
yo como instancia que cumple su propia demanda y la cumple en lo que se ha sido. Asi, la
reflexion impura permite atribuir todos los estados y acciones de la conciencia a la unidad
de un yo que se hace pasar por algo presente cuando en el mejor de los casos solo se refiere
a algo que fue, en el pasado. Sartre comprende esta actitud como una forma negativa el
ser-para-si respecto de st mismo y es el fundamento ontologico de lo que, en El ser y la
nada llama la mala fe. El ser para-si, clige ocultarse su propia indeterminacion en el afan
de presentar ante st una instancia acabada en la que al fin se confunda su facticidad con

su U’ZlSCGl’ldeﬂCi?l. Esto CS, precisamente, 10 quc ocurre con 61 Yo.

4. El yo y lo imaginario

Justo antes de la publicacion de El ser y la nada Sartre escribe tres estudios de psicologia
fenomeno]o’gica aparte del ya mencionado La trascendencia del ego. Origina]mente eran
parte de un proyecto mas amplio intitulado La Psigue que no alcanzo a publicar y que en
su 1ugar dieron lugar ala imaginacién, Lo imaginario y Bosquejo de una teoria de las emociones.
La unidad entre todos los trabajos no es solo metodolégica, ya que se trata de investiga-
ciones fenomenologicas, sino que en ellos estan las claves del proyecto de Sartre: destacar
la primacia de la dimension afectiva y practica de la conciencia como acceso originario al
mundo frente a las formas tedrico-reflexivas como motivo de la investigacién fenomeno-
logica. Sin embargo, especialmente a partir de 1940, afio de publicacion de Lo imaginario,
Sartre introduce de forma exph'cita el elemento de lo negativo que, como mencionamos
antes a propésito de Bl ser y la nada, solo encontramos implfcitamente en La trascendencia
del ego. La conciencia para poder ser “conciencia de algo” y determinar ese algo como objeto
triene que incorporar un rasgo negativo en ¢l mundo, que se anuncia tanto en el despla—
zamiento de la atencion del resto de las cosas que no son objeto de la conciencia en ese
momento, como en el sentido de la apertura de posible y la demanda de comparecencia de
aquello que “no esta dado” ante ella.

[...] el objeto en imagen es un irreal. Sin duda esta presente pero al mismo tiempo esta fuera de
alcance. No puedo tocarlo, cambiarlo de lugar; o mas bien puedo hacer lo pero a condicion de
hacerlo de manera irreal, de renunciar a mis propias manos, utilizando manos fantasmas que
den a esa cara golpeas irreales; para actuar con estos objetos irreales me tengo que desdoblar yo
mismo, me tengo que irrealizar (164)
11 En una conversacion con Simone de Beauvoir hace referencia a esta obra y sefiala que Bosquejo de una teoria de las emociones
formaba parte de dicha obra. Beauvoir, La ceremonia 236.
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Para Sartre, lo determinante de lo imaginario y la conciencia de imagen es su caracter
productivo y no solamente representativo. La condicion de la produccién de lo imaginario
es esta irrealizacion donde la comparecencia de la imagen neutraliza o suspcndc las rela-
ciones habituales en las que algo comparece en la percepeion a favor de su disposicion, en
cierto modo, a nuestro arbitrio: “Es pues, en la manera en que aprehendo lo dado como
propongo por real lo que no esta dado” (232). Ast, la imagen en realidad se trata del corre-
lato de una conciencia imaginante, un acto imaginante ¢l cual, “es a la vez constituyente,
aislance y anliquilador” (232).

;Como se relaciona todo esto con el problema del yo? Hemos dicho antes que el
movimiento reflexivo que lo propone como el reflejo que demanda el reflejante es de la
misma naturaleza de la ast llamada mala fe, es decir, resulta de proponer por real precisa-
mente algo que no esta dado, o que solo esta dado en el modo de algo sido, y en ese sentido
ausente y no como un objeto presente. El yo de la reflexion impura determina de antema-
no las posibilidades del existente, las confina a no tener mas remedio que ser lo que se ¢es
y la forma en la que se proyecta esta coherencia que por lo demas no dice nada acerca del
mundo ni de la configuracion que este tiene; no es otra cosa sino una imagen, en este caso,
la imagen de uno mismo. No es solo una imagen y el hecho de que sea fundamentalmente
un objcto imaginario no quicre decir, naturalmente, que el resultado de su proycccién,
como hemos dicho antes, sea algo completamente arbitrario.

5. El ideal imposible de crearse a si mismo: lo imaginario y el factum de la contingencia
En las conclusiones de La trascendencia del ego, Sartre sugiere cual podrl'a ser la funcion del yo.
Es claro que su funcion no es teorica ni sirve para explicar la unidad de la conciencia:

[.] quizﬁ, efectivamente, la funcion esencial del Ego N0 sea tanto teodrica como prﬁctica. Hemos
sefialado, en efecto, que ¢l noes quien cierra la unidad de los fendmenos: que se limita a reﬂejar
una unidad ideal, toda vez que la unidad concreta y real esta efectuada desde hace mucho. Pero
quiza su papel esencial es el de ocultar a la conciencia su propia espontancidad. (105)

Y mﬁs adelante agrega.

Todo sucede como si la conciencia constituyera al Ego como una falsa representacion de si misma,
como si la conciencia se hipnotizara con este Ego que ella ha constituido, se absorbiera en ¢l; como
si hiciera en ¢l su salv:tguardia y su ley. (106)
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La conciencia reflexiva que no se detiene en el autocomparecer del flujo de vida ante st mis-
ma, sino que, avanza hacia presentar un objeto trascendente como el “reﬂejo” de la conciencia
reflexionante, no es otra cosa que un Objcto imaginario. La subjctividad, cuando mienta
un “polo yo” como unidad de sus vivencias reflexivas no hace otra cosa que “proyectar” una
imagen de st que de coherencia a su propio ﬂujo. Con todo, al hacerlo, al mismo tiempo
afirma, aunque las mas de las veces de forma soterrada, su potencia irrealizadora pucs
trac a presencia su objeto, en este caso, como si hubiera estado ahi. La conciencia reflexiva
asume el correlato de una conciencia imaginante que no se reconoce como correlato de la
imaginacién, sino como el objcto de la conciencia reflexiva, es decir, el yo. Una vez mas,
la condicion de posibilidad de esta confusion coincide con el esfuerzo de la conciencia de
detener, por asi decir, su propio ﬂujo, el aplazamiento de su determinacion a favor de sus
posiblcs, y obtener en cambio al fin su propia determinacion como a]go acabado.

Asi Sartre concibe la imaginacion como un modo de referencia subjetiva, un tipo
de conciencia, es decir, una forma de la intencionalidad, la cual, consiste en la ejecucién
de un proceso de irrealizacion de las relaciones objctivas de las cosas del mundo. Cuando
imaginamos no hacemos otra cosa que irrealizar la manera en que estan dispuestas las
cosas en el mundo factico hacia posibilidades que trascienden esa facticidad.

En la medida en que la subjctividad es la rcgién del ser a través de la cual la nada
“acontece” en el mundo, y con ella se abre paso la indeterminacion y el azar, al mismo
tiempo, toda determinacion, todo sentido del mundo es posible porque clla es la instancia
de Ia manifestacion de todo lo que cs. Todo sentido es un sentido para una subjctividad
que es el fundamento de toda institucion significativa menos de su propio fundamento. El
motivo de esta imposibﬂidad de fallar en darse a st misma el propio fundamento estriba
¢n que s por la subjctividad que acontece la nada, la indeterminacion, en el mundo y €sto
es posible porque no consiste sino en estar permanentemente fuera de si, aplazada en su
ser como condicion de aparicién de todo ser posible.

De tal manera que la proycccién imaginaria de sino rcspondc a otra motivacion que
ala de otorgarle a la vida la plenitud y coherencia, la necesidad que hace de los momentos
vividos las instancias de la realizacion de esto que “cfectivamente soy”. Pero esta institu-
cion del sentido de si, por ser ella misma una proycccio’n imaginaria, implica en su seno
la libre creacion como institucion de su propio fundamento y en esa medida, hace de la
necesidad algo gratuito y contingente. Por lo tanto, como todas las empresas humanas a
final de cuentas fracasan.

La asuncion injustificada de la facticidad como acontecimiento necesario es, dice
Sartre, la confusion entre la facticidad y la trascendencia que se enuncia en la formula:
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solo es posible lo que actualmente soy, en lugar de: lo que actualmente soy, no es otra cosa
que la apertura de mis posibilidades que mi ser mas alla de los hechos, mas alla de mi,
en el futuro: Este es el sentido de la palabra existencia y la existencia es el modo de ser
de la realidad humana. Esta asuncion se presenta en forma de una huida casi inevitable
de aquello que originariamente soy a favor de una determinacion externa que, no solo es
una contradiccion, sino que se trata de una empresa que tarde o temprano fracasa. Tanto
valdria mentirse a st mismo con exito, y por ello Sartre llama a este comportamiento, don-
de se manifiesta la estructura ontoldgica de la existencia: la mala fe. La realidad humana
aspira a pasar por ser justo aquello que le resulta imposible: la plenitud.

De tal forma que al final del dia los existentes humanos se debaten entre la asun-
cion de la fragilidad de sus proyectos o reducir todo lo que puedo ser a la facticidad que
soy ahora. La imaginacion, y con ella, la proyeccion imaginaria de si, juega dos papeles
importantes. En primer lugar, es la posibi]idad de ser justo lo que no soy, sometiendo
mi trascendencia a la imagen que reduce mi ser a mi facticidad, que la justiﬁca. El pro-
blema es que en tanto que “posibilidad” hay una afirmacion implicita que hace que esta
conducta est¢ minada de raiz, pucs en cualquier caso se afirma la libertad como opcién
hacia la autodeterminacion que no quiere reconocerse como tal. En segundo lugar, el ca-
racter constituyente de la imaginacion justo como posibilidad de relanzar lo que soy en
una trascendencia abierta de mis posibilidades, de modo que la imaginacién se convierte,
a un tiempo en lo forma la imagen de st y en una proyeccion de mi en sentido literal: la
configuracion creativa de la vida como proyecto.

No obstante, la escritura permite una salida productiva al fracaso que impone la
muerte sobre nosotros. La exteriorizacion de la constitucion imaginaria de st en la escricu-
ra da “cuerpo” por ast decir a la imagen. Pasa de ser un mero correlato fenomenico y valer
solo para mi para ser mas alla de mi como proyeccion de una imagen de st que me singu-
lariza y a la vez me trasciende, en la medida en que el sentido de la imagen se constituye
ya no solo en mi, sino en las determinaciones que proceden de la constitucion de la misma
imagen, pero ahora por los otros, los lectores y los efectos que de esta ficeion se derivan en
sus vidas, los cuales, tampoco controlo o tengo sobre ello un control mas 0 menos parcial.
Y es aqui donde cobra sus efectos productivos el fracaso de mi autodeterminacion: soy
mas alla de m1 porque desde el principio, ha dicho Sartre, el yo esta “afuera” de la concien-
cia, y esto implica, por qué no, que sus determinaciones son constituidas tambi¢n por la
comunidad de sujetos que me rodean y dicha determinacion, sobre todo, es un sistema de
acciones consecuentes, no reflexivas. El resultado es lo que la historia hace constantemen-
te de nosotros. No obstante, dado que a final de cuentas no es mas que una ficcion, un
imaginario y la imagen de si se sostiene, como toda imagen en una conciencia imaginante
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cuya condicion de posibi]idad es la libertad, siempre ¢s posible trascender estas determi-
naciones, incluso las determinaciones que impone la Historia y la Muerte; gracias a dicha
libertad y a final de cuentas, en esta excedencia mas alla de si, se manifiesta la singularidad

. . ./ . . .
mdetermmada, dll’lamOS con SQ.TETC, n quc CONSISte Nuestra existencia.
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Resumen

El articulo examina el lugar que ocupa el pro-
blema de la memoria en Verdad y merodo de
Hans-Georg Gadamer (1900-2002). La hipo-
tesis central de este trabajo es que si bien la
palabra memoria aparece muy poco resefiada
a lo largo de esta magna obra —a diferencia
de concepros como experiencia, historicidad
y lenguaje—, se trata de un concepto central
para concebir nuestra relacion con el pasado,
la tradicion y la historia. En lo que sigue, este
articulo pretende mostrar, en primer lugar, la
experiencia de la memoria como un elemento
esencial del ser historico; en segundo lugar, se
propone entender cudl es el papel de los pre-
juicios y de la tradicion en la apropiacion del
pasado; y, por ultimo, comprender la relacion
entre la memoria y el lenguaje, en tanto centro
sintetizador y mediador entre presente y pasa-
do. Para Gadamer la memoria supone siempre
una fusion de horizontes, que es susceptible de
ser modificado por el encuentro con nuevas
perspectivas historicas.

Palabras clave: Experiencia, Gadamer, len-
guaje, memoria, tradicion.

Abstract
This article examines the place occupied by
the problem of memory in Truth and Method
by Hans-Georg Gadamer (1900-2002). The
central thesis of this work is that although the
word ‘memory’ is dealt with very litcle in chis
magnum opus —unlike concepts such as expe-
rience, historicity, and language— it is a central
concept for understanding our relationship
with the past, tradition, and history. In the
following, this article tries to show, firstly the
experience of memory as an essential element
of the historical being; secondly, it proposes to
understand what the role is of prejudices and
tradition in the appropriation of the past; and
lastly, it tries to understand the relationship
between memory and language, as a synthesi-
zing center and mediator between the present
and the past. For Gadamer, memory always su-
pposes a fusion of horizons, which is liable to
be modified by the meeting of new historical

perspectives.

Keywords: Experience, Gadamer, language,
memory, tradition.
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1. Introduccion

| 24 de mayo de 1978, Jorge Luis Borges ofrecio una conferencia en la Universidad

de Belgrano que tuvo por motivo central “el libro”, donde lo califica como el “mas
asombroso” de los instrumentos creados por el ser humano. Para Borges todas las demas
invenciones “son extensiones de su cuerpo”. Por e¢jemplo, “el microscopio, el telescopio, son
extensiones de su vista; el teléfono es extension de la voz”. Sin embargo, el libro ocupa un
lugar especial, en tanto, “es una extension de la memoria y de la imaginacion” (653). El libro
emerge como un artefacto extraordinario que exterioriza la memoria, haciéndola concreta,
visible, accesible, pero tambien duradera, reproducible y comunicable. Casi al final de
la misma conferencia, Borges retoma una expresion del filosofo y poeta estadounidense
Ralph Waldo Emerson, quien afirma que una biblioteca es una especie de “gabinete magico”,
donde permanecen “encantados los mejores espiritus de la humanidad, pero esperan nuestra
palabra para salir de su mudez” (658).

Frente a este universo encantador descrito por Borges, que trasciende tanto a los
vivos como a los muertos, la apropiacion de sentido del pasado se realiza a traves de la
intcrprctacién. La anticipacién de signiﬁcados, en el curso de la lectura, constituye un
conjunto de decisiones —implicitas o explicitas— sin las cuales el texto permaneceria ile-
gible. Ya lo habia advertido Nietzsche en un fragmento péstumo: “No hay hechos, solo
interpretaciones” (Nachgelassene Fragmente 315). Esta sentencia anuncia que la verdad esta
ligada a la perspectiva, y pone de relieve, de una manera diferente, aquel diccum romantico
donde la interpretacion se entiende como “una tarea infinita” (Schleiermacher 6). Esto
evidencia que el sentido nunca es estatico, sino que por el contrario el texto esta abierto
a un universo de lecturas posibles. Esta concepeion propugna que la iniciativa semantica
recae esencialmente en el lector. Gadamer, de quien nos abocaremos a lo largo de este ar-
ticulo, senala que toda lectura se hace a traves del prisma heredado por aquellos que nos
precedieron. El planteamiento de un texto esta inscrito en un contexto historico e inter-
pretativo mas ampho, es decir, pertenece a una tradicion.

Gadamer obtuvo un 1ugar central en la historia de la filosofia con la pub]icacién de
Verdad y método en 1960. A poco mas de sesenta afios de su aparicion, como bien senala
Jean Grondin, hay pocas dudas de que el libro se ha convertido en un “clasico” de la lite-
ratura filosofica, incluso —en sus palabras— este texto se ha transformado “en la obra mas
significativa ¢ influyente de la filosofia alemana desde Ser y tiempo” (531). Solo al final del
texto, como en las mejores novelas de suspenso, es posible captar la confluencia entre las
humanidades, la experiencia del arte, la historia y el 1cnguajc, asi como su importancia
para la investigacion hermencutica. Quizas uno de los aspectos mas interesantes de esta
obra es la posicion critica que asume en torno al tratamiento puramente metodico de la
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cuestion de la verdad, al punto que Paul Ricoeur senala que el libro deberta llamarse “verdad
o mécodo” (Del texto a la accion 91). Su critica se orienta a examinar el privilegiado lugar que
ocupo el problema de la verdad en Occidente, primero a traves del clasico modelo de la
adaequatio y 1ueg0 con el dominio de la “certeza” del método cientifico moderno. Sin embargo,
no es la ciencia en st lo que rechaza, sino que busca liberar a la filosofia de una concepcion
puramente “metodica” (Di Cesare 46). A traves de su obra se rebela contra el empobreci-
miento del sentido del filosofar y nos recuerda que la meditacion filosofica siempre rebasa el
ambito cerrado de una doctrina de la ciencia, a favor de una disposicion natural propia del
ser humano, que se caracteriza por la contemplacion y la formacion de un ciudadano con
una “participacic'm activa en la vida pﬁblica” (Gadamer, Elogio de la teoria 33—34).

Ya en las primeras paginas de Verdad y método queda claro que las posiciones teoricas,
que siguen el modelo positivista, son insuficientes como fundamento de la comprension,
porque tales teorias descuidan la historicidad de la conciencia e ignoran el caracter historico
de sus propias incursiones epistémicas. El racionalismo emerge como una huida metafisica
que se despoja de los atractivos de la realidad y la tradicion, desarraigando la conciencia del
mundo. Por ello Gadamer comienza su libro con un extenso capftu]o dedicado a rehabilitar
la experiencia estética y el “valor hermencutico del arte” (Guti¢rrez-Pozo 37). La obra de arte
no puede ser comparada, ni aun menos reducida, al modelo de trabajo de las ciencias. A traves
de ella, como llegamos a otro tipo de conocimiento. El arte se presenta como portador de
valores culturales, que traen consigo una riqueza de significados que no pertenece solo a este
objeto especifico, sino que “representa el conjunto del sentido de la vida” (Verdad y metodo
107). El artista, al crear una obra, deja un legado a la humanidad, y a traves de ella el espec-
tador podra pensar y reflexionar sobre su propia situacion historica. En este sentido, la obra
de arte se destaca como una presencia declarativa de la culeura sedimentada por la tradicion,
que esta enraizada en el caracter permanentemente presente de la obra. Aunque sea antigua,
toda obra de arte tiene su “actualidad” (Gegenwirtigkeit), porque en realidad se constituye en
un enunciado actualizado “que se colecciona y recoge historicamente a st mismo” (Verdad y
metodo 138). Al punto que la obra es “estremecimiento y desmoronamiento de lo habitual”
(Estetica y hermencutica 62). Por ello, en este breve articulo intentaremos mostrar como y por
que la cuestion de la memoria puede proporcionar una entrada excepcional para reflexionar

en torno a la experiencia hermencéutica en el pensamiento de Gadamer.

2. La experiencia de la memoria como un elemento esencial del ser historico
El tema de la memoria, que toca esencialmente el problema de la cohesion social, asume un
p(lpel Siﬂgular cn 61 contextro de nucstras SOCiedﬂdeS COﬂtempOTﬁneas. Lﬁ Funcién pﬁb]icil
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de la memoria, en la forma de la conmemoracion, al igual que la evocacion de los eventos
traumaticos para una comunidad, suscita un vivo debate en un gran nimero de campos
de analisis, que van desde las ciencias politicas, la sociologia, la historia, y en especial la
psicologia. Uno de los grandes meritos de la obra de Paul Ricoeur, La memoria, la historia, el
olvido, esta en revelar que “lo que una vez vimos, oimos, experimentamos, aprendimos, no
esta perdido definitivamente, sino que sobrevive, ya que podemos recordarlo y reconocerlo”
(556). [a reflexion de Ricoeur no se refiere solo a la memoria o al olvido propios de un
individuo, sino al orden politico en el sentido fundamental del término. Su preocupacion
se centra en identificar la memoria como una reflexion sobre aquello que funda y articula
las comunidades nacionales y los diferentes grupos que las componen.

Ahora bien, ;Cual es el lugar de la memoria en Verdad y método de Gadamer? Si uno
mira en conjunto las primeras fases del desarrollo de una hermencutica filosofica, la palabra
“memoria” no ocupa una posicién preponderzmte o al menos visible, puesto que prﬁctica—
mente no aparece mencionada. Incluso, un rapido vistazo al indice de Verdad y método parece
confirmar la omision de este termino entre los conceptos centrales de esta monumental obra.
Incluso, aquellos lectores familiarizados con el pensamiento de Gadamer, les parecera un
tema absolutamente periferico, al menos si se compara con nociones como experiencia, histori-
cidad, obra de arte, verdad y lenguaje. No obstante, si la hermencutica se entiende como una
preocupacién primordial por el signif‘lcado, la Comprensién y la comunicacion, entonces el
fenomeno de la memoria, en el sentido psicologico mas restringido, pareceria de menor in-
teres, simplemente como una funcion cognitiva, necesaria, pero en ultima instancia auxiliar.
Si, por el contrario, nos centramos en la relacion entre la subjetividad, el tiempo y la historia,
entonces ella tiene un significado muy diferente. Durante las ltimas décadas, y gracias a un
giro generalizado hacia la memoria colectiva en las ciencias humanas y sociales —~donde la obra
de Maurice Halbwachs juega un papel preponderante’-, la importancia de este fenomeno y
su papel en la hermencutica ha comenzado a emerger con mayor claridad.

Si uno mira mas de cerca los pocos pasajes donde se menciona y discute en torno a
la nocion de memoria, surge una imagen bastante diferente. Un ejemplo importante ¢s la

1 Elfilésofoy \ocmlogo francés Maurice Halbwachs (1877-1945) desarrollé una importante contribucion en el campo de la socio-
10513 a través su teorfa de la memoria colectiva. Su obra, marcada por la influencia Emile Durkheim y de Henri Bergson —de este
uleimo fue estudiante—, ha ganado un nuevo interés durante los tltimos treinta afios, entre otras cosas, por la reedicion critica
de su libro Los marcos sociales de la memoria (Cadres sociaux de la mémoire 1925). Entre 1919 y 1935 fue profesor en la Universidad
de Estrasburgo —afios marcados fuertemente por la experiencia de la reconstruccion social y econdmica posterior a la Gran
Guerra—, donde comienza a esbozar algunos de los rasgos sobresalientes de su teorfa de la memoria colectiva. En el verano de
1944 fue arrestado por la Gestapo, tan solo unos meses después de haber obtenido la catedra en psicologia social en el College de
France. Deportado a Buchenwald, enfermo de disenterfa y murio el 16 de marzo de 1945. En 1950 se publicé una coleccién pés-
tuma de escritos centrados en el problema de La memoria colectiva (La mémoire collective). En esta obra se sefiala que la sociedad
no solo habita una memoria individual, sino también una grupal que existe fuera del individuo y que trasciende a ¢l. Se traca de
una manifestacion colectiva que depende del “cuadro” o “marco” dentro del cual se sitda un grupo en la sociedad. La memoria
grupal es diferente para cada grupo que experimenta un determinado evento, que difiere a la de otros grupos.
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discusion en torno a los “concepros basicos del humanismo” —en la parte introductoria de
Verdad y método—, donde se aborda el término Bildung, la formacion del espiricu humano,
tal como aparece en Hegel y en Helmholtz. Gadamer se detiene principalmente en la observa-
cion de Helmholtz sobre el “tacto” (Take) necesario para captar el sentido del pasado, y como
esto requiere que las experiencias mas variadas deben “fluir a la memoria del historiador
o del filologo” (Verdad y metodo 44). Alli comenta criticamente esta observacion, diciendo
que no se da cuenta del significado tanto del tacto como de la memoria, ya que los concibe
como cjemplos de una “capacidad animica”. La memoria —continta diciendo— no debe
entenderse como una facultad meramente psicologica, sino, mas bien, como “un rasgo
esencial del ser historico [...] del hombre” (Verdady método 45). Nuestro esfuerzo por com-
prender entrana, por un lado, un eminente esfuerzo por recordar y preservar el pasado,
y por otro, —siguiendo a Nietzsche— una activa “capacidad de olvido” (La genealogia de la
moral 76), que posibi]ita la renovacion de la mirada de aque“o que nos hereda el pasado.
La tension entre olvido y recuerdo pertenecen a la constitucion historica del ser humano,
ast, el problema de la memoria no solo esta conectada con la constitucion historica y finita
del ser humano, sino que se sitta en el corazon mismo de toda esta empresa.

En una nota a pic de pagina a este comentario, Gadamer tambicn agrega que “la
historia de la memoria no es la historia de su ejercicio. Es cierto que la mnemotecnia de-
termina una parte de esta historia, pero la perspectiva pragm:itica en la que aparece alli
el fendmeno de la memoria implica una reduccion de este” (Verdad y meétodo 45). Desde la
inquictud de fondo que mueve a este articulo, esta es una nota muy interesante, en tanto
que coloca a la memoria en el centro de la experiencia hermencutica. La “experiencia” en
st misma, en palabras de Gadamer, no es meramente una coleccion de cosas que hemos
realizado a lo largo de la vida, o de cosas que nos han sucedido en el pasado, sino que es,
mas bien, una peculiar “fusion de memoria y expectativa” (Verschmelzung von Erinnerung
und Erwartung) en un todo (Verdad y meétodo 281). Al poner aqui la expresion expectativa
se pone en juego una mirada hacia el futuro. Si la historia es parte de la experiencia, se
sigue que la historia también esta influenciada por la expectativa del futuro en su elabo-
racion. La capacidad de retener de la memoria y la capacidad de escribir para el futuro
nos muestra que una cultura recuerda lo que las generaciones pasadas han comprometido
ala posteridad. Si bien en ninguna parte del libro se realiza un seguimiento exph’cito aesta
problematica, se establece un patron para repensar la memoria en relacion con la compren-
sion historica. Alli emerge, por un lado, en el corazon de la existencia temporal finira, es
decir, como su fundamento. Se posiciona como :1qu6110 que delimirta el espacio en el que
la temporalidad y la historicidad actdan —como meci¢ndose en un juego constante— entre
recuerdo y olvido. Por otro lado, cuando se la conceprualiza como una mera capacidad
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mental—cognitiva cspecfﬁca, y en particu]ar cuando se convierte en objeto de cjercicios
mnemotécnicos, su papel se reduce a una funcion entre otras, al punto que se diluye y
finalmente se oculta.

En estas péginas de Verdady metodo, Gadamer desarrolla una sutil diferencia entre
dos formas de decir memoria en aleman: Geddchinis y Erinnerung. Distincion que tiene a la
base, como ha mostrado Dieter Teichert —salvando la distancia historica—, la diferencia que
existe entre la “anamnesis” placonica y la “mneme” aristoré¢lica (168). La Erinnerung como vin-
culo con la tradicion procede de forma selectiva y combinatoria, pues toma los elementos
de la memoria individual o colectiva, y, a través de nuevas combinaciones, puede revelar
un contenido signiﬂcativo del pasado que todavia no es accesible a nivel de la Geddchenis.
En este sentido, la memoria capta el pasado en su significado con respecto a la vida del pre-
sente, ast como sus desarrollos futuros. Mientras que la referencia al pasado de la Geddchenis
tiene como objetivo “la identificacion de objetos individuales”, como objetos de un deter-
minado pasado, la memoria, en tanto Erinnerung, apunta a un “conocimiento integral de
situaciones, eventos, acciones o personas” y preserva lo ya sido para el presente y el futuro
(Teichert 169).

Ahora bien, el breve comentario de Gadamer sugiere que la conceprualizacion de
la memoria como mnemotecnia puede llevar a conceptos erroncos sobre la naturaleza de
la existencia historica. Cuando la memoria asume la ambicion de registrar y almacenar
todos los acontecimientos tiende a generar la falsa idea de un dominio completo del tiem-
po y la historia. Presentada bajo la idea de un archivo total, puede alimentar la imagi-
nacion de que el tiempo y el cambio pueden finalmente dominarse. De hecho, ninguna
otra facultad humana esta mas inclinada a malintcrprctar la naturaleza tcmpoml de la
existencia. En su lucha contra el olvido corre el riesgo de olvidarse de si misma. Por ello,
s urgente, ¢NLoNces, explicar qué permite la identidad de la experiencia humana tras la
crisis del sujeto trascendental y sus categorias acemporales. Gadamer aborda esta tarea,
proponi¢ndonos una concepeion completamente nueva del significado, basada en una
hermencutica de la memoria humana. El ser humano al ser finito, al estar afectado por el
otro y, por tanto, a un nuevo sentido de lo trascendental, la facultad de recordar emerge
como la posibilidad fundamental de continuidad de su existencia. Por tanto, tomar en
serio la finitud de la existencia humana signiﬁca, para el autor, redefinir las condiciones
de la experiencia, partiendo precisamente por aquello que Heidegger llamo la “sicuacion
hermencutica” segun la “posicion, prevision y anticipacion”, ast como de una nueva forma
de concebir la tempora]idad (Verdad y método 336).

Avanzaremos en nuestro analisis indagando en lo que Gadamer quiso demostrar
cuando afirmo: “En realidad no es la historia la que nos pertenece, sino que somos noso-
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tros los que pertenecemos a ella” (Verdad y metodo 344). Para el filosofo aleman la historia
precede al hombre, pues toda la humanidad ya esta inserta en una coyuntura historica,
solo en esta circunstancia es posible que el hombre reestablezca nuevos rumbos para el
mundo contemporaneo. No hay nada nuevo que no haya sido atravesado por esta coyuntura
situacional, de la cual el ser humano se encuentra arrojado en el mundo. De este modo,
toda creacion del espiritu humano recibira una filiacion de la historia. El autor/creador
desempeﬁarﬁ el pape] de portavoz de su tradicion historica en la que sc inserta existen-
cialmente. Por tanto, todo intérprete se sittia y mira desde la coyuntura historica en la que
vive. Todo lo que conoce sobre las producciones humanas esta totalmente imbricado con
la comunicacion historica de contenidos y signiﬁcados ya preestablecidos dentro de las
ilimitadas posibilidades de interpretacion, de aht que sean necesario esclarecer el papel de
los prejuicios y de la tradicion en la comprension.

3. El papel de los prejuicios y de la tradicion en la apropiacion del pasado
Uno de los puntos de partida de la hermencutica gadameriana es que toda interpretacion
presupone siempre posiciones previas, visiones y conceptos que el lector ya trae consigo a
la hora de interpretar ¢l horizonte del texto. Comenzamos por recibir un mundo estructu-
rado simbolicamente, a traves de valores, usos y costumbres, que constituyen la condicion
basica de nuestra experiencia. Por cllo, Gadamer sostiene que “el compr@ndcr debe pensarse
menos como una accion de la subjetividad que como un desplazarse uno mismo hacia un acontecer
de la tradicion, en el que el pasado y el presente se hallan en continua mediacion” (Verdad
y metodo 360). Entonces, la tarea principal de una hermencutica, que parte de la finitud,
debe repensar la experiencia humana, fuera del marco de la subjetividad trascendental, y
meditar sobre ella dentro del acontecer del proceso de transmision del sentido historico.
Esto requiere que, contrariamente a la actitud positivista de “desechar sistematicamente
todas las prenociones” (Durkheim 86), se deba llamar la atencion sobre el hecho de que
la razén humana tiene raices, una memoria hngfu/stica, que marca la dimension de su re-
ceptividad original y que se traduce precisamente en la primac{a dela precompresién. Por
tanto, ante la normalizacion del uso de una racionalidad instrumental al mundo afectivo
¢ intersubjetivo de la praxis humana, se hace necesario volver al mundo de la vida (Husserl)
y de la hermenéutica de la facticidad (Heidegger), donde la filosofia ya no aspira a reflejar lo
real basado en un modelo de conocimiento estrictamente metddico.

Comprender, como se senala Heidegger en el paragrafo 31 de Ser y tiempo, no es ori-
ginalmeme acto intelectual por el que captamos la signiﬁcacién o ¢l sentido de una cosa
compleja, sino que se refiere al “poder-ser” de la existencia (167). En palabras de Gadamer,
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no se trata de “un comportamiento del pensamiento humano entre otros”, el cual se pueda
regir por las leyes del “merodo cientifico, sino que constituye el movimiento fundamental
(die Grundbewegtheir) de la existencia humana” (Verdad y método 11 105). La comprension se
convierte en una pr:ictica, en una ¢tica, donde no solo esta involucrada la cosa en cuestion,
sino el ser mismo de quien comprende. Como enfatiza Staffan Carlshamre, se trata de un
tipo de experiencia necesaria para encontrar 'y defender lecturas valiosas, en este sentido,
“no es principa]mente erudicion textual o historica, sino competencia en cua]quier aplica—
cion que se este¢ buscando” (54). Bajo esta mirada, alcanza un caracter oncologico y repre-
senta el movimiento de trascendencia en st mismo. En este sentido, es hacer un proyecto
de las propias posibi]idades Yy, POr tanto, representa una orientacion propiamente humana
de estar-en-el-mundo.

Gadamer lleva este procedimiento a la interpretacion de textos, el cual debe ser
entendido “en cada momento yen cada situacion concreta de una manera nueva y distin-
ta” (Verdad y método 380). En otras palabras, lo que busca la interpretacion es la concre-
tizacion misma del significado. Gadamer insiste de hecho en que “comprender un texto
signiﬁca siempre ap]ic:imoslo” (\/erdady método 478). Esto revela que lo que se va a inter-
pretar debe encarnarse en el aqui y ahora. Se interpreta solo si adquicre un significado
para un presente particular, heredero de una historia, pero con la preocupacion de una
aplicacién pr:ictica, en una situacion particular. /\qu{ la tradicion —en p:ﬂabras de Brett
Bertucio— adquiere “una condicion normativa para la reflexion” (330). Ningtn texto tiene
sentido por s1 mismo, siempre entra en una determinada relacion, la del intérprete, que cs
inmediatamente llevado a un mundo, el que comparte con quienes lo escuchan: “El lector
puede y debe reconocer que las generaciones venideras comprenderan lo que ¢l ha leido
en este texto de una manera diferente” (Verdad y metodo 414).

Si queremos hacer justicia al caracter historico-finito del ser humano, es necesario
realizar una rchabilitacion del concepro de prejuicio y reconocer que existen algunos que
son “legitimos” (Verdad y metodo 344). Fue la [ustracion la que universalizo la necesidad de
superar todo juicio previo como senal de objetividad, lo cual marco una cierta Concepcién
de la ciencia en Occidente. Para Gadamer esta posicion “revelara ser ella misma un pre-
juicio cuya revision hara posible una comprension adecuada de la finitcud que domina no
solo nuestro ser hombres sino tambi¢n nuestra conciencia historica” (Verdad y metodo 343).
Gracias a esta reivindicacion, partimos siempre ¢ irremediablemente de nuestra memoria
historica, es decir, de la pertenencia a tradiciones, ya que nuestro poder-ser se proyecta
desde un ser corporeo y comunitario. Como expresa Gadamer: “nos encontramos siempre
en tradiciones, y ¢ste nuestro estar dentro de ellas no es un comportamiento objetivador
que pensara como extrafo o ajeno lo que dice la tradicion; ¢sta es siempre mas bien algo

ApareSER. Revista de Filosofia
Ano 1, Num. 2, pp. 62-78, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, http://:lp:u‘cscr.buzlp.mx,



70 Mauricio Mancilla Munoz

propio” (Verdady metodo 350). Incluso mas, Gadamer senala que cuando se comprende la
tradicion “se adquieren perspectivas y se conocen verdades” (Verdad y metodo 23). Lo que
el pasado nos hereda se encarna en su raiz en el proceso de humanizacion del hombre,
una forma de vida que se convierte en memoria y transmision de cultura, a través de las
palabras, las fabulas y hoy en dia a través de la comunicacion digital.

Todo interprete debe, en principio, comprender el pasado y ser consciente de la
fuerza que cjerce la tradicion sobre ¢l, en tanto vivimos en ella. “Somos historicos”, exclama
Gadamer, por tanto, no debemos buscar distanciarnos de ella, sino hacer uso de ella como
una herramienta critica, reconociendo el control que tiene sobre nosotros (Verdad y meé-
todo 291). Tales demandas ponen de manifiesto la acticud positiva que Gadamer mantie-
ne hacia la herencia del pasado y el espacio que le concede en su analisis hermencutico.
Lo que nos obstaculiza principalmente la aprehension del pasado “son los prejuicios no
percibidos los que con su dominio nos vuelven sordos hacia la cosa de que nos habla la
tradicion” (Verdad y método 336). El filosofo aleman nos muestra que el juicio previo no
debe ser tomado en su sentido despectivo como una distorsion unilateral de la verdad,
sino que ¢s simplemente la condicion anticipativa en la que experimentamos algo. En latin
“pracjudicium”, en ningn caso significa un “juicio falso, sino que esta en su concepro el que
pueda ser valorado positiva o negativamente” (Verdad y metodo 337). La Ilustracion habria
enfatizado —en palabras del filosofo— solo el sentido negarivo al sostener precisamente el
prejuicio contra el propio prejuicio, lo cual acaba por debilitar la tradicion. Segun ¢l solo
a partir del caracter esencialmente anticipativo de todo entendimiento se puede llevar el
problema hermencutico a su verdadera agudeza.

Cuando Gadamer afirma que una persona que intenta entender el pasado no pue-
de separar de antemano los prejuicios que posibilitan la comprension de aquellos que la
impiden, esta afirmando que solo podemos tomar conciencia de nuestras anticipaciones
(tanto buenos como malos) a traves del acontecimiento del dialogo; abriendonos al otro y
permitiendo que sus posiciones previas cuestionen las nuestras en un proceso continuo y
dinamico. En otras pa]abras, antes de que nuestros prejuicios sean cuestionados por la alte-
ridad, no podemos tomar conciencia de ellos. Diferenciar entre aquellos que son dariinos y
los que son productivos depende del evento de comprension dialogica. Las falsas anticipa-
ciones son aque]las que sc cierran al di:ﬂogo y al entendimiento. Solo se vuelven dafinas si
nos negamos a dejar que sea cuestionada y ast se nos impide abrirnos a las posibilidades de
sentido presentes en el horizonte del otro y lograr el auténtico vinculo humano.

De aqu{ se sigue que lo que satisface nuestra conciencia historica es siempre una plura—
lidad de voces en las que resucna el pasado, que emerge gracias a la diversidad de estas y
que constituye la esencia de la tradicion en la que participamos y queremos participar. La
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condicion existencial que supone la “distancia en el tiempo” (Zeitenabstand), abre un punto
de confrontacion con el historicismo decimononico, que habia pensado que la distancia
temporal era un obstaculo que debia ser superado para alcanzar una objerividad historica
del pasado (Verdad y mérodo 368). Ella solo podia salvarse con metodologias apropiadas que
posibilicaran el traslado a la ¢poca en cuestion y ast poder adentrarse en su espiritu, cul-
tura, idiosincrasia, ideales y vivencias. Era la barrera que impedia que se tuviese un acceso
inmediato a la verdad del pasado. Sin embargo, la hermencéutica de Gadamer propone que
la distancia en el tiempo es la situacion Optima que permite y posibilica toda compren-
sion. Desde esta perspectiva, el tiempo deja de ser considerado como un abismo a salvar,
y se convierte en el fundamento que sostiene lo que sucede, donde echa raices el presente.
Como sefiala Gadamer en Verdad y método (1998):

.. ] una conciencia formada hermenéuticamente tendra que ser hasta cierto punto también concien-
cia historica, y hacer conscientes los propios prejuicios que le gu{an enla comprensién con el fin de
que la tradicion se destaque a su vez como opinion distinta y acceda ast a su derecho (369).

La experiencia hermencéutica se completa mediante la integmcién consciente de la tradi-
cion en la propia prictica, donde la referencia al pasado no se determina como conoci-
miento objetivo, como mero almacenamiento de informacion o de datos, sino como una
memoria, en la que el pasado —a partir de una conexion con el presente— adquierc su
sentido real. Gadamer cree que €s un error sostener que el conocimiento del pasado ensu
conjunto esta sujeto a un rapido proceso de envejecimiento que lo vuelve inutilizable. Por
es0, solo los prejuicios permiten hoy olvidar el suefio moderno de una razon plenameme
transparcnte y pensar ¢n el acceso siempre finito, 1ing1’i1’stico y mt'ﬂtiplc del ser humano
al ser de las cosas. Como bien advierte Ramén Barcenas, es “una ilusion concebir la razén
como duena de st misma y libre de todo condicionamiento” (130—131). Incluso, como el
mismo Gadamer sefala, “los prejuicios de un individuo son, mucho mas que sus juicios,
la realidad historica de su ser” (Verdad y metodo 344). Se trata de categorias dialecticas que
solo en el di;ﬂogo tienen sentido y alcanzan la posibﬂidad de ser apreciadas positiva o
negativamente.

chfm Nnos muestra aquf Gadamer, en la comprensién se da una constante interac
cion entre el pasado y el presente. Por cllo, es partidario convencido de la importancia de
la tradicion para una forma adecuada de conocimiento, lo cual constituye un reconoci-
miento al patrimonio cultural que pertenece a toda la humanidad. Asimismo, en contra
del esp{ritu de la filosofia moderna, no es un acto de la subjetividad el que inaugura la
comprension, sino que ¢sta se produce en virtud de una “apropiacion” (Aneignung) del
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mundo que se daen el lenguaje (Verdad y método 478). Esta apropiacién ¢s siempre dialéc
tica, en cuanto que apropiarse de un punto de vista implica la desapropiacion de otro.
Apropiarse de un sentido significa hacer que lo que era extrafio devenga propio. Lo cual
no es posible si no se da una determinada apertura del sentido, la que transforma al inteér-
prete. Toda apropiacion es a la vez una desapropiacion de st mismo para dejarse ser en esa
otra posibilidad.

Una hermencutica de la memoria debe, entonces, refutar la depreciacién ilustrada
de todos los supuestos de la racionalidad humana. El sujeto de la Modernidad que afirmo
su autonomia a traves del rechazo de toda interdependencia no podria, por tanto, hacer
justicia al modo en que el hombre se vuelve historicamente consciente. Solo en una herme-
ncutica de la memoria los concepros de prejuicio y tradicion permiten una reinterpreta-
cion de la theoria como rasgo distintivo de la racionalidad humana. El efecto historico del
significado, por otros ya configurados —en textos, documentos, simbolos, mitos y obras
de arte— nos hace entender cuan ilusoria es hoy la idea de una justificacion humana de las
condiciones de lo pensable. Todo sentido debe pensarse primero desde una implicacion
o presuposicion fundamental, que solo en la fusion de horizontes alcanza su verdadera
consistencia relacional. En un breve texto publicado en 1983 que lleva por titulo La misidn
de la filosofia, sefiala: “En escuchar lo que nos dice algo, y en dejar que se nos diga, reside
la exigencia mas elevada que se propone al ser humano. Recordarlo para uno mismo es la
cuestion mas intima de cada uno, hacerlo para todos, y de manera convincente, es la mision
de la filosofia” (Gadamer 156). De aqui se sigue que la tradicion es fundamentalmente
lenguaje. Solo en el lenguaje y su poder dialogico las cosas pueden alcanzar su verdadera
objetividad, la dimension de lo comin y de lo universal.

4. Memoria y lenguaje como medium de la experiencia hermencutica
El 7 de julio de 1978, ¢n la municipalidad de la ciudad de Bingen, Gadamer prommcié la
conferencia “El verso y el todo” (Der Vers und das Ganze), en la inauguracion de un Semi-
nario dedicado al poeta Stefan George. Alli seala que la poesia captura y preserva el
“cco” (Nachhall) del pasado y de ella emerge, a su vez, la posibilidad de la “cransmision
de la verdad” (Weitersage der Wahrheit), como un acontecimiento de “reapropiacion” (Wiede-
raneignung) y una “readquisicion” (Wiedererwerb) de nuestra propia totalidad espiritual y
humana (Asthetik und Poetik I 253). Esta reapropiacion y readquisicion es posible gracias a
aquello que los griegos llamaron “memoria” (mneme), que custodia “los tesoros internos de
nuestra alma” (der inneren Schatzhauser unserer Seele). Gadamer sostiene que Mnemdsine lo
gobiema todo (waltet tiber allem): y conservar en la memoria signiﬁca ser humano (Asthetik

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, Num. 2, pp. 62-78, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, htep://apareser.buap.mx



El 1ug;1r de la memoria en Verdad y Método de Gadamer 73

und Poetik II 254). Si bien los animales superiores tienen memoria, no tienen una memoria
cultural colectiva que pueda transmitirse de una gcncmcién a otra a traves de una tradi-
cion. Lo mismo sucede con el lenguaje. Aristoteles ya habia sefialado que tener lenguaje
distingue a los humanos de otros animales, en tanto que el lenguaje s mas que una simple
herramienta o un mero “sistema de signos con fines de comunicacion” (Zeichensystem zum
Zwecke der Kommunikation), sino que “lenguaje significa memoria” (Sprache bedeuter Gedachinis)
(Asthetik und Poetik 11 255-256).

La memoria aparece como un poder resolutivo a la hora de apropiarse de la tradi-
cion, en cuanto asegura la conservacion de una identidad en medio de los cambios propios
del proceso de fusion dia]éctico—dialégica de los horizontes. El lenguaje —segfm Gadamer—
encuentra su expresion natural en el dialogo, que supone dos o mas interlocutores que
intentan alcanzar un acuerdo sobre un asunto en cuestion. El lenguaje no es un mero instru-
mento para la comprensién, §ino que es “el medio” (die Mitte) en el que los interlocutores
se comprenden. En el lenguaje hay un habitar comin, que no pertenece ni al texco ni al
interprete, en tanto que es “el medio universal en el que se realiza la comprension misma”
(Verdad y método 467). Esta tesis indica que toda interpretacic’m se desarrolla y despliega en
un lenguaje que pretende dejar hablar la cosa y que es al mismo tiempo propio del incér-
prete. Los paradigmas elegidos por Gadamer para dar cuenta del fendomeno hermencutico
son la conversacion y la traduccion, puesto que en cllas ¢l intérpretc, entendido siempre
como un interlocutor, se enfrenta practicamente a todos los problemas que son propios a la
hermencutica. En la conversacion, mientras mas auténtica, “los dialogantcs son menos los
directores que los dirigidos”, Por ello, todo di:ﬂogo auténtico siempre esta abierto a nuevos
horizontes, por ello se acostumbra a decir que “lo que «saldra» de una conversacion no lo
puede saber nadie por anticipado” (Verdad y metodo 461). La conversacion hermencutica es
aquella donde se dejan valer los puntos de vista del otro.

La hermencutica filosofica de Gadamer permite, en su estructura fundamental, al
lenguaje explicar las relaciones con la memoria, en busca del significado que confiere a la
existencia humana. La Comprensién es tanto historica como lingiil'stica. El ser historico
es un ser que comprende su historicidad, interpretando, donde el pasado como el pre-
sente estan constituidos lingtiisticamente. El lenguaje puede ser considerado un centro
sintetizador y mediador entre mundo y ser humano, presente y pasado, ya que constituye
sentido, en tanto que comienza a incluir en st mismo lo objetivo y subjetivo. El lenguaje
no es puro ni independiente de quien lo usa, sino que en ¢l se conjuga la totalidad de los
signiﬁcados que se necesitan para ser entendidas, pues —como dice Gadamer— “posee su
propia historicidad” (Verdad y método 1T 61), que reside en la finitud del ser humano y en
sus posibilidades de uso infinito en el habla.
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Casi al final de Verdady método (1998), se afirma que el “ser que puede ser compren-
dido es lenguaje” (Verdad y merodo 567), en tanto que se hace posible tener acceso a las cosas
del mundo, a entenderse a st mismo, asi como el entendimiento mutuo:

En el lenguaje se representa a st mismo el mundo. La experiencia mundo es «absoluta». Va
mias alla de toda relatividad del «poner» el ser, porque abarca todo ser en si, se muestre en
las relaciones (relatividades) en que se muestre. La lingiiisticidzld (Spmchlichk@it) de nuestra
experiencia del mundo precede a todo cuanto puede ser reconocido ¢ interpelado como ente.
La relacion fundamental de lenguaje y mundo no significa por lo tanto que el mundo se haga objeto del
lenguaje. Lo que es objeto del conocimiento y de sus enunciados se encuentra por el contrario
abarcado siempre por el horizonte del mundo del lenguaje (539).

Lo que no se dice en el lenguaje pertenece a la experiencia historica del mundo, a la memo-
ria del mundo. Se hace fundamental senalar que, para Gadamer, la nocion de experiencia
no debe entenderse scgﬁn el modelo cmpirista o positivista que la reduce a la Simplc
percepeion sensible. Ella es entendida mas bien como el movimiento fundamental de la
existencia historica, que consiste en articular sentido al interior de las diversas esferas de
la accion humana (tradicion, pasado, horizonte intcrsubjctivo, conocimiento de si, etc.).
Gadamer sigue a Heidegger en el presupuesto de que la comprension esta estructurada por
un “circulo”, que se mueve entre la proyeccién anticipativa y el enraizamiento en la factici-
dad. Gracias a esta estructura circular, puede ser constantemente “Corrcgida y depurada de
adaptaciones inadecuadas” (Verdad y método 332), asimismo, toda interpretacion heredada
puede ser transformada. Como ha resaltado muy bien Gadamer: “tradicion no quicre decir
mera conservacion, sino transmision. Pero la transmision no implica dejar lo antiguo in-
tacto, limitdndose a conservarlo, sino aprender a concebirlo y a decirlo de nuevo” (Asthetik
und Poetik | 139). Esto lleva a Gianni Vattimo a afirmar que existe una “dentificacion entre
interpretar el mundo y transformar el mundo” (61). La intcrprctacién, de cara a la eradicion,
busca una apropiacion comprensiva del pasado, el que se abre a un proceso continuo de
reinterpretacion. Aqui Gadamer se la juega por la verdad del recordar.

En el fondo, Gadamer contrasta la referencia reminiscente al pasado propia de la her-
mencutica, frente a la acumulacion de conocimiento en la memoria historicista. Aqui el
autor no deja dudas de que no se trata solo de disfrutar de un panorama de tiempos pasados,
sino lo que verdaderamente importa es una “mediacion del pensamiento con la vida actual”
(Verdad y metodo 222). La posicion historicista corre el riesgo de fijar el pasado como algo
simplemente acontecido, en tanto que la memoria hermenéutica es productiva y se diferencia
precisamente porque permite la mediacion entre pasado y presente. Gadamer picnsa esta
mediacion con el modelo de la conversacion, que sigue el ideal socratico-platonico, es decir,

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, Num. 2, pp. 62-78, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, htep://apareser.buap.mx



El 1ug;1r de la memoria en Verdad y Método de Gadamer 75

el esquema de pregunta y respuesta, que se cierne bajo la metafora de la fusion de los hori-
zontes historicos. El presente y el pasado se funden en la interpretacion: “El horizonte del
presente no se forma pues al margen del pasado. [..] Comprender es siempre el proceso de
fusion de estos presuntos «horizontes para st mismos»” (Verdad y meétodo 376-377). Se trata
de un proceso por el cual el sujeto tiende puentes entre el pasado y el presente para com-
prender ¢ interpretar una determinada manifestacion del espiritu, y “se hace efectiva en
cada lectura del texto” (Catoggio 84). Tal fusion se expone dialécticamente, poniendo en
cuestion al hombre, su circunstancia y toda la tradicion que lo compone en cada choque
hermenéutico de su existencia.

5. Reflexiones finales

Es probable que el problema de la memoria en la obra de Gadamer haya pasado un tanto
desapercibo, especialmente si tenemos en cuenta la ¢poca en que la hermencutica filosofica
entro en escena. Cuando Gadamer compuso Verdad y metodo a finales de los cincuenta del
siglo pasado, este fendmeno atn no era un tema importante en el discurso filosofico-cultural
en general. En la agenda estaban entonces cuestiones de comprension, significado y conciencia
historica, pero no de memoria. Como ya he adelantado, solo a partir de mediados de los afios
setenta se produjo una transformacion gradual en el estudio de la cultura y la historia. A
partir de ese momento, este problema emergio gradualmente como un tema rector de estudio
y como una prcocupacién central de las humanidades y las ciencias sociales.

En retrospectiva, podemos ver como este cambio estuvo en parte conectado con
el giro de las ciencias historicas, que, alejandose del positivismo, apostaron a favor de la
critica neomarxista. Esto trajo un creciente interds por la historia oral y, €n geneml, por
los “usos” de la historia. Hasta cierto punto, se puede decir que se inspird indirectamente
en la hermencutica filosofica y su insistencia en la interdependencia reflexiva entre el
historiador y la historia. Tedricamente, este giro, como ya he senalado al comienzo, fue
provocado principalmente por el redescubrimiento de la obra de Maurice Halbwachs,
quien habia acunado la nocion de memoria colectiva en sus obras escritas en los anos veinte y
treinta del siglo XX,y que se publicaron péstumamente a partir de los cincuenta y sesenta.
La idea central de Halbwachs era tratar de comprender las diferentes formas en que lo
que llamamos la memoria de un individuo se mantiene de hecho en gran medida y se hace
posible a través de su pertenencia a una comunidad, ya sca cn la forma de familia, nacion
o cultura. La obra de Halbwachs hizo posible hablar de la “memoria” en un sentido mas
amplio, como un campo de estudio, en tanto fenomeno que cubre la dinamica de la “cra-
dicion” y la “conciencia historica” (La memoria colectiva 55).
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En nuestros dias el problema de la memoria se ha convertido en la lengua franca de
las investigaciones preocupadas por comprender como los grupos, las comunidades y las
naciones viven y representan su pasado. Este desarrollo se basa teoricamente en la idea de
la memoria colectiva, que ha avanzado gracias a la investigacién de la historia oral de las
comunidades. Este ¢jercicio esta motivado sobre todo por la necesidad de comprender las
implicaciones politicas de la memoria colectiva, en particular la memoria de experiencias
historicas traumaticas y traumatizantes. En genem], demuestra un impulso creciente por
comprender como se constituyen y mantienen los horizontes historicos colectivos de signi-
ficado. Como tal, deberia motivar un compromiso mas profundo con la hermencutica
filosofica como actividad tedrica preocupada desde el principio precisamente por explomr
la ontologia de la historicidad como una puesta en acto y un compromiso continuo con el
pasado. Por ello, he tratado de mostrar aqui como y por que un compromiso tan profundo
entre la hermenéutica y los estudios de la memoria requiere una revision del problema de
la memoria en la hermenéutica misma.

Con Gadamer podemos decir que el problema de la tradicion y su continuacion a
través de un movimiento di:ﬂégico anticipa los estudios en torno a la memoria cultural. Es
en virtud de estar abierto al mundo, en y a traves de la temporalidad extatica finita —por
usar las expresiones de Heidegger— que el sujeto puede ser el lugar de realizacion de la me-
moria, como herencia tanto persona] como colectiva. La historia individual se forma y s¢
manticne eny a través de la accidon comunitaria, en ya través de la tradicion, en ya traves
de ese dialogo que somos, expresion socratico-platonica, que tantas veces Gadamer repite. Si
la historicidad es el horizonte desde el que desarrolla la hermencutica filosofica, el ser hu-
mano se¢ manifiesta en el encuentro consigo mismo en la historia, en la forma de dialogo,
en una especie de comprension reciproca de uno con otro, que se cimenta en la memoria
y en el lenguaje. A traves de la memoria el ser humano saca a la luz, de manera presente,
sus experiencias pasadas; y, a su vez, en el lenguaje, que cubre y descubre, el ser humano se
encuentra a st mismo, enfrentado a su pasado y a su presente. La memoria es la guardiana
de las vivencias historicas constituidas 1ing1’ifsticamente y una condicion para el filosofar,
ya que el pasado puede ser recuperado para ser dicho y expresado en el lenguaje. Pero
;Cual es el caracter lingiiistico de la memoria? Sabemos que es eminentemente simbolica
y se compone de imagenes. Lo que viene a la mente cuando recordamos son imagenes que
contienen las vivencias expresadas lingiiisticamente. Recordar no solo significa traer a la
memoria una determinada imagen de un evento o experiencia, al contrario, mas bien es
el resultado de una serie de relaciones imaginativas interpretativas. La imagen que se trae
a la memoria se refleja en el lenguaje a craves del habla. De todos modos, no se trata solo
de recordar el pasado en tanto pasado, sino que la memoria tiene un reclamo de verdad,
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es una forma de razon que pretende llegar a un nicleo oculto de la realidad inaccesible al
razonamiento. Lo que esta oculto puede recordarse y expresarse en el habla.

En este breve articulo he tratado de mostrar como un compromiso entre la herme-
néutica y los estudios de la memoria requicre una revision de su doble sentido. Esta vacila-
cion entre lo marginal y lo central es quizas indicacion de la dificultad inherente, y quizas
incluso de la naturaleza finalmente aporerica de una ontologia de la existencia historica. La
vida siempre se¢ constituye, individual y colectivamente, a través del pasado, al que no tiene
acceso directo, pero en cuyo eco continuo, sin embargo, se representa la propia existencia.
Si los problemas de la historicidad y la tradicion en la hermencutica son, en dltima instancia,
un problema de memoria en el sentido de un pasado vivido, entonces podemos ver de mejor
manera como podria contribuir el pensamiento hermencutico al debate actual. Al fin y al
cabo, el tiempo de la memoria es tambien un tiempo fracturado, de olvido y distancia sobre
el que luego, a posteriori, ha de trabajar el recuerdo. El acto de rememorar supone un trabajo
—a menudo lento y costoso— de reactualizacion del pasado, tambi¢n del aquel pasado que
se vivio como fractura y que quedé como trauma. La memoria es una reactualizacion que
no puede recuperar el pasado que fue, y por ello solo se alcanza en la medida en que somos
capaces de asumir aquello que ocurrio, en tltima instancia, como irreparable, es decir, en la
medida en que se este dispuesto a aceptar la perdida sobre la que el acto de rememoracion
tiene ]ugar. Pudiera ser, también, que el modelo dia]égico gadameriamo sucumba a una
ilusion de la exhaustividad interpretativa: como si no quedara un resto irrecuperable para
la interpretacion, ya sea como sangre y sufrimiento humano en el caso de la historia, ya sea
como pérdida del contexto de signiﬁcado en el caso de la intcrpretacién textual. Un resto
del que tampoco la universalidad del 1cnguajc pucde dar cuenta.
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Resumen

En Ser y Tiempo la angustia cumple un rol crucial
y de primer orden en la apertura de la existencia.
Sobre este trasfondo, se pone al descubierto como
se precipita el llamado hundimiento del mundo.
Sabido es que cuando eso tiene lugar, la angus-
tia rompe con la absorcion cotidiana en el “uno”
y confronta al Dasein Consigo mismo. El arciculo
destaca como, para abordar este fenomeno, Hei-
degger recurre a clementos formales del miedo
en Aristoreles, reinterpretados como “respectos”
(Hinsichten). Para el filosofo, el “ante-que” de la an-
gustia no es un ente dentro del mundo, sino el es-
tar-en-el-mundo como tal, cuya consecuencia es la
pérdida dela signiﬁcatividad del mundo. Ademas,
s¢ examina como Heidegger aplica a la angustia
una forma especifica de los modos deficientes en
la totalidad respeccional, identificada como ‘rebel-
dia’ (Aufsséisigkeir). Este aspecto, a menudo omitido,
subraya que es el mundo mismo el que en la an-
gustia se vuelve rebelde, provocando el derrumbe
completo de la familiaridad de la existencia. Dicha
rebeldia, comprendida ahora como rebeldia del
mundo, repercute sobre otras dimensiones de la
existencia y la espacialidad, como la cercania, la
direccion, el 1ugz1r propio y la zona.

Palabras clave: disposicion afectiva, miedo,
angustia, mundo, rebeldia.
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Abstract

In Being and Time, anxiety plays a crucial and pri-
mary role in the opening of existence. Against this
backdrop, the paper reveals how the so-called co-
llapse of the world is precipitated. It is well-known
that when this occurs, anxiety breaks the daﬂy ab-
sorption in the “they” and confronts Dasein with
itself. The article highlights how Heidegger, to ad-
dress this phenomenon, turns to formal elements
of fear in Aristotle, reinterpreted as “points of
view” (Hinsichten). For the philosopher, the “thae
in-the-face-of-which” of anxiety is not an entity
within the world but being-in-the-world as such,
the consequence of which is the loss of the world’s
signiﬁcance. Furthermore, the paper examines
how Heidegger applies to anxicty a specific form
of the deficient modes in the totality of involve-
ments, identified as “obstinacy” (Aufsséisigkeit). This
often-overlooked aspect emphasizes that it is the
world itself that becomes obstinate in anxiety, tri-
ggering the complete collapse of the familiarity of
existence. Such obstinacy, now understood as the
world’s obstinacy, impacts other dimensions of
existence and spatiality, such as closeness, direc-
tion, position, and region.

Keywords: State-of-Mind, Fear, Anxiety,
World, Obstinacy
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1. Introduccion

La angustia es un fenomeno humano que puede ser abordado desde diversas perspecti-

vas. En la psicologia y la psiquiatria (donde tradicionalmente se la ha ubicado) se busca
“cratar” algunas de sus manifestaciones como “desordenes de ansiedad”, en el entendido
de que, aunque rebelde, serta un estado mas o menos pasajero que “padece” el individuo
“afectado” por ella. Pero hay tambi¢n otros focos de atencion que han venido recibiendo
una creciente exploracion. As, se habla hoy de una etnologta, politica, economia, ecologia,
teoria de género y biologfa dela angustia. Es posible incluso hallar, en general, una estética
de la angustia en la htcratura, en el cine y el arte (Koch 1).

Frente a estos posibles accesos al fendmeno de la angustia, las consideraciones y
reflexiones que siguen se efecttian a partir de la analitica de la existencia, tal como se pre-
senta en Ser y Tiempo. Sabido es que en la leccion inaugural de 1929, que Heidegger dictara
en Friburgo, el tema conoce atn otras vias de desarrollo (Cf. Was ist Metaphysik?)'. En todo
caso, un fuerte indicador de la importancia que la angustia asume como tema filosofico,
es el hecho de que Heidegger la elabora en conexion con los desatios que impone una ana-
litica de la existencia humana.

En ese marco, a la angustia se le adscribe un cardcter estructural en intima conexion
con la pretension de la ontologia fundamental de preparar la respuesta a la pregunta por el
ser. Para una analitica con un horizonte de ese tipo, la angustia ocupa un 1ugar eminente, ya
que pone en obra la aperturidad misma (Erschlossenheir) de la existencia (Dasein) en la cali-
dad constitucional que le corresponde. La existencia no solo esta abierta, sino como declara
Heidegger, sin tapujos: “el Dasein es su aperturidad” (ST 157; SZ 133) 2 El “Da”, como “Ahi” del
Da-sein —equivalente al “ex” del existir o la existencia—, alude precisamente a la condicion
originariamente abierta de ¢ste, articulada a través de la triada conformada por la disposicion
afectiva (Befindlichkeit), la comprension (Verstehen) y el discurso (Rede). La angustia, que es la
que aqu{ importa, encuentra su 1ugar enel primero de ellos (la disposicién afectiva).

1 Incluso se ha sefialado que en esta leccion tiene lugar una superacion de los planteamientos realizados en ST —tesis con la que aqui
no necesariamente se concuerda. Al respecto véase: Escudero, quien sostiene, en cambio, que se trata de otro enfoque en la misma
linea: “Las ideas alli expuestas se mantienen, en principio, en el mismo nivel de reflexion que Ser y tiempo. Sin embargo, en la
leccion inauguml, la angustia qucda puesta en relacién mas directamente con el problcnm del ser; se trata alli de un hundimiento
del ente en su totalidad. El anonadar se muestra asi como una forma eminente de apertura de la aperturidad del ser” (Escudero
90). Véase también von Herrmann 124, nota. Para una breve discusion al respecto véase también Greisch 236.

2 Se empleard ST para referir a la versién craducida de Ser y tiempo y SZ para su version original en alemdn. La Gesamrausgabe de
Heidegger se citard como GA seguido del volumen respectivo.

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, NUm. 2, pp. 79-97, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, heep://apareser.buap.mx



El hundimiento del mundo. El impacto dela angustia cn los respectos (Hinsichten)... 81

2. Lugar sistematico para el tratamiento de la angustia en Ser y Tiempo
La angustia forma parte de los estados de animo y en la tradicion filosofica ha sido abor-
dada confundiendola muchas veces con el fenomeno del miedo y este con aquella (ST 207,
SZ 185). Esa misma tradicion no ha desconocido, sin Cmbargo, ni la existencia ni la riqueza
filosofica de los diversos estados de animo. Ellos encuentran mencion y tratamiento en
diversos pensadores, segtﬁn las posibihdades deparadas por su propio horizonte hermenéu-
tico. Pero pese a su variado y fructifero abordaje en la tradicion (GA 18, 177 v ss; GA 20,
393-394; ST 162-163; SZ 138; ST 212; SZ 191), es merito de Heidegger haberles concedido un
sitial de primer orden en la constitucion del ser humano. Esto se materializa en la inclusion
de los mismos bajo la ﬁgura del existencial fundamental de la Bcﬁndlichkeir o) disposicién
afectiva. Con ello, se les asigna a los temples animicos un cardcter estructural al amparo de un
termino que pone de relieve el caracter determinante de tales fendmenos afectivos. Ahora
bien, scgt'm Hcidcggcr, ala disposicién afectiva, en su calidad de existencial fundamental,
le corresponde abrir (co)originariamente al Dasein, mas exactamente le compete abrir el
“Aht” del Dasein en su condicion de arrojado (Geworfenheir) (ST 160; SZ 136), de modo que,
gracias a ella, la existencia resulta, en definitiva, llevada ante st misma (ST 203; SZ 181). Que
la disposicion afectiva abra nuestra existencia de modo cooriginario implica que ella lo hace
a la altura de la capacidad de abrir que caracteriza a los otros dos existenciales fundamen-
tales del existir: el comprender (das Verstehen) y el discurso (Rede) (ST 184; SZ 161). Pero es pre-
ciso tener en cuenta que la disposicion afectiva no es un género bajo el que se ubicarian los
fenomenos que afectan la existencia, sino que ella es en cada uno de los temples, vale decir,
se dcsplicga y verifica en éstos, Y s¢ encuentra siempre presente también en el existencial
del comprender, ast como ¢ste en ella.

La angustia constituye, por lo tanto, como cualquier otro tcmple animico, un despliegue
concreto de la disposicién afectiva, que tiene la pcculiaridad de abrir al Dasein en forma
eminente (ST 206; SZ 184). Que se la caracterice como una disposicion afectiva fundamental
(ST 206; SZ 184) radica, en breve, en que entre los estados de animo es la tnica capaz de
arrebatar al Dasein de su permanente absorcion y pérdida en el uno o existencia impcrsonal
y, como se adelantaba, de llevarlo ante st mismo, vale decir, de poner la existencia ante ella
misma en su verdadero si-mismo. Por eso Heidegger dira mas tarde —cuando se aborda
la tcmporcidad de la angustia cn la scgunda seccion de ST— que la angustia es siempre
una disposicion afectiva propia. Pero hay mas, porque, a la vez, y en la linea indicada, la
angustia predispone la captacién cxph/cita del ser del Dasein (cuidado o Sorge) como toralidad
originaria de la existencia. Con ello van prcparindosc tambicn los analisis en torno a la
conciencia, la muerte y la temporeidad como sentido de ser del cuidado mismo (Sorge) (ST
382; SZ 367).
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[Lo acabado de resefiar constituye el portal que da paso a los analisis existenciales en
torno a la angustia. En esa misma medida, dichos analisis se hacen mas concretos a partir
de aht y contienen en forma de desafio el anuncio anticipado de aquello que la angustia
deberia ser capaz de lograr. Para verlo mejor €s necesario primero dedicar algunas lineas a
la condicion metodica que la angustia cumplc en la analitica de la existencia.

3. La pregunta por la funcion metodica de la angustia
La importancia que exhiben en genem] las cuestiones metddicas en Ser y Tiempo ha sido
ya suficientemente destacada por algunos intérpretes de Heidegger? La angustia no solo
no debe escapar, ni escapa de hecho, a una consideracion metddica, sino que se ubica entre
los elementos metodicos mas destacados de la analitica. Esto se aprecia de inmediato en ¢l
texto, si se observa que ella es la condicion elegida para aprehender en su totalidad nada
menos que el llamado todo estructural de la cotidianidad del Dasein (ST 204; SZ 181), vale
decir, del estar-en-el-mundo mismo en su condicion unitaria (ST 79; SZ 53). La realizacion
de esta tarea representa un reto considerable, dada la naturaleza intrinsecamente com-
pleja del “estar-en-el-mundo”. Esta complejidad se deriva del caracter polifacetico de los
fendmenos que se dan en ese todo y debido al propio modo de ser cotidiano del Dasein.
Ademas, la angustia no es ni podria ser un elemento que viniera desde fuera a cumplir
el rol senalado. Eso harta que se fallase desde el inicio el trabajo por realizar, pues uno
de los requisitos metodicos es que el elemento que ha de Cumplir la funcion integradora
“est¢ presente en el todo” (ST 204; SZ 181). En esta linea, el elemento que fenomeénica-
mente se despliega en ese medium tiene que emerger desde alli mismo para desempeniar
adecuadamente su funcion comprensora ¢ integradora del todo estructural del que hay
que dar cuenta. Ahora bien, como la angustia constituye a la vez una disposicion afectiva
fundamental (Grundbefindlichkeit) traspasada por el comprender (Verstehen), al momento
de formular la pregunta si acaso hay en el Dasein una disposicién afectiva capaz de dejar]o
abicrto en forma eminente (ST 204; SZ 182), se hace observar que la disposicion afectiva que
se busca no puede $INO consistir en una “disposicién afectiva comprensora’ (eine verstehende

3 Para ahondar al respecto, confrontese: Vigo, A. “Welt als Phiinomen: Methodische Aspekte in Heideggers Welt-Analyse in Sein
und Zeit” y “Aspectos metodoldgicos en el analisis heideggeriano de la mundanidad del mundo en Sein und Zeit”; Rodriguez, R.
“La manera correcta de entrar en el circulo. La cuestion del sentido en Ser y Tiempo™.

4 “Los existenciales fundamentales que constituyen el ser del Ahi, es decir, la apercuridad del estar-en-el-mundo, son la dispo-
sicion afectiva y el comprcndcr” (ST 183; SZ 160). En esa misma linea se dice: “Dado que la disposicién afectiva es cooriginaria
con el comprender, ella se mantiene en una cierta comprensiéon. Asimismo a la disposicién afectiva le es propia una cierta

interpretabilidad” (ST'183; SZ 160).
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Befindlichkeit).> Se destaca aqui, pues, algo doble: el caracter comprensor de la angustia y su
condicion eminente en el abrir el Aht del Dasein.

Pero atn en el ambito de la funcion metodica de la angustia hay algo mas, y nada
despreciable. Con lo sefialado, pareciera que la angustia quedara suficientemente asegurada
como eclemento idoneo para el tipo de aprehension totalizante que se pretende, al menos en
el punto de partida genuino del analisis. Esta circunstancia parece quedar abonada incluso
por el hecho de que ¢s signo de apego fiel a lo fenoménico el que el analisis de la angustia
tenga como punto de partida el fendmeno de la catda (das Verfallen) (ST 206; SZ 184), ya
que el primer caracter ontologico esencial de la disposicion efectiva es abrir “al Dasein en
su condicion de armjado”, pero hacerlo inmediata y regularmente de un modo pecu]iar, a
saber, “en la forma de la aversion esquivadora” (ST 160; SZ 136)°. El segundo rasgo esencial
de la disposicion afectiva es devenir ella misma “un modo existencial fundamental de la
aperturidad cooriginaria del mundo, la coexistencia y la existencia, ya que esta misma cs
esencialmente un estar en el mundo” (ST 1615 SZ 137). La aversion esquivadora (abweichende
Abkehr), aludida en el primer rasgo, es una modalidad en que la huida (Fluche) se concreta
en la cotidianidad media. Pero ocurre que la angustia esta llamada a enfrentarse e incluso
aromper con el curso natural de relaciones y manifestaciones que tienen lugar en el dominio
de la caida, como modo regular e inmediato de despliegue fenomenico del Dasein. En efecto,
la angustia es convocada a quebrar la permanente y persistente absorcion cadente del Dasein
en el uno. Esta es la forma que a ella le asiste para hacer posible una presentacion del Dasein
ante st mismo. Y tal es precisamente el desempeno que el analisis existencial espera de la
angustia y del que debe ofrecer evidencias hermcnéutico—fenomenolégicas.

Pero una cosa es la intencion y otra la efectiva posibilidad, por parte de ella, de res-
ponder a ese desafio, ya que es caracteristico de la caida, en cuanto absorcion en el sujeto
cotidiano del uno, que el Dasein simplemente huya ante st mismo. Pareciera entonces que el
fenomeno de la huida quedara anulado en su funcion de presunto punto de partida adecuado
para lograr que el Dasein “se presente” ante si, vale decir, que renuncie o supere el esquiva-
miento de su propio si-mismo. Sin embargo, Hegar a esta conclusion con base en esta pri-
mera impresion implicaria confundir el nivel de la “caracterizacion ontico-existentiva con
la interpretacion ontologico-existencial” (ST 207; SZ 184). En esta observacion citada sigue,
pues, estando presente la preocupacion por un enfrentamiento metodicamente adecuado

5 La expresion “disposicion afectiva comprensora” (ST 204; S7182) es un hdpax legomenon. Ahora bien, “los existenciales fundamen-
tales que constituyen ¢l ser del Ahi, es decir, la apcrturidad del estar-en-el-mundo, son la disposicién afectiva y el comprcndcr”

(ST 183; SZ 160).

6 Es muy aclarador lo que dice Heidegger en estos pasajes: “Como un ente que esta entregado a su ser, el Dasein queda entregado
también al factum de que ya siempre ha debido encontrarse —pero en un encontrarse que, mds que en un directo buscar, se
origina en un huir” (ST 160; SZ: 135, las cursivas son mias).
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al fendmeno por analizar, pues en la huida, en vircud de —llamemoslo asi— un “efecto
reflejo”, queda de manifiesto para la mirada ontologico-existencial (o sea, para la consi-
deracion filosofico-cientifica del asunto) que la huida es siempre huida ante algo. Por lo
tanto, en esa misma medida queda determinado de modo preciso aque]lo ante lo que el
Dasein huye, al menos en los limites de estas incursiones preparatorias. Explicado de otro
modo: cuanto mas huye, tanto mas se le hace a ¢l mismo manifiesto que aquello ante lo
que huye ¢cs siempre y solo ante st mismo. En el mismo acto de huida, el Dasein termina,
en definitiva, persiguicndose a st mismo. Y esto significa que es el propio si-mismo ante
el cual el Dasein huye el que posibilita su ser llevado ante s1.7 De este modo, lo que en el
ambito dntico-existentivo es una obruracion (el modo de ser si-mismo) se convierte en el

ambito ontologico existencial en apertura cientifico-fenomenologica.®

4. La caida

Sabemos ya que el analisis de la angustia toma como punto de partida el fendmeno de la caida
(das Verfallen). Pero pronto se constata que este término desde el que se echa a andar esta
parte dela investigacién no se ejecuta ni puede cjecutarse sin hacer entrar en juego un feno-
meno de radical importancia para estas cuestiones. Se trata del miedo o temor (Furcht). Miedo
y caida constituyen dos nociones cuya confluencia es esencial para dilucidar la manera en
que la angustia se hace presente. La razon es clara: la caida, en cuanto despliegue de la ab-
sorcion del Dasein en el uno yen el “mundo” de la ocupacion se modula de manera peculiar,
precisamente en “una especie de huida” (Flucht) (ST 206-207; SZ 184). Sabemos ya tambicn
que quien huye esel propio Dasein: lo hace ante st mismo y esto signiﬁca, mas de cerca, ante
su propiedad ST 207, 87 184).? Ahora bien, cuando al miedo le corresponde ser tematizado,
cl analisis heideggeriano prepara esa tematizacion apropiandose de algunos elementos formales
que remontan hasta Aristoteles. Esos elementos formales son primero puestos al descubierto
¢ interpretados en el §30. Luego donde la angustia se convierte en el foco principal de aten-
cion, en el §40, se recurre nuevamente a ellos, pero esta vez, sin mencion explicita, por mucho
que se senale la afinidad entre angustia y miedo, y su usual indiferenciacion, al punto que
corrientemente en la tradicion filosofica se los haya tratado promisque.

7 Esto imp]icarl’a estar diciendo, de paso, que los fendmenos de aceleracion de la movilidad de la caida apuran la prcscnt:\ci(’m
del Dasein ante si mismo. La tentacion, la tranquilizacién, la alienacién y el enredarse en st mismo van precipitando la caida en el
paso de uno a otro, al punto que ésta toma la forma de un despeniamiento (Absturz) y de torbellino (Absturz). Este ltimo “pone de
manifiesto tambi¢n el caracter de lanzamiento y de movilidad de la condicion de arrojado [..]7 (ST 201; SZ 179).

8 Por eso dird Heidegger que ahi es donde la interpretacion “no hace mis que explicar lo que el Dasein mismo abre énticamente”
(ST 207; SZ 185).

9 Enverdad, la propiedad seria justo el contrapunto del st mismo del Dasein cotidiano, esto es, del uno mismo como sujeto o quién
del Dasein cotidiano.
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Pero, a mi juicio, el miedo juegaun rol que excede el servicio Y apoyo que prestan los
clementos formales senalados como antecedentes para analizar la angustia. La importancia
del miedo estriba en que tambicn manifiesta una condicion originaria de la existencia
cadente cotidiana. En otras palabras, el miedo es un poderoso indicador de la forma en
que la cotidianidad se manifiesta. En el curso de Marburgo del semestre de verano de 1925,
Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs (GA 20), Heidegger parecia incluso ir mas alla y
asignarle al miedo un rol que sobrepasa a aque] que cump]e la huida en este analisis. Para
confirmar esta interpretacién, €S Preciso ver que, aunque la huida es un modo del estar-
en-cl-mundo (eine Weise des In-der-Weleseins) y el miedo un modo del estar-vuelto hacia el
mundo (eine Weise des Seins zur Welr), es el miedo el que, en definitiva, funda la huida (GA
20, 392), de tal manera que “la forma de ser de la huida tiene que recibir su aclaracion
desde la forma de ser del miedo” (Die Seinsart des Flichens muf$ aus der Seinsart der Furcht ex-
pliziert werden) (GA 20, 392). Lo mismo vale de las estructuras de ser radicadas en ¢l (GA 20,
392). Aunque aqui solo cabe constatarlo, lo ya indicado permite robustecer la motivacion
ontologica en el paso hacia el analisis de la angustia®.

[Los resultados del analisis del miedo son, pucs, indispensables para comprender
adecuadamente algunos aspectos sustanciales de la angustia. Este consejo metodologico
heideggeriano y el rescate de los distintos elementos formales o —en adelante— respectos
formales del miedo constituyen un indice del aprovechamiento que el § 30 de ST ha hecho
de la Retdrica como “la primera hermencutica sistematica de la cotidianidad del convivir”
(ST 163; SZ 138), a lo que anade Heidegger, parafraseando a Kant (sobre la logica), que
“la intel‘pretacién ontolégiea fundamental de lo afectivo no ha podido dar un solo paso
hacia adelante digno de mencion despues de Aristoteles” (ST 163; SZ 139). En la Retorica,
segtin el curso del semestre de verano de 1924 (GA 18), estaria nada menos que “cjecutada
expresamente la autointerpretacion del Dasein” (GA 18, 110); 0 sca, estariamos ante “la in-
terpretacion del Dasein concreto, la hermenéutica del Dasein mismo” (GA 18, 110). Lo dicho por
Heidegger es decisivo: a su modo, Aristoteles —como ya en otros tépieos— se presenta
una vez mas como un garante al que Heidegger recurre, puesto que el natural de Estagira
habria sacado a luz rasgos esenciales del convivir (Miteinadersein) (GA 18, 117, 134), esto es, de
la cotidianidad (GA 18, 135, 136) y de su forma impropia de existencia, bajo la cual se hallan
precisamente los fendmenos del miedo y la huida.

Todo esto puede, en definitiva, hasta darse por sabido. No obstante, cabe ir un poco
mas alla —tomando muy en serio la referencia a Aristoteles— y preguntar para un nuevo
avance: ;que es exactamente lo que aqui Heidegger ha aprovechado de sus lecturas de la

10 Con todo, en esta leccién ya se anticipa una idea que se repetird mds tarde en ST, esto es, que el miedo es un fendmeno derivado
(abgeleitetes Phianomen), que como tal se funda (griindet) en el fendmeno de la angustia (Angst) (GA 20, 393).
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Retorica? Creo que se trata, en lo inmediato (aunque no es lo tnico), del aparato conceprual
que se halla envuelto en el ropaje terminologico sacado a luz por el estagirita. Cuando
el interprete se dirige al texto mismo de la Retorica constata que los analisis del miedo
cfectuados por Heidegger —tanto en ST como en GA 20 y en GA 18— han sido ejecutados
de la mano de tres elementos que Aristoteles pone al descubierto cuando aborda los tem-
ples antmicos. Heidegger los llama Hinsichten (“respectos”). En el marco de su Retdrica, con
una intencion metodica plenameme perﬁlada, Aristoteles efecttia una observacion geneml
determinante, que orienta todas sus consideraciones sobre el tema. Sobre esa base, tales
consideraciones le permiten luego entrar al tratamiento de cada una de las pasiones, o al
menos de la mayoria de ellas. Pues bien, la emocion, pasion o estado afectivo que corres-
ponde al caso se provocara inicamente cuando concurran los tres momentos o respectos
de la misma". Los resefiaremos brevemente™.

5. Los respectos aristotélicos, su recuperacion y formalizacion funcional
En su Retdrica, una vez que ha ofrecido una definicion de las pasiones humanas (o n66m)®,
Aristoteles pasa a distinguir tres aspectos presentes en cllas, a saber, a) los sujetos o0 cosas
en conexion con las cuales ocurre 1a pasién (tiow o tivag); b) por qué 0 con qué ocasion (émi
nofog) sobreviene la emocion del caso; y, finalmente, ¢) el estado o disposicion en que se
encuentran los que la experimentan (nég te Saxetpevor / mdg &ovteg). Observese de paso
como s que aqu{ ¢n este pasaje de la Retorica Aristoteles ya esta hablando de las pasiones
en conexion con un dwakeiobot, esto es, con estar colocado de un modo peculiar, en el sen-
tido de un estar-dispuesto o hallarse de un modo determinado™. Segiin el contexto, se trata
claramente de un estar afectivamente dispuesto. No puede haber duda de que esto haya tenido
que ser inspirador para Heidegger. Ahora bien, cuando ¢ste acude al texto aristotelico y lo
integra a su reflexion, efectiia dos cosas a la vez: primero procede a una formalizacion aun
mayor de los tres aspectos aristotelicos mencionados a los que Heidegger llama respectos
(Hinsichten), como ya se dijo. Se llaman respectos porque se trata de aquello a lo que de-
bemos mirar (hinschen; respicere) para obtener una orientacion en torno a nuestros estados
afectivos. En un segundo momento, Heidegger procede a (re)interpretar la signiﬁeacio’n

11 Rapp llama a esta tesis la de la interdependencia (Interdependenzchese), pero Aristoteles relativiza esta misma tesis, porque o
bien “los tres momentos no pucden ser distinguidos en todas las emociones o porque los caracteres de los diversos momentos
se implican mutuamente” (Rapp en Aristoteles, Rhetorik 542). Véase también: 1380 b 34-1381 a3 y 1382 a 21-27 y los comentarios
correspondientes de Rapp en Aristoteles, Rhetorik 540-542.

12 He tratado esta cuestion con mas detalle en Neumann (2022) 25-38.
13 “Aquello por lo que los hombres cambian y difieren para juzgar, y a las que sigue pena y placer” (Retorica 1378 a 22-23).

14 Para confirmar este uso, véase a titulo ejemplar algunos pasajes de la Retdrica: 1368b 43 1377b 28; 13784 23; 1382b 28; 13832 15; 1384b 27.
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de esos respectos. Para ello, los dotara con determinaciones que son peculiares a la anali-
tica existencial.

Ast, el primer respecto aristotelico resulta en lo que Heidegger denomina “el ante-que
del miedo” (das Wovor der Furche) (lo temible). Este corrcsponde ala pregunta: ;ante qué se
tiene miedo? La respuesta es que se tiene miedo ante un ente “que tiene el modo de ser de
lo a la mano, de lo que esta-aht o de la coexistencia” (ST 164; SZ 140). El segundo momento
aristotélico pasado por la criba de la analitica existencial se convierte en Hcidegger en “el
tener-miedo mismo o en cuanto tal” (das Fiirchten selbst). Este momento se identifica con “cl
dejar-se-afectar que libera lo amenazante” (ST 165; SZ 141). Finalmente, el tercer momento
aristotclico, ya incorporado a la analitica se reproduce ahora como “aquello por lo que” (Das
Worum) el miedo teme. Este respecto se corresponde con “el ente mismo que tiene miedo”
(ST 165; SZ 141). Baste con esto por ahora. La forma en que la angustia se presenta dara
ocasion para integrar a]gunos otros elementos que, en ultimo término, también tienen su
origen en el estagirita. Este resumen de lo ganado en el §30 muestra un doble movimiento
en el juego de asimilacion, transformacion y distanciamiento de los elementos originales.
Por una parte, es posible verificar la proximidad de Ia apropiacién heideggeriana con el
tipo de preguntas que hace Aristoteles cuando enfrenta el tema de las pasiones, pero, por
otra, y a la vez, el lector puede constatar de qué manera los trazos de la plantilla original
utilizada (aqul’ la Retdrica) van desapareciendo. Como indica Figal, los textos aristotélicos
son redibujados “mediante las lincas previamente dadas. Asi, algunas lincas de pensa-
miento se acentuan, pero, a la vez, el complejo tejido del mismo, tal como se halla en
Aristoteles retrocede, se hace difuso e irreconocible” (62).

El respecto o elemento interrogativo funcional que mayor frecuencia exhibe en Heide-
gger es el termino ya formalizado correspondiente al “ante-que” (Das Wovor) del miedo, pero
tal como ocurria en Aristoteles (Retorica 1378 a 24-26; 1382 a 20-21), para que el fenomeno del
miedo se presente de modo completo, se precisa de la actuacion copulativa de los elementos
requeridos, a saber, “el ante-que del miedo” debe ser un ente intramundano, perjudicial,
proveniente de una zona determinada y cuya posibilidad de alcanzarnos —anunciada en la
amenaza— podria finalmente no cumplirse o, como tambien se dice, “pasar de largo” (aus-
bleiben kann) (ST 165; SZ 141).

Ahora bien, en la huida, Ia base fenoménica es en propiedad un retroceso (Zuriickwei-
chen). Se trata de un repliegue, retraccion o elusion que manifiesta el esquivamiento y fuga
del Dasein ante ¢l mismo y que resulta en “darse la espalda a st mismo” (Abkehr). El retro-
ceso experimentado en la caida no corresponde a la naturaleza del retroceso que se mani-
fiesta en el miedo, porque la amenaza presente en éste se origina, segiin se ha visto, en un
ente intramundano. En cambio, en la caida, el Dasein tambien huye, pero lo hace siempre
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y solo ante st mismo. Con todo, en la huida acontece una situacion que parece hacer estallar
estas conclusiones intermedias, ya que en el temor es el mismo repliegue o retroceso quien
“se vuelve hacia el ente intramundano absorbiéndose en ¢1” (ST 208; SZ 186). Dicho de otro
modo: da la impresién de que alli no surgicra entonces miedo a]guno, aunque s1 tiene 1ugar
una huida. Parece tratarse mas bien de una experiencia no solo distinta, sino contraria,
pues se experimenta eso que vamos a llamar “una seduccion cadente”. En ese darse la espalda
en la caida, el Dasein queda atrapado y absorto por el ente intramundano; embargado
por ¢ste, absoluta e insoslayablemente, a diferencia de lo que precisamente le ocurre en
la figura del miedo, que es todo lo contrario. Aquello ante lo que el Dasein retrocede en la
caida es ¢l mismo (ST 208; SZ 185). Por eso no puede hablarse alli de temibilidad, ya que el
temor que amenaza es gatillado siempre por un ente intramundano, o sea, algo distinto del
Dasein que siente miedo.

Ahora bien, es importante poner de relieve esta circunstancia paradéjica, ya que per-
mite entender mejor el movimiento al que recurre Heidegger para anunciar que la angustia
es el fundamento dltimo de esa retraccion o darse la espalda en el caso de la caida. Nos
€NCONtTamos €N un momento critico, un punto de inflexion en los analisis. En efecto, en
virtud de ese anuncio, la analitica se ve compelida por los fenomenos desplegados ante clla
a tomar otro carril. Para CXpONeEr este asunto con precisién, consideremos que la angustia,
anteriormente ilustrada por el miedo (ST 164; SZ 140), emerge ahora como condicion de posi-
bilidad del miedo como tal (ST 208; SZ 186). Aplicando conocidas formulas de Kan, sin
pasar por alto las diferencias contextuales y tematicas, por supuesto, puede afirmarse que
el miedo, que fungia hasta ahora como ratio cognoscendi de la angustia, debe ceder su lugar
a ¢sta, devenida en ratio essendi del miedo. Sin embargo, esto no implica que el miedo, como
fenomeno que ha facilicado estas conexiones, simplemente desaparezea; continta operando
en el trasfondo, aunque ya no es posible proceder con la linea de argumentacion hasta aqui
seguida, y que se orientaba por el fendmeno del temor. Esto obliga a que la secuencia lineal
no solo debe invertirse, sino que tiene que ser profundizada o, mejor dicho, solo en su pro-
fundizacion la inversion se cumplira efectivamente. En esta suerte de viraje en 180 grados
la angustia se adelanta ontologicamente al miedo y se sitta ahora fundamento primario,
lo que implica, en el ambito de la angustia misma, la necesidad de reevaluar la funcion de
todos los respectos previamente analizados con ocasion del fendmeno del miedo. Esa revision
es la que al mismo tiempo nos permitira constar que, y por qué, en la angustia, el mundo
simplemente desaparece. A la vez, y es una cuestion de mayor relevancia todavia, dicho
analisis hara posible verificar el modo en que esa desaparicién acontece, a saber, como una
tal que culmina en el total hundimiento del mundo. Procuremos examinar la manera en que
esta trama fenoménica se configura en términos concretos.
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6. La angustia y la dcsaparicién del mundo

Como se ha senalado antes, para el analisis de la angustia, Heidegger incorpora los elemen-
tos del miedo ya ganados y los emplea como indicadores que permiten comprender el desen-
cadenamiento angustiante. Pero hay ya desde la partida una gran diferencia: “El ante-que de
la angustia —se dice ahora— es el estar-en-el-mundo en cuanto tal” (ST 208&; SZ 186). Con ello se
ve que aqui no opera (y no puede operar) como detonante un ente intramundano. Y eso se
debe a un fallo al interior de la cadena intramundana, pues el entramado de significaciones
esta siempre expuesto a eso”. En la intramundaneidad, el correlato intencional del temor es
siempre un ente que amenaza ¢n virtud de su pcrjudicialidad (Abtréiglichkeit). En el presente
caso, esa presencia es imposible porque ahora se afecta la estructura completa. Este rasgo esta
destacado en la formulacion citada por el “en cuanto tal”, vale decir, se trata no de un aspecto
del mundo, sino del mundo como mundo y en su totalidad. Ahora bien, Jen qué sentido hay
que considerar el “estar-en” del “estar-en-cl-mundo” ante el que la angustia se desencadena?
El respecto ahora meramente formal y funcional del Vowor o ante-que de la angustia no es ni
pucdc ser un ente intramundano, sino aqudlo que constituye al Dasein mismo, vale decir, el
estar-en-c-mundo (ST 209; SZ 187). En este caso, coinciden los respectos formales del “ante-que”
de la angustia y el “por-que” de ella, entendido este tltimo no como respuesta a una pregunta
causal, sino como aquello “por lo que” el Dasein se angustia. En aleman el término interroga-
tivo correspondiente es Worum: aquello por lo que la angustia se angustia. Recordemos, ade-
mas, que el tercer momento formal en el caso del miedo se correspondia con “el ente mismo
que tiene miedo” (ST'16s; SZ 141). Dicho con una expresion breve: angustiarse el Dasein por el
estar-en-el-mundo es angustiarse por ¢l mismo, pues el Dasein es de suyo y de modo constitu-
tivamente originario un estar-en-cl-mundo.

El “ante-que” de la angustia no puede ser identificado con ningt'm ente intramundano
ya que, por asi decirlo, ¢stos se han “desvanecido” junto con la desaparicion del “escenario” en
que cllos se presentan y en que tienen precisamente sentido. Esto quiere decir que pierden
relevancia. Pero no hay que entender esta pérdida como disminucion en su funcionalidad
en la ocupacion. No solo no se destacan en absoluto, sino que no podrian hacerlo. Debido a
la naturaleza misma de la angustia se esfuman totalmente del horizonte en el que podrian
convertirse en pcrjudicialcs o nocivos. En verdad, en este nivel Cxp]icativo rampoco COTres-
ponde propiamente referirse a estas conexiones fenomenicas en terminos de desaparicion.
Los entes intramundanos no desaparecen ni podrian desaparecer. Para poder afirmar esto
ultimo tendrian primero que haber aparccido, lo que en este €aso esta impcdido a nativi-

15 Lo que ocurre con los fendmenos deficientes de la Hamartividad (Auffilligkeir), apremiosidad (Aufdringlichkeir) y rebeldia (Au-
5 q g ) AP g Yy
fsdissigkeit) (ST 101; SZ 74). Ast, al hacerse presente el dtil como inutilizable, llama la atencion. La ausencia de lo a la mano mismo
manifiesta cudn apremiante es. La obstaculizacion de la ocupacién hace visible lo rebelde de aquello de que hay que ocuparse.
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tate, ya que Nos €stamos moviendo en un nivel ontolégico distinto, en que cs la integridad
de la estructura en juego la que resulta afectada. En la angustia, el “ante-que” no puede de
hecho ni de derecho hallarse en condicion respectiva. Es la totalidad respeccional misma
(Bewandtnisganzheir), y con ella el mundo entero, la que “se (nos) viene abajo”, como solemos
decir. Ese “ante-qué¢” ya no opera, pero no porque la condicion respectiva (Bewandtnis)
no tenga nunca calidad de ente, sino porque la determinacion de ese “ante-que” desde la
totalidad respeccional (ST 110; SZ 84) queda, por anulacion, universalmente desconectada
en la angustia. Desconectar esa totalidad implica que todo su dominio se desmorona o
hunde en si mismo.

Ahora bien, podr{a esperarse aquf la siguiente Objecién: como en la angustia deszlpa—
recen los factores que podrian gatillarla, no quedarian motivos para angustiarse. Pero esta
objecion es inoperante. Confunde los factores entendidos como orientadores formales
explicativos con la verdadera “razon” por la que surge la angustia. Tal intento explicativo
sigue suponiendo que nos movemos en el plano de los entes intramundanos, plano que la
angustia nos obliga a abandonar. En verdad, en el nivel del planteamiento puro de la cues-
tion, los respectos siguen Cumplicndo —Como se dijo— una orientacion formal, pero ya
no tienen, per impossibile, un correlato material que podria satisfacer en la respuesta lo que
pide la pregunta. Puedo siempre seguir preguntando ante qué se angustia la angustia; por
qué la angustia s¢ angustia, ¢ incluso puedo inquirir por la disposicién en la que tengo que
encontrarme para que la angustia se (me) presente. En todos esos casos, nos esforzamos por
recuperar los respectos que Aristoteles aplicaba al pathos del miedo y de los que Heidegger
se ha servido hermenéutico—fenomenolégicamcnte en el analisis existencial. Pero ocurre
que cuando se intenta ejecutar las identificaciones del caso se constata que esos elementos
que buscan llenarse de contenido exhiben ahora en la respuesta una significacion vacia. Y
ello ocurre no porque no los tengan, sino porque no pueden siquicra aspirar a tenerlo, ya
que no hay ambito para una significacion modulada de una manera “comin y corriente”.
Es el mundo mismo el que ahora “adquiere el caracter de una total insignificancia” (ST 208;
S7 186, las cursivas son mias).

Volverse insignificante no quiere decir aqui que algo se vuelva poca cosa. Para vol-
verse poca cosa tendria que seguir alli o todavia restar algo de aquello que decimos que se
ha vuelto poca cosa. En cambio, en este contexto es el suelo mismo (y no solo las cosas en
¢l) para alcanzar algin sentido en la respuesta el que “se ha venido abajo”. La existencia se
ha des-fondado. Y tal es precisamente el “rendimiento” propio de la angustia. Como dis-
posicién afectiva fundamental, la angustia le abre a la existencia el abismo sin fondo que
ahora pisa hundi¢ndose en ¢l. Lo contrario de la insignificancia en este contexto no es la
significancia entendida como importancia o relevancia. Lo contrario de la insignificancia
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es aquf la signiﬁcatividad (Bedeutsamkeir). Conviene recordar que la signiﬂcacién (Bedeu-
tung) no se entiende en este marco como significacion de palabras o en palabras. Significa-
cion es el caracter de respeccion de los respectos de la remision. En torno a eso Heidegger
afirma que: “cl caracter respeccional de estos respectos del remitir nosotros lo comprendemos
como signi-ficar [be-deuten]” (ST 113; SZ 87). Las significaciones se encuentran primero en el
plexo de la condicion respectiva (Bewandtnis) como ser de lo que esta a la mano. Por su parte,
la signiﬁcatividad (Bedeutsamkeir) es la estructura (ontolégica) del mundo (ST 113; SZ 87). En
su calidad estructurante, se refiere a la totalidad de respectos en la significacion dentro
de la trama del mundo. La significacion en sentido lingiiistico es derivada y solo puede
haberla en virtud de esta significatividad originaria®®. Con esa significatividad primaria
nuestra existencia esta siempre familiarizada. Familiarizada no significa que sepamos de
clla superficialmente, en linea gruesa. Todo lo contrario, ha de conferirsele significacion
ontologica, y en esa linea nombra la forma fundamental en que estamos primariamente
instalados en el mundo. Serfa equivoco aqui decir que la familiaridad nombra nuestra
forma de “relacion” en y con el mundo, por el peligro de caer en la idea de la existencia de
dos po]os ya previamente constituidos que comenzarian 1uego a relacionarse. Si decimos
que algo es “significativo” lo sera en sentido ontologico a partir de la significacion y la signi-
ficatividad en el sentido explicado.

Ahora bien, el efecto final de la perdida de significancia del mundo en tanto que signifi-
catividad es la indeterminacion. Esco implica que en la angustia se experimenta una peculiar
nihilidad derivada de su caracter anonadante en términos absolutos. Lo anonadante de
la angustia no tiene que ser medido o explicado Unicamente por la derrota demoledora y
aplastante que sufrimos con ella. Hablar de sufrimiento no es aqui una metafora, por onto-
logica que fuese, ni tampoco ha de tomarse en un sentido existencialista (st existencial). La
palabra “sufrimiento” expresa de modo p]eno ¢l rendimiento propio de la angustia como
disposicion afectiva. Si lo propio de toda disposicion afectiva es abrir, la angustia es el
modo eminente en que se nos abre el mundo en su desmoronamiento, y esto significa a la
vez, en el cerrarse de ¢ste. La angustia es apertura a la cerrazon del mundo por experimen-
tarse en ella la imposibilidad de determinar aquello que angustia. “La angustia le quita al Dasein
la posibilidad de comprenderse a st mismo en forma cadente a partir del ‘mundo’ y a partir
del estado interpretativo pﬁb]ico. Arroja al Dasein de vuelta hacia ;1queﬂo por lo que ¢l se
angustia, hacia su propio poder-estar-en-el-mundo” (ST 210; §Z 187).

Pero la angustia no tendria realidad ninguna si no siguiese estando presente en ella
lo amenazante mismo, aunque en un estado y en un estadio diversos al del rendimiento

16 Mis adelante, en el §34 Heidegger dira: “El todo de significaciones de la comprensibilidad viene a palabra. A las significaciones les
brotan palabras, en vez de ser las palabras las que, entendidas como cosas, se ven provistas de significaciones” (ST 184; SZ 161).
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usual de la amenaza en la condicion respectiva. Nuevamente se cleva aqm’ una objecién
formal, pues da la impresion de que la presencia de lo amenazante pareciera ser en la an-
gustia un elemento inventado, artificioso, sin “ninguna realidad”, lo que parece comprobarse
cuando una vez desaparecida la angustia y ya recuperado el comin afinamiento afectivo, se
dice que “en realidad no era nada” (ST 209; SZ 187). Sin embargo, en una nueva mirada se
verifica que lo que se muestra amenazante es precisamente el “en ninguna parte mismo” o,
como dice Heidegger con toda exactitud, que “lo amenazante no est¢ en ninguna parte” (ST
208; SZ186). Si antes atendiamos a lo que desaparece, ahora atendemos al resultado de este
esfumarse, no de un ente en el mundo, sino del mundo mismo. Teniendo en cuenta lo expli-
cado se comprende que una vez que la angustia ha pasado recurramos a la expresion “no era
nada”. Pero este “no-ser nada” no es un mero fantasear.” No cabe hacerlo, pues el ambito de
aplicacion de ella —la trama de significaciones intramundanas— ha desaparecido.

El poder de lo amenazante que cobra realidad en la angustia es mas fuerte que el poder
de amenaza que brota de un ente perjudicial en el miedo. Estrictamente hablando, son
incomparables, porque por fuerte que pueda ser lo amenazante en el temor, en la angustia
desaparece todo, incluida la posibilidad de que sc erija Cualquier fuerza perjudicia], por
potentisima que fuese. Dicho de otro modo: Cuando se trata del miedo, al menos “sabemos
a qué nos enfrentamos”. En esta expresion no hay que entender que quien siempre actia o
produce el efecto directo es un ente perjudicia], que como tal “amenaza con hacerse reali-
dad”; puede tratarse tambicen, como finamente decia Aristoteles, de “los signos de lo temible”
(Retorica 1382 a 30-31), pues el signo adelanta la presencia de lo que en cuanto dafino
amenaza. Como apuntaba el mismo estagirita: cuando lo que esta en juego es el temor, en
virtud del signo “parece cerca lo temible” (éyydg yap paivetor 1o gopepov) (Retorica 1382a 31).
Los signos hacen que, aunque lo temible no se haga presente atin “en persona”, su presencia
quede, sin embargo, preanunciada. A traves de los signos, el dafio que tememos nos pone
en sobre aviso. De paso, se va advirtiendo el contorno de la figura del peligro en cuanto
peligro, que Aristoteles define como “la proximidad de lo temible” (rovto yap £oti kivévvog,
poPepod minotacudc) (Retdrica 1382 a 31). En la angustia no ocurre ast. No esta en ninguna

17 La fantasia, clemento esencial del miedo en el contexto analitico aristotélico, no es abordada respecto de esto explicicamente en
Sery Tiempo, aunque si en GA 18. La fantasia consiste en hacer presente algo (paivesfar) en diversas variables ¢ intensidades. En
el caso del miedo, esa capacidad presentativa viene direccionada desde el futuro (néhhovtog). Para Aristoteles el miedo se pro-
duce “por presentacion inminente de un mal dafioso o penoso” (éx pavtugiog pédhovtog kakod eOaptikod fj Awmepod) (Retdrica
1382 a21). El verbo péil correspondiente a este participio alude a una fuerte probabilidad o inminencia de que algo ocurra,
€n ¢ste caso un mﬂ.l. Estﬂ CaraCtCI‘{S[iCﬂ (&) Cruciﬂl, }vﬂ quc un mﬂl 1Cj:lno no tiCnC thrZﬂ pﬂ‘l—ﬂ prOVOCal‘ temor. Lﬂ CCTCﬂn{a CSs, pOr
lo tanto, un momento indispensable en el sentir miedo. Con expresién heideggeriana avant la lettre, que adelanta los andlisis de
la muerte impropia, Aristoteles decia que “lo que esta muy lejos no se teme, pues todos saben que van a morir, pero como no
estd cerca no piensan en ello” (foact yop mavteg dt1 drobovodvror, GAX §Tiovk &yyvg, 008V ppoviilovow) (Retorica38z a26-27).

Ver también el siguiente pasaje de Erica Eudemia: “[...] las cosas llamadas temibles son las que causan temor, y éstas son las que
parecen producir un sufrimiento destructivo” (1229 a34-35). Y también: “[...] pero el temor solamente surge frente a los dolores

que nos parecen capaces por naturaleza de destruir la vida” (1229 a39-40).
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parte, ni viene de ninguna parte. Deseariamos que a traves de la subrogacién s{gnica (como
en el miedo) al menos se nos advirtiera su venida. Pero no hay signos aqui. Los signos y lo que
cllos anuncian son entes intramundanos. Ella no sobreviene (iiberfdillt), no “nos cac encima’,
como st ocurre con el miedo (ST 361; SZ 344), sino que “emerge (encspringt) del Dasein mismo”
o “se eleva (erhebr sich) desde el estar-en-el-mundo [...]" (ST'361; SZ 344) v lo hace repentinamente,
sin aviso. Es imposible esperar la angustia. Heidegger advierte que “[lJa angustia puede surgir
en las situaciones mas anodinas. No necesita siquicra de la oscuridad, de esa oscuridad en la
que uno, de ordinario, mas facilmente se desazona” (ST 2115 SZ 189).

El mundo se esfuma en el momento mismo en que surge la angustia. La irrupcion de
la angustia ¢s inversamente proporcicmal ala desaparicién del mundo®. Ni viene ni va y sin
embargo nos va todo en ella. En la angustia “lo amenazante no esta en ninguna parte” (ST
208; SZ 186) y, por es0, a diferencia del miedo no es posible en ella identificar aquello desde
lo cual proviene la amenaza, pero es justo ese “en ninguna parte” donde esta radicado el
nucleo de lo amenazante de la angustia. Y aunque pareciera adecuado afirmar que entonces
el mundo “brilla por su ausencia”, en verdad ocurre todo lo contrario, pues es inicamente
“la angustia como modo de la disposicion afectiva” la que abre “cl mundo en cuanto mundo
(ST 209; SZ 187). De alli que se diga: “La completa falea de significatividad que se manifiesta
en el ‘nada y en ninguna parte’ no significa una ausencia de mundo (Weltabwesenheir), sino
que, por el contrario, quicre decir que el ente intramundano es en st mismo tan enteramente
insignificante que, en virtud de esta falta de significatividad de lo intramundano, solo sigue
imponi¢ndose todavia el mundo en su mundancidad” (ST 209; §Z 187).

7. El anonadamiento en la angustia de la espacialidad pragmatica de lo a la mano
Cabe preguntar en un nuevo paso: ;qué es lo que del mundo, mis exactamente, se viene
abajo en la angustia? Entendemos que las expresiones que Heidegger vierte al respecto
en los pasajes correspondientes han de tomarse en serio y no solo metaforicamente. Para
corroborarlo, la respuesta a esa pregunta tiene que tomar necesariamente en cuenta la
condicion respectiva, los elementos con que ¢sta opera, los modos usuales de la ocupacion
circunspectiva y los llamados modos deficientes del trato.

Segun se ha visto, lo amenazante no esta, en el caso de la angustia, en ninguna parte.
A partir de ahi se podr{a concluir que “en ninguna parte” no signiﬁca nada, que en su
desmoronamiento no arrastra nada consigo. Pero no es ast. El “ninguna parte” (“Nirgends”)
expresa mas bien la condicion implacable del fenomeno, por efecto del derrumbe a que da

18 En ;Qué es metafisica? se dice, en cambio, sin reservas, que die Angst offenbare das Nichs, vale decir, que la “la angustia revela la
nada” (Heidegger 112).
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lugar, dejandose caer sobre una forma especifica de la aperturidad del mundo, a saber, “la
aperturidad del mundo en cuanto tal para el estar-en esencialmente espacial” (ST 209; SZ 186,
las cursivas son mias). Con esta formula que completa los analisis anteriores se designa un
conjunto de elementos, cada uno de los cuales debe considerarse en perspectiva existencial.
Se trata de la cercania (Néhe), la direccion (Richtung), el lugar propio (Platz) y la zona (Gegend).
Como se ve, todos ellos suponen, en definitiva, la espacialidad del espacio (die Raumlichkeit
des Raums). Y entre esos momentos hay un orden articulado de despliegue.

La cercania, que es variable, no esta considerada en lo inmediato aqui en su calidad
geometrica, y aunque no la excluye, no se regula por un calculo cuantitativo, sino por la
circunspeccién (Umsiche), que tiene su propio calculo caracteristico. Se sabe que la palabra
“circunspeccion” recoge la idea de un ver, pero no un ver fisico del entorno, sino el ver propio
del trato con las cosas y cuyo desemperio estriba en descubrirlas practicamente en su estar
a la mano. Pues bien, la ocupacion circunspectiva regula en el uso de las cosas no solo la
cercania, como se ha dicho, sino también la direccion (Richtung) a la que es preciso mirar
para acceder al util. Y ambos momentos —cercania y direccion— determinan que el 4il
este “por aht en alguna parte” (ST 128; SZ 102), de manera que queda asimismo delimitado
su lugar propio (Platz) en el espacio existencial. Con el lugar propio se alude a que el 1ril
pertenece a un aht o un aqui, esto es, que corresponde emplazar allt, en un lugar determinado,
al dril. Tal emplazamiento “natural” del il en el contexto remisional constituye precisa-
mente su pertinencia. Con ello se quiere decir que la cosa es pertinente por su adscripcion
(pertinere) primaria a una determinada configuracion espacial, pero no en el sentido del
€spacio cuclidiano (tridimensional) o no euclidiano (p. ¢j., ¢l de Riemann), sino que su
pertinencia (Hingehdrigkeir) es dependiente de “la pertenencia respeccional” (Hingehdren)
por parte de lo a la mano “a un todo de ttiles” (ST 128; SZ 103). En otras palabras, algo re-
sulta pertinente por su intrinseca integracién al contexto de signiﬁcaciones. [Lo contrario
serd justo su impertinencia, lo que ocurrira cuando la cosa, dejando de pertenccer al lugar
y a su funcion en el todo remisional, se vuelva llamativa, apremiante y rebelde.

La pertenencia al mundo de los entes a la mano se denota solo en determinados modos
de ocupacion, pues es condicion sine qua non para su uso, que ellos en su estar siendo ocupados
pasen desapercibidos, que no se destaquen; su desaparicion activa en el trato con ellos es
buen signo de operacion funcional. Los modos, en cambio, en que esos entes se hacen
notar son precisamente la llamatividad, la apremiosidad y la rebeldia. El mas claro concep-
tualmente es el primero. El ente llama la atencion cuando la ocupacion circunspectiva
descubre que no se lo puede emplear (Unverwendbarkeit), en cuanto se ha vuelto inservible.
La apremiosidad (Aufdringlichkeir) alude, por su parte, a la urgencia ¢ intensidad con que se
hace notar lo que falta por no estar ya a la mano. La cosa entonces apremia, no en el sen-

ApareSER. Revista de Filosofia
Afio 1, NUm. 2, pp. 79-97, Marzo a Agosto de 2024, ISSN: 2992-8621, heep://apareser.buap.mx



El hundimiento del mundo. El impacto dela angustia cn los respectos (Hinsichten)... 95

tido de que apura, sino que urge. La rebeldia (Aufséissigkeit), finalmente, se refiere al rasgo
que caracteriza a aqudlo que se interpone ¢n la ocupacién, €N Cuanto se convierte en una
traba o impedimento para su normal desenvolvimiento. Es comin a todos esos casos que
el il picrda precisamente aqueﬂo por lo que se llama il porque se suprime “en cierto
modo su estar a la mano” (ST 101; SZ 74) v se provoca como efecto inverso la aparicion
del mero estar-aht. Pero se trata de un estar-ahi atn ligado a lo a la mano. Con ello el til
muestra que pertenece al mundo y muestra a la vez cuan esencial es esa pertenencia a ¢l. A
esto Heidegger llama la mundicidad (Weltmdfiigkeit) de lo a la mano (ST 101; SZ 74).

Finalmente, la zona, que incluye la orientacion en una cierta direccion vy sus alre-
dedores, es el ambito general o el adonde en cuyo seno un complejo de utiles reciben sus
lugares propios. Claramente, ya Aristoteles, sin sacar a luz la estructura pragmatica ope-
rando en este trasfondo, se movia en ella cuando decia que “son cosas que dan valor que
lo temible este lejos olo que salva esté cerca. Y si caben remedios o socorros, bien muchos,
bien grandes, bien lo uno y lo otro” (Retdrica 1383 a 30-33). La cercania y lejania del caso
son de tipo circunspectivo.

8. Conclusion

Hemos hecho observar que los modos deficientes dan cuenta de la pérdida de la mun-
dicidad de los entes a la mano. Estos tltimos, en su operacion funcional ininterrumpida
dentro del mundo, nunca llaman la atencion. Pero cabe parar mientes en que cuando
se trata de la angustia, Heidegger recurre precisamente a uno de esos modos deficientes
para caracterizar en general los efectos de la misma. Se recurre, en efecto, a la “rebeldia
(/\ufs‘séisigkeit). Con ella, quedan tambi¢n concernidos los otros dos: la llamatividad y la
apremiosidad. Recordemos que en el plano de la ocupacion circunspectiva la rebeldia se
manifiesta como la cualidad distintiva de lo que obstruye la ocupacion, en la medida en
que actua como un obstaculo o una barrera para su flujo regular. Pues bien, si se aplica
ahora esta idea a la rebeldia del mundo, tal obstinacion resulea, tratandose de la angustia,
en una rebeldia absoluta en su presentacion. “La rebeldia del intramundano ‘nada y en
ninguna parte’ viene a signiﬁcar fenoménicamente que el ante—qué de la angustia es el mundo
en cuanto tal” (ST 209; SZ 18&7).

En esta absoluta rebeldia, los elementos de la espacialidad de lo a la mano dentro
del mundo se trasladan a la angustia con un mutacis mutandis general. No solo ya no es
determinable de hecho la cercanta, la direccion, el lugar propio, o la zona de proveniencia de
lo amenazante que angustia, sino que no cabe de derecho una determinacion de ese tipo.
En lo que atafie a la cercanta, no hay salvacion posible, como st lo era en el caso del miedo,
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ni porque lo que s¢ teme se ale]':l ni porque se acerca lo que salva. En la angustia, lo anodino
de ella es algo plenamente activo, es precisamente anonadante, convierte todo en nada, de
manera que muy lejos de que el poder de lo amenazante devenga vano, alcanza en esa su
tutilidad a todos los momentos antes senalados. Asi, como la direccién forma parte de la
zona®, no podra identificarse tampoco la cercanta ni el lugar propio desde los cuales lo ame-
nazante se aproximaria.

Por otra parte, pero siempre en conexion con lo anterior, el dominio fenomenico en
que nos movemos en el caso de la angustia trasciende todo respecto determinativo inten-
cional y de contenido que st era posible en el caso del temor. Dicho de una forma muy con-
cisa: en el miedo, aunque parezca parado/jico y contraintuitivo, la amenaza, lo pcrjudicia],
lo peligroso, ete., al igual que lo confiable, lo beneficioso y lo seguro, son, “mal que mal”, del
circulo familiar. Incluso aunque se trate de circunstancias muy aciagas, los agentes onticos
que nos amenazan y los respectos que recuperados de Aristoteles nos permiten dar cuenta
existencial y ontologica de ellos, siguen en vigor. En la angustia, en cambio, se desmorona
la condicion misma de posibilidad que permite identificar lo existentivo (existenziell).
Al derrumbarse en la angustia la estructura soportante de lo onticamente familiar es la
familiaridad misma la que viene a desaparecer. Pero si esto es ast, entonces es el propio ser
el que resulta en definitiva afectado. Esto lo confirma una toma de posicion inicial, pero
permanente, de Heidegger al respecto: “Ser’, como infinitivo de ‘yo soy’, e.d. como existen-
cial, significa habitar en..., estar familiarizado con... Estar-en es, por consiguiente, la expresion
existencial formal del ser del Dasein, el cual tiene la constitucion esencial del estar-en-el-mundo”
(ST 81; SZ 54).

El solitario, pero no menos totalitario y totalizante opresor es el mundo mismo.
La zona en su estar previamente a la mano se caracteriza por “lo familiar que no llama la
atencion” (ST 129; SZ 104). En determinaciones mas afinadas, la familiaridad quedaba com-
prendida por la publicidad cotidiana del uno. En la angustia, la familiaridad se derrumba
porque el “estar-en” ya no-esta... o, mejor, nada puede ya estar en ¢l, ni siquiera lo perju-
dicial. Y que no esté es atin mas virulento, incisivo y Pernicioso que la presencia de una

amenaza éntico—circunspcctiva Cualquicra.

19 Con claridad y directamente Heidegger advierte que “cl previo descubrimiento de las zonas estd codeterminado por la tota-
lidad respeccional con vistas a la cual lo a la mano es puesto en libertad en su comparecer” (ST 129; SZ 104).
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Resumen

En este articulo se expone el primer estadio de
la Erschﬁrrerung der Logik de Martin Heidegger
durante el curso del semestre de invierno de
la Universidad de Friburgo en 1933/34, el cual
consiste en la conmocion de la representacion
gmmatical del 1cnguajc. Se analiza como este
proyecto heideggeriano conduce a la considera-
cion del silencio como origeny fundamento del
1enguaje, supemndo ast las reflexiones previas
en torno al lenguaje en el marco de la ontologia
fundamental y posibilitando el planteamiento
de la pregunta por la esencia del lenguaje. Asi-
mismo, y al margen de este objetivo gener:d, se
exploran brevemente algunas conexiones con
las conferencias “De la esencia de la verdad”
claboradas a lo largo de los afios treinta, su-
giriendo que ¢l silencio podria tambien dar
cuenta de la esencia de la verdad.

Palabras clave: lenguaje, silencio, conmocion
de la logica, gramatica, verdad.
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Abstract

This article presents the first stage of Martin
Heidegger’s Erschiltterung der Logik during the
winter semester course at the University of
Freiburg in 1933/34, which consists in the com-
motion of the grammatical representation of
languagc. [t is anzdyzcd how this Hcidcggcri:m
project leads to the consideration of silence as
the origin and ground of language, thus over-
coming previous reflections on language wi-
thin the framework of fundamental ontology
and enabling the formulation of the question
of the essence of language. Additionally, and
apart from this general objective, some con-
nections with the “On the Essence of Truch”
conferences elaborated throughout the 1930s
arc briefly explored, suggesting that silence
could also account for the essence of truch.

Keywords: language, silence, commotion of
logic, grammar, truth.
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1. Introduccion

A grandes rasgos, en el marco de la onrologia fundamental la preocupacion de Martin
cidegger por el lenguaje tiene como base o trasfondo la lectura en torno a la filosofia
de Aristoteles. El papel del 1éyog amogavricég es determinante para la formulacion existen-
ciaria de Ser Y tiempo (cf. GA 21, 127—55.) —sin contar, por supuesto, con la recuperacién
de la Retorica en la que el Loyog se concibe como lenguaje cotidiano (cf. GA 18, 103-ss.). El
retraimiento hacia un Adyog mas originario, un A0yog £pUNVELTIKOG, pone en evidencia que
el habla del Dasein [Rede] es 1a base ontologica para con el lenguaje [Sprachel'. De este modo,
y como bien detecta Paloma Martinez, el lenguaje “en la arquitectura de Ser y tiempo es
poco claro y, tanto el escaso espacio dedicado a su dilucidacion como de su ubicacion en
el orden eXpositivo del texto, semejar{a derivarse su subordinacion al resto de elementos
integrantes de dicha abertura” (Martinez Matias 115). Siendo mas tajantes: en la ontolog{a
fundamental no es posible encontrarnos propiamente con una tematizacion lo suficien-
temente lograda y concisa sobre el lenguaje, y menos atn con el despliegue de la pregunta

por la esencia de este.

El peso de la balanza se inclina hacia el habla; no hacia el lenguaje. Esto podria ser
una imagen por demas ilustrativa de lo que ocurre en los afos veinte con la cuestion del
1cnguajc enel pensamiento de Hcidcggcr.

Sin embargo, en esta “despreocupacion” por el lenguaje en general se oculta, parado-
jicamente, un proyecto que el filosofo aleman habia pensado, segin puede documentarse,
desde el anio de 1924, y que coincide precisamente con las primeras lecturas en torno al 26yog
amogovtikos en la obra de Aristoteles?. Pero no se habla de ¢l abiertamente sino hasta los pri-
meros anos de 1930. El proyecto lleva por nombre: “conmocion de la logica” [Erschiicterung der
Logik]. La idea central para con el mismo, como el nombre lo indica, es la de “conmover a
la “logica” como tal desde su inicio y desquiciarla completamente desde sus fundamentos”

1 De este modo lo leemos en el § 34 de Ser y tiempo: “El hecho de que solo ahora se tematice el lenguaje [Sprache] debera servir
para indicar que este fendmeno tiene sus raices en la constitucion existencial de la aper turidad del Dasein. El ﬁmdamenro
ontologico-existencial del lenguaje es el habla [Rede]” (GA 2, 179 y 160-61). Traduccion modificada.

2 Hace cuatro afios, es decir, en ¢l 2020, se publicaron finalmente las lecciones del curso Logik als die Frage nach dem Wesen der Sprache
con los manuscritos originales de Martin Heidegger, las cuales constituyen el tomo 38a de la Gesamrausgabe. Anteriormente se
tenia a dl\pOblLlOI’l solamente el tomo 38, que es la edicion del mismo curso realizada a putn de apuntes de estudiantes. En la
repeticion del § 4 de esta primera edicién leemos lo siguiente: “Estamos ante la conmocion de la 16gica, que no llevamos a cabo
cn 1934 con el fin de una “Gleichschalcung” arbitraria, sino en la que hemos estado trabajando durante diez afios y que se basa
en un cambio en nuestro propio Dasein, un cambio que representa la necesidad mas profunda de nuestra propia tarea histérica”
(GA 38, 14). Sin embargo, en la edicion con los manuscritos originales del autor se omiten practicamente todas las repeticiones
o restmenes de las lecciones, por lo que la cita anterior no es posible encontrarla como tal en “punio y letra” de Heidegger.
Creemos que esta omision es insignificante, posiblemente acribuible al hecho de que, al tratarse de lecciones, algunas ideas
no estaban completamente desarrolladas en el material escrito por el autor, sino que eran reflexiones adicionales que surgian
durante la lectura y que luego algin estudiante pudo haber registrado.
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(GA 38A, 8). El cambio de estrategia por parte del autor es claro. Heidegger no se preocupa
mas, como st ocurre en la ontologia fundamental, por retrotraer la determinacion reinante
del 16y0g —esto es: su poder “mostrativo” o, si se quiere, de “hacer ver”™ dndpavoig—, hasta
sus bases ontolégicas enraizadas en el ser del Dasein, yen donde el lenguaje jucga un papel
secundario dentro de todo el entramado de la analitica existenciaria (de hecho, y como
leemos en el § 7 de Ser y tiempo, la palabra Aéyog se traduce como “habla” [Rede] y no como
“1enguaje” [Spmche]). Sino que ahora la preocupacién yace en “poner en jaque” [conmover;
sacar de quiciol la determinacion logico-gramarical del Aéyog que hasta nuestros dias se
entiende y ensefa como “1égica”.

Quiere decir que el filosofo de Friburgo identifica que para una comprension cabal
del 26y0g la tarea primera no es ya la de una destruccion para con el Aéyog anogavticog, sino
mas bien el despliegue de la pregunta por la esencia del lenguaje (aqui Heidegger cambia
la traduccion de Adoyoc), pues clla, escribe, “es la pregunta fundamenral y orientadora de toda
logica” (GA 38A, 12). De este modo, en los inicios de la década de los treinta, y recomando
la imagen antes aludida, el peso de la balanza se inclina hacia el lenguaje ara ser mas

g , ¢l p guaje y, p
precisos, hacia la pregunta por la esencia del lenguaje.

Pero como historicamente la logica hunde sus raices en la construccion gramatical
de la lengua griega, y ¢sta a su vez en la metafisica de la presencia —pues el lenguaje se
entiende como ;ﬂgo presente—, el proyecto de la conmocion de la légica debe comenzar,
primero, con la “conmocidn de la representacion gramatical del lenguaje” [Erschiiccerung der
grammatischen Vorstellung von der Sprache] (GA 36/37, 104). Por lo que podemos dividir el
proyecto heideggeriano en dos estadios 0 momentos concretos’. Tenemos, por un lado, el
trabajo de una conmocion de la gramatica y, por el otro lado, el trabajo de una conmo-
cion de la logica. Todo el esfuerzo se centra en establecer las condiciones necesarias para
plantear la pregunta por la esencia del lenguaje; los dos estadios de la Erschiitterung pueden
entenderse como un trabajo preliminar para despejar el terreno sobre el cual reflexionar
3 En otro momento abordé la idea de que el proyecto de la Erschiicterung der Logik tiene sus raices en la leccion Grundbegriffe der

aristotelischen Philosophie [Conceptos fundamentales de la filosofia aristotélical impartida por Heidegger durante el semestre de
verano de 1924 en la Universidad de Marburgo. En este curso, Heidegger realiza una interpretacion de la Retdrica de Aristoceles,
lo que supone una primera reflexion sobre el 16yog entendido como lenguaje. En mi articulo senalé que “la revision aristotélica
por parte de Heidegger, en la mayoria de los casos, ni siquiera se considera pertinente para enlazar con el proyecto mencionado de
la conmocion [Erschiitterungl, sino que se parte directamente de la tematizacion sobre el lenguaje que se encuentra en los primeros
afios de la década de 1930” (Ramirez Olvera 96). De este modo, si tomamos en serio lo mencionado por Heidegger en el curso
dC 1934, dOl"ldC zlfirma un h:l CStﬂ.dO trab:{j:mdo ¢n este proyccto dur:m[c diCZ 211:105, p()(ll'{ﬂ C()ﬂSidCTﬂl'SC TZlZOﬂElblCmCﬂtC (,IU.C 12{
leccion de verano de 1924 constituye el primer estadio de la Erschiicterung der Logik. No obstante, tendria que valorarse también
que el primer momento en el que el autor habla explicitamente de un proyecto de conmocién no es sino hasta los afios 1933/34. Y
aunque hay buenas razones para sostener la idea de que es un proyecto que inicia o al menos se gesta desde 1924, la verdad es que
el propio Heidegger reconoce que sus primeras reflexiones en torno al 16yog habian sido insuficientes [unzureichend] (cf. GA 33, 5).

Por lo tanto, en esta investigacion nos limitamos a denominar “el primer estadio” de la Erschiicterung der Logik a esta tematizacion
realizada por el autor durante la leccion de invierno en Friburgo de 1933/34.
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acerca de la esencia de este. Ast, en la primera parte del proyecto encontramos la remision
del lenguaje hacia el ambito del silencio, donde ¢ste, ademas, se erige en tanto su origen y
fundamento; y en la segunda parte, la remision del lenguaje hacia el ambito originario de
la poesta [Dichtungl, cuyo decir mas simple y articulador para con la ensambladura del ser
nos enfrenta o conduce finalmente hacia la autentica esencia del lenguaje.

Partiendo de este contexto, el objetivo del presente articulo es dilucidar el primer esta-
dio de la Erschl'itterung der Logik. Nos interesa analizar como esta primera parte del proyecto
culmina en la consideracion del silencio como el origen y fundamento del lenguaje; lo que
representa, entre otras cosas, una especie de superacion para con el planteamiento en torno
al lenguaje alcanzado particularmente en Ser y tiempo. Al margen de esta reflexion, daremos
tambi¢n algunos apuntes que den cierta luz al respecto de la vinculacion con lo trabajado
por el filosofo aleman en las conferencias “De la esencia de la verdad”, que se sittan en la
misma década de los treintat, sobre todo en lo que concierne al modo en que el silencio
podria revelar a la vez la esencia propia de la verdad. Este trabajo, como ciertamente puede
advertirse, es bastante monografico. Por esto, nos enfocaremos especialmente en la revision
del § 5 “Zu Wahrheit und Sprache” [De la verdad y el lenguaje] del curso invernal “De la
esencia de la verdad” del ano 1933/34 que Heidegger imparte durante su periodo a cargo de
la rectorta en la Universidad de Friburgo; el cual constituye la segunda parte del tomo 36/37
de la Gesamtausgabe titulado Ser y verdad [Sein und Wahrheit]. Es en este apartado donde se
desarrolla el proyecto de conmocion de la representacion gramatical del lenguaje, por lo que
sirve como guia del contenido tratado en esta investigacion.

4 Lapublicacién de la Gesameausgabe ha posibilitado la tematizacion para con el camino del pensar de Martin Heidegger de manera
mucho mas amplia y rica. En el tomo 80.1 publicado en el 2016 hemos descubierto las cuatro versiones de las conferencias “De la
esencia de la verdad” [Vom Wesen der Wahrheit], lo cual sin duda que ha nutrido y, en el buen sentido, problematizado el panorama
en torno al pensamiento de Heidegger. Pues hasta no hace muchos afios solamente contdbamos con la version contenida en el
tomo 9, Hitos [Werkmarken], publicado en aleman en su momento en el afio de 1976. La primera conferencia se pronuncio el 14 de
julio de 1930 en la ciudad de Karlsruhe, con motivo del Dia de la Patria de Baden-Wurtemberg; la segunda, el 18 de octubre en
Bremen; la tercera se presento en dos ciudades, Marburgo y Friburgo, el 5y el 11 de diciembre respectivamente; la redaccion de la
cuarta conferencia se realizé en 1934 y s¢ revisd posteriormente en Pentecostés de 1940. La ultima version disponiblc, compi]ada
en Hitos y técnicamente representando la quinea, data de 1943 (cf GA 80.1, 549). En términos de redaccion y estilo, sélo la tercera
version experimenta un cambio en el titulo, debido a que se presentd ante el estudiantado evangélico-teoldgico de Marburgo, por
lo que el autor Ia renombro como “Filosofar y creer” (La esencia de la verdad)” [Philosophieren und Glauben (Das Wesen der Wahrheic)].
Excepto por eso, todas las conferencias tratan sobre la misma temdtica, como lo indica el propio subtitulo en su mayoria. Aunque
no con la misma estrategia o cometido particular. Como bien sefiala Angel Xolocotzi, las distintas versiones de la conferencia
pueden dividirse en dos grupos. Por un lado, estdn aquellas que abordan el problema en cuestion (la primera, cuarta y quinta
version); por otro lado, estan aquellas que, en medio de toda la discusion, destacan como intentos por desplegar la diferencia
entre lo que Hcidcggcr denomina la “potcnciacién de la esencia” lWcsmsbcmdchtigungl y la “potcnciacién originaria de la esencia”
[Wesensermdchtigung] (la segunda y tercera version). (cf. Xolocotzi Ydfiez 134-35). Sin embargo, cabe repetir que todas mantienen
una organizacioén similar, un hilo conductor que podemos identificar para darles unidad en cuanto a su contenido.
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2. La pregunta por la esencia del lenguaje

Heidegger comienza la reflexion del § 5 destacando el vinculo [Gebundenheit] que guarda
el hombre con la necesidad [Notwendigkeit] del lenguaje, otorg;indole ast una particularidad
constitutiva en Comparacién con los animales. El animal, escribe, “no habla, porque no
puede hablar. Y no puede, porque no necesita hablar. No necesita hablar, porque no tiene
que hacerlo. No tiene que hacerlo, porque no esta en la necesidad perteneciente. No esta en
tal necesidad, porque no se ve obligado” (GA 36/37, 100). Si bien es una tesis por demas pro-
blematica, lo que se quiere indicar con ello no es, de entrada, una toma de postura en corte
antropo]égico o hasta biolégico. No es ninguna especie de declaracion de superioridad ode
jerarquia, o algo por el estilo. Mas bien, podemos decir que se trata de una “localizacion”
ontologica para con el ser del hombre, de algo que responde por la esencia de ¢ste dentro
del conjunto de la toralidad de lo ente. El hombre no habla simplemcnte por ¢l hecho de
que pucda hacerlo por medio de expresiones, locuciones y palabras, porque pucda emitir
determinados sonidos articulados de alguna manera para que sean ast comprensibles para
los demas hombres. Si este fuera el caso, entonces se tendria que admitir, sin mayores Te-
paros o inconvenientes, que los animales en cierto sentido también hablan, o al menos lo
hacen analogamente.

Sin embargo, no basta con senalar que el 1enguajc es la nota esencial del hombre
porque, de hecho, ¢ste habla desde los primeros anos de su vida en el mundo. Sino que
hay buenas razones para pensar, como sugiere Heidegger, que el hombre se ve obligado vy,
al mismo tiempo, vinculado con la necesidad de hablar en tanto sentido de pertenencia.
La consideracion reside en que ¢l hombre no habla porque sencillamente tenga 1cnguajc,
porque es un ente que posee lenguaje —y aqui es inevitable no pensar en la definicion
aristotelica {dov Aoyov Eyov—, acaso mas bien porque este “tener lcnguaje” esconde un signi-
ficado mucho mas originario, a saber, que el hombre habla porque tiene la necesidad de
hacerlo y, aun ast, puede guardar silencio. Pareciese, o al menos puede sospecharse, que lo
verdaderamente importante No es tanto la capacidad de hablar, misma que se asume sin
mas, sino aunHo que en primera instancia resultaria todo lo contrario, esto es: el callar, el
poder guardar silencio. Aqui yace una de las diferencias fundamentales entre el hombre y
cl animal, asi como una via para encaminarse hacia una comprension mejor lograda para
con el lcnguajc en tanto nota esencial del ser del hombre.

Es necesario preguntarse por la esencia del lenguaje desde esta directriz. Para lograrlo,
adelantabamos también, es preciso previamente poner en tela de juicio la representacién
dominante del 1cnguajc, la cual para Hcidcggcr hunde sus raices en lo que denominamos
“gramatica”. En otras palabras, lo que el filosofo de Friburgo lleva a cabo en el § 5 del curso
de 1933/34 es el primer paso del proyecto de conmocion de la lo’gica.
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3. La conmocion de la gramatica

Segfm Heidegger, la concepcién del 1enguaje que generalmeme se acepta sin cuestiona-
mientos es la que ofrece la gramitica. Esto no es dicho sin Cmbargo COmo una critica para
con la “validez” de tal disciplina, o que se crea que lo analizado “gramaticamente” tenga
que ser conmocionado porque carezca de sustento y que ademas no aporte nada en lo
absoluto. Mas bien, el interes de Hcidegger en este contexto, o ¢l problema detectado,
es la pretension de comprender el lenguaje exclusivamente desde este ambito, como si la
gramﬁtica pudiese responder ala pregunta por la esencia del 1enguaje. En términos gene-
ralisimos, la gmmitica se concibe como “la doctrina de los elementos, estructuras y rcglas
estructurales de un idioma; grupos de oraciones, oraciones individuales aisladas y tipos de
oraciones; divididas en grupos de pa]abras, palabras individuales; éstas en silabas y letras,
ypoupa, de aht el nombre” (GA 36/37, 102). La gramatica proporciona aqui justamente el
armazon estructural del lenguaje, y mas especificamente en el sentido de algin “idioma”
en particular. De este modo, lo que esta disciplina puede abordar se limita tnicamente al
quuclcto de todo lo que implica el propio “lcnguajc”; la pregunta por su esencia no puedc
recibir mas que una respuesta insuficiente por parte de la gramatica.

Sin embargo, no debemos descartar tan rﬁpidamente la concepcién gramatical. Sino
que cs crucial reconocer primero su origen ¢n el pensamiento griego, y ast revelar el pape]
que el lenguaje desemperia dentro de esta representacion.

La gramﬁtica “se desarrolla en la época de la sofistica y la retorica gricgas 'y encontro
su forma decisiva a traves de Platon y Aristoteles” (GA 36/37, 102), por lo que se localiza en
el contexto cotidiano del lenguaje, esto es, en el discursar pablico y compartido entre los
gricgos. Ellos vivian con intensidad el encuentro dialégico con los otros ciudadanos, no por
nada el gran auge de la retorica. De hecho, Hcidcggcr ya habia caracterizado a la retorica
justamente como un modo concreto del estar-unos-con-otros; convirtiendola ast en una
posibilidad para con el ser del Dasein —esto es tematizado por el autor en la leccion del
semestre de verano de 1924, en la universidad de Marburgo; en este curso, Grundbegriffe der
aristotelischen Philosophie, Heidegger hace una revision de la Retorica aristotclica y, a grandes
Tasgos, ve en ¢sta una hermencutica del Dasein en su cotidianidad, particularmeme en el
modo de hablar-con-los-otros (cf. GA 18, 139). Volviendo al asunto. La gramétiea tiene su ori-
gen en la experiencia griega, y “len] la base de esta experiencia yace: el hablar, el discurso que
es un hablar con los otros, negociar ptﬁblicameme, debatir, la asamblea popular, el juicio; el
hablar de este tipo es opinar y deliberar piblicamente, reflexionar y pensar” (GA 36/37, 102).
Esta idea la encontramos tambicn en la Rhetorik-Vorlesung de 1924 cuando Heidegger sefiala

que los griegos “Se tomaron en serio las posibilidades de hablar” (GA 18, 109).
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Para los griegos, el lenguaje se percibia como algo por demas cercano y tangible;
practicamente al mismo nivel que un arbol o una silla, o cualquier otra cosa. Su existencia
toda se jugaba en el lenguaje, lo que llevo incluso a que la sofistica fuera considerada como
una amenaza. En breve, el Dasein griego existia en el 1enguaje. ;Pero cual era el modo de
ser del lenguaje? Este se concebia como un ente mas dentro del mundo. Por lo tanto, su
modo de ser era, y sigue siendolo en opinion de Heidegger, no otro que el de la “presencia”
[Anwesenheit]. Ast queda indicado en la leccion:

[..] la consideracion se dirige hacia el discurso [Redel, el habla [Sprechen], como lo mas tangible
y perceptible sensorialmente [...] “es” de la manera en que los griegos entendian el ser del ente:
una presencia disponible, moldeada y duradera de algo. El lenguaje es algo presente vy, por lo
tanto, se descompone y se compone en partes y estructuras delimitadas; y al hacerlo, de nuevo
es importante subrayar lo que es mas constante en cada caso y lo que sigue siendo la estructura
fundamental mas simple en el sentido de la concepcion griega del ser. (GA 36/37, 102-103)

El lenguaje puede ser estudiado porque se muestra como algo ya siempre presente; en una
consistencia perdurable que autoriza el poder componer y descomponerlo en determinadas
estructuras, reglas de formacion y constitucion para la correcta escritura. La palabra escrita,
o la letra, ypéppa, en cuanto elemento minimo del lenguaje, es justamente aquello que
otorga solidez y sustento al estudio del lenguaje que inaugurase en su momento el pensa-
miento griego en lo que conocemos como “gramética”, YPOULOTIKT.

En este sentido, se tuvo que concebir al 1enguaje bajo el velo del modo de ser de la
presencia para poder desplegar un estudio “riguroso” en torno al mismo. Pues, de otra
manera, “en el curso del hablar, el lenguaje se derrama hasta perder su consistencia. Por
esto la ciencia del lenguaje se entiende como gramatica hasta nuestros dias” (GA 40, 65,
69). De este modo, es notable el hecho de que en este panorama griego el lenguaje escrito
tomase el control sobre el lenguaje hablado; si bien ¢ste no era despreciado, pues baste
la anterior mencion del espectacular desarrollo de la sofistica y de la retorica, lo cierto
es que, aun ast, la palabra escrita, ypéppa, proporcionaba el sustento tangible desde el
cual asir y dirigir toda reflexion sobre el lenguaje. Los griegos tenian, por asi decirlo, una
marcada fascinacion por todo aquello que “es” acorde a su propio modo de comprension
del ser de los entes, es decir, la presencia. El lenguaje hablado, si bien podria considerarse
que tambien “es”, se muestra ya mas bien labil en comparacion con el que es y, por tanto,
queda plasmado perdurablemente por medio de la escritura —vemos aqui claramente la
geénesis para con el dominio de la palabra escrita contra la que tanto arremetiese Placon en
su momento, pues, sabemos bien, para ¢ste las verdaderas ensefanzas deben grabarse en
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el alma, y no ya en el papel, o algo por el estilo; solo basta con aludir lo dicho por Platon
en didlogos como el Menon o el Fedro para percatarse de esta antana discusion.

El lenguaje escrito, acota Heidegger casi un par de anos despucs en Introduccion a la
memﬂsica de 1935,

[..] es lo estable y lo que se presenta como tal, lo que se manifiesta. Este se muestra principal-
mente a la mirada. Los griegos contemplan el lenguaje en cierto sentido lato como algo 6ptico,
es decir, basandose en la escritura. En ella lo hablado se vuelve estable. El lc‘nguaje es, es decir,

estd en la imagen escrita de la palabra, en los signos de la escritura, en las letras, ypappata. Por
cllo la gramatica representa el ente del lenguaje. (GA 40, 65, 68)

Y como ente, es decir, como algo que efectivamente “es”, el lenguaje se encuentra en las
condiciones idoneas para poder entonces ser examinado y estudiado por el pensamiento:
entra en escena la logica. “Aquello que trata del 26yog y quiere saber (énictacto) lo que es,
€S0 €S EMOTHUN AOYIKN —<<Légica>>” (GA 36/37, 103). Esto quiere decir, entre otras cosas, que
hay una mutua implicacion entre la concepeion gramatical y logica para con el lenguaje, la
cual tiene sus origenes en el pensamiento griego y, como tal, en el propio nacimiento de
la filosofia occidental. Por esto que el trabajo de conmocion tenga que volver reconocible,

[

primero, el origen gramatical de lo que se entiende por “lenguaje”, especialmente si el
objetivo general es sacudir a la logica desde sus cimientos y fundamentos constitutivos.
Esta imp]icacién se ¢jecuta, ademas, en una especie de circularidad. Por un lado, la 16gica
se ocupa del pensamiento, de los razonamientos; por otro lado, la gramatica se ocupa del
lenguaje escrito, de las multiples reglas que lo estructuran y lo descomponen. Para poder
ser estudiado, el pensamiento debe ser puesto en palabras, las razones adquicren aqui la
forma de enunciados bien definidos, mismos que son escritos siguiendo una determinada
construccion gramatical y acorde al idioma que se trate en cada caso particular. Sin em-
bargo, observa el filosofo de Friburgo, “Todos los conceptos gramaticales fundamentales
de las estructuras lingtiisticas y de la formacion de palabras tienen su origen en la logica,
es decir, en la doctrina del pensamiento” (GA 36/37, 103). En este sentido, pues, las categorias
gramaticales basicas (substantivum, verbum, adjectivum) O sON Otra cosa sino algo asi como
una adaptacion o, si se quiere, asuncion expresa de la propia comprension griega para con el
ser del ente’; la cual, a su vez, encuentra su estructura fundamental en el enunciado propo-
sicional del que sc encarga la légica. La circularidad de la representacién légico—gmmatical del

. ! / .
1cngu3]c CS Q.qul por dcmﬁs CVldCHtC.
5 “El claro e¢jemplo de ello es la clasificacion de palabras en sustancioum, verbum, adjecivum, las cuales remiten a la escructura de
la oracién proposicional, la cual, a su vez, se remonta a una determinada comprensién del ser del ente en tanto subiectum, es
decir, en tanto algo que yace ahi como presencia disponible”. (Xolocotzi Yafiez 96-97)
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Heidegger sentencia: “la gmm&itica estd bajo el dominio de la Zégica, de una 1égiea gricga
muy especifica, que subyace a una concepeion muy concreta del ente en general” (GA 36/37,
103-04). Y es, ademas, esta gramartica la que al final termina por dominar la misma com-
prension para con el lenguaje que aun se mantiene en el decurso filosofico occidental, asi
como en el propio ambito de la vida cotidiana. Esta representacion gramatical del lenguaje
asume sin mas que ¢ste no es otra cosa sino, en primer lugar y en realidad, la expresion del
pensamiento en cuanto que enunciacion proposicional. El 1enguaje queda, asi, preso en la
estabilidad y presencia de la palabra escrita, pero no cualquiera, sino aquella bajo la forma
de la oracion categorica, esto es, el enunciado; y que desde entonces, particularmente en
Aristoeeles, deviene “como la estructura fundamental del discurso; Aéyewv — Aoyoc” (GA
36/37, 103). En breve, el lenguaje desde antario hace o funge con el papel de hacer expreso o,
si se prefiere, poner-afuera al pensamiento por medio de proposiciones, pues solo de esta
manera es posible su estudio y reflexion, ya sca por la gramﬁtica 0 por la 1égica.

No obstante, y como senala Heidegger,

Es facil ver quc ¢sto es una tremenda violacion para con el rendimiento del 1enguaje; se puede
comparar con un poema o una conversacion viva de persona a persona; la calidad de la voz, ¢l
mancjo del tono, la melodia de las frases, el ritmo, y ast sucesivamente. Es cierto que posterior-
mente y en la actualidad se ha intentado complementar y restringir la primacia de la version
légico—gmmatical del lenguaje —pero la antigua representacién gramatical—ldgica ha perma-
necido—; y permanecera [...] mientras la pregunta por la esencia del lenguaje no se desarrolle
finalmente desde el fundamento. (GA 36/37, 104)

En efecto, el rendimiento del 1cnguaje se extiende mucho mas 1ejos de las fronteras de la
enunciacion proposicional del pensamiento, y en general de todo lo que puede aprehen-
derse por parte de la légiea. Heidegger reconoce que los griegos conocian perfectamente
los elementos fonéticos del 1enguajc hablado, si no hubiera sido imposible la existencia de
algo ast como la retorica. Pero aun con el reconocimiento de los otros elementos estruc-
turales del 1enguaje, principalmeme aqueﬂos abarcados por la 1ing1’i1’stica y la fonética, y
como tal de lo que conocemos como “ciencia del lcnguajc” —y debido a la fuerte influencia
de la propia concepcion griega del ser del ente, la presencia—, no es posible lograr una
comprension cabal de la esencia del lenguaje, pues toda “ciencia” o “filosofia del lenguaje”
presupone de un modo u otro la rcpresentacién 1égico—gramatica1 del mismo. Esta ha sido
la directriz que ha guiado el intento por pensar la esencia del lenguaje, si es que esta pre-
gunta siquicra ha sido planteada en cuanto tal.

Entonces, como escribe Heidcggcr, “[primero] debe obtenerse una verdadera vision
de la esencia del lenguaje a partir de contextos de experiencia mas originarios, para que
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despucs la ciencia pueda cultivarse en este campo” (GA 36/37, 106). Para ello, y es algo mas
que claro en este momento, es del todo preciso ir mas alla de la estrecha relacion que,
como hemos visto, mantienen la logica y la gramatica en el marco de la interpretacion
ontica de la esencia del lenguaje; es decir, como algo presente y disponible por mor de la
escritura y, muy particularmente, en su vertiente proposicional. En su lugar, la pregunta
por la esencia del lenguaje tiene que dirigirse hacia la cuestion que, paginas arriba, se
habia sugerido al respecto del “tener lenguaje” del hombre en tanto que nota esencial y
diferenciadora de los animales. O puesto, en otros términos, debe explicitarse el sentido
de la declaracion que hace Heidegger justamente al comienzo del § 5 de esta leccion de
1933/34 sobre el vinculo en que, segun ¢l, se halla el hombre con la necesidad del lenguaje.

4. El poder guardar silencio [Schwcigcnk('jnnen]

Otras de las caracterizaciones que se hacen para con el lenguaje, senala Heidegger, es
aquella segt’m la cual ¢ste se entiende como “signo” y “expresion” del pensamiento. Es
decir, el lenguaje como el medio o transporte de lo que, en cada caso particular, se quiere
indicar o hacer eXpHcito de alguna manera; piénsese, por ejemplo, en los gestos y muecas
que revelan inexorablemente lo que pensamos en cierto momento al tiempo de una charla
o cualquier otra situacion, o de alguna especie de expresion que hallemos en el mundo cir-
cundante. Se trata de una caracterizacion menos restrictiva Y, de hecho, bastante amplia,
pues no se reduce unicamente al “lenguaje humano”. Como apunta Heidegger, “hablamos
de “lenguaje de senas”, “lenguaje de las flores”, “cl lenguaje de la naturaleza” y siempre nos
referimos a una forma de comunicacion a traves de signos y expresiones” (GA 36/37, 105).
Sin emb;n‘go, para el autor la cuestion verdaderamente decisiva no es la de si el lenguaje
se encuentra bajo la caracterizacion en tanto “signo” y “expresion” del pensamiento, sino
mas bien esto:

[;] 0 es justo al reves, el gesto, la expresion y el signo humanos se dan porque el hombre existe en el
lenguajc? Y qué €s entonces lenguaje si 10 es signo y expresién’? éAlgo ultimo? ;Pero ciertamente
Nno por st mismo, sino dentro del contexto esencial del hombre en su Dasein? (GA 36/37, 106)

Leemos aqui una vez mas el hincapic en la sugerencia de que el hombre se halla esencial-
mente en el lenguaje; de alguna manera esta impelido por ¢ste de suerte que se ve en la
necesidad de hablar. Empero, para que el hombre pueda hablar sobre algo, ese “algo” tiene
que mostrarse o, si s¢ quicre, ticne que encontrarse en el Ambito abierto del mundo ya sca
de algin modo u otro, tiene que estar expuesto en la apertura de la totalidad de los entes
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€N su CoNjunto, COMo se ha referido anteriormente.

Puesto, en otros términos, las cosas o los entes sobre los que se habla, sobre los que
se sefiala e informa algo, lo que fuese segiin el caso, ya han sido, escribe el autor, necesa-
riamente potenciados y desplegados por mor del mismo lenguaje. En ello, el hablar (en el
sentido de discursar en torno a algo) “es una modalidad del lenguaje en la medida en que
es un simple impartir informacion e indicar a un ente en el mundo” (Mendieta 31). Por lo
que parece ser que la pregunta por la esencia del lenguaje no encuentra respuesta ni con
la representacion logico-gramatical ni tampoco con la caracterizacion del lenguaje como
signo y expresion del pensamiento. Pero ;qué ocurre en el caso del silencio, del poder
guardar silencio por parte del hombre; jno es acaso mas bien esta capacidad la que, en
realidad, dirime finalmente, por un lado, la diferencia del hombre con los animales v, por
el otro lado, la esencia misma del lenguaje? Aqui yace el centro de la reflexion por parte
de Heidegger en lo que resta del § 5 de la leccion.

Es un giro interesante el que hace el filosofo aleman en este punto, pues en lugar de
centrarse en el ambito “abierto” del lenguaje, que serta, creemos, el camino obvio para en-
caminar la reflexion —y hasta el tmico posible para 10grar una comprensién medianamente
cabal de la esencia del 1enguaje—, su mirada se dirige, mas bien, hacia el ambito “cerrado”
para con el mismo, esto es: el silencio. Se sugiere, aqui, que el hombre esta efectivamente
vinculado con la necesidad de hablar no porque sea, de hecho, un ente que puede hacerlo,
tal y como se sefiala cuando se afirma desde antano que “tiene lenguaje”, porque en este
caso, y como mencionamos, la diferencia con los animales pareceria no quedar del todo
clara, y st mas bien, en cambio, porque se trata esencialmente de un ente que puede callar,
que dentro de todo, y al final, puede mantener silencio en cuanto rasgo caracteristico y
esencial de su propia existencia en el mundo. Esta es la distincion fundamental para con
el ser del hombre, del Dasein. De alli que Heidegger afirme lo siguiente: “El poder guardar
silencio es, por tanto, el origen y fundamento del lenguaje” (GA 36/37, 107). jPero que significa,
concretamente, “el poder guardar silencio” [Schweigenkdnnen] que se presume finalmente
como la directriz para encaba]garse hacia la esencia del propio lenguaje?

Si lo pensamos, pareciese que postular el silencio como origen y fundamento del
lenguaje no es otra cosa sino un contrasentido, y uno harto evidente. Pues tal vez sea una
tarea imposib]e poder reflexionar sobre el silencio sin pronunciar p:ﬂabra alguna, O querer
al menos intentarlo, “porque quien habla del silencio se expone al peligro de demostrar
de la manera mas directa que no conoce ni comprende el silencio” (GA 36/37, 107). No
obstante, hay un pasaje escrito por Heidegger un par de decadas mas tarde, por alli de la
década de los cincuenta, precisamente en una de las conferencias que conforman el texto

que conocemos como De camino al habla, en el cual se sefiala, creemos que de una manera
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bastante oportuna, la originaria vinculacion que ¢l hombre mantiene con el lenguaje, y
en Cspccial con el 1cnguajc hablado, con el mas simplc hablar de algo en los mas cercanos
y habituales contextos, aun en los momentos en que ¢l silencio se hace presente. Leemos
ast tal pasaje:

El ser humano habla. Hablamos despiertos y en suenios. Hablamos continuamente incluso cuan-
do no pronunciamos palabra alguna y cuando solo escuchamos o leemos; hablamos tambi¢n
cuando ni escuchamos, ni leemos, sino que efectuamos un trabajo o nos entregamos al ocio.
Siempre hablamos de algin modo, pues el hablar es natural para nosotros. Este hablar no se
origina siquicra en una voluntad particular. Suele decirse que cl hombre posce cl habla [Sprachc’]
por naturaleza. La ensenanza tradicional postula que el hombre, a diferencia de la planta y del
animal, es el ser viviente capaz de hablar. Esta frase no quiere decir solamente que el hombre,
ademis de otras facultades, posee tambi¢n la de hablar. Quicre decir, que solamente ¢l habla
capacita al hombre ser aquel ser viviente que, en tanto que hombre, es. El hombre es hombre
en tanto que hablante [...] De todas partes nos viene el habla al encuentro. (GA 12, 11y 9)

;Y por que podemos hablar incluso cuando “aparentemente” no lo hacemos, como cuando
escuchamos al otro en una charla o cuando leemos algin libro; ;y por que la falta de pa-
labra no es, de hecho, un no-hablar, un carecer de lenguaje, un no estar impelido por ¢ste,
y st mas bien un “guardar silencio”? Porque el silencio no es aqui nada negativo, no es una
falta en el sentido de privacion®, sino un “aguardar”, una suerte de preservacion de la propia
palabra para poder hablar; precisamente como cuando guardamos silencio y esperamos
el momento oportuno para responder lo dicho por alguien mas en un didlogo; o cuando,
guardando silencio, mantenemos una intensa conversacion con nosotros mismos, desde la
cual, las mas de las veces, suelen surgir las preguntas ¢ ideas mas importantes de nuestra
estancia en el mundo —de hecho, es inevitable no pensar aqui en uno de los famosos pasajes
del Teeteto de Platon. En ¢l, recordaremos, se nos dice lo siguiente sobre el “pensar™ “un dis-
curso (logos) que el alma discurre consigo misma [...] ¢se es el modo en que se me presenta el
alma cuando piensa [...] no hace mas que dialogar [...] no a otra persona o en voz alta, sino
en silencio, dirigido a uno mismo” (Teetero 189e—190a).

El hombre es en el lenguaje, pero se encuentra vinculado con tal necesidad no porque
pueda hablar, sino mas bien, y mas fundamentalmente, porque puede callar, porque es un
ente que esencialmente puede guardar silencio. Esta es la nota caracteristica de su propio
ser, y es ademas aquello que, para Heidegger, marca la diferencia con los animales. Se podria
objetar, entre otras cosas, que ¢stos son entes que guardan silencio ain mas notablemente

6 “La esencia del 1cnguajc no resulea ser la habilidad para hablar sino para ser capaces de mantener silencio. M4s fundamental-
mente que ser capaz de decir algo es ser capaz de mantenerse callado, de quedarse en silencio. El silencio no es una privacion,
i.c., la simple ausencia de habla”. (Mendieta 31)
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que los seres humanos; de hecho, son entes que viven totalmente en silencio, de suerte que
¢ste, el silencio, deberia ser en todo caso un rasgo mas propiamente caracteristico que del
hombre. Mas no es asi. Pues “Aquel que tiene y desea guardar silencio debe tener, como
decimos, «algo que decir»” (GA 36/37, 110), y esto, el “tener algo que decir” [“erwas zu sagen
haben”], no significa simplemente el vocalizar tal o cual cosa, senalar ¢ indicar algo, co-
municar, como ocurre con los animales —y de alli que se opine que efectivamente tienen
lenguaje—, asi como £ampoco el tener a]guna informacion que compartir. Sino que el “te-
ner algo que decir”, acota Heidegger, “lo tenemos y lo guardamos precisamente en un sentido
destacado. Lo tenemos y lo mantenemos con nosotros de antemano” (GA 36/37, 110). Esto
es algo con lo que carecen los animales. Ellos, y no es una postura antropocentrista, acaso
mas bien de “localizacion ontologica”, segiin ya mencionamos algunas paginas arriba, no
pueden guardar silencio porque de entrada son incapaces de hablar. Y, es mas, se encuentran
en una situacion completamente sin habla? [sprachlos], por lo que tampoco pueden guardar
silencio; no pueden callar porque no hay nada sobre lo cual callar.

Aqui vemos un cierto paralelismo o mas bien correlacion originaria con la reflexion
heideggeriana en torno a la in-esencia [Un-wesen] de la verdad (es decir, la no-verdad
[Un-wahrheit] en tanto aceptacion del misterio [Geheimnis| para con la oculeacion de la
totalidad de los entes) que el autor lleva a cabo en las distintas versiones de la conferencia
“De la esencia de la verdad” [Vom Wesen der Wahrheit] a lo lal‘go de pr;icticamente toda la
década de los treinta (cf: GA 80.1, 327-448). En tales conferencias, Heidegger senala que la
no-verdad es la ocultacion desde la cual se posibilita cualquier des-ocultacion de lo ente.
De suerte que el “no” de la no-verdad no es nada negativo, sino positivo en cuando que
con su aceptacion o asuncion se afirma la propia verdad (cf. GA 80.1, 419). Algo parecido
ocurre aqui con el lenguaje y el silencio. Pues ¢ste tltimo no tiene un sentido negativo,
como si se tratase de un gesto peyorativo, no es una simple ausencia o privacién del habla,
ya que para que surja el silencio primero se debe ser capaz de callar. El silencio posibilita
hablar. Heidegger escribe: “incluso ser mudo no es todavia guardar silencio, porque guar-
dar silencio es no hablar en el sentido de no querer hablar, mientras que el mudo querria
precisamente hablar” (GA 36/37, 109). Y continta: “El silencio es, al menos, mas bien un
no-hablar de quien puede hablar” (GA 36/37, 109). El callar es el silenciamiento del lenguaje,
el silencio silencia, y €s por mor de ello, de este reinado del poder guardar silencio, que el
lenguaje “rompe el silencio, es decir, lo lleva a la palabra” (GA 36/37, 113). Con esto se vuelve
mas clara la afirmacion que hacia el filosofo aleman: el poder guardar silencio es el origen
y fundamento del lenguaje.

7 “Evidentemente, cl silencio animal no es el estado del ser humano callado. El animal no puede estar callado porque no puede
hablar. Se encuentra de hecho en una situacién sin habla [...] aunque pueda comunicarse, va que los animales st apuntan y
que p »yaq p )

sefialan”. (Mendicta 32)
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Es importante prestar atencion ahora a la siguiente anotacion de Heidegger en esta

leccion de 1933/34,

[...] con esta afirmacion estoy yendo mucho mas alla de lo que se dijo en “Ser y Tiempo” § 34,
pégina 164 y siguientes. En ese lugar, si bien se relaciond el ]enguaje en un contexto esencial
con el silencio y se establecio el enfoque para una concepcion suficientemente original de la
esencia del lenguaje en contraposicion a la dominante “filosofia del lenguaje”, pero sin em-
bargo no se vio lo esencial, que debe residir en la consecuencia necesaria de este enfoque: El
. . !/ . . . . 1. .
silencio, en ultima instancia, como posibilidad del habla; pero no: el habla y ¢l lenguaje como
surgidos [entspringend] del silencio. En los tltimos anos, he vuelto a analizar estas conexiones y

a trabajarlas. (GA 36/37, 110)

En este sentido, el poder guardar silencio nada tiene que ver con a]glﬁn comportamiento
“ensimismado” por parte del hombre. Es algo mucho mas fundamental. El cambio o giro
para con la determinacion esencial del lenguaje se cumple en la medida en que el silencio
deja de tener un pape] secundario dentro de la reflexion heideggeri;ma, asl cOMO ocurre
con ¢l lenguaje [Sprachel. En la obra de 1927, ¢l lenguaje es un modo del habla, y el silencio
corre con la misma suerte. Sin embargo, lo que ahora se destaca es el hecho de que el silen-
€10 NO es una mera posibi]idad del habla, y s1 mas bien el 4mbito originario solo desde ¢l
cual surgen el habla y ¢l lenguaje.

5. El silencio como reunion [Sammlung, Aéyew]® de la totalidad de lo ente
(;y tambic¢n de la esencia de la verdad?)
Aun pudiendo y queriendo hablar, guardamos silencio; y callamos, en realidad, las mas
de las veces en que ocurren las mejores o peores cosas de nuestra vida. La mayor de las
a]egrfas es recibida en silencio. Pero éste, reiteramos, no se muestra llanamente como un
“no hablar” 0 un “no tener nada que decir”, sino todo lo contrario. Se quicre decir todo,
pero esto simplemente no es puesto en palabras, lo guardamos tal vez porque de entrada
es demasiado abrumador como para poder exteriorizarlo, o al menos hacerlo de manera

8 Nos hemos decantado por traducir Sammlung como “reunion” (en la edicion al inglés de la leccion traducen como Gathering, por lo
que en parte nos apoyamos de esto para nuestra eleccion de traduccion). Otras posibilidades igual de correctas serfan “coleccion”,

" oW

“recoleccion”, rccopilacién” o “compi]aci(/)n”. Heidegger en mis de una ocasién senala que ¢l sentido originario de Aéyew es preci-
samente el de “seleccionar algo”, “recolectar algo”, “reunir algo”. Por ejemplo, en una anotacion de sus Cuadernos negros: “La gente
se ofende constantemente por mi “lenguaje figurado” [..] Como si el lenguaje se hablara de otra manera. ;Y también el filosofico!
Por ejemplo, el 16y0g que tanto les gusta invocar contra todo supuesto “irracionalismo”. El X6yog es 1éyetv — leer — reunir [Sammeln]”
(GA 94, 100). Por esto, en lo que sigue traducimos Sammlung por “reunién” segtin el sentido indicado en la leccidn de que el silencio
no es simplemente “no-hablar”, sino mas bien el de ser la “reunién” para con la abertura de la totalidad de los entes y que se erige

entonces como el origen y fundamento del lenguaje.
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que creamos que efectivamente corresponde con esa alegria recibida. ;Que ocurre en tales
situaciones?

Esto no solo aplica en el caso de la alegria, o temples parecidos, sin embargo, creemos
que se trata de un buen ejemplo para ilustrar y, con ello, aproximarnos hacia aquello que
se quiere indicar en esta parte de la leccion. Asi pues, cuando nos guardamos las cosas,
cuando nos mantenemos en silencio, cuando callamos lo hacemos porque, en realidad,
tenemos algo sobre lo que hablar, sino serta imposible guardarlo, reunirlo. Pero este “guar-
darse las cosas” para uno mismo no debe entenderse en el sentido de una cerrazon para
con el ser del Dasein, no es una clausura de la apertura de la totalidad de lo ente a la que el
ser del hombre se halla expuesto. Ni tampoco es, en un ambito mas co]oquial, el mero decir
algo que los demas no tienen, no querer compartir lo que uno sabe sobre tal asunto; y mucho
menos se nivela con una especie de “timidez” o, como se suele decir, una “personalidad
introvertida”. Mas bien, el guardar silencio es una reunién de la apertura caracteristica del
ser del Dasein, por decirlo ast. Heidegger lo refiere de la siguiente manera:

Este tltimo tipo de guardar algo en sl mismo apunta a una cohibicion, a una estrechez. Sin
embargo, el verdadero guardarse algo para st es algo positivo: ese tipo de existencia en la que el
ser humano no esta “abotonado” [“zugekndpft”], sino que esta abierto a lo ente y a la superioridad
del ser. Sin embargo, esta apertura no implica que el ser humano persiga y se disperse en cual-
quicr estimulo o circunstancia, sino que, por el contrario, se trata de esa apertura a lo ente que
se rcpliega en si misma. (GA 36/37, 110)

El silencio es, ast, una reunion [Sammlung] para con la apertura de la cotalidad de los ences.
Desde luego que nos podemos guardar las cosas porque simplemente hemos caido en
una suerte de egocentrismo o individualismo, o simplemente porque No tenemos ganas
de hablar; nos cerramos bajo la apariencia, sefiala Heidegger, de estar ocupandonos pro-
fundamente de nosotros mismos. Pero esta clase de circunstancias banales y de aparente
“guardar silencio” no son otra cosa sino la expresion de la “in-esencia” del silencio, misma
que siempre se mantiene en la cercania, es decir, junto con la esencia en todo momento
—ya hemos apuntado que, tal y como ocurre en la reflexion heideggeriana de la verdad, la
in-esencia es constitutiva de la propia esencia “plena” de la verdad®. En el caso del silencio,
lo que parece cambiar al respecto es el hecho de que la in-esencia del silencio no permite

9 La no-verdad debe proceder mas bien de la esencia de la verdad. Solo porque la verdad y la no-verdad no son indiferentes en
esencia, sino que se pertenencen mutuamente, puede una proposicion verdadera entrar en el agudo contraste de lo opuesto res-
pecto de la correspondiente proposicion no verdadera. Por tanto, la pregunta por la esencia de la verdad solo apunta al ambito
originario de la esencia de lo prcguntado cuando ha incluido la meditacién sobre 1a no-verdad en el cumplimicmo de la esencia
desde la prevision hacia la esencia plena de la verdad. La discusion de la esencia de la verdad no es el relleno posterior de una
laguna, sino el paso decisivo en el planteamiento suficiente de la pregunta por la esencia de la verdad” (GA 80.1, 419).
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ver en un primer momento, o no las mas de las veces, lo que en el fondo se juega en la esencia
del silencio en tanto reunion o, si se quicre, repliegue de la apertura de los entes. Mas lo
hace efectivamente si el guardar silencio “no es simplemente no-decirnada [Nichessagen]
como rendicion, como retroceso, impotencia. Esta forma de silencio es solo una manifes-
tacion de su in-esencia” (GA 36/37, 112) y st mas bien un poder guardar silencio en sentido
autentico. Lo leemos ast en el curso: “Todo lo grande y esencial [...] siempre tiene junto a st
y ante s1 su in-esencia como su apariencia. El silencio [..] parece ser mantenerse Cermdo, Y, sin
embargo, es fundamentalmente lo opuesto, siempre que mantenga su autentica esencia”
(GA 36/37, 111). Por esto, lo que uno se guarda para st mismo no es una clausura para con
lo abierto del mundo, no implica ponerle una cerradura. Sino que simplemente lo guar-
damos, tal y como guardamos un tema de conversacion interesante para hablar con un
amigo. En estos casos vemos el sentido positivo del poder guardar silencio.

El silencio es un modo de ser en el que se reune la apercura de la totalidad de lo ente
solo a partir de lo cual es posible como tal expresarse en palabras; esto es, llevar la patencia
de lo ente al lenguaje por mor de la reunion del silencio. En ello, no solo lo ente en su con-

junto toma p:ﬂabra, es traido al lenguaje, sino a la vez nuestra propia existencia, nuestro
Dasein. Heidegger lo sefiala cuando escribe: “El silencio deviene ast en el acontecimiento de
esa originaria reticencia del Dasein humano, desde la cual se expresa a st mismo —es decir, lo
ente en su conjunto en medio del cual es— en palabras” (GA 36/37, 111).

Quicre decir que la palabra no es entonces el reflejo [Abbild] o la copia [Nachbild]
de las cosas, al modo de un facsimil de los entes que se mantienen reunidos en el silencio.
Mas bien, la palabra es “la configuracion controlada, la contencion controlada de esa aper-
tura reunida y de lo que en ella se abre [0 se desvela]” (GA 36/37, 111). La palabra no es la
transcripeion representativa mediante grafias que hacen de letras para con la reunion de
la apertura de los entes, de aquello que yace en el poder guardar silencio; no es la poste-
rior estampa de lo que retenemos respectivamente, pucs €sto tiene que estar previamente
abierto para poder siquiera ser guardado, de suerte que la palabra, por raro que parezea,
no es nada posterior a la reunion del silencio, o no al menos en el sentido acostumbrado
en el que se entiende la palabra, es decir, como un signo o representacion de tal o cual
cosa. Heidegger es insistente en que debemos cuidarnos de no seguir utilizando los postu-
lados de la rcpresentacién 1o/gico—gramatica1 del 1enguaje, cn cuyos dominios la palabra se
piensa en el marco de la formacion de enunciados proposicionales, y en donde, ademas,
la palabra se descompone en otros elementos minimos (morfemas, lexemas y demas ele-
mentos estructurales) que son competencia de la gramatica. Si transitamos tozudamente
por este camino, es decir, “[con] la multiplicidad de palabras y su estructura, sobre todo, la
reunion originaria del silencio se pierde, se dispersa y se desplaza” (GA 36/37, 114).
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En su lugar, lo que debe pensarse aqui es que la palabra se acufia en el silencio, o tal
vez mejor dicho desde el silencio. Por tanto, continta el filosofo de Friburgo,

La palabra no elimina simplememe el silencio, sino que la palabm trac el silencio dentro de si
misma, es decir, la palabra sc convierte, por su parte, €n el desvelamiento quc se comunica a s1
mismo, haya o no un oyente. Por tanto, toda palabra se pronuncia desde la apertura de lo ente
en totalidad, por estrecho ¢ indefinido que parezea este ambito. La palabra misma no es acu-
Aada como texto, sino que la acunacion de palabms surge de la acunacion anterior y originaria

de la apertura de lo ente. (GA 36/37, 113)

Y esto es finalmente el brotar originario del lenguaje; el traer la reunion silenciosa de la
totalidad de lo ente a la palabra. La palabra desde el silencio deviene ast en un decir y, con
cllo, es ya 1engu:1]'e: Aoyoc. El 1enguaje proviene asi del silencio. El poder guardar silencio
es precisamente eso, un poder, cuyo dominio posibilita que el hombre se mantenga en su
propia esencia en tanto que hablante. Al comienzo de la investigacion habiamos sefialado
que el ser del hombre se encuentra irremediablemente en la vinculacion y necesidad del len-
guaje; y ahora constatamos justamente que esto no significa simplemente el hecho de poder
hablar sobre tal o cual cosa del mundo, sino algo mucho mas originario: el poder guardar
silencio. Pues “[es| este poder el que potencia tanto la vocalizacion en pa]abray 1engu:1je, ast
como tambi¢n nos potencia para enfrentarnos al poder superior del ser y mantener nuestra
posicion en ¢l —y esto significa hablar y estar en el lenguaje” (GA 36/37, 112).
Heidegger conc]uye entonces con la siguiente consideracion:

Y es este caracter del lenguaje el que los griegos experimentaron y nombraron: A6yog, Aéyew, leer,
reunir. Se expresa en ello que el ser humano, como ser que habla, ya se encuentra en el enfren-
tamiento con los entes, que quiere dominar la multiplicidad, la oscuridad y la infinitud a través
de la simplicidad, la claridad y el poder expresivo del decir. Este reunir en el Aoyog coliga lo que se
habla y lo exhibe de esta manera. En tal exhibicion, los entes son reunidos como lo que son y, por

lo tanto, se revelan, dniodv. (GA 36/37, 114)

IV

XX

-»

Un dltimo apunte al margen. Si tracmos a cuento una vez mas la consideracion que se
hace en las distintas conferencias “De la esencia de la verdad” nos daremos cuenta facil-
mente de la harto intima correlacion entre la verdad y el lenguaje durante estos anos en el
pensamiento de Heidegger. Pues si entendemos que el silencio, hasta este punto, preserva
o retne la apertura de lo ente en su conjunto, que no es otra cosa que la ocultacion de lo
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oculto sobre la que se tematiza en las conferencias, entonces su funcion no es mas que
mantener consigo la no-verdad mas originaria, su in-esencia, esto es: el misterio. De suerte
que el silencio resulta ser en todo caso “la tensa reunion de esta exposicion” (GA 36/37, 112),
yen la cual el Dasein vive en libertad para poder vincularse con ello Y, por ende, reunirlo a
traves del silencio. Aqui la libertad se patentiza justamente como ese dejar-ser [sein lassen]
a los entes en tanto reunidos o, si se quiere, resguardados en lo que ¢stos son. Heidegger

escribe en la segunda version de la conferencia:

Hablamos generalmente de dejar-ser cuando, por ¢jemplo, nos distanciamos de una empresa;
la dejamos ser; no la tocamos. Caracteristicamente, dejar-ser en este sentido ordinario tiene
un significado negativo [...] el de abstenerse de, renunciar a. En nuestro contexto, sin embargo,
tomamos el dejar—ser mas originaria y fundamentalmente [...] entendemos por ello: el dejar—ser
lo ente en cuanto ente; el dejar-ser tambicn y especialmente donde, por ejemplo, no nos abste-
nemos de algo, sino que permitimos que el ente gane poder sobre nosotros, donde cuidamos y
protegemos y salvamos lo ente como lo que quiere y debe ser [...] La libertad es este dejar-ser.

(GA 80.1, 363-364)

Quiere decir, entre otras cosas, que el dejar-ser (la libertad) no es, al igual que con el silen-
cio, nada que pueda considerarse en sentido negativo; no es un abstencionismo ni tampoco
un ensimismamiento, respectivamente. Sino que en ambos fendmenos hay particularmente
un resguardo vinculante para con la totalidad de lo ente, cuya caracteristica fundamental
yace en posibilitar su propia exposicién desocultante: traerlos a la verdad, adi0s10. Leemos
asi en la cuarta version de la conferencia: “La esencia de la verdad es la libertad” (GA 80.1, 414).
Y desde esta perspectiva, quizas no es demasiado arriesgado sostener la idea de que tambien
desde la reunion originaria del silencio lo ente y, COMO tal, el ser es llevado al 1enguaje Y,
asimismo, a la verdad, al desocultamiento.

Hay una correlacion entre el lenguaje y la verdad, lo cual no es extranio en el despliegue
de la obra heideggeriana. No por nada que el paragrafo en el que nos hemos centrado se
titule “Zu Wahrheit und Sprache” [De la verdad y el 1enguaje], y que ademas la Ultima
parte de la leccion sea una reimparticion del curso sobre la alegoria de la caverna en la
Repdblica de Platon que Heidegger ya habia dictado anteriormente durante el semestre de
invierno de 1931/32 (cf: GA 34, 21-147). Asi pues, a lo largo de la década de los treinta hay
una constante dedicacion y reflexion por parte del filosofo aleman en torno a la pregunta
por la esencia del 1engu:1je y de la verdad.

Para terminar, resulta entonces sugerente el hecho de que el silencio en tanto reunion
no es un ocultar en el sentido de “falsedad”, “simulacion” o “enganio”, sino el origen y el fun-
damento del lenguaje, y que ¢ste puede por ende dar cuenta a la vez de la propia esencia de
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la verdad. Pues ¢l silencio al reunir hace patente la toralidad de lo ente, lo mantiene consigo
en su propio modo de desocultamiento, lo retne en la verdad mas originaria, a saber, “[en]
el no-desocultamiento y por ende la no-verdad mas autentica y propia de la esencia de la
verdad” (GA 80.1, 421). Y el paso del ocultamiento al desocultamiento, el traer al lenguaje y a
la verdad, ocurriria justamente en la medida en que la palabra rompe el silencio. De hecho,
esto podria ser quizas otro de los resultados mas interesantes que nos brinda la revision de
esta leccion impartida por Heidegger en el semestre de invierno de 1933/34.

6. Conclusion

Como espero haber logrado dilucidar, la reflexion en torno al lenguaje en los anos
treinta representa sin duda una auténtica inflexion dentro del pensamiento hcidcggcria—
no. Segun indicamos, en este punto se dejan atras los intentos por comprender al lenguaje
a partir del marco de tematizacion alcanzado particularmente en Ser y tiempo de 1927; el
cual se nutre, dijimos tambien, de la revision de la filosofia aristocclica y, mas especifica-
mente, del papel del Xéyog amogavticos. En su lugar, Heidegger vio la necesidad de pregun-
tarse por la esencia del lenguaje. Mas como ¢ste ha estado subyugado bajo el dominio de la
gramatica y de la logica, surge entonces el proyecto de una Erschiicterung der Logik, la cual
debe comenzar por la conmocion de la rﬁpresentacién gramatical del lenguaje.

Heidegger hizo ver que la gramatica, que se constituyo en la experiencia griega en
tanto que “doctrina de los elementos, estructuras y reglas estructurales del lenguaje”, no
es capaz de responder por la esencia de éste. Pues en la gramatica el lenguaje queda con-
finado en la estabilidad y presencia de la palabra escrita, y especialmente en la forma del
enunciado. Desde este origen de la gramética, el 1cnguajc ha dcscmpcﬁado, Y €sto con el
apoyo inherente de la logica, no otra cosa sino el papel de hacer explicito el pensamiento
a traves de proposiciones. Por esto, tal Yy cOMo analizamos en la leccion, “la gram:'ltica esta
bajo el dominio de la logica”. La labor por conocer este origen desemboco en el hecho
de que la gramﬁtica no es un suclo de experiencia originario para con el 1enguaje. Este
tiene que concebirse como algo vivo, dinamico, cambiante, labil incluso, y no como algo
petrificado por medio de la escritura. La conmocion de la representacion gramatical del
1Cnguajf: yace precisamente en el intento por sacudir este reinado de la consideracion que
hace del lenguaje escrito el bastion para cualquier reflexion en torno al lenguaje. Pues la
perspectiva légico—gramatical es solamente la estructura o, si se quiere, el armazon vacio
para con el lenguaje y el pensamiento.

De este modo, el primer estadio del proyecto de la Erschiicterung der Logik puso de
manifiesto precisamente esta incapacidad constitutiva de la gmmﬁtica para siquiera acer-
carse a una comprension somera de la esencia del lenguaje.
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El ]enguaje CSCTito, que €s asunto de la gramitica, no agota el rendimiento del propio
lenguaje; es decir, el de una conversacion entre amigos, el de una declaracion de amor, el de
un di;ﬂogo interno con uno mismo, el de un poema, o el del silencio. En realidad, Yy COMO ana-
lizamos, el silencio devino en la primera directriz para encaminarnos hacia un entendimiento
de la esencia del lenguaje. El silencio no es una posibilidad ulterior de ¢ste, sino su “origen
y fundamento”. Pues no es mas que la reunion de la totalidad de los entes, cuya experiencia
los griegos distinguieron justamente como: A6yog, Aéyew. El decir del silencio, su reunion
constitutiva, posibilita entonces ¢l traer lo abierto del mundo al lenguaje; la palabra rompe
el silencio y lleva ast a lo ente (y al ser) al lenguaje. Y esto desencadeno en nuestra reflexion
al margen en la que intentamos mostrar que el silencio esta en estrecha relacion con la cues-
tion de la esencia de la verdad, particularmeme como la ocultacion para con la totalidad de
lo ente (la no-verdad originaria) a traves de la cual es que lo ente (y el ser) puede ser llevado
al desocultamiento, a la verdad: aifeto. Esto quicre decir que ¢l hombre vive en el 1enguaje
(ast como en la verdad, y mas originariamente: en la no-verdad), es decir, en medio de esta
vinculacion y necesidad, pero no en el sentido de que ¢l sea simplemente un ente que tiene
lenguaje —como nos recuerda la antigua determinacion aristorélica: {hov Adyov Exov. Sino
que esto es posible en todo caso porque el hombre puede guardar silencio. En otros términos,
¢l hombre tiene 1enguaje porque puede guardar silencio, porque tiene la Czlpacidad de callar;
es el poder que le confiere precisamente este modo de ser de la reticencia originaria para con
lo abierto de lo ente en su conjunto. En breve, el lenguaje surge del silencio.

No obstante, ¢l proyecto de conmocion no termina aqui; esto solo es el trabajo del
primer estadio. En el siguiente curso de verano en Friburgo de 1934, la leccion titulada
Logik als die Frage nach dem Wesen der Spmche [Légica como la pregunta por la esencia del len-
guaje], Heidegger continuara con el proyecto iniciado el semestre anterior, pero esta vez
con ¢l despliegue de la conmocion de la légiea propiamente dicho. Y hara ver, o quizas
mejor dicho constatara, la completa incapacidad de la logica tradicional para lograr una
eomprensién de la esencia del 1enguaje; por mas que la 1égiea sea, en su origen griego,
un conocimiento en torno al lenguaje, Aoyog."® Por lo que la esencia del lenguaje tendria
entonces que buscarse en un ambito completamente otro, a saber, el de la poesia. Pues
como senalara finalmente el filosofo de Melkirch: “El lenguaje originario es el lenguaje de
la poesia [Dichtung]” (GA 38A, 168). Mas esto es asunto para otra investigacion'.

10 El titulo “Logica” es la abreviacion de la expresion griega Aoyuc) —el A6yog; a lo que habria que afadir: ... émotium; el conocimiento;
la 16gica: el conocimiento concerniente al Loyoc; la comprension del Léyoc™. (GA 38A, 1)
g YOS p oS 3

11 Quisiera mencionar, al menos, dos trabajos que navegan justamente en este contexto heideggeriano de la Erschiicterung der Logik,
y que sirven para lograr un parorama mas amplio en torno a la pregunta por la esencia del lenguaje. Por un lado, el estudio
“Légos, logica y lenguaje: el camino de Heidegger hacia la conmocién (Erschiicterung) de la ldgica” de Angel Xolocotzi (cf. Xolo-
cotzi Ydfiez 83-100), al cual hemos recurrido en mis de una ocasién durante la redaccion de este articulo; y por el otro lado, el
estudio de Peter Trawny “Sprache als Ab-grund. Zur Heideggers Erschiicterung der Logik [El lengguaje como abismo. Sobre la
conmocion heideggeriana de la [ogical” (cf. Trawny 133-60).
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Resefia del libro: Tarabasz, Piotr. La posibilidad de verdad en el juicio pol{tico. Hannah
Arendrt y Hans-Georg Gadamer ante el problema de la objetividad. EUNSA, 2022.

En afos recientes, en el ambito de la opim'én plﬁb]ica, se ha hablado en
exceso de la “posverdad” y, lo que resulta mas alarmante, de las “fake
news”. Lo llamativo de estos casos es que su espacio de aparicion ha sido
cl de la po]ftica, lo que implica transformaciones concretas que afectan de
manera sustantiva la vida de muchas personas. Se puede hablar con razon
de una crisis actual de la verdad en el ambito politico. Sobre este tema, carac-
teristico de la breve historia de este sig]o, la filosofia actual ha pasado de
puntillas, pues pareciera que atin no han emergido las condiciones suficientes
para comprender tales fenomenos. Sin embargo, esta crisis de la verdad no
es del todo nueva; ya en el siglo anterior —pi¢nsese en la figura de Goebbels—
dicha crisis desempeno un rol central en su convulsa historia politica. A esa
crisis, con sus efectos devastadores, respondicron dos importantes pensa-
dores, con mucho en comun y tambi¢n con muchas diferencias: Hannah
Arendt y Hans-Georg Gadamer. A estos pensadores y a este problema esta
dedicado el libro objeto de esta resena: La posibilidad de verdad en el juicio politi-
co. Hannah Arendt y Hans-Georg Gadamer ante el problema de la objetividad, de
Piotr Tarabasz, publicado por EUNSA en 2022.

Este libro, dividido en cuatro capitulos, aborda la relacion entre el
juicio, la po]ftica y la verdad. Como se menciona en la contmportada, en
uno de los juicios politicos mas importantes de la historia, el juez formula
una pregunta que ha marcado toda la historia del pensamiento humano:
("qué es la verdad? En esta pregunta se cifra una experiencia tan signiﬁca—
tiva que determina la comprension de la relacion entre politica y verdad.
Ante tal juicio, cabe preguntarse: jcomo se juzga politicamente la verdad?
Adentrandonos en el marco conceptual del libro, tambien surge otra pre-
gunta: ;como se gestiona la comprension de la politica (y del juicio politico)
y cual es su relacion con la verdad? Estas preguntas, en el contexto actual,
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suponen una posible respuesta: la Comprensién dela polftica y del juicio poh'tico s¢ gestiona
a traves de la ciencia politica, mediante sus conceptos y métodos. En la ¢poca actual, el
cientificismo ha introducido el ideal del “experto” en politica, del cientifico de la politica,
y ha imp]icado que la Comprensién dela poh’tica se enmarque en la nocion de verdad enten-
dida como una busqueda de la objetividad.

En el texto titulado “Comprension y politica. (Las dificultades de la comprension)”,
Arendt sostiene que la mirada del historiador es simplemente la vision, disciplinada cienti-
ficamente, de la comprension humana'. Segiin esta perspectiva, el historiador profesionaliza
cientificamente, y por tanto individualiza, algo que esta abierto a la comprension humana,
que es lo que caracteriza la existencia de los seres humanos. La comprension es ese fendomeno
transversal que nos define como seres humanos, sostiene la autora en dicho texto. Con las
debidas diferencias, es posible decir que la vision del cientifico de la politica, del experto y
del politélogo, es solo la vision cientificamente discip]inada de la Comprcnsién humana en
torno al “tema” de la politica. Sin embargo, si consideramos, como sugicre acertadamente
Tarabasz al inicio de su obra, que la politica comienza donde los hombres empiezan a vivir
Y actuar juntos, entonces la mirada especializada versaria sobre aque]lo de donde proviene
la comprension: la pluralidad, el caracter publico y nuestro estar juntos. El comprender
que emerge en el mundo publico es el factum primario y la posibilidad a priori de la vision
discip]inada de la ciencia poHtica. En ese sentido, vale preguntarse donde radicaria la verdad
en la politica: jen la vision disciplinada cientificamente y en el uso de sus concepros o en el
lugar en donde emerge dicha mirada, es decir, la pluralidad humana con su consabida com-
prensién? Si algo resulta chocante en el analisis po]ftico actual es su tendencia determinista
y causal a querer aprehender lo que por esencia es anti-determinista; la pluralidad humana es
ese lugar abierto e imprevisible que esta en constante movimiento. Acertadamente, Tarabasz
conecta al inicio de su texto la :1proxim:1cién actual a la poh’tica con un fendmeno tfpica—
mente contemporanco: los think tanks, que sirven como un puente entre los cientificos que
estudian lo publico, y los politicos que toman las decisiones que afectan a la ciudadania
(Tarabasz 11). Con el estudio de tales centros de investigacién cientifica en torno al am-
bito de la deliberacion y decision politica, Tarabasz argumenta que “nuestra manera de
hablar del juicio politico es profundamente cientifica, es decir, normalmente identificamos
el acierto en tal juicio con la necesidad de seguir un proccdimiento riguroso y, asi, con la
busqueda de la objetividad” (12). La pregunta con la que Tarabasz despliega su investigacion
es si esta forma, digamos con Arendyt, “cientificamente disciplinada”, de tratar al juicio po-
litico es adecuada, “es decir, si juzgar poHticamente es realmente una cuestion cientifica o

1 Arendt, “Comprension y politica. (Las dificultades de la comprensién)”, en Ensayos de comprension 1930-1954. Escritos no reunidos
de Hannah Arendt 387.
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todo lo contrario” (12). Con esto planteado, se abre el espacio para la indagacion en torno a
la cientificidad del juicio politico, sobre si se adapta a los criterios objetivistas exigidos en
la ¢poca moderna y, a su vez, se justifica el camino que transita esta investigacion: el de la
hermencutica y la filosofia practica.

El primer capitulo, ticulado “La crisis de la politica”, plantea el encuadre historico y
metodologico del problema de la politica. En este contexto, Tarabasz estudia el paradigma
antiguo y moderno de la ciencia, y analiza como la llamada “ciencia poHtica” se enmarca
metodicamente en cada concepeion de la ciencia. Asi, mientras el paradigma antiguo
propugna una vision de la politica en la que las dimensiones de la theoria y la praxis se
complementan y compatibi]izan sin subyugarse de forma hostil (23), en la vision moderna,

e

por su parte, se produce un giro en dichas dimensiones, al punto que se da un “olvido’
de la praxis™ “Mientras que antes se podia hablar de una tension fructifera entre filosofia
y politica, ahora, en la Modernidad, tenemos que hablar de una supresion de la filosofia
practica” (23-24). Esto, que ha sido estudiado por expertos en hermencutica, apunta a la
transformacion de la praxis en la modernidad. En definitiva, se trata de una transforma-
cion epistemolégica que aboga por una fundamentacion rigurosa y objetiva del conoci-
miento humano a través de un modelo matematizante y objetivista que, en términos de
Hans-Georg Gadamer, forzo a toda especificidad del llamado “saber practico” (prakeische
Wissen) a operar con las determinaciones objctivistas de la nueva ciencia moderna natural®.
En ese sentido, la especificidad relativa de los mas variados saberes practicos se vio afectada por
la actitud “imperialista” de la ciencia moderna. Como expresa acertadamente Tarabasz: “Con-
forme transcurria el tiempo, e€se sucno iba haci¢ndose realidad principalmente, como ya
hemos dicho, en el seno de las ciencias naturales. Estas, a su vez, se convirtieron en el
modelo para cualquier saber humano. Dicho de otra manera, solo aquello que se sometia
a las reglas generales de esa nueva ciencia merecia el nombre de conocimiento. Lo demas
quedaba reducido a meras conjeturas o impresiones no verificadas (ni verificables). Por
consiguiente, €se nuevo conocimiento cientifico comenzo a ser calificado como una cien-
cia verdadera” (43).

2 Sobre lanocion de saber practico, véase Gadamer, “Praktisches Wissen”. En “Rehabilitacion de la filosofa practica y Neo-aristotelismo”,
Volpi habla acerca de la tendencia ﬂdaptativa al modelo matematizante de las disciplinas pertenccientes a la antigua filosofia
practica: “Ahora bien, fundidndose en la presuposicién de que el método matemdtico representa el paradigma del saber en general,
hay dos consecuencias posibles: por una parte, la constatacion de la inaplicabilidad del método al dominio de la philosophia practi-
ca, dicho de otro modo, al campo del saber que orienta el obrar, lleva a concebir a ésta como una suerce de philosophia minor, como
un saber que tiene un cardcter tan sélo provisorio y aproximativo; por otra parte —y tal es la opinion predominante en la moder-
nidad- el obrar humano es tomado como objeto de saber no en ¢l sentido de que dicho obrar sea orientado de modo concreto
por tal saber, sino en el sentido de que se lo toma como el campo de un posible ejercicio del conocimiento, dicho de otro modo,
se toma al obrar humano como un mundo que, al igual que el de la naturaleza, puede ser captado y descripto rigurosamente en
sus mecanismos y en su funcionamiento. Se tiene entonces la idea de una aplicacién de un saber tan Tiguroso como el saber
matematico a la ética (Spinoza), a la politica (Hobbes), al derecho (Pufendorf) y ala economia (Petty)” (324-325). Tarabasz (37-41)
se aproxima bastante a esta vision de Volpi.
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Ahora bien, en el nicleo de este modelo, Kant se interroga por lo que puede ser lla-
mado como la conciencia de la verdad: esto es, que cada sujeto “tiene algo por verdadero”
(Tarabasz 44). Como Tarabasz sostiene, Kant introdujo en este dar por verdadero las ideas
de validez subjetiva y objetiva, y sobre esta base distingue entre persuasién y conviccion.
La pregunta, tal como la plantea Tarabasz, me parece de gran importancia para acceder al
planteamiento kantiano: “como saber si mi conciencia de la verdad es una mera persuasion
(es decir, si es solo subjetiva) 0 €s una conviccion que goza de ese privilegio de ser Objetiva,
esto es, un saber” (44). La respuesta que Kant ensaya consiste en la comunicabilidad y en la
validez para todo ser humano: si una idea subjetiva (una creencia o una opinion) es comuni-
cada (es decir, es externalizada y no se queda en el marco del fuero interno) y tiene el asenso
valido para la razon de todo ser humano, entonces deja de ser mera persuasion (subjetiva)
y es conviceion (objetiva). Junto con esto, la elaboracion de Kant de la llamada facultad del
juicio o facultad del discernimiento (Urteilskmﬁ), como facultad mediadora entre lo universal
y lo particular, ha dado pie al llamado “problema del juicio” en el mundo de la politica, y
que, como bien indica Tarabasz, es Arendt quien “detecta este problema como central no
solo para el tiempo de guerra y de posguerra, sino de todos los tiempos” (51). La idea que
subyace a este problema consiste en que, en la vision modera de la politica vista desde el
régimen objetivista-especializado, ya no existe una base comun (51) para juzgar con ¢xito lo
que es bueno y lo que es malo. Como Arendt sostiene en Eichmann en Jerusalén:

Sin embargo, queda un problema fundamental, que estuvo implicitamente presente en todos
los procesos de posguerra, y al que aqui debemos referirnos por cuanto concierne a una de las
mas relevantes cuestiones morales de todos los tiempos, a saber, la naturaleza y funcion del
juicio humano. [Lo que] se exigio [en esos procesos] (...) es que los seres humanos fuesen capaces
de distinguir lo justo [en inglés “right” — “correcto”] de lo injusto, incluso cuando para su gu{a
tan solo podf;m valerse de su propio juicio’.

Tal cuestion muestra en toda su plenitud la importancia del juicio para el pensamiento poH—
tico en el mundo actual. En las paginas que siguen, Tarabasz establece una diferencia encre
juzgar la politica o juzgar politicamente para esclarecer el papel que desempena el juicio
pol]’tico. LLa primera expresién, juzgar la poHtica, signiﬁca que “juzgamos una realidad poH—
tica como un objeto externo de nuestra investigacion”, mientras que “juzgar politicamente”
apunta a “la condicion del agente que emite tal juicio, esto es, la condicion de participante
enla polftica” (Tarabasz 59). Sobre esto tltimo, tras haber indicado la relacion del juicio con
lo particular y lo universal en Kant, en una brillante aclaracion Tarabasz sostiene:

3 Arendt, Eichmann en Jerusalén 426; citada por Tarabasz s5.
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Sin cmb:{rgo, cuando se plamca el juicio poh’tico como una facultad de juzgar polfticamente,
el mismo ya no es una mera Llplicacién de un procedimiento racional a lo poh’tico, sino que se
convierte en un juicio sui generis. Esto quiere decir que el juicio poh’tico es un juicio genuino,
singular y diferente, se sitta en la politica siendo propio para esta dimension. Como se ha dicho,
cl adjetivo “politico” nos indica quicn es aquel que juzga, es decir, el miembro de una comunidad
politica. Por consiguiente, el juzgar politicamente significara juzgar como zoon politikon, supone
la existencia de una condicion previa que es la afiliacion, pertenencia a un colectivo. Eso implica
un concepro del juicio mucho mas amplio, pues denominara cua]quier juicio que concierne a
lo humano. Entender al hombre como zoon politikon quicre decir que “la naturaleza humana
se pone en practica (..) cuando los hombres se ponen a hacer algo juntos, en comun” Como
consecuencia, el que emite el juicio politico es un sujeto actuante y el juicio politico puede ser
comprendido como la realizacion de una accion o la accion misma*.

Esta magnifica aclaracion de que lo politico en el juicio politico apunta a la condicion
propiamente humana de ser agentes politicos que actian y pertenecen al ambito de lo
publico es especialmente relevante para un aspecto fundamental de este libro, pues apunta
a la nocion de zoon politikon, en donde polis remite al habitar comin, al estar los unos con
los otros. Esto conduce a aquello que me permito denominar aqui como la amplificacion
y em;mcipacién de la consideracion en torno al juicio poh’tico, tal como se cxpresa en la
pagina 63: “(...) el juicio politico se convirtio en la Modernidad en una cosa de ¢lices, esto
es, como una forma de ejercer el poder. Es interesante que en el siglo XX, cuando muchos
autores tomaron conciencia de la crisis de los principios modernos de la poh’tica, una de
sus reinvindicaciones fundamentales era —como describe Zerilli el proyecto de Hannah
Arendt— descubrir ‘el juicio como una capacidad politica ordinaria de los ciudadanos
democraticos™. En mi opinion, en una expresion que podria considerarse afin a la idea
de Arend, esto significa que el juicio politico se ha ampliado, es decir que ha dejado de
ser el tema de “los filosofos profesionales” y de los expertos de la politica, poniendose en
el centro de la condicion humana misma, en tanto que el ser humano es un ser que com-
prende y juzga la realidad que vive con otros. Y eso, en st mismo, es un enorme hallazgo
de naturaleza amplificadora y emancipatoria, similar al hallazgo de Aristoteles cuando
expresa que el ser feliz consiste, fundamentalmente, en el cjercicio de la vircud.

Tarabasz plantea, con base en los desarrollos alrededor del juicio politico, una distin-
cion que se Compadece con la distincion ya hecha entre juzgar la poHtica O juzgar poh’tica—

4 Tarabasz 60. En este pasaje Tarabasz cita respectivamente los trabajos de Cruz Prados, Lthos y Polis. Bases para la reconstruccién
de la filosofta politica 232 y Geuss, “What is political judgment?” 34-35.

5 Tarabasz 63. La referencia a L. Zerilli es: Zerilli, A Democratic Theory of Judgment xi. He modificado ligeramente la traduccion
presentada.
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mente; se trata de la teorta del espectador y el actor. Esta teoria permite pensar el juicio
desde la perspectiva del actor (una perspectiva que es solidaria con la concepcion clasica
de praxis, acunada por Aristoteles) y la perspectiva del espectador (que, a juicio de Tara-
basz, coincide con la Concepcién de Kant). Para tal distincion, es importante la formula-
cion de Beiner, segun la cual, “Existen, basicamente, dos formas de proceder con una teorta
del juicio politico (...) El primero pertenece al espectador politico, o critico; el segundo, al agente
0 actor polftico. Formulado por Kant, el primero se limita a explicar las condiciones forma-
les de juicio, mientras que el dltimo —tal como fue desarrollado por Aristoteles— desplicga
las condiciones sustantivas de juicio™. Con base en estas dos formas de proceder, Tarabasz
evaluara la aproximacién al juicio poHtico en Arendt y en Gadamer.

Considero que este no es el lugar para hacer un examen de la forma en que Tarabasz
evalta dichas aproximaciones. Realmente no quiero hacer spoilers de lo que considero como
el nitcleo duro del libro, pues lo hecho hasta aqui se ha apoyado en los elementos introduc-
torios de la obra, con el propésito de incitar una reflexion en torno a su problema y hacer
una invitacion a su lectura. Solamente me limito a resenar que en el cap{tulo segundo,
Tarabasz analiza la aproximacién de Arendt en torno al juicio po]ftico. En el cap{tulo
tercero hace lo mismo a partir de la propuesta de la hermencutica filosofica de Gadamer.
En el cuarto capitulo, ticulado “La teorta del juicio politico”, Tarabasz despliega varios de
los elementos extraidos de los analisis precedentes y esboza las posibi]idadcs en torno a
la practicabilidad y las condiciones del juicio politico. Este nicleo duro del libro es una
magnifica aportacion que Tarabasz despliega con un lenguaje claro y una argumentacion
cuidadosa y pedagégica. Cada concepcién es introducida partiendo de sus bases mas ele-
mentales y avanzando hacia sus elementos mas complejos. Desde el punto de vista de un
posible lector neofito respecto a estos temas, el proceder de Tarabasz implica el cuidado y
la paciencia con los que los buenos maestros conducen los temas mas complicados y com-
plejos de manera elegante y sencilla.

En definitiva, La posibilidad de verdad en el juicio politico. Hannah Arendr y Hans-Georg
Gadamer ante el problema de la objetividad, de Piotr Tarabasz es un gran aporte que enriquece
la literatura filosofica reciente. Con muchisimas virtudes en su formulacion, argumenta-
cion e interpretacion, este libro es una aproximacion valiosa al tema del juicio politico,
que puedc ser vista, ademas, como una leccion fundamental de analisis filosofico en torno
a la historia de la ciencia politica. Al principio de este escrito se hablo de la “post-verdad”
y las fake news como ganchos para resaltar la importancia de la cuestion de la verdad en la
poll'tica actual; pucs bien, si esto es asi, y i es cierto que la filosofia actual ha pasado de
puntillas sobre tales cuestiones, entonces es posible valorar a esta obra, ademas, como un

6 Tarabasz 66. La referencia del trabajo de Beiner es: Beiner, El juicio politico 179-180.
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libro que, sin duda, abre los €spacios para que emerjan las condiciones de comprensién de
lo que se requiere en el juicio politico como juicio practicable, y, entonces, con la seguridad
que implica haber “ganado” tal acceso a la comprension, aprovechemos de manera libre y
propia, “la ocasion de reflexionar que esa realidad nos brinda™.

Jean Orejarena Torres

Benemérita Universidad Auténoma de Puebla
Facultad de Filosofia y Letras

Pucbla, México.
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Resena del articulo de Grasset Bautista, Jean-Paul. “Aparecer, sentido y objetividad.
A propésito del debate reciente sobre realismo, fenomcnolog{a y hermenéutica”.
Perseitas, 11, 147-184, 2023.

1. Introduccion
n 2007 un coloquio de grandes alcances filosoficos se llevo a cabo en el
Goldsmith College, donde se reunieron grandes figuras del escenario
filosofico. El motivo principal: retomar la critica al correlacionismo expues-
to por Meillassoux en Apres la finitude. En dicho coloquio participaron los
principales exponentes del movimiento filosofico que se dio a conocer desde
entonces como “realismo especu]ativo”, a saber, I. Hamilton Grant, R. Bras-
sier, G. Harman y, el invitado de honor, Quentin Meillassoux. Si bien, la lec-
tura profunda de tales autores y sus teortas no conlleva la secuencia de un
programa o una sistematica comun; si se inscribe en una serie de tematicas
y controversias comunes con determinadas teortas filosoficas: entre estas
la tematica “critica al correlacionismo” Y, por ende, su controversia con la
fénomenologf& del siglo XX principalmentc
A inicios de 2023 se publico en el nimero 11 de la revista Perseitas un
articulo muy pecuhar que plantea la posibilidad de una nueva lectura en el
marco del nuevo realismo, principalmﬁnte en el expuesto por M. Gabriel,
y una posible adscripcion al campo de la fenomenologia y la hermencutica
actuales. La pregunta regente es ilustrativa en ese tenor: “jes posible un
di;ﬂogo productivo entre estas tradiciones —los recientes realismos y las
corrientes de fenomenologia y hermencutica—, que pueda tener en la base
una comprensién minima del realismo como fundamentacion filosofica
viable?” (Grasset 150) La respuesta que concede el articulo es afirmativa y
para hacerla explicita se hace valer de esta secuencia:

« Revision del estado de la cuestion del realismo ontolégico y la pro-
puesta de los campos de sentido de M. Gabriel.
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- Revision de las propuestas fenomenologicas y hermencuticas de G. Figal, A. F. Koch
y T. Keiling desde su fundamento realista.

2. El resurgimiento de los realismos filosoficos

Los primeros apartados de este capitulo comprenden bastantes asuntos de relevancia, que
principalmente para el lector poco familiarizado con el realismo resultan ser bastante ilus-
trativos, pues ponen al corriente del estado de la cuestion de dichas teorias. Todo comienza
con un desglose historico del nacimiento de lo que se conoce actualmente como realismo
especulativo y una definicion cercana que englobe su postura fundamental tanto como
actitud y movimiento filosoficos: “el realismo suele entenderse como la afirmacion de una
realidad que existe independiente de nuestro pensamiento y experiencia y que, empero,
puede ser conocida tal como es en st misma” (Grasset 151); no obstante, en tanto actitud,
continua diciendo Grasset, el realismo “consiste en promover la idea de independencia
de la mente (independencia mental) de lo que es ——del mundo— y puede ser conocido”
(151). El gran reto al que se enfrenta entonces el realismo es a plantear la posibilidad de un
acceso a lo real que no suponga como base el correlacionismo.

Posteriormente, una vez aclarado el recorrido historico que realiza el autor, dirige su
atencion a la adscripeion de Gabriel al realismo bajo el nombre de nuevo realismo. Grasset
parte del escrito programatico que tenta Gabriel, a saber, la Ontologia trascendental cuya
intencion era poner en dialogo a la filosofia transcendental americana con dos filosofos
franceses (Badiou y Meillassoux) y ast abordar el tema del acceso a lo que es, es decir, la
realidad. No obstante, es resaltado que tan pronto ocurre el viraje al realismo, da desa-
rrollo a una ontologia de orden contextual a la que llama ontologia de campos de sentido
(Sinnfeldontologie). En esta ontologia como nuevo realismo hay dos tesis basicas: primero,
se entiende que se puede conocer la realidad tal cual es; empero, ello conlleva una segunda
idea, la totalidad en st llamada mundo no existe. Ello significa que, si la realidad es cog-
noscible, lo es porque ella es un campo de sentido especifico; sin embargo, el mundo como
totalidad no existe, porque no hay un campo de sentido que contenga todos los demas
campos de sentido como una unidad totalizante de todo lo que aparece.

El articulo sigue abordando a profundidad lo que representan estas dos tesis de
Gabriel y sus implicaciones frente al realismo llamado “especulativo” o “vicjo realismo”.
En este tenor destaca que el nuevo realismo, al compararlo con el anterior, no mantiene
la tajante separacién entre el pensamiento y la realidad, por considerarlo una suerte de
realismo metafisico que remite al prob]ema moderno del mundo exterior. Por el contrario,

el realismo ontologico sostendria que no hay tal division, pues el pensamiento es parte de
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la realidad y no un algo ajeno con lo que posteriormente se deba entrar en relacion, por
ende, se pueden conocer las cosas en st mismas y, a su vez, saber que no estan clasificadas
en un ambito de objetos en especifico. La realidad no es entonces un ente omniabarcador;
sino “cl hecho de que un objeto aparece en un campo de sentido” (Grasset, 159), razon por
la que el autor no duda en equiparar la teoria de Gabriel con un realismo hermencutico
de alcances posiblemente universales.

3. La convergencia realista con algunas propuestas

fenomenologico-hermencuticas recientes
En el caso del tema fenomenologico se sigue un hilo conductor similar al del capiculo an-
terior, a saber, se parte de una nocion en la que las diferentes filosofias del movimiento
fenomenologico puedan formar parte sin perder su caracter distintivo. En consecuencia,
dira que “la fenomenologia es un analisis determinado y riguroso de la experiencia que te-
nemos de las cosas, asentado en el acceso previo a las cosas que se da en la actitud nacural”
(Grasset 164). Por su parte, en torno a la hermencutica, insistira en verla como una teoria
de la interpretacion, pero siempre en su sesgo fenomenologico, razon que hace de la inter-
pretacién una vivencia del sentido.

Lo que sigue a aquellas definiciones es el estado de la cuestion de la disputa entre
fenomenologia y hermencutica frente al realismo, pues de inicio se ha considerado que
ambos modos particulares de filosofar parten por caminos ajenos uno de la otro. Tiende a
notar a la fenomenologia, si, como la donadora del objeto en su aparecer, pero tambien en
un modo meramente formal debido a la reduccion, motivo que ligaria a la fenomenologia
con el correlacionismo kantiano.

Mas alla de eso y atendiendo a lo que busca en especifico, dira que st hay fenomeno-
logias, principalmente actuales, que tienen bases realistas en sus teorias, como es el caso

de las defendidas por Figal, Koch y Keiling:

« Figal: Para ¢l el realismo es un termino de contraste, es decir, un término que permite
distinguir una objetividad opuesta al que la vivencia. Debido a ello, para ¢l la feno-
menologia es realista porque atiende a las cosas o estados de cosas y sus relaciones
internas. El realismo seria un momento decisivo de la fenomenologia porque es el que
le concede espacio, ya que el espacio por st mismo no aparece.

« Koch: Su postura hermenéurtica se opone al realismo extremo, pues asegurarﬁ que
no hay una realidad externa ajena al sujeto y se mantiene en el apriorismo de la
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corre]acio’n, donde la subjetividad pensante ¢s necesariamente corporal y esa subje—
tividad pensante acontece en todo lugar posible y en algin momento.

« Keiling: La fenomenologia es realista porque, primeramente, es una forma de filoso-
fia descriptiva y trascendental; enseguida, debido a que ella evalia los compromisos
ontologicos trabajando con una forma peculiar de pluralismo ontologico al estilo
de Gabriel Y, por ultimo, la fenomenologfa lleva a cabo descripciones de entidades,
objetos o cosas que son “reales”.

Las conclusiones del texto de Grasset conllevan algunos puntos de suma importancia.
Entre estos destaca la posibilidad clara de colocar en dialogo ambas posturas para el enri-
quecimiento mutuo de las teorias y No mantenerlas inconexas por sus prejuicios historicos;
sino enfocar la atencion en sus desarrollos actuales, ya que los planteamientos son cercanos
gracias al nuevo realismo, las hermencuticas y fenomenologias contemporaneas. Los aspectos
de este acercamiento pueden ser multiples, pero el mas destacable es la critica que ambos
modos de filosofar desarrollan sobre el realismo metafisico y la independencia del mundo,
pero apelando ante todo a una vision que no prima lo meramente subjetivo—particular, pues
la interpretacion esta basada en cosas reales.
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