Capitulo IV

Segundo paso del método
fenomenoldgico heideggeriano






La reduccién fenomenolégica:
mostrar [o sencillo en El camino en
el campo por fuera del discurso de

la metafisica

§ 23. Recapitulacion

En el capitulo III se vio c6mo, mediante la destruccién, la hermenéutica feno-
menolégica heideggeriana quiebra el discurso de la metafisica y la ontologia
tradicional. Para que el pensar-pensante vuelva a acercarse a la pregunta que
interroga por el sentido del ser, destruye todo aquello que la tradicién ha pen-
sado sobre él para interpretar al ser-ahi desde la totalidad y el surgimiento del
sentido, que lo involucran con el entorno fecundo de la cotidianidad.

Por eso, en este segundo momento del método fenomenolégico, la reduc-
cién muestra /o sencillo en El camino en el campo por fuera del discurso tradicio-
nal del pensamiento metafisico que separa, divide y quiebra la interaccién total
del ser-ahi con el mundo. El objetivo es volver a mirar el ente desde nuevas
valoraciones ontoldgicas, asumir otras nociones de tiempo, espacio y ente, para
plantear de nuevo la pregunta que interroga por el sentido del ser.
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§ 24. La reduccion fenomenologica y la nueva mirada del ente

Con la reduccién, Heidegger le exige a la fenomenologia no concebir el ser
como una realidad puramente ontolégica, pues su posibilidad esta referida de
vuelta al ser, que es siempre éntico. Como lo aclara en el §5 de Problemas fun-
damentales de la fenomenologia (2000c), “Al clarificar el cardcter cientifico de la
ontologia, la primera tarea es la demostracién de su fundacién éntica y la carac-
terizacion de esta misma fundacién” (p. 46).

En este segundo paso metodolégico, la visiéon fenomenoldgica —de vuelta
desde la aprehension de los tilos, la colina, el roble, el campanario, el banco de
madera y demads entes del camino— implica que estamos positivamente remi-
tidos hacia el ser. Al tomar estos entes como paradigma 6ntico del ser de /o
sencillo, la reduccién que Heidegger propone en el mencionado pardgrafo pide
tener en cuenta que “El ser es instalado y retenido y hecho nuestro tema. El
ser es siempre ser de los seres y en consecuencia se hace accesible al principio
s6lo comenzando con algun ser” (p. 47).

Mediante una nueva forma de mirar, lo que se pretende es mostrar y abrir
el ente por fuera del discurso de la metafisica, que previamente lo ha “disemi-
nado”; es decir, por fuera del lenguaje que solo trata al ser en cuanto tal, como
una unidad racional de propiedades, principios y causas primeras, como se
expuso en el capitulo IV Con la reduccién fenomenolégica, Heidegger invita
a la ontologia a pensarse ahora desde el lenguaje apofintico, entendido como
decir-poético o decir-pensante, desde donde la fenomenologia podrd darle un
nuevo significado al concepto de /ogos, rumbo a la construccién de una nueva
mostracion del ser.

Esta renovada concepcién de la reduccion le exige a la hermenéutica feno-
menoldgica no concebir al ser-ahi como una realidad puramente ontoldgica.
Pues la posibilidad de tal ontologia estd referida de vuelta a un entorno que
determina su mirada. En el presente estudio, el objetivo de la reduccién sera
guiarse por el cémo, desde /o sencillo, para dirigir la mirada desde los entes de
El camino en el campo hacia al ser mismo y mostrar que aquello que los une
no es una relacién légica, sino un mundo cobijado a su vez por la estructura
ser-en-el-mundo y el « priori de una temporalidad éntica propia.
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Para Heidegger el ser es dado solo si se da la apertura, es decir, si hay ver-
dad. Pero hay verdad solo si un ser existente se destapa, se abre; efectivamente,
en el modo donde se abre, pertenece él mismo al modo de ser de este ser. Desde
aqui /o sencillo se seguird presentando como una variante mediante la cual la
ciencia ontolégica puede volver a plantear la pregunta que interroga por el sen-
tido del ser, pues solo si /o sencillo logra abrir los entes del camino desde una
determinada mirada, podremos afirmar que hay verdad en los entes, y que esta
verdad es un camino vélido para llegar al sentido del ser.

¢Qué muestra /o sencillo cuando es “reducido” con un nuevo modo de mirar?
¢Cuil es el modo como habri de mostrase desde una nueva forma de reduccién?,
¢cémo, a partir de ella, /o sencillo revela nuevas estructuras énticas y ontolégicas?
No podemos olvidar que el acto de “reducir la mirada” por fuera del discurso de
la metafisica es esencialmente fictico. Esto nos lleva a que la verdad y, por tanto,
el ser, sean ficticos. ;Qué seria entonces lo fictico de /o sencillo mediante esta
nueva objetivacién de los entes? Y por ser nosotros, el ser-ahi, quienes habre-
mos de interpretar /o sencillo con miras a entenderlo como un nuevo sentido del
ser, icomo habrd de ayudarnos esta nueva interpretacion heideggeriana de la
reduccién fenomenoldgica en esa pretendida comprensién del sentido del ser?
Heidegger lo aclara en el §4 de Problemas fundamentales de la fenomenologia:

Cada ser con el cual tenemos algtn trato puede ser aludido y hablado diciendo “eso
gu p y
es”, sin considerar su especifico modo de ser. Nos encontramos con un ser del ser en el
entendimiento del ser. Ese es el entendimiento que primero que todo “destapa’, o como
decimos, “abre” o “revela” algo como el ser. El ser “es dado” sélo en la apertura especifica
que caracteriza el entendimiento del ser. Pero nos referimos a la apertura de algo verdadero.
Aquel es el concepto apropiado de la verdad, como naci6 ya en la aurora de la antigiiedad.
q pto aprop. > Yy gu
El ser “es dado” sélo si hay apertura, es decir, si hay verdad. Pero hay verdad sélo si un ser
ly ap ’ > y y
existente que se destapa, que se abre, y que efectivamente, en tal modo que se abre, pertenece

¢l mismo al modo de ser de este ser. (Heidegger, 2000c, p. 44)

Como propiciadora de esa apertura futura, la reduccién conducird nuestra
mirada hacia el ente primero que reposa en su caricter ontico y desde donde
generard el despliegue ontolégico posterior. Pero, ¢desde qué miradas y pos-
tulados tendremos que mirar ahora /o sencillo en El camino en el campo? En este
momento que prescindimos de lo dicho por la tradicién ontoldgica, que se
produjo la destruccién fenomenoldgica, ;desde qué perspectiva tendremos que
construir el nuevo acercamiento al ser oculto de los entes del camino? Heidegger
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plantea cuatro miradas en este segundo momento fenomenoldgico para acer-
carnos al ser de /o sencillo:

» La Gelassenbeit del mistico medieval, el Maestro Eckhart.
*  Elmorar poético del poeta alemén Friedrich Holderlin.
*  La comprension en acto de la totalidad ontoldgica del monje y poeta japonés, Basho.

*  La wverdad redonda del filésofo griego Parménides.

En el presente capitulo se analizard cémo /o sencillo es visto y entendido
mediante estas cuatro propuestas de reduccién fenomenoldgica, teniendo en
cuenta que ya estamos insertos plenamente en el a priori de la temporalidad
ontolégica, y en la estructura ser-en-el-mundo. El tercer nivel ontolégico, el
del acontecimiento del ser como verdad, se revelara en el capitulo V de cons-
truccién fenomenolégica. Por ahora, antes de ser testigos del acontecimiento
del ser de /o sencillo, se adoptan estas cuatro “nuevas formas de ver” para apreciar
todo el sentido que habrd de otorgarnos la apertura de /o sencillo como variante
de comprensién del sentido del ser.

§ 25. El Maestro Eckhart: el fenomeno de lo sencillo

desde la mirada de la Gelassenheit

El Maestro Eckhart (1260-1328) es uno de los inspiradores fundamentales
del pensar-pensante de Heidegger. En el pensamiento del monje, Heidegger
encontré los argumentos necesarios para proponer el concepto de Gelassenheit
como actualizacién de la nocién de desasimiento, del dejar ser el ente, para mos-
trar el ser como acontecimiento de la verdad.

Para entender en qué consiste realmente la Gelassenheit debemos aclarar
el contexto de totalidad ontoldgica de la que emané y que Heidegger reivindicé
con su pensar-pensante. En su obra, recopilatoria, Tratados y sermones, el Maes-
tro Eckhart propone una experiencia absoluta de unidad con Dios mediante
una experiencia de la totalidad de los entes del mundo. La manifestacién de lo
divino es la experiencia de lo total.
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Para que pueda darse esta unidad total es indispensable que el hombre
se libere de cualquier intencién manipuladora de la voluntad. Esto lo logra
deshaciéndose de los vicios e incluso de las mismas virtudes, para llegar asi a
experienciar la infinitud como un vacio fecundo que lo hace uno con lo eterno.

El hombre no se salva por sus buenas obras ni por su mérito. Pues incluso
ellas son una “pura nada”. La inica condicién vélida de salvacién para el Maestro
Eckhart es la capacidad humana de borrar el yo y hacerlo desaparecer. El logro
mds grande del alma consiste en la liberacién progresiva de la multiplicidad.
El alma debe vaciarse, incluso de las imédgenes de Dios, hasta liberarse y des-
pojarse a si misma. Solo asi podrd alcanzar la totalidad que es el mismo Dios.

Abre cita Pues, en cada caso, el hombre tiene que hacer una sola cosa,
no puede hacerlas todas. Ha de ser una sola cosa por vez, y justamen-
te en ésta, deben agarrarse todas. Porque si el hombre quisiera hacerlo
todo, esto y aquello, y abandonar su modo y adoptar el de otra persona,
que en ese momento le gustaba mucho mds, en verdad, se produciria asi
una gran inconstancia. Resulta que un hombre que abandonara el mun-
do y entrara de una vez por todas en una sola orden, llegaria ficilmente
a la perfeccion a diferencia de otro que pasara de una orden a otra, por
santa que fuera [...] Pero si se demuestra que no hay armonia de mane-
ra que una cosa no tolera a otra, entonces témalo como sefial certera de
que no procede de Dios. Un bien no estd en contra de otro, pues segin
dijo Nuestro Sefior. “Todo reino que estd dividido en si mismo, debe
perecer” (Lucas 11,17), y como dijo también: “El que no estd conmigo,
estd contra mi y el que conmigo no recoge, desparrama” (Lucas 11, 23).
Asi pues, ha de ser para ti una sefial certera: aquel bien que no admite a
otro, ni siquiera un bien menor, o que lo destruye, no proviene de Dios.

(Eckhart, 2013, pp. 160 y 161)

Todas estas reglas y pricticas encaminadas a la realizacién total del alma
habran de darse a partir de un constante intercambio de sentido con el mundo,
entendido como unidad completa de sentido. Para el Maestro Eckhart, el hombre
no tiene por qué huir del mundo. La vida misma de Eckhart fue el testimo-
nio de un hombre que viajaba constantemente y se interesaba por la realidad
de “lo otro”.
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Hay algo que se halla en mucha gente y el hombre, si quiere, lo alcanza con gran
facilidad: consiste en que las cosas con las que tiene que habérselas no lo estorban ni
proyectan en ¢l ninguna representacion fija; pues alli donde el corazén rebosa de Dios,
las criaturas no pueden tener ni encontrar lugar alguno. Pero no debemos contentarnos
con esto; debemos aprovechar en gran medida todas las cosas, sea lo que fuere, estemos
donde estemos, veamos o escuchemos lo que sea, por extrafio y poco apropiado que nos
resulte. Sélo entonces estamos bien y no antes, y en esto el hombre nunca debe llegar
a un fin sino que puede crecer en ello sin cesar y lograr cada vez mds en un progreso

verdadero. (Eckhart, 2013, pp. 119 y 120)

La ontologia del Maestro Eckhart reivindica el caracter circular e integra-
dor del tiempo cuando el hombre se funda a partir de una reactualizacién total
del sentido. Para el monje, el sentido de Dios se resignifica una y otra vez en
la totalidad temporal.

«El “ahora” en el cual Dios creé el mundo se halla tan cerca del tiempo actual como el
instante en que yo hablo en este momento, y el Dia del Juicio se halla tan cerca de ese “ahora”
como el dia que fue ayer. En consecuencia, el tiempo existe en un “ahora presente”, y “el Dia
de Dios” es alli donde el alma se mantiene en el dia de la eternidad, en un “ahora esencial”.
Entonces coinciden “el Dia de Dios” con “el dia del alma” donde “todo” sigue siendo uno.

(Eckhart, 2013, pp. 76 y 77)

Como puede verse, las nociones de tofalidad, de temporalidad circular
y de compenetracién del hombre con el mundo, exploradas por el Maestro
Eckhart, encontraron un eco poderoso en el pensar-pensante. Sin embargo,
a pesar de este contexto de similitudes, la nocién ontolégica del Maestro
Eckhart que mas influencia habrd de tener en Heidegger serd la de desasi-
miento, en aleman Gelassenheit.

Del desasimiento es un breve tratado del Maestro Eckhart compilado en sus
Traktate, donde propone el abandono de la voluntad como condicién funda-
mental para la compenetracién del hombre con el mundo. La meta es llegar a
ser un “hombre pobre”; aquel que nada desea, nada sabe y nada tiene.

Que uno aprenda a dasasirse de s{ mismo hasta no retener ya nada pro-
pio. Todo el tumulto y la discordia provienen siempre de la propia vo-
luntad, no importa que uno lo note o no. Uno mismo debe entregarse,
junto con todo lo suyo, a la buena y queridisima voluntad de Dios, me-
diante el puro desasimiento del querer y apetecer, y esto con respecto

a todo cuanto uno pueda querer o apetecer con miras a cualquier cosa
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[...] El hombre debe aprender a sacar de su interior su “si mismo”y a
no retener nada propio y a no buscar nada, ni provecho, ni placer, ni
ternura, ni dulzura, ni recompensa, ni el paraiso, ni la propia voluntad.
Dios nunca se entregd, ni se entregard jamds, a una voluntad ajena. Sélo
se entrega a su propia voluntad. Donde Dios encuentra su voluntad, ahi
se entrega y se abandona a ella con todo cuanto es. Y cuanto mds deje-
mos de ser en cuanto lo nuestro, tanto mds verdaderamente llegaremos
a ser dentro de ésta (la voluntad divina). Por ello no es suficiente que
renunciemos una sola vez a nosotros mismos y a todo cuanto poseemos
y podemos, sino que debemos renovarnos con frecuencia y hacer que
nosotros mismos seamos simples y libres en todas las cosas. (Eckhart,

2013, pp. 157 y 158)

Seis siglos después de que el Maestro Eckhart revolucionara el pensamiento
medieval al vincular tan estrechamente al hombre con el mundo, el 30 de octu-
bre de 1955, Martin Heidegger pronuncié en Messkirch una conferencia titu-
lada también “Gelassenheit”, con ocasién de los festejos para conmemorar el
aniversario 175 del nacimiento del compositor Conradin Kreutzer.

Se trata del mismo desasimiento de Eckhart, resignificado ahora por una
nueva interpretacién de la fenomenologia. Aqui Heidegger también aboga
por la necesidad que tiene el hombre occidental de abandonar el pensamiento
racional, calculador, manipulador, apropiador, y adoptar el pensar-pensante que
logra desasirse de la voluntad de dominio, que deja que las cosas sean desde su
vacio permanente. El hombre debe volver a arraigarse en la tierra, entendida
como el espacio originario donde se gesta el misterio propiciador del sentido.
Crecer, como el roble del camino, hacia la amplitud del cielo y hacia la tierra
sustentadora.

Pero, sen qué consiste ese desasimiento, esa serenidad, propuesta por el
Maestro Eckhart y resignificada seis siglos después por Heidegger? :Por qué
desde ella es posible propiciar una reduccién fenomenoldgica que propicie el
entendimiento de /o sencillo como posibilidad de comprensién de sentido del
ser? Para averiguarlo, Heidegger desentrafa los significados ocultos de la eti-
mologia de la palabra Gelassenbeit.?

3 “Gelassenheit: serenidad, que proviene a su vez del alemdn:
gelassen: sereno (dejado).
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Asi, ubicados de nuevo en E/ camino en el campo, en este momento de
reduccion fenomenoldgica, se empieza a construir una “nueva mirada” y a tener
argumentos renovados para propiciar una nueva interpretacién de los entes.
Teniendo en cuenta los anteriores significados relacionados con el concepto de
Gelassenbeit, para el ser-ahi serd indispensable involucrarse, insertarse, compro-
meterse, conflarse, entregarse, soltarse, desasirse, abandonarse, desprenderse,
dejarse ir hacia el ente mismo, con una “sabia serenidad”. Habiendo destruido
el tiempo vulgar y las diferencias ontolégicas propuestas por la metafisica y la
tradicién filoséfica, este segundo momento del método fenomenoldgico hei-
deggeriano nos convoca, a partir de la Gelassenheit, a mirar de una nueva forma
los entes del camino en el campo.

El buen consejo del camino en el campo despierta un sentido que ama
lo libre y que trasciende, en el lugar adecuado, la turbia melancolia hacia
una ultima serenidad. Combate la necesidad del mero trabajar, que efec-
tuado sélo porque si, fomenta uinicamente la extenuacién del hambre.

En el aire del camino en el campo, que cambia segin la estacién, pros-

pera la sabia serenidad, cuyo aspecto parece a veces, melancélico.

Este saber amable es la serenidad campesina. No la adquiere quien no
la posee. Los que la poseen, la tienen del camino en el campo. Sobre su
senda se encuentran la tormenta invernal y el dia de la cosecha; el dgil
estremecimiento de la primavera y el apacible morir del otofio; se con-
templan mutuamente el juego de la juventud y la sabiduria de la vejez.
Pero en una sola consonancia, cuyo eco el camino en el campo lleva y

trae silenciosamente consigo, todo queda armonizado.

einlassen: introducir (dejar entrar, insertar).

eingelassen in: radicado en (inserto, introducido, involucrado en).

sich einlassen: comprometerse, arriesgarse para con (introducirse, involucrarse).
ablassen: desistir (dejar de).

tiberlassen: confiar a (entregar a, ceder).

sich uiberlassen: confiarse a (entregarse).

loslassen: soltar, desasir (liberar).

zulassen: conceder (admitir).

fahrenlassen: abandonar (desprenderse de, dejar ir a).

zulassen: tolerar, permitir (dejar venir) (Heidegger, 2002, p. 9).
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La sabia serenidad es un portal hacia lo eterno. Su puerta gira sobre bi-
sagras, forjadas con los enigmas de la existencia por un herrero conoce-

dor. (Heidegger, 1983, trad.)

Transitar E/ camino en el campo bajo el amparo del pensar-pensante, del
consejo alentador, implica que la mirada ha dejado de ser conocimiento, apro-
piacién, entendimiento racional y certeza, para convertirse en insercién, invo-
lucramiento, compromiso, confianza, entrega, abandono, desprendimiento, paz
y tolerancia ante el ser de los entes.

La Gelassenheit, como via de acceso a la totalidad y al surgir de /o sencillo, es
“suspensi6n de todo razonar calculador” que procura la “recepcién del milagro
de lo viviente”. Recordemos que en el Capitulo I de la presente investigacion,

una de las definiciones etimoldgicas de Das Ein-fach vinculé el “Fach”, con el

Ker

latin “Pacisco” (compactar, atrapar, atar, unir), y con el griego “éima&” (paz, tran-
P p y gricg p
quilidad, serenidad). Lo sencillo, entendido como Ein—fach, compacta la totali-
dad del mundo desde la paz, la tranquilidad y la serenidad de lo que se ofrece
P q y q
como sentido total, como unidad completa de sentido, pues recibir los dones

ontoldgicos del sentido como totalidad le otorga al ser-ahi paz y serenidad.

El desasimiento, la Gelassenbeit, le permite al ser-ahi fundirse con lo que
contempla insertindolo en una unidad que se manifiesta como abolicién de
cualquier tipo de diferencia ontoldgica, y de esta manera propicia la aparicién
de lo viviente como totalidad. La serenidad ante el camino significa no querer
desintegrar los entes racionalmente, ni querer dirigir sobre ellos una mirada
apropiadora, certera e inquisidora.

Ahora, nuestro banco de madera ya no existe con respecto a un observador
segun la dialéctica sujeto-objeto, sino que el desasimiento lo deja entre parén-
tesis, lo deja ser.

Esta “puesta entre paréntesis” hace que el banco de madera se haga uno con
todo lo viviente, y nos permite, como ser-ahi, que caminamos por E/ camino en
el campo, fluir con lo observado en una misma unidad. Esta actitud ontolégica
de abandono hacia el ente abre los tilos, la colina, las flores, el campanario y el
banco de madera hacia el misterio, la raiz y la esencia del ser.
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Cuando el ser-ahi logra acceder a un estado de desasimiento, de Gelassen-
heit, ante los entes, se abre a una nueva donacién de si mismo mediante el pen-
sar-pensante que no busca escudrifiar ni apropiarse técnicamente del mundo,
sino permitir la compenetracién del ser-ahi con el entorno. Esta Gelassenbeit,
este “abandono del ser”, no es un “irse del ente”, sino una condicién para su
despliegue futuro desde la condicién mas propia que reside en él. No en vano
Heidegger nos dejo esta reveladora imagen, sentado en el banco de madera
del camino en el campo, como testimonio incuestionable, desde si mismo, de
la fusién que /o sencillo, mediante la Gelassenheit, logra propiciar en el ser-ahi.

Para fundirse con lo mds propio que reside en el banco de madera, fue
necesario destruir las antiguas aprehensiones del ser, del espacio, del tiempo
y del pensamiento. La razén apropiadora y la voluntad de dominio, tan pro-
pias de la mirada técnica, debieron ser aniquiladas. Aqui, el /ogos razonante
ya no da cuenta de la existencia. El flujo poderoso del ser y el movimiento
incesante del tiempo son ahora superiores a cualquier intento de manipula-
cién racional y subjetiva. Se estd ahora en el “ahi”, puro y absoluto, donde
coinciden el mundo y el ser-ahi.

Lo sencillo como totalidad, como surgir absoluto del sentido, no sera des-
cubierto mediante la razén ni la subjetividad. Sera el desasimiento el que sus-
penda todo acto de dominio en E/ camino en el campo. Desde la Gelassenbeit
no se examina la cosa segtn el servicio y su utilidad pragmitica, sino seguin la
potencialidad ontoldgica que reside en ella. Es esta actitud de abandono la que
destruye cualquier peligrosa manifestacién de la diferencia ontolégica.

El desasimiento, propiciador de la totalidad, el surgir, la concrecién y la
paz de /o sencillo, ha logrado que el ser-ahi sea un “ente iluminado”, vinculado
con sus mds genuinas posibilidades de trascendencia y de cuidado para con el
mundo, que ahora es fuente inagotable de luz y claridad ontoldgica.

La unidad extitica de la temporalidad, es decir, 1a unidad del “fuera de
si” en los éxtasis del advenir, el sido y el presente, es la condicién de po-
sibilidad de que sea un ente que existe como su “ahi”. El ente que lleva
el nombre de “ser-ahi” es un ente “iluminado”. La luz que constituye
este “estado de iluminado” del ser-ahi no es la fuerza ni la fuente 6nti-
camente “ante-los-0jos” de una claridad que irradia y llega a veces hasta

dicho ente. Lo que ilumina esencialmente a este ente, es decir, lo que lo
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hace asi, “patente” como “claro” para si mismo, se definié como cura an-

tes de toda exégesis “temporal”. (Heidegger, 2014, p. 379)

En sus Estudios sobre mistica medieval, Heidegger ratifica la importancia
que tienen para ¢l la cercania y la inmediatez que el Maestro Eckhart, mediante
el desasimiento, reivindica como experiencia ontoldgica y como conocimiento
del mundo.

Para Eckhart, el valor absoluto coincide con la absoluta falta de oposicién y antagonismo
internos o,lo que es igual, con la falta de determinacidn, esto es, con lo objetivo exclusivamente
como objetivo. Sélo en cuanto tal estd ahi el sujeto mistico. Y de cara a esta objetualidad el
propio sujeto mistico ha de estar por encima de contraposiciones y antagonismos, ha de
ser un sujeto previo a toda contradictoriedad. Sélo asi puede resultar claro el sentimiento

tedrico-mistico de distanciamiento. (Heidegger, 1999, pp. 172y 173)

Gracias a la Gelassenheit, todas las polaridades han sido diluidas y la dife-
rencia ontolégica plenamente superada. El “qué” del ente y el hecho mismo
de que el ente sea son una misma y Gnica cosa unidas en la densidad ontolé-
gica del espacio-tiempo. Solo cuando el ser-ahi logra interpretar el mundo y a
si mismo desde este desasimiento y abandono, “Todo habla de la renuncia en
lo mismo. Esta renuncia no quita. La renuncia otorga. Otorga la inagotable
fuerza de /o sencillo. Este buen consejo hace morar en un largo origen” (Hei-

degger, 1983, trad.).

Lo sencillo reivindica el poder propiciador de la Gelassenheit por permitir
que los entes del camino vuelvan a ser pensados desde su instante originario.

§ 26. Friedrich Holderlin: el fendmeno de lo sencillo
desde la mirada del morar poético

Como digno representante del pensamiento romdntico, el poeta alemén Frie-
drich Hélderlin (1770-1843) se opuso con vehemencia al pensamiento racional
y subjetivo de la Ilustracién. Reveldndose contra la razén leguleya que habia
reducido el mundo a juicios y ménadas, Hoélderlin abogé por el nacimiento de
un nuevo pensar que volviera a exaltar la interaccién del hombre con el mundo.

La grandiosidad del entorno natural ocupa, por tanto, un lugar fundamental
en la concepcién poética de Holderlin. Para él /a naturaleza representa el nuevo
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panteismo filoséfico-religioso donde cualquier fenémeno sensible es digno de
ser simbolo del poder espiritual que une y vincula los entes del universo en su
totalidad. La finitud de los entes del mundo es ahora interpretada desde una
“nueva infinitud” que los integra con la divinidad omnipresente de la natura-
leza. La emocién humana es el fundamento del nuevo vinculo ontolégico que
une al hombre con el mundo. La grandeza de Dios y de los seres no puede ser
conocida sino sentida. Con su poesia Holderlin funda una nueva ética basada
en los principios de unidad del hombre con el cosmos y la naturaleza.

La tierra es ahora la nueva morada que nada es por si misma, sino que
encuentra su maxima grandeza cuando se concibe, toda ella, vinculada al coro
de mundos donde estd colocada. El hombre, a su vez, estd llamado a fusio-
nar, no su razén ni su subjetividad, sino su fuerza creativa y emocional con la
voluntad divina, que habré de otorgarle una intuicién ontoldgica basada en lo
omnipresente. El hombre se concibe tan solo como una criatura mds, vinculada
inexorablemente a la totalidad del universo y a las demads criaturas vivientes.

Este aspecto ontolégicamente vinculante de la mirada de Holderlin serd
el que retome Heidegger, un siglo después, para resignificarlo desde su pro-
puesta fenomenoldgica. Pues en Hoélderlin Heidegger encuentra un pensador
que también propone, como condicién para el surgimiento de un nuevo pensar,
la destruccion de las pasadas arrogancias racionales de la Ilustracién.

iQue cambie todo a fondo! ;Que de las raices de la humanidad surja el nuevo mundo! ;Que
cambie todo en todas las partes!{Todo debe rejuvenecerse [...] jAhora todo va a ser distinto!
iTodos para uno y uno para todos! El alegre fuego que hay en esta divisa es un mandamiento
divino. Todo egoismo se inclinard ante el santo reino del amor [...] Solo habra una belleza:
el hombre y la Naturaleza se unirdn en la nica divinidad en que estin contenidas todas las

cosas. (Holderlin, 1986, pp. 11, 14)

Pues ahora, mas poderoso que los principios motores del universo promo-
vidos por el pensamiento ilustrado, es el espiritu mismo de la naturaleza el que
dinamiza la ontologia del mundo. Alli, y no en las leyes de Newton, vive real-
mente Dios. En el cardcter sensual y majestuoso de lo viviente se esconde el ser
y el poder de lo divino; no en los oscuros e intrincados laberintos del entendi-
miento y la razén. El hombre, el mundo, la verdad y la belleza son mucho mds
que simples juicios de enciclopedia. Son fruto del caricter sublime del espiritu
de la naturaleza.
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¢Quién podra hacer renacer la grandeza perdida?, tan solo el poeta y su
lenguaje propiciatorio. Es decir que para Hélderlin el hombre podra, en efecto,
volver a poseer el mundo, pero no mediante una conquista racional, sino a
partir de un intercambio estético y ontoldégico con la naturaleza que lo inter-
prete como propiciador constante del lenguaje apofintico. Heidegger retomard
directamente de Holderlin esta mirada para resignificarla mediante una nueva
fenomenologia: tendrd que ser el pensar poético el que se apropie de la tarea
de refundar la historia y el sentido que el hombre estd llamado a construir en
su instante presente. En la Elegia pan y vino, Hélderlin escribe:

Esta ley, que preside la aventura poética de los poetas venideros, es la ley fundamental de la
Historia que éstos tienen que fundar. La historialidad de la Historia tiene su esencia en el
retorno a Lo Propio. Retorno que sélo puede efectuarse bajo la forma inicial de un viaje al

extranjero. (Hélderlin, 2006, p. 13)

Desde esa especial sensacién de extrafieza ante la actitud racional, debe ini-
ciar el hombre su “retorno a lo propio”. El hombre debe volver a rencontrarse
con su esencia, su destino y su ser, mediante una nueva interpretacién de los
valores ontolégicos de la totalidad fundamentada en la cercania de lo propio,
en /o sencillo entendido como un morar poético, como una experiencia estética
de la totalidad e intercambio ontolégico del hombre con la naturaleza.

El “retorno al terrufio y a lo propio” propuesto por Holderlin representa
para Heidegger el hecho de tener que tomar, €] también, una postura filosé-
fica e histérica frente a la mesa, los faroles, el martillo, la noria, los toneles,
las cosechas, las vestiduras, los zapatos, el campanario y, en general, de todo
el universo de la provincia. Cuando Hélderlin se declara enemigo del espiritu
liberal, racional, cientificista, universalista y cosmopolita, abogando en cam-
bio por una bisqueda del ser en el alma y la tonalidad animica de los pueblos,
se abre para Heidegger una prometedora perspectiva, capaz de recoger en si
misma los fundamentos ontolégicos de su camino personal y su pasado en el
habitar campesino de Messkirch.

De repente, la casa de la infancia y todo su universo se hacen dignos de
indagacién ontoldgica: sde qué nueva forma podrian entenderse las sencillas
labores domésticas de Johanna, la madre, ama de casa? ;Qué se escondia detris
de su trato cotidiano con los enseres, con el entorno, con los cuidados de la
casa? ;Qué tesoros ontoldgicos podria ocultar aquel “siempre mismo” de sus
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quehaceres? ;Y si se abre el portén y se camina hacia la iglesia de San Martin,
qué valores insospechados para un nuevo pensar se esconden en las procesiones
de los nifios? sQué poderosas posibilidades filoséficas se ocultan bajo la sencillez
de las velas y los faroles? ;Qué riqueza ontoldgica se puede extraer de la labor
religiosa del padre, Fritz Heidegger, el sacristin? ;:Qué profundas ensefianzas
se fermentan en el hacer campesino de la Provincia? Heidegger dard respuesta
a estas preguntas desde /o sencillo como fundamento ontolégico del sentido del
ser en la cotidianidad y la cercania.

Pero antes reflexiona sobre las palabras que Holderlin coloca en boca de
Hiperién cuando este le dice a Belarmino lo que opina de los alemanes ilustrados:

Biérbaros de larga data, barbarizados todavia mas por su celo, su
ciencia y hasta su religién, profundamente incapaces de sentir lo Di-
vino, demasiado corrompidos para comprender la felicidad de las
Gracias Sagradas, ofensivos para un alma delicada tanto por sus ex-
cesos como por sus faltas, huecos y desperdigados como los pedazos
de un jarrén echado al basurero [...] Voy a decir una palabra dura, y
sin embargo la diré porque es veridica: no se puede concebir pueblo
mds desgarrado que los alemanes. Encontrards entre ellos obreros,
pensadores, sacerdotes, amos y servidores, jévenes y adultos, pero ni
un solo hombre [...] Las virtudes de los Antiguos no son sino bri-
llantes defectos, dijo una vez algtn bromista. Y sin embargo, has-
ta sus faltas eran virtudes, porque nada de lo que hacian carecia de
alma. En cambio, las virtudes de los alemanes son sélo un brillante
mal y nada mds: porque son sélo medidas de urgencia impuestas a la
sequedad del corazén, con penosos esfuerzos de esclavo, por una co-
barde angustia, y no pueden consolar al alma pura que gusta de ali-
mentarse de belleza y que, jay!, mimada por el santo concierto de los
seres nobles, no soporta las disonancias que desgarran el falso orden,

el orden muerto de esta nacion. (Holderlin, 1986, pp. 266 y 267)

También podriamos considerar estas palabras como una muy particular
“destruccion de la metafisica” propuesta por un poeta que llama a los “porta-
ores de la historia” a abandonar la miseria ontolégica de su presente racional
dores de la hist
y a concebir el pensamiento desde otra mirada.
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El hecho es que para Hélderlin solo cuando el hombre se mantiene ligado
al terrufio y al “retorno a lo propio” puede volver a propiciarse la capacidad de
“sentir lo divino”, de “comprender” la felicidad de las gracias sagradas, ocul-
tas en la cercania de “lo propio”. Esto, para Heidegger, seria nada mis y nada
menos que el habitar campesino de la provincia, el lugar de crecimiento donde
conoci6 los misterios ontolégicos que surgen del quehacer conjunto de la mano
y el espiritu.

Segun Holderlin, la sequedad espiritual y el desarraigo de los alemanes
radicaban en su “carencia de divinidad”. El ir y venir de su desarraigo histérico
y politico no era més que el reflejo de su incapacidad de pensarse desde “la esfera
comun”. Por estar absorto, cada quien consigo mismo, embelesado cada uno
con los laberintos de su propia subjetividad, se habia olvidado el hecho de que
el hombre le debe lo més genuino de su humanidad a la capacidad de compartir
y construirse mediante esferas comunes elaboradas con y para otros hombres.

Sera de gran impacto para Heidegger la propuesta de Holderlin de rei-
vindicar el concepto de pobreza y revivir aquel “dios del mito”, con quien cada
ser humano podria festejar ontolégicamente su vida superior. Es desde el con-
cepto de pobreza desde donde Holderlin le propone al pensamiento occidental
asumir el reto de remontarse nuevamente al pasado de Grecia.

Pues alli, superado el afin del hombre griego por suplir las necesidades de
la subsistencia (comida, vestido, manutencién), la sociedad y el pensamiento
habian sido capaces de ir mds alld y consagrarse a las potencias ontoldgicas de
la pobreza, entendida desde Heidegger como el vacio propiciatorio de la jarra,
como el desasimiento espiritual primero y originario, posibilitador de la apari-
cién de las riquezas del sentido. Pero, scémo entiende Heidegger, realmente,
la esencia de esa pobreza?

Sélo puede ser rico aquel que sabe usar libremente de la riqueza y, en primer lugar, verla
tal como ella es en su ser. De lo cual Gnicamente es capaz aquel que puede ser pobre, en el
sentido verdadero de la pobreza, que no es la carencia. Porque la carencia se anuda en forma
constante en un “no-tener” que, de la misma manera inmediata en que no tiene, quisiera
también inmediatamente “tener”, aunque sin ser apto para ello. Esta carencia no nacié del
voto que se halla implicito en la pobreza. La carencia que quiere tener es simplemente la
indigencia que se aferra perdidamente a la riqueza, incapaz de saber su verdadera naturaleza,
y sin voluntad para asumir las condiciones puestas a su apropiacién. La pobreza, cuando es
conforme a su esencia, es el voto que ha elegido lo simple [...] Ahora bien, lo simple estd

en lo original y nada mds que en ello. Esta pobreza toma a la riqueza en su mirada y asi sabe
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cudl es su ley. La voluntad de ser rico tiene que atravesar la prueba de la autosuperacién.

(Lacoue-Labarthe, 2006, p. 72)*

Para Hélderlin, solo pensando de nuevo el presente desde la pobreza griega,
la Europa de su tiempo podria volver a construirse mediante la correspondencia
entre naturaleza y mundo humano, donde la vida empezaria a pensarse desde
la “cercania” y la corporeidad de la realidad tactil y sensible. Llamado al que un
siglo después acudié Heidegger cuando, en efecto, buscé también en Grecia
argumentos para el planteamiento contestatario de su ontologia.

De ahi que Holderlin hable constantemente de revolucion espiritual, de comu-
nismo del espiritu. Pues para €l todo parece indicar, guidndose por el desarrollo
mismo de la historia, el pensamiento y la fe, que ni la politica, ni la filosofia, ni
la religién podrian ser gestoras, y mucho menos ejecutoras, de un cambio real.
Solo la accién del espiritu, ejercida mediante el poder de la palabra, la poesia y
la pobreza, puede llegar a ser verdaderamente revolucionaria y fundadora de un
genuino morar poético. En el contexto de esta Alemania desgarrada de finales
del siglo XVIII y comienzos del XIX, solo el artista, solo el poeta puede volver
a iluminar el valor ontolégico de /o sencillo presente en la omnipotencia de la
cercania. En el himno Patmos, Holderlin escribe lo siguiente:

iCercano, y dificil de captar, el dios!
Pero donde esti el peligro, crece también lo que lo salva.

(Holderlin, 1994, p. 42)

4 La cita original de “Aclaraciones...” se encuentra en el tomo 4 de la Gesamtausgabe con
el titulo “Andenken”. Alli especifica claramente /o sencillo como la verdadera riqueza del
hombre: “Reichtum ist nie blofler Besitz; noch weniger ist er die Folge des Besitzes,
weil er stets sein Grund bleibt. Reichtum ist der {iber- fluf dessen, was den Besitz des
eigenen Wesens gewihrt, indem er den Weg zu seiner Aneign.ung 6ffnet und uners-
chopflich bleibt an Gebot, fiir das Eigene reii zu werden. Uberfluf ist aber nicht die
Unmenge, die dem Satten als das stets noch tibrige vorliegt. Der echte Uberfluf ist
das UberflieRen, das sich selbst iiberfliefit und so iibertrifft. Bei solchem Ubertreffen
flieRt das UberflieRende zu sich selbst zuriick und erfihrt, daf es sich selbst, weil stets
tbertroffen, nicht gentigt. Aber dieses sich tiber- treffende Sich-nie-gentigen ist der Urs-
prung. Der Reichtum ist wesenhaft Quelle, an der das Eigene erst und allein zum Ei-
gen- tum wird. Die Quelle ist die Entfaltung des Einen zur Uner- schopflichkeit seiner
Einheit. Das Eine solcher Art ist das Ein- fache. Reich sein kann nur, wer versteht,
den Reichtum frei zu gebrauchen und ihn zuvor Gberhaupt in seinem Wesen zu sehen®
(Heidegger, 1981, p. 132) (El resaltado es mio).
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Es dificil de aprehender lo divino, presente y oculto en la cercania. De
ahi que la misién del poeta sea entonces, nada més y nada menos, fundar una
mirada y una palabra capaces de captar “lo divino cercano”, y de interpretar la
pobreza; es decir, la carencia, el vacio, el silencio, como una nueva posibilidad
de riqueza espiritual.

Mediante una nueva interpretacién de su propio lenguaje, el poeta ten-
drd que ser capaz de invocar una esencia divina y comutn, un morar poético
que esté por encima de las simples necesidades bioldgicas, sociales, politicas o
racionales del hombre.

Sélo en la medida en que varios seres tienen una esfera comun, en que
sufren y actian humanamente, es decir, mucho mds que para la exclusi-
va satisfaccién de las necesidades, solamente en esta medida tienen una
divinidad comun; y solamente si existe una esfera en la que todos los
hombres viven simultineamente y a la que los vincula un lazo superior
al de la satisfaccién de las necesidades vitales, sélo con esta condicién
tienen todos una divinidad comun [...] Asi, toda religién serfa poética
en su esencia. Habria que hablar ahora de la unién de varios en una sola
religién, donde cada uno, mediante representaciones poéticas, honraria
a su propio dios y todos juntos a un dios comun, el “dios del mito”, don-
de cada uno festejaria miticamente su vida superior, y todos, una vida

comun superior, la fiesta de la vida. (H6lderlin, 1986, pp. 644-648)

Solo la pobreza puede ser portadora de lo divino y, por tanto, del ser.
Reflexién que Heidegger habra de interpretar como: solo desde el adveni-
miento del ser, entendido como vaciamiento y posibilidad constante de sen-
tido, podri el ser-ahi volver a habitar poéticamente la tierra. “Entre nosotros,
todo se concentra sobre lo espiritual, nos hemos vuelto pobres para llegar a ser

ricos” (Holderlin, 1994, p. 52).

Por eso es indispensable “retornar a casa”, permanecer “en lo propio” y
volver a “nombrar lo cercano”. Pues solo el lenguaje que “deja ser” al ente en su
pobreza, en la constante posibilidad de su vacio, puede autoafirmar al hombre
desde el origen, desde /o sencillo, desde el morar poético donde permanecen los
fundamentos del ser como totalidad e incesante surgimiento de sentido.
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Por poco que el hombre sepa arregldrselas, hallard en la esfera que le
es propia, una vida que va mds alld de las necesidades elementales, una
vida superior; por consiguiente, una satisfaccién menos precaria, mds
ilimitada. Asi como toda satisfaccion es una suspensién momentinea
de la vida real, esta satisfaccién mads ilimitada es igualmente una
suspensién, salvo que —y la diferencia es importante— a la satisfaccién
de las simples necesidades le sucede un estado negativo como el suefio
de los animales ahitos. Pero si la satisfaccién mds infinita es seguida
igualmente por una detencién de la vida real, esta vida se produce en
el espiritu, y el hombre se sirve de su fuerza para reproducir mediante
el pensamiento la vida real a la cual debe esa satisfaccién, hasta que
la perfeccion y la imperfeccién propias de esa repeticién espiritual lo
arrojan en la vida real. Este destino superior que el hombre encuentra
en el elemento que le es propio, digo yo, esta conexién mds ilimitada y
menos precaria, la siente también de manera mds infinita. Experimenta
una satisfaccién mds infinita, satisfaccién de donde surge la vida del

espiritu, en la que el hombre reproduce en cierto modo, su vida real.
(Holderlin, 1986, p. 649)

También de aqui se nutren los fundamentos del ser-en-el-mundo y del
sentido del ser entendidos como “el destino superior que el ser-ahi encuentra
en el elemento que le es propio” (Lacoue-Labarthe, 2006, p. 50): en la cercania
y la cotidianidad de /o sencillo, entendiendo realmente la pobreza en su esencia.

Ser pobre significa —una vez insertada la definicién de segundo
grado— pertenecer o ser poseido por lo no-necesario, ser de tal modo
que “nuestra esencia dependa unicamente de lo [no-necesario]”. La
definicién de tercer grado, o sea, de lo no-necesario, deja entrever
la clave« de la inversién. “Lo no-necesario es lo que no viene de la
necesidad [apremiante], es decir que no viene de la coaccidn, sino de lo
que es libre”. Ahora, ser pobre quiere decir: “haber pertenecido una vez
a lo libre-liberante, es decir, mantenerse en relacién con lo liberante”.
Pasaje al cuarto grado, el ultimo, con una definicién en dos tiempos;
primero: “Liberar” significa originaria y propiamente: ayudar, dejar a
algo reposar en su propia esencia mediante la proteccién’, y luego: “[...]
el Ser que, una y otra vez, deja a todo el ente ser lo que es y como
es, es por esto mismo lo liberante que deja a toda cosa «reposar en su

esencia’. El resultado de la gradacion es entonces: “Cuando la esencia
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del hombre se mantiene propiamente en la relacién liberante del Ser
con el hombre, [...] entonces, el hombre se ha vuelto propio en sentido

propio”. (Lacoue-Labarthe, 2006, p. 52)

Los entes en E/ camino en el campo son entendidos por Heidegger desde
la pobreza fecunda que los arraiga a la tierra sustentadora y los instala en la
riqueza de lo original y lo permanente. Los tilos, la colina, los campos, las flo-
res y el banco de madera reposan en su esencia y se mantienen en una relacién
liberante con el ser-ahi.

§ 27. El Maestro Basho: el fenomeno de lo sencillo a
partir de la comprension en acto de la totalidad del
haika

El Maestro Basho (1644-1694) es considerado el mejor poeta japonés de haiku.
En su juventud fue samurdi y ronin. En su vejez, se hizo monje itinerante y llegd
a recorrer casi que por completo Japén y las islas aledafias. Basho fue el ejem-
plo perfecto del pensador de cabafia. El nombre mismo “Basho” es un pseu-
dénimo poético tomado de la expresién “Basho-ba”: “platano-hoja” u “hoja de
plitano”. Fue por un platanal que la cabafa, “la ermita del plitano” y luego su
duefio tomaron el nombre de Basho.

Basho expuso sus conclusiones ontolégicas a manera de haiku, construccién
poética de méximo siete silabas de la lengua japonesa. Usando esta brevisima
forma lingtiistica, el objetivo del haikd es plasmar la “comprensién en acto” de
cualquier detalle de la realidad en el cual el hombre quede absorto e involucrado
instantdneamente con el sentido de totalidad de la naturaleza.

Con el haikd, Basho dirige sus reflexiones a la vida humana, inserta en la
naturaleza, y esta a su vez, en la vida cédsmica. Asi, lo que pretende exaltar el
haik es la trascendencia y la sacralidad de lo viviente, que se hace presente para
el hombre en la compenetracién con el instante que lo inserta en el palpitar
viviente del mundo. Sin embargo, para entender por qué se relaciona tan direc-
tamente el haiki de Basho con el pensar-pensante hay que aclarar primero en
qué consistio la estrecha relacién filoséfica que Heidegger mantuvo con oriente.
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Partamos de un dato revelador. Los primeros comentarios y reflexiones
sobre el pensamiento de Heidegger tuvieron lugar en Japén en la década de
los veinte . Mucho antes de que la filosofia occidental reconociera el valor del
pensar-pensante heideggeriano, fue la critica oriental la que inicié un didlogo
fecundo con las tesis del pensador, que en aquella década no era mds que un
joven estudiante lleno de preguntas e inquietudes.

Varios son los autores que se han dedicado a explorar en qué consistié la
influencia del pensamiento oriental en el pensar-pensante de Heidegger. Occi-
dente, Orientey el sentido de la vida: una posible confluencia a partir de Heidegger,
de Oscar Lavapeur (2004); Heidegger, Holderlin y el Zen, de Sergio Albano
(2007); Heidegger’s hidden sources: east asian influences on his work, de Reinhard
May (2005); La sabiduria de la no-dualidad: una reflexion comparada entre Nisar-
gatta y Heidegger, de Ménica Cavallé (2008); E/ Oriente de Heidegger, de Carlo
Saviani (2004), son solo algunos ejemplos.

En todas estas investigaciones los autores coinciden en que, de hecho, las
principales caracteristicas del pensar-pensante poseen un fundamento ontolé-
gico oriental. Temas como la nada, la iluminacidn, el vacio, el ser, la “cosei-
dad” de la cosa, el camino, el bosque, el misterio del lenguaje, el silencio, la
angustia, el acontecimiento y el poder fundacional de la poesia Heidegger los
concibi6 desde las ensefianzas sobre el pensamiento oriental que recibié de sus
maestros japoneses en la década de los veinte, poco antes de iniciar la escritura

de Ser y tiempo.

En sus conversaciones con Chuang-tzu, Lao-tzu, Shuzo Kuki, Tomio
Tezuka, Teitaro Suzuki, Shin’ ichi Hisamatsu y Takehiko Kojima, entre otros,
Heidegger empieza a confrontar el pensamiento de occidente con el taoismo
y el budismo. Llega entonces al convencimiento de que si es posible asumir
una comprensiéon no metafisica del ser mediante la integracién de los opues-
tos, la no-dualidad y la asuncién del tiempo, el espacio y la conciencia, desde
una mirada mds estética que cientifica.

El filésofo italiano Carlo Saviani (2004), en la obra citada, E/ Oriente de
Heidegger, consigna testimonios reveladores del temprano interés de Heidegger
por el pensamiento Zen y su “apertura” hacia la vastedad del mundo:
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Ya en los afios veinte, Heidegger tuvo la posibilidad de establecer contactos directos e
indirectos con estudiosos budistas japoneses. Como lo recuerda el profesor K. Tsujimura
en su discurso pronunciado en Messkirch el 26 de septiembre de 1969 con motivo de
la celebracién del ochenta cumpleafios de Heidegger: “Corria el afio 1921, cuando por
primera vez un japonés estudié con nuestro pensador durante su docencia en Friburgo. Su
nombre era Tokuryu Yamanouchi, mas tarde fundador del Instituto de Filosofia Griega en
la Universidad de Kioto. Un afio después, en 1922, lleg6 a Friburgo mi maestro Hajime
Tanabe. El fue, 2 mi modo de ver, el primero en descubrir la importancia del pensamiento

heideggeriano, no sélo en Japén, sino quizés en el mundo entero. (p. 69)

Es precisamente como consecuencia de estos didlogos con los pensado-
res de oriente que Heidegger comienza a reflexionar sobre el ser, el tiempo, el
espacio, el lenguaje y el pensar-pensante. El filésofo argentino Sergio Albano
(2007) evidencia el nexo indisoluble entre el pensar-pensante heideggeriano y
la interpretacién del mundo propuesta por el haiki de Basho:

El decir de Basho muestra que el hecho poético estd gobernado por la vacuidad de la que
procede y a la que retorna. Y también hemos mostrado que el vacio no es la mera “nada”
sino la potencia ontoldgica de la que el ser extrae su posibilidad més propia. Todo ello con
un propdsito. Mostrar un camino, pero sin guia; una ensefianza, pero sin maestro; dejarse
gobernar por el sendero del ser, pero sin doctrina; morar en €l, pero sin iglesia, hacerse a
sus trayectos, pero sin otro destino que el ser mismo. La actitud de “desapego” propia del
busdismo Zen, instancia necesaria para recibir y habitar en lo viviente, y principio sobre
el que descansa una contemplacién no-apropiadora, encontré en la actitud ontolégica del
abandono, tal como Heidegger la postulara, una vecindad propicia de la que hemos partido

para construir aquel camino del ser por fuera de la metafisica. (p. 70)

Esta nocién de trascendencia que comparte Heidegger con Basho, y tam-
bién con Holderlin, no hace referencia a los dioses creadores o redentores de
las grandes religiones histéricas que “se enojan” con el hombre e imparten su
poder a partir del miedo y el dominio.

Son los dioses que residen en lo césmico, en la infinita cadena de exis-
tencias que se engarzan una a otras. Son los dioses de la “pura presen-
cia” que estdn allf para restafiar lo que el ego del hombre quiere torcer, y
para restituir aquello de lo que quiere apropiarse. No son los dioses que
hablan al hombre, sino los que acuden cuando éste calla. Tampoco son
los dioses que conceden favores sino los que cunden cuando el hombre
renuncia a lo util en beneficio de lo césmico. Estos dioses no tienen
nombre y a su vez ostentan todos los nombres. No tienen morada, y sin

embargo, entre la vasta tierra y el cielo se extiende su residencia. No hay
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razén alguna para invocarlos, tampoco se los busca, sino que advienen

siempre como acontecimiento cuando el ser “se olvida de si mismo”y

se entrega al abandono del puro ser como presencia. Son dioses porta-

dores de la verdad del ser que el hombre debe preparar para su adveni-
)

miento. Por ello, estos dioses no crean, sino que “revelan”, “desocultan”,

“muestran”, y “fundan” aquel espacio donde el ser despliega su aconteci-

miento esencial. (Albano, 2007, p. 71)

De ahi que los haikis de Basho sean una exaltacién particular al “mundo
de la vida”, entendido como el “lugar sagrado” donde se ha superado cualquier
manifestacién de la diferencia ontolégica.

Lo sagrado deviene entonces el “lugar existencial” donde las contradicciones légicas se
han diluido y esfumado para hacer emerger la corriente de la vida como flujo urgente sin
intervalos ni interrupciones. Por ello, una vez que se alcanza el espacio sagrado y se habita en
él, no hay diferencia entre el decir y el no-decir, entre el conocimiento y el no-conocimiento,
sino un “ser” disponible, abierto a la corriente de la existencia, y donde los opuestos fluyen y

se compenetran en silenciosa dialéctica. (Albano, 2007, p. 15)

No es de sorprender entonces que Basho encuentre también esa trascen-
dencia en /o sencillo, en la totalidad cercana de sentido que surge pacificamente
de las presencias de la cotidianidad, mientras camina y se involucra con el acon-
tecer de los caminos de la naturaleza: las dos obras mds importantes de Basho
son Sendas de Oku'y Por sendas de montaria. En ellas, el bosque, el campo y el
camino se erigen como toda una ontologia, como toda una visién del hombre,
el pensamiento y el conocimiento, entendidos todos desde “el caminar” y el
continuo movimiento:

Por sendas de montafia
encontré algo sublime:
la silvestre violeta”.
Tras dormir en la ruta,

podr;is gustar mis versos.

viento de otofio. (Basho, 2014, pp. 38 y 55)
Dos breves ejemplos de la ontologia del camino de Basho, que fundamenta

en el andar la auténtica capacidad humana de habitar la tierra. Solo quien se
encuentra en la ruta de la contemplacién descubre lo sublime, se reencuentra

136



Angélica Natalia Crespo Vargas

con los dioses. Para esto se hace indispensable dejar que el alma acceda a la yasu-
rau (Basho, 2014, p. 65), a la serenidad, a la paz mental, al descanso interior.

“A mds altura
que la alondra, descanso
en paso de montafa” (p. 65).
“Viento menguante:
se esconde en los bambues

para calmarse” (p. 83).

“En campo abierto,
sin tocar cosa alguna

canta la alondra” (p. 49).

“Uno tras otro,
caen pétalos de rosa

al son de la cascada” (p. 67).

“Liviana nieve
primera: apenas dobla
las hojas del narciso” (p. 45).

“Se agosté toda flor:
da pena ver que caen

de las hierbas, semillas” (p. 43).

El haikd de Basho no aspira en absoluto a la erudicién, al conocimiento
racional o técnico del mundo. Podria decirse que el haikd también ha “destruido”
las premisas del pensamiento racional. El haikd, en especial el de Basho, es un
“antepasado genuino” del pensar-pensante heideggeriano del siglo XX, donde
« » . « s « - « »

pensar” es precisamente “traer a la memoria” y donde “decir” es “recordar”. No
estamos aqui frente a la actitud apropiadora del pensamiento y el lenguaje que
pretenden entender y desmoronar el ente hasta la saciedad, sino que ambos lo
« . » . 7 .

dejan ser” para que emane lo sagrado que reside en él como totalidad y sur-
gimiento de sentido.

Estamos aqui frente a la palabra que revela, que despliega, que se ubica en el
limite exacto de lo indecible. Verbo que cuestiona la 16gica cientifica y cualquier
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intento de teoria del lenguaje, porque su funcién no es ac/arar ni explicar, sino
mostrar al ente por fuera del discurso de la metafisica. El milagro del lenguaje
poético en el haiku radica en que deja emanar del ente otras posibilidades de
ser. Aqui ningun ente estd sujeto ni a la causalidad ni a la temporalidad homo-
génea. “Y mientras la poesia “muestra” al ser, el pensar metafisico, dada su indi-
. « » e 2
gencia, debe “demostrarlo” sin que su mds esmerado esfuerzo pueda sustraerlo
jamas al circulo de la comprensién, o acaso alcance a sobrepasar el umbral de

un “decir sobre el ser” (Albano, 2007, p. 29).

Entendemos ahora, un poco mejor, el porqué de la constante reiteraciéon
del lenguaje poético en el pensar heideggeriano. Hélderlin y Basho le aclaran
a Heidegger en qué consiste aquello de que “poéticamente habita el hombre” y
c6mo el pensar genuino estd llamado a permanecer constantemente “de camino
al habla”. Ahora podemos entender mejor la pregunta de Heidegger: ¢y para
qué poetas?, asi como sus constantes reflexiones sobre “la palabra”, “la cosa” y
la “esencia del habla”. Porque, ligado inexorablemente al pensar, el lenguaje
debe ser, antes que nada, portador de silencio y trascendencia.

Esa sacralidad tanto Basho, como Heidegger la simbolizan con numero-
sas imdgenes alusivas al bosque y a los drboles como metédforas de la aspiracién
del sentido hacia lo superior, del zwischen, del “entre” en que se manifiestan los
dioses propiciadores del acontecimiento del ser.

“Se yergue el roble:
no turba su apostura
tanta flor a sus pies” (Basho, 2014, p. 37).

“Arbol en flor:
qué drbol es, no lo sé,

pero jcudnta fragancia!” (p. 61).

“Recuerdos varios
vas trayendo a mi mente,

cerezo en flor” (p. 63).

“Al olor del ciruelo,
sale de pronto el sol

por sendas de montafia” (p. 39).
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Al igual que la nocién de sacralidad que Hoélderlin ligé a la interaccién
total del hombre con la naturaleza, en el haika de Basho, la palabra “deja ser”
la “nada” y el “vacio” para propiciar la “comprensién en acto” del sentido y la
interpretacién de la totalidad de la naturaleza.

El conocimiento y la interpretacién del mundo se originan y finalizan en
el acto mismo de perplejidad y asombro ante los misterios que “en acto”, en
la “totalidad comprensible del instante que surge”, involucra al hombre con la
magnitud ontolégica del cosmos, inserto por completo en la temporalidad cir-
cular del ser.

“Viendo un reldimpago

quienquiera que no entienda

es admirable” (Basho, 2014, p. 107).

“Por breve tiempo
sobre las flores queda:

radiante luna” (p. 111).

“Sabor antiguo
de un siglo da al jardin

la hojarasca en montones” (p. 123).

“Por corto tiempo, habito
cerca de la cascada

en retiro estival” (p. 85).

La palabra poética que “deja ser” el ente en su “serenidad” inmortaliza lo
efimero en el aqui y el ahora del espacio y el tiempo. Como lo aclara en Ser y
tiempo, Heidegger partird de esta intuicién para afirmar, en esta segunda etapa
de reduccién fenomenolégica, que es solo en el “habitar verdadero” que un
“hacer silencio” auténtico se hace posible.

El decir muchas cosas sobre algo no garantiza lo mds minimo que se haga avanzar la
comprension [ ...] Sélo en el genuino hablar es posible un verdadero callar. Para poder callar
necesita el ser-ahi tener algo que decir, esto es, disponer de un verdadero y rico “estado de
abierto” de si mismo. Entonces hace la silenciosidad patente y echa abajo las “habladurias”.
La silenciosidad es un modo del habla que articula tan originalmente la comprensibilidad

del ser-ahi, que de él procede el genuino “poder oir”y “ser uno con otro” que permite “ver a
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través” de él. Del ser del ahi, es decir, el encontrarse y el comprender, es constitutiva el habla.

(Heidegger, 2014, pp. 183 y 184)

En este momento de reduccién fenomenolégica, en el que Heidegger
quiere confrontarnos con “nuevas formas de ver” el ente, entendamos mejor,
con la propuesta ontoldgica de Basho, por qué desde el silencio la vacuidad se
vuelve “presencia pura” para Heidegger. En ;Qué es metafisica?, el pensador
insiste en que la vacuidad es anterior a toda pregunta y a toda negacién del
ente por cuanto tal.

Sosteniéndose dentro de la nada, la existencia estd siempre allende el ente en total. A este
estar allende el ente es lo que nosotros llamamos trascendencia. Si la existencia no fuese, en
la dltima raiz de su esencia, un trascender; es decir, si, de antemano, no estuviera sostenida
dentro de la nada, jamds podria entrar en relacién con el ente ni, por tanto, consigo misma.
Sin la originaria patencia de la nada no hay mismidad ni hay libertad. Con esto hemos
obtenido ya la respuesta a la pregunta acerca de la nada. La nada no es objeto ni ente alguno.
La nada no se presenta por si sola, ni junto con el ente, al cual, por asi decirlo, adheriria. La
nada es la posibilidad de la patencia del ente, como tal ente, para la existencia humana. La
nada no nos proporciona el contra-concepto del ente, sino que pertenece originariamente
a la esencia del ser mismo. En el ser del ente acontece el anonadar de la nada. (Heidegger,

1996, pp. 49 y 50)

Recordemos que también en La cosa Heidegger nos recuerda que la jarra
puede usarse, precisamente, porque estd vacia. Este vacio heideggeriano, tan
cercano a la ontologia del haikd, es el “claro en el bosque”, la “Lichtung” que
para Heidegger existe como a priori de cualquier tipo de pensar, la “illumina-
cién repentina” desde la cual el sentido se le otorga “en acto” al ser-ahi, en una
coherencia instantinea de espacio-tiempo y existencia. Pues el claro del bosque
ha existido, existe y seguird existiendo como el vacio propiciatorio de posibili-
dades, que aleja y desaleja caminos para el pensar-pensante.

Cercania y lejania pertenecen al claro del ser [Seyn] como acaecimiento-apropiador; pero
no son propiedades captables, asibles para el describir y ttiles para un entendimiento sobre
la esencia del claro, sino iniciaciones de la decisién con respecto a la verdad del ser [Seyn]
frente a la maquinacién del ente abandonado por el ser, el sitio sin lugar de la réplica de la
divinidad de los dioses y de la humanidad del hombre en el ser [Seyn], réplica que devuelve

divinidad y humanidad a su esencia abismosa. (Heidegger, 2006, p. 106)
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Para Basho y para Heidegger el vacio es la experiencia misma de la exis-
tencia y su duracién no estd sujeta al devenir temporal. Es por esto que para
Heidegger cualquier cosa que se diga del ser ya no es el ser. Pues el ser, como
la Lichtung del bosque, y el vacio de la jarra, se constituye como lo indecible, lo
inefable, lo siempre posible y silencioso presente en la inmediatez de la cercania.

Dealli que lo cercano sealo por alcanzar en un corto periodo (espacio de tiempo), es decir
como lo inmediatamente presente por producir y representar; correspondientemente lo
lejano. Ambos son puestos en cuenta en el medio disponible respectivo de la superacién
de distancia. Pero en tanto de tal manera todo se hace cercano con el tiempo, pierde
a la vez el cardcter de la “cercania”. Aqui cercania mienta esa “lejania” no apartable
por ninguna superacién de distancia, que se funda en el esenciarse del ser [Seyn]: el
contenerse que procede del rehuso y sin embargo por él retenido, lo que es algo diferente
que el presente ante la mano vacio, lo otro como el hacer sefias del abismo del ser [Seyn].

(Heidegger, 2006¢, p. 105)

Para el ser-ahi, la percepcién del vacio y, por tanto, del sentido es una
experiencia siempre repentina y extdtica que se vincula al instante como una
“comprension en acto” del sentido total que surge como paz y serenidad: Ein-
fach, sem-genus, pacisco, dma&. Lo sencillo. Este pensar-pensante fundamentado
en la palabra como evocadora de la Lichtung, del vacio fecundo, también lo
explora Heidegger en sus composiciones poéticas. A continuacion, se presen-
tan algunos ejemplos:

Los bosques se extienden
Los arroyos saltan
Las rocas permanecen
La niebla se difunde
Las praderas esperan
Brota la fuente
Los vientos viven

Bendiciendo a las musas (Heidegger, 1983, p. 12).

También en la Correspondencia con Hannah Arendt (1925-1975), Heidegger
consigna reveladoras reflexiones poéticas:
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CORRESPONDENCIA

Ateo solamente
el dios; por lo demis,
ninguna de las cosas-
s6lo la muerte
corresponde nuevamente
en el anillo
al poema matinal

del Ser (Heidegger, 2000, p. 75).

MUERTE

Muerte es la cordillera del Ser
en el poema del mundo.
Muerte rescata lo tuyo y mio,
dindole al peso que cae-

a la altura de una calma,

puro, hacia la estrella de la tierra (Heidegger, 2000a, p. 76).

SONATA SONANS

Suena lo ya sonado.
Desciende
a lo nunca reclamado,
canta a lo no osado
que acaeciendo propicio, a la corona salido,

invita lo amado, lo dolido a lo Mismo (Heidegger, 2000a, p. 101).

EL REENCUENTRO DE LA MIRADA

Cuando el amor entra en el pensamiento,

el Ser ya se ha inclinado hacia él.

Cuando el pensamiento para el amor se esclarece,

el favor le ha atribuido brillo poéticamente (Heidegger, 2000a, p. 102).
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EL SONIDO

Al sonar,
el tono oscuro

se extingue claramente
hacia el “ya” mds pronto

hacia el “entonces” més largo

en que Uno se gané al Otro,
desde lo Mismo alejado,

hacia lo Mismo, cercano y arrobado
para el beso del encuentro, dulce y venido de lejos:

plétora de intimidades (Heidegger, 2000a, p. 94).

-ACAECIENDONOS, PROPICIO-

Que se extinguiera
este andar por la montafia
en la subida mis alta
de tu mds honda llegada. ..

:Qué es —acaeciéndonos, propicio- el por-venir?

Nada mas que esa alta
pleamar de pura llama,
guardada a salvo,

pensada y leve (Heidegger, 2000a, p. 94).

LA LUZ

Ya no se te puede encontrar
donde tu inescrutable abrazo
se re-suelve al alto favor:

locura irrumpe en la dulzura.

El que un rayo de luz e-merja desde
este refugio del Ser a la alta palabra
consagra tal regalo al sacrificio,

nos hace pensar hacia lo Mismo.

Pensando, el Ser pleno entra

Y sale de la propia esencia (Heidegger, 2000a, p. 95).

© 143



144

Capituro I'V. SEGUNDO PASO DEL METODO FENOMENOLOGICO HEIDEGGERIANO

Por eso, de vuelta una vez més en E/ camino en el campo, entendemos ahora
un poco mejor, a partir del haikd de Basho, la intencién ontolégica de Heidegger
en este segundo momento de reduccién fenomenolégica. “El buen consejo del
camino en el campo despierta un sentido que ama lo libre y que trasciende, en

el lugar adecuado, la turbia melancolia hacia una ltima serenidad” (Heidegger,
1983, trad.).

El vacio y el silencio se hacen presentes para sustentar la realidad de los
entes del camino como condicién misma para el despliegue de su ser y su
libertad. Esto es posible gracias al consejo alentador, es decir, gracias al pen-
sar-pensante que acude al lenguaje que funda en acto, que no quiere indagar
y saber, sino dejar-ser-al-ente. Luego Heidegger (1983, trad.) afiade: “Este
saber amable es la serenidad campesina. No la adquiere quien no la posee.
Los que la poseen, la tienen del camino en el campo”.

Volvemos nuevamente a la provincia y al “hacer” campesino, pues también
Basho vincula la labor poética con el trabajo campesino. Como todo buen pen-
sador, Basho sabe que la labor del pensar y la palabra fundante debe ser ardua,
pero serena, laboriosa, pero respetuosa del ser.

“Es mi vida viajera
arar, yendo y viniendo,

una parcela” (Basho, 2014, p. 141).

Asi, lo fundamental de nuestra investigacién ya no es en este punto nin-
gun misterio. A estas alturas, nuestras palabras son, simplemente, una cons-
tatacién de “lo siempre mismo”. No seria posible el haik sin la intuicién de
la totalidad y el surgir sereno del sentido “en acto”. El aporte de Basho con-
siste en haber dimensionado de forma radical esta coherencia instantdnea con
el potencial ontolégico presente en la cercania de su mundo circundante. El
roble, la violeta, la nieve, el narciso, la alondra, el cerezo, el relimpago, la luna,
la hojarasca. Todo lo viviente sobre la senda es un portal que conduce al hombre
hacia lo eterno y hacia los dioses venideros. Igual que en E/ camino en el campo,
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Sobre su senda se encuentran la tormenta invernal y el dia de la cosecha; el dgil
estremecimiento de la primavera y el apacible morir del otofio; se contemplan
mutuamente el juego de la juventud y la sabiduria de la vejez. Pero en una sola
consonancia, cuyo eco el camino en el campo lleva y trae silenciosamente consigo, todo

queda armonizado. (Heidegger, 1983, trad.)

También para Heidegger los tilos, las flores, la colina, la lefia, la pradera, el
surco, la cosecha y el banco de madera, al erigirse ontolégicamente como lo Ein-
fach, como el sem-genus, como el pacisco y el dma& del sentido y la comprension
de la totalidad en acto, insertan al ser-ahi en sus mds genuinas posibilidades de
crecimiento y trascendencia. £/ camino en el campo es un “espacio puro” donde el
vacio y el silencio, ligados a la serenidad frente el ente, hacen de /o sencillo el lugar
ontolégico de lo inefable, el lugar propiciador de la palabra poética.

Lo sencillo funda una coherencia instantinea entre el ser-ahi y el poten-
cial ontolégico del mundo circundante. Al igual que en el haikad, /o sencillo en
El camino en el campo funda en acto el despliegue del ser desde una experiencia
repentina y extdtica que se vincula al instante como una “comprensién en acto”
del sentido del ser que surge como serenidad.

§ 28. Parménides: el acto de experiencia de lo sencillo a
partir de la verdad redonda

En esta segunda etapa de reduccién fenomenoldgica, en la que Heidegger nos
propone cuatro nuevas formas de mirar el ente por fuera del discurso de la
metafisica, aparece la mirada de Parménides como una guia fundamental para
interpretar el fenémeno de /o sencillo. La nocién de verdad redonda planteada
por el filésofo griego revela su interés por entender la desocultacién de la verdad
como un “presenciar, presenciando que circunda convenientemente”.

Pero como la palabra, aqui, se refiere a la ¢Affeio y como el desocultar
(Entbergen) no es una cosa, no se puede traducir de esta manera. Es
necesario, por tanto, comprender esto de otro modo. Por eso pensamos
gbkvkAéog como “lo que rodea o circunda bien, convenientemente”
[...] Entonces, se entiende que es la d¢Mbzw la que circunda bien,

convenientemente |[...]
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[...] La observacién, en la ensefianza poética de Parménides, da ahora

a avistar:

el presenciando: presenciar mismo templa por entero el no-ocultamiento
que desocultando [al ¢ov] lo circunda convenientemente. (Heidegger,
1973, pp. 14, 15, 22)

En su famoso poema épico-didéctico, cuando la diosa Alethéia se le apa-
rece al filésofo encomendédndole la labor de ser intérprete del sentido que “se
desoculta”, Parménides narra que la diosa marcha, subida en su carro, por los
senderos del dia y la noche, por la claridad y la oscuridad; es decir, por los cami-
nos de la Lichtung y las sombras. Aqui nuevamente la imagen del camino es
entendida metaféricamente como el peregrinar incesante de la interpretacién
por las rutas del sentido, que se ilumina y se oscurece. Esta verdad es enten-
dida por Heidegger como un presenciando, presenciar que circunda de forma
total y completa al ente.

La 62010 no es una apertura vacia ni una abertura [béance] inmoévil. Hay que pensarla
como una desocultacién (die Entbergung: la liberacién fuera de lo oculto) que rodea como
conviene al gov, es decir, el presenciando: presenciar mismo [...] Con Parménides se trata,
precisamente, de esta dificultad: llegar a tomar con la mirada das anwesend: anwesen (el

presenciando: presenciar).

Esto, lo que llega a presencia-presencia misma, atraviesa y templa el no-ocultamiento que

desoculta y circunda convenientemente. (Heidegger, 1973, pp. 16 y 17).

El banco de madera, al igual que todos los entes del camino en el campo,
rodea bien, circunda convenientemente. El desocultamiento que los entes del
camino le otorgan al ser-ahi que se interna en la senda es un “corazén que
jamads tiembla”.

[...] necesario te es, todo experimentar
[en efecto, los tres caminos sefialados por mi]
primero [al primero, al camino principal]
de la verdad, del bien redondeado

corazén que jamds tiembla.

AMi0swr significa, traducida literalmente, no-ocultamiento [Unverborgenheit]. Sin

embargo, con la literalidad poco es lo ganado para la visién del estado de cosas que
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Parménides piensa. AMiPewe no mienta “verdad”, si por esto se entiende la validez de
enunciados en forma de proposiciones. Posiblemente, aquello que hay que pensar en
prop » aq q y que p
la 6090w, rigurosamente tomado por si, no tenga ain nada que ver con “verdad”
n g P ) g q Y.
todo, en cambio, con el no-ocultamiento que en cada determinacién de la “verdad” estd

presupuesto. (Heidegger, 1973, p. 19

Para Parménides pensar y ser son uno y lo mismo, pero entendidos como
percibir y presenciar. He aqui otro “antepasado genuino” del pensar-pensante
heideggeriano, que desde el lenguaje fundante y desocultador propicia la &ibew
del ser.

sEstamos ya en casa? Dificilmente. ;Qué significa llegar a estar en casa en el origen del
pensar? Esto quiere decir: alcanzar allf la estancia [Aufenthalt] fundada en el dasein, desde

donde el pensar recibe la determinacién de su esencia.

Parménides nos da una primera sefia acerca del camino al que hay que interrogar por el

origen del pensar [...]

“pensar y ser (es decir, percibir y presenciar) pertenecen, en efecto, el uno al otro”. (Heidegger,

1973,p.18)

El verdadero ser se desoculta en un movimiento constante de libertad
donde el pensamiento y el ser perciben y presencian mutuamente los entes del

camino. En Ser y tiempo Heidegger (2014) afirma:

También la “validez universal” de la verdad tiene sus raices simplemente en el hecho de que
el ser-ahi puede descubrir y poner en libertad entes en si mismos. Sélo asi es dado a estos
entes en si mismos ligar a si toda posible proposicién acerca de ellos, es decir, mostracién de

ellos. (Heidegger, 2014, p. 248)

Este es entonces el fundamento del ser interpretado desde /o sencillo y el
pensar-pensante. En el texto La pobreza, citado previamente, a propdsito de

Holderlin, Heidegger aclara:

;Cudl es esa relacién sublime en la que estd el hombre con aquello
que lo rodea? En la experiencia de esa relacién hacemos la prueba del
espiritu y de lo espiritual [...] La relacién no concierne a los objetos,
dice Holderlin, no es la relacion del “sujeto” con los “objetos”, la cual
[estd] la mayoria de las veces determinada por el [reino de la] necesidad,

en tanto que los objetos son lo que nosotros elaboramos y utilizamos
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como fines y metas destinados a satisfacer las necesidades que despierta

en nosotros la necesidad [apremiente].

El hombre estd, con aquello que lo rodea, en una relacién sublime que
lo eleva por encima de la relacién del “sujeto” con el “objeto”. “Sublime”,
aqui, no significa solamente que planea por encima [...] la relacién su-
blime da acceso a lo que domina por sobre todos los objetos y sobre el
hombre y que, al mismo tiempo, sostiene todo eso. ;Y qué es? [...] A
lo que de ordinario nos rodea, los objetos particulares (=los “objetos”),
lo llamamos también ente, lo que es. Pero este “es” en el nivel del ente
no es a su vez algo de ente, sino lo que deja primero a todo ente ser un
Ente y por esto lo rodea de cuidados y lo protege. Lo llamameos Ser.
La relacién sublime en que el hombre estd es la relacién del Ser con el
hombre, de tal manera, es verdad, que el Ser mismo es esa relacién, que
relaciona a si la esencia del hombre en tanto esa esencia que estd en esa
relacién y, al estar en ella, la mantiene bajo su guarda y la habita. En lo
Abierto de esta relacién del Ser con la esencia del hombre hacemos la
experiencia del “espiritu” él es lo que gobierna a partir del Ser y, pro-
bablemente, para el Ser. (Heidegger, 2006b, pp. 101, 103, 105) (EI re-
saltado es mio).

Lo sencillo es 1a desocultacién que se le ofrece al ser-ahi como el perma-
nente “presenciando, presenciar” que lo vincula ontolégicamente con lo cer-
cano y desde donde emana el ser. Este presenciando, presenciar que circunda
convenientemente los entes en E/ camino en el campo se erige como el funda-
mento ontoldgico de la relacién sublime del ser con lo “siempre mismo”. Desde
lo sencillo, entendido como lo siempre mismo que rodea convenientemente al
ser-ahi, la presencia del sentido aparece, presencia a partir de si misma. Senci-
llo es la palabra para decir ser. En E/ camino en el campo, lo sencillo reposa en si
mismo y permanece en lo mismo:

[...] los mismos sembrados y ondulaciones de la pradera acompafian al camino con una
innovadora cercania. Sea que las montafias de los Alpes se sumerjan en el crepusculo sobre

los drboles; sea que —donde el camino se hace uno con la ondulacién de la colina- vuele la

5  “Aber dieses “ist” am Seienden ist nicht selbst wieder etwas Seiendes, sondern das,
was alles Seiende erst ein Seyendes sein lisst und es darum umhegt und umgibt. Wir
nennen es das Seyn” (El resaltado es mio).
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alondra en la montafia veraniega; sea que el viento del este llegue desesperado desde la region
donde reposa la aldea natal de la madre; sea que un lefiador cargue al anochecer, rumbo a la
cocina del hogar, su haz de lefia; sea que regrese la carreta de la cosecha balancedndose por
entre los surcos del camino; sea que los nifios recojan al borde del prado las primeras flores
de primavera; sea que la niebla deslice durante dias sobre el campo su oscuridad y su pesadez;
siempre y en todas partes, rodea al camino en el campo el consejo alentador de lo mismo.

(Heidegger, 1983, trad.)

El principio circular propuesto por Parménides de que “lo igual es cono-
cido por lo igual” se hace presente en E/ camino en el campo, cuaando Heidegger
proclama la redondez ontolégica del ente y la indiscutible igualdad entre ser y
pensamiento que habra de rodear solo a aquellos que puedan percibirla. “Pero
el consejo alentador del camino en el campo habla solamente mientras haya
hombres que, nacidos en su dmbito, puedan oirlo” (Heidegger, 1983, trad.).

¢Cémo entender, ahora desde Parménides, la sabia serenidad? Como con-
sonancia, eco y armonia envolventes. Ahora el dejar-ser es la puerta que gira y
propicia la entrada y la salida de la 6AnBeiwo desde el corazén del sentido, “que
jamds tiembla”.

No la adquiere quien no la posee. Los que la poseen, la tienen del camino en el campo. Sobre
su senda se encuentran la tormenta invernal y el dia de la cosecha; el dgil estremecimiento
de la primavera y el apacible morir del otofio; se contemplan mutuamente el juego de la
juventud y la sabiduria de la vejez. Pero en una sola consonancia, cuyo eco el camino en el

campo lleva y trae silenciosamente consigo, todo queda armonizado.

La sabia serenidad es un portal hacia lo eterno. Su puerta gira sobre bisagras, forjadas con los

enigmas de la existencia por un herrero conocedor. (Heidegger, 1983, trad.)

Para Heidegger, lo Ein-fach, el sem-genus que sustenta la totalidad de sen-
tido propuesta por /o sencillo, concentra toda su fuerza ontolégica en el hecho
de que posee un Gnico movimiento envolvente de aproximacion al ser.

Lo despejado se muestra originalmente en la transparencia de lo didfano, es decir, como la
claridad y la luz. Lo luminoso que se desoculta a si mismo se muestra como el brillar. Lo que
brilla es lo que se muestra a si mismo en la mirada [...] La mirada como lo decisivo para la
aparicién de lo extraordinario en lo ordinario. Lo extra-ordinario como lo que se muestra a
si mismo en lo ordinario y su relacién fundada en el ser con la esencia de los dioses [....] Este
mirar, el cual hace posible primero lo presente, es por eso mds originario que la presencia de
las cosas, porque el mirar que se desoculta a si mismo, de acuerdo con la “esencia completa”
de la desocultacion, alberga y oculta en si al mismo tiempo lo desoculto. (Heidegger, 2005c,
pp- 136,138)
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Desde esta nueva propuesta de mirada fenomenoldgica, Heidegger plan-
tea una nueva construccién de sentido a partir de una mirada que presenciando
presencia y circunda convenientemente lo siempre mismo, atravesando y tem-
plando el no ocultamiento que desoculta el ser.

Pues no es un mal hado el que te ha inducido a seguir

Este camino (que estd apartado del sendero de los hombres),

sino el derecho y la justicia. Es preciso que conozcas todo,

tanto el corazén imperturbable de la Verdad bien redonda,

como las opiniones de los mortales, en las cuales no se halla la verdade-
ra creencia.

Pero aprenderds también estas cosas, cémo las apariencias

ha sido necesario que sean probablemente, extendiéndose todas a través
de todo. (Montero, 1960, p. 7)

El camino en el campo est apartado del sendero de los hombres, del decir
habitual, del pensar comun, de la mirada racional, vacia, general y corriente. El
nuevo camino del que habla la Diosa es el lugar de la desocultacién que rodea
convenientemente; que presenciando presencia. Desde el camino de Heidegger,
camino del pensar-pensante, también es indispensable apartarse del Uno, de
las opiniones de los mortales, y aprender a través del todo lo que lo Ein-fachy
el sem-genus le ofrecen al ser-ahi como posibilidad de sentido.

Pero, puesto que su limite es el ltimo, es completo

por doquier, semejante a la masa de una esfera bien redonda,

igual en fuerza a partir del centro por todas partes. Pues ni mayor

ni menor es necesario que sea aqui o alli.

Ya que ni es lo No-ente, de forma tal que le impidiese ser

homogéneo, ni un Ente que tuviese de Ente

aqui mis, alld menos, pues es todo inviolable.

puesto que es igual en todas direcciones, alcanza de igual manera sus li-

mites. (Montero, 1960, p. 10)

Esta ultima propuesta de mirada como reduccién fenomenolégica convoca
al ser-ahi a que se acerque a los entes y, presenciando, los presencie, y lograr asi
que el sentido que se desoculta sea el corazén del ser que jamds tiembla, y que
rodea tanto al ente como al ser-ahi, en una relacién sublime en la que queda
superada la necesidad apremiante, posesiva y desesperada por el ente. Una vez
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mis, el objetivo de la mirada es cuidar, dejar-ser, proteger, envolver, abrazar,
palpitar junto con el ente en la verdad del ser.

Podemos afirmar que Heidegger quiso que la diosa Alethéia de Parmé-
nides se hiciera presente en E/ camino en el campo, rodeando el recorrido de la
senda, desde ese presenciando que presencia y que circunda convenientemente
los entes del camino desde lo Ein-fach y el sem-genus de lo sencillo. “Desde el
Ehnried regresa el camino al portén del jardin. Pasando por la dltima colina,
su estrechez conduce por una llana hondonada hasta la muralla de la ciudad.

Brilla opaco bajo el resplandor de las estrellas” (Heidegger, 1983, trad.)

Lo sencillo finalmente se ha erigido como una posibilidad de compren-
sién del sentido del ser. Luego de nuestro recorrido por E/ camino en el campo,
podemos afirmar que después de destruir la tradicién de la metafisica y redu-
cir la mirada hacia lo esencial del ente, el ser es juego, vaivén, camino que va
y viene, Lichtung que aparece y desaparece. Y en este constante movimiento,
“Todo habla de la renuncia en lo mismo. Esta renuncia no quita. La renuncia
otorga. Otorga la inefable fuerza de /o sencillo. Ese buen consejo hace morar en
un largo origen” (Heidegger, 1983, trad.).
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