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“De todo lo escrito yo amo sélo aquello que alguien
escribe con su sangre. Escribe tu con sangre: y te daras
cuenta de que la sangre es espiritu.” (Friedrich Nietzsche)

“;Tierra mia! En el camino de tus montafias encontrd mi
corazon estas palabras. Lo grande, lo intraducible, queda
dentro de mi. Como una musica recondita, amparada en
la fuerza cosmica de tu silencio.” (Atahualpa Yupanqui)
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INTRODUCCION

Objetivo general

El titulo de nuestra investigacion es “Poesia, Destino y Ser: El desarrollo de los
pensamientos de Holderlin y Nietzsche en la obra tardia de Martin Heidegger”. Asi, su
objetivo general es interpretar la relacion entre el concepto nietzscheano de Nihilismo y
de la llamada “esencia del arte” en la obra de Holderlin en el pensamiento del fildsofo
aleman Martin Heidegger a partir de la década de 1930. Argumentamos que, para el
Heidegger de los afios treinta, una interpretacion del sentido histérico del fenémeno del
Ser pasa por el acontecimiento histérico de la existencia pensante instaurado por el arte
como “destino” de un pueblo. Asi, las preguntas por la esencia del Nihilismo y del arte
pasan necesariamente por busqueda onto-fenomenoldgica del caracter linguistico esencial
del evento-apropiador (Ereignis) que emplaza por primera vez el Dasein y el “instante”
(Augenblick) propio de su acaecer ontoldgico en una “historia” que es, por asi decirlo,
narrada por el propio Ser (Seyn)*.

El ser humano no es el responsable por el modo como le aparecen las cosas. Es
el Ser mismo, generalmente sin que el humano sea tematicamente consciente de él, que
ilumina a la realidad del mundo de diferentes maneras. Sin embargo, para Heidegger, el

comienzo de la “historia occidental” es marcado por la determinacion griega de la esencia

1 Respecto a los términos alemanes resignificados por Heidegger y utilizados por nosotros, el lector
observara que a lo largo de este trabajo ofrecemos siempre una version castellana de la palabra con adicién
entre paréntesis del término alemén utilizado originalmente por la filosofia heideggeriana. Como es
caracteristico del pensamiento fenomenol6gico propuesto por Heidegger, cada término es sélo una
indicacion formalizada de lo que se cuestiona 'y, como lo que se cuestiona siempre permanece en cuestion,
todos los términos son siempre de caracter provisional. Si pensarnos el término Dasein, por ejemplo, seria
facil traducirlo como “ahi” (Das) y ser (Sein): ser-ahi. Sin embargo, al escribir Dasein, el filésofo aleman
piensa en algo mas que la simple presencia de algo en un tiempo y espacio calculables. La extrafieza del
término no se deriva sdlo del hecho de que es una palabra alemana, ya que incluso en su lengua materna,
la eleccion de Heidegger desplaza el pensamiento hacia la necesidad previa de un analisis del Dasein. En
Ser y Tiempo se nos invita a pensar en lo que somos sin incluir inmediatamente en la pregunta ningdn
prejuicio objetivo o subjetivo sobre el ser. La aporia ante la pregunta por el Ser es el punto de partida de la
obra de Heidegger. Mantener la posibilidad de un libre cuestionamiento, por tanto, es mas valioso que la
determinacion objetiva y totalizadora de los términos utilizados. En la investigacién fenomenoldgica todo
término es provisional, es un hito en el obstinado cuestionamiento sobre lo que somos o dejamos de ser.
Evidentemente, nuestro trabajo no se exime de la tarea hermenéutica de explicitacion del sentido de los
términos filosoficos que estructuran la discusion propuesta, el objetivo principal, sin embargo, es un dialogo
honesto con el tema segun los intereses de nuestra investigacion personal.



del ente (su validez) como fundamento para la concepcion de la realidad del “mundo”
como “presencia constante” en el espacio y en el tiempo. A todo que es en el sentido
esencial de la permanencia en el espacio-tiempo es llamado “ente” y, asi, la “entidad”
responde por el caracter general de todas las cosas que son. Si lo que es esta determinado
por la permanencia en el tiempo y en el espacio, la correspondencia entre el ente y su idea
puede ser comprobada por medio del calculo matematico que indica la posicion objetiva
de las cosas en un determinado sitio y en un determinado “ahora” de la realidad. Para
Heidegger, es esta determinacion de la “realidad calculable” del ente el guion del proyecto
civilizatorio occidental. La culminacién de la determinacion griega de la esencia del ente
es la sumision del propio Ser al calculo de las reservas de energia y materia prima llevada
a cabo por un sujeto humano. El dominio calculable de la realidad del ente lleva consigo
el peligro del “abandono del Ser” en beneficio de un proyecto técnico-cientifico de
completo dominio de la totalidad de lo que es.

De todo modo, generar un cambio fundamental en la forma de representacién de
la realidad del mundo algo que estd fuera del alcance del pensamiento occidental
contemporaneo, es decir, de la existencia humana que comparte la experiencia de su si
mismo como la simple presencia que ocupa un sitio en un espacio y que se mueve en el
eje cronologico del tiempo. La tarea del pensamiento occidental no es la superacion de su
si mismo, sino que la preparacion para un futuro “evento-apropiador” (Er-eignis) que
implique la apertura de un nuevo sentido del Ser para alla de la “voluntad metafisica” de
la tradicion occidental de la filosofia. Es la voluntad de poder la que lleva al “hombre
occidental” a instaurar por primera vez la realidad como lo que puede ser calculado y
controlado a su antojo. Pero en la posibilidad originaria de un “nuevo comienzo” del Ser
estan reciprocamente implicadas la consumacion del destino del Occidente marcado por
la esencia del Nihilismo y apertura creativa de un nuevo sentido del Ser marcada por la

esencia poético-linguistica del arte.
Primera Parte
El titulo de la primera parte de nuestro trabajo es “Heidegger interpreta el

pensamiento de Nietzsche como Metafisica y como Historia”. Utilizamos dos termos,

“metafisica” e “historia”, porque argumentamos que la interpretacion heideggeriana del



pensamiento de Nietzsche tiene el duplo sentido fundamental de la metafisica como
destino (Geschick) y del arte como historia (Geschichte). ¢Qué es destino? ;Y historia?
¢Como se relaciona el arte y el inicio humano de la experiencia comunitaria de la apertura
del Ser? Las respuestas a estas preguntas hacen parte del escopo de la primera parte de
nuestra investigacion. Sin embargo, podemos decir de modo introductorio que para
Heidegger el pensamiento de Nietzsche es “metafisica” porque pertenece al “destino” del
pensamiento occidental. Simultdneamente, es “historia” porque sefiala el sentido del
inicio artistico del evento occidental y también de su consumacion, es decir, del retorno
a la nada como libertad original para la decision que funda poéticamente nuestra
experiencia pensante del Ser. Asi, en primer lugar, se trata de comprender la eleccion
heideggeriana del término “metafisica” para describir el pensamiento de Nietzsche. En
segundo, de interpretar la posicion de la “metafisica nietzscheana” en el “destino
occidental” pensado desde el inicio de la determinacion de la verdad del Ser por la
metafisica. En nuestro trabajo, la comprensién del “evento-apropiador” (Er-eignis) en la
obra de Heidegger debe ser progresivamente desarrollada como repuesta a esta
experiencia esencial del fin de la metafisica como experiencia de la “nada de fundamento”
propio del existir: Nihilismo. El “destino” occidental es emplazado en su ‘“evento
historico” por la metafisica. “Evento historico” quiere decir: un modo propio de
descubierta de la realidad del ente. Pero el origen de la apertura existencial de relacion
con el Ser no es la légica, sino el poético, es decir, el origen es la concentracion el
“lenguaje poético” como condicion originaria de la descubierta de la verdad del Ser como
horizonte de sentido para el existir.

El primer capitulo, “La confrontacion de Heidegger con la metafisica de
Nietzsche”, aborda el sentido del pensamiento nietzscheano sobre el origen del “destino
occidental” segun los “cinco términos capitales” indicados por Heidegger: la “voluntad
de poder”, el “superhombre”, el “eterno retorno de lo mismo”, la “transvaloraciéon de
todos los valores” y, en el nucleo fundamental de la discusion, el “nihilismo”. En este
capitulo, presentamos la discusion heideggeriana del “origen de la metafisica” en su
ligacion esencial con la experiencia contemporanea del Nihilismo. La discusion del
Nihilismo tiene el sentido existencial de la pregunta por el origen ontohistérica de la
fundacion de la apertura lingiiistica que torna la realidad accesible para el “ser humano”

por medio de la esencia del arte, nuestro objetivo es, por lo tanto, presentar el modo como
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este pensamiento se desarrolla en la reflexion heideggeriana de 1930. No s6lo queremos
sefialar hechos histéricos y sus fechas, sino hacer accesible el alcance de la discusion
heideggeriana del pensamiento de Nietzsche que esta a casi 100 afios de nosotros, pero
que presenta una relevancia casi ininterrumpida para el pensamiento del sentido de
nuestro tiempo.

El segundo capitulo de nuestra tesis es nombrado “El pensamiento de Nietzsche
desde la consideracidn ontohistorica? del Ser” porque trata del problema del “Nihilismo
Europeo” desde el sentido de una experiencia artistica de la Nada como “libertad creativa”
que emplaza el existir humano en la condicién fundamental de la decision por el “salto”
(Ur-sprung) en direccion al encuentro con el ente. Utilizaremos al longo del trabajo el
término Dasein para referirse al modo heideggeriano de expresar la experiencia del Ser
que caracteriza el “existir humano” como aquel que articula por medio del lenguaje todo
lo que es. Sin embargo, el existir en si mismo, el Dasein humano, tiene el fundamento
temporal marcado por la experiencia del “abismo de fundamento” y ahi descubre el
direccionamiento inicial para un “encuentro” con la realidad del mundo; en otras palabras,
el existir es aquel que no sabe lo que él mismo es, pero que nombra todas las demas cosas
que son, incluido los dioses. La esencia del arte es “poesia” en este sentido lingiiistico
originario del “nombrar” que emplaza el “nombrado” en la apertura del Ser. Para
Heidegger, por lo tanto, la obra de arte es el “poner-se en obra de la verdad” en que teje
la existencia humanay la apertura del Ser en el tejido linguistico de este evento-originario.
En este sentido, el arte instaura el ser del pueblo, el ser-histérico del existir humano y su
relacién esencial con la apertura del Ser. Asi, la experiencia del Nihilismo expuesta en el

pensamiento de Nietzsche gafia el sentido de la pregunta por el futuro de una nueva

2 Cabe sefialar que, para indicar el ambito tematico de la discusion hermenéutico-fenomenolégica sobre el
sentido del existir entre poesia, destino-histérico y Ser en el pensamiento de Heidegger a partir de la década
de 1930, utilizamos el término “pensar ontohistérico” que fue acufiado inicialmente por el profesor Angel
Yafiez en su obra “Fundamento y Abismo: Aproximaciones al Heidegger Tardio”. Yafiez argumenta que
“la autocritica heideggeriana de finales de los afios veinte conduce al pensar ontohistorico del ser en donde
se despliega el caracter estrictamente fenomenolégico de la hermenéutica del Dasein, y se cuestiona la
interpretacion de su entidad en cuanto trascendencia” (YANEZ, 2011, p. 33). De este modo, interpreta: “La
indiferencia frente al ente en totalidad que se vive en el retraimiento de éste no indica su aniquilacién, sino
el abismo de sentido. Se deja ver, entonces, que no hay un ente fundamental a la base, ya que el ser acaece
como no-ente y por ende en su rehusamiento de toda manifestacion entitativa. Este camino abierto en el §
40 de Ser y tiempo y continuado a finales de la década de los veinte con textos como ¢Qué es metafisica?
seré retomado en el camino ontohistorico a partir de los afios treinta. La dimension que abrira la posibilidad
de penetrar en el ambito del rehusamiento conducira a aprehender la metafisica, sin despreciarla, como
carécter historico del ocultamiento del ser a favor de la manifestacion del ente” (YANEZ, 2011, p. 79).

11



apertura poética de experiencia del Ser en general.

En 1935, Stefan Georg renuncio a su cargo de director del Archivo Nietzsche en
protesta al uso del pensamiento nietzscheano por la propaganda nazi. Georg emigré a
Suiza, pero su valiente gesto no pudo evitar el dafio que la maquinaria ideoldgica del
partido hizo al pensamiento de Nietzsche. Sin embargo, estas “oscuras circunstancias” no
dispensan una confrontacion esencial con el pensamiento nietzscheano; por el contrario,
la exigencia de una reflexion de la esencia de lo pensado por Nietzsche se ve aumentada
por los malentendidos historicos impuestos al autor por la crueldad de algunos y por la
tragica ironia de la historia humana. Es necesario saber qué pensaba Nietzsche y qué
pensaban de él, pero sobre todo es necesario, como lo hizo Heidegger, cuestionar el
sentido fundamental de lo que esta en discusion en la obra nietzscheana y, en
consecuencia, en la propia filosofia®.

En la primera disertacion de su Genealogia de la Moral (2005a, p. 61ss),
Nietzsche se propone bajar al “oscuro taller” donde “se fabrican ideales en la tierra”; su
propdsito es ilustrar el proceso mediante el que se crean las “ideas supremas” de la
metafisica. Pero este “taller” tiene un “clima insoportable” y, en ¢él, ““la debilidad debe ser
mentirosamente transformada en mérito”, “la impotencia en bondad” e etc. La
investigacion nietzscheana se pregunta por el origen genealdgico de los valores
occidentales (su verdad y su moral): “genealogy and nihilism purport to tell a story about
the history of morality and the origin of values” (BLOND, 2010, p. 114). Sin embargo,
ademas de la acusacién contra el origen oscuro y hipdcrita de los ideales suprasensibles,
algo mas queda claro en la tesis de Nietzsche: los “ideales” en si mismo son productos,
creados con la utilidad de imponer un determinado sentido humano al mundo que nos
rodea: “Para conservarse, el hombre empez6 implantando valores en las cosas, - jél fue
el primero en crear un sentido a las cosas, un sentido humano! Por ello se Ilama «hombre»,

es decir: el que realiza valoraciones”, habla Zaratustra en su discurso De las mil metas y

3 Nietzsche, nos alerta Heidegger no es fildsofo por una cuestién de método, sino porque “sabia lo que es
la filosofia”: “Por el contrario, la indicacion de que Nietzsche se halla en el camino del preguntar de la
filosofia occidental sélo tiene el sentido de aclarar que Nietzsche sabia qué es la filosofia. Este saber es
poco frecuente. S6lo los grandes pensadores lo poseen. Los mas grandes lo poseen de la manera més pura
en la forma de una constante pregunta. La pregunta fundamental, en cuanto pregunta auténticamente
fundante, en cuanto pregunta por la esencia del ser, no es desarrollada como tal en la historia de la filosofia;
también Nietzsche se queda en la pregunta conductora” (GA 6.1, p. 2 [2000, p. 20).
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de la «Unica» meta (NIETZSCHE, 2003, p. 99). Grosso modo, para Nietzsche, la
“valoracion” es, en su sentido originario, creacion de sentido humano para el ser de las
cosas; el “valor” es la estructura de la realidad del mundo humano, esto es, de la totalidad
del ente. La creacidn de valores es, en sentido originario, la articulacion de “vida” y
“verdad” en el sentido para de la aperturay articulacion del sentido de Ser para el “hombre
occidental .

La “verdad” pertenece al horizonte de sentido de la experiencia humana de
apertura del Ser; los “valores occidentales” articulan la experiencia humana segun el
principio de expansion propio de la vida en si misma, pero no son “absolutos”, su origen
es el arte. El arte es un principio de la propia vida como “voluntad de poder™ que es
donada al existir como posibilidad originaria de toda posible apertura y articulacién de
un sentido humano de Ser. Para Nietzsche, el presupuesto de la “necesidad absoluta” de
los “ideales supremos” de la metafisica es esencialmente falso. El arte mantiene abierta
la posibilidad del Ser, pero esta apertura tiene el sentido de la experiencia historica del
conflicto. El destino occidental, por ejemplo, puesto en su camino por la vocacion artistica
originaria de los griegos, tiene la historia de su evento marcada por un conflicto moral
marcado por lo que Nietzsche identifica como dos sentimientos extremos de una misma

“consciencia moral” forjada en la historia occidental:

[...] hasta que por fin se me han revelado dos tipos basicos y se ha puesto de
relieve una diferencia fundamental. Hay una moral de sefiores y hay una moral
de esclavos. [...]. Las diferenciaciones morales de los valores han surgido, o
bien entre una especie dominante, la cual adquirid6 consciencia, con un
sentimiento de bienestar, de su diferencia frente a la especie dominada — o bien
entre los dominados, los esclavos y los subordinados de todo grado.
(NIETZSCHE, 2005b, p. 235 [aforismo 260])°

4 Para Heidegger, la relacion entre “verdad” y “vida” adquiere en Nietzsche una direccion muy original:
“When looking for examples of Nietzsche’s view on truth Heidegger identifies three uses: (1) truth as error,
(2) truth as a value-estimation for use in life, and (3) truth as holding to be true or belief. [...] Therefore,
truth is aligned with a ‘holding to be true’ or ‘belief’ rather than with certainty. Devoid of a priori
determination, truth has the character of ‘illusion’ or a useful ‘error’: it is appointed for use in life not as an
atemporal concept. Although Heidegger understands Nietzsche’s ‘life’ as a description of the whole of
beings, life is not an ultimate value in itself; it is beset by conditions or what he calls ‘estimations of value’
that work for life” (BLOND, 2010, p. 137).

5 “Nietzsche differs from Schopenhauer, therefore, in asserting that the primary motivation of life is not
merely survival, but the acquisition of Power. Everything strives to make itself stronger. Thus, life and the
Will to Power are almost the same. [...] According to this view, a genuine value is a standard or guide which
contributes to the enhancement of life, i.e., to the increase of Power” (ZIMMERMAN, 1976, p. 214).

6 La intencidn de Nietzsche no es algo como una simple distincion de “clases” sociales, sino que la
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La “moral de sefiores” es egocéntrica, es decir, se define como origen,
posibilidad y medida de toda accion: “The noble is his own moral paragon, or as the
arrogant aristocrat sings in the comedy A Funny Thing Happened on the Way to the
Forum, ‘I am my own ideal”” (SALOMON, 1996, p. 200). Para Nietzsche, el modelo
aristocratico es el primero en descubrir el mundo como posibilidad de valoracion y
dominacion moral, esto le da el cardcter “positivo” o “activo™: “La especie aristocratica
de hombre se siente a si misma como determinadora de los valores, no tiene necesidad de
dejarse autorizar, su juicio es: «lo que me es perjudicial a mi, es perjudicial en si», sabe
que ella es la que otorga dignidad en absoluto a las cosas, ella es creadora de valores”
(NIETZSCHE, 2005b, p. 155 [aforismo 260]). La moral esclava, por otro lado, es
“negativa” y “pasiva”: se desarrolla como mera reaccion al dominio del sefior, es decir,
no tiene el poder creativo necesario para actuar por si mesma y solo puede reaccionar a
lo impuesto por la primera vez por el dominador. Como ejemplo, Nietzsche propone la
respuesta de los cristianos al modelo moral vigente entre los helénicos, la reaccion
cristiana ha madurado en el corazon de sus sacerdotes. En la interpretacion de Nietzsche,
sin embargo, la “moral del esclavo” es inmediatamente menos potente e incapaz de crear.
Pero, porque el “sefior” no tiene ojos para el sentimiento de los “esclavos”, el
“resentimiento” se desarrolla para alla de la comprension del “noble™’.

El conflicto establecido por las fuerzas afirmativas de la “moral de sefiores” y el
resentimiento reactivo de la “moral de esclavos” representan los principios activos que
han mantenido el desarrollo de la historia del Occidente en actividad. Esta determinacion
estd fundamentalmente determinada por el idealismo platénico inicial, pues,
gradualmente, la vision de mundo del “sefor” y del “esclavo”) ha sido reunida en una

misma vision de mundo fundada en la descubierta platénica de la realidad del Ser como

indicacion de “polos morales” extremos dentro de los cuales oscila la consciencia moral del Occidente. El
propio fildsofo afiade a su texto una explicacidn en este sentido: “[...] me apresuro a afiadir que en todas las
culturas més altas y mas mezcladas aparecen también intentos de mediacién entre ambas morales, y que
con mas frecuencia todavia aparecen la confusién de esas morales y su reciproco malentendido, y hasta a
veces una ruda yuxtaposicion entre ellas — incluso en el mismo hombre, dentro de una sola alma”
(NIETZSCHE, 2005b, p. 235 [aforismo 260]).

7 “The «masters» view the slaves as simply inferiors within their own moral perspective, denying or
ignoring the peculiar ravings and rationalizations of slave morality, but because the slaves clearly see master
morality as a perspective, they feel the need to defend the one perspective against the other” (SALOMON,
1996, p. 201).
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idéa.

La tarea propuesta por Heidegger es, entonces, “repensar el pensamiento de
Nietzsche como metafisica, es decir, desde los rasgos fundamentales de la historia de la
metafisica” (GA 6.2, p. 260 [2000, p. 212]). Pero ;qué significa “repensar el
pensamiento” de alguien? Mismo que sea fundamentalmente determinado por la tradicion
metafisica que critica, el diagnostico hecho por Nietzsche del Occidente tiene un caracter
definitivo que no se puede ignorar, él anuncia el “fin” de la tradicion: “Dios ha muerto”.
Para la interpretacion ontoldgico-existencial, la “metafisica” a repensar en la obra de
Nietzsche tiene caracter critico decisivo, es decir, revela los origenes poético-creativos
del descubrimiento griego de la verdad como correspondencia entre el ser y su esencia.
En este sentido, Nietzsche cuestiona la “legalidad” exclusiva de la “correspondencia”
como criterio de “verdad”’; Heidegger ve esto como oportunidad de explorar el testimonio
nietzscheano sobre el fundamento poético-existencial de la historicidad de los ideales
metafisicos®.

Partiendo de una interpretacion ontologico-existencial de pensamiento de
Nietzsche, Heidegger ve en el Nihilismo una indicacion esencial de la relacion entre la
existencia humana (el Dasein) y el fin del ciclo temporal propio de la tradicion metafisica
y su pensamiento de la realidad del ente. Este final es histérico en sentido propio, pero
permanece siempre velado para el pensamiento metafisico, una vez que es propio de la

tradicion olvidar-se de su propio fundamento de Ser®. Asi como el olvido del Ser por la

8 Tenemos en cuenta la indicacion del profesor Louis Blond: “If the Nietzsche lectures are to be read as an
act of self-examination, then Heidegger is opposing Nietzsche (as the last metaphysician) and the
innovations that his philosophy proposes. Heidegger is estimating the real potential of his theory of truth
as disclosure and its ability to unify truth and art” (BLOND, 2010, p. 128).

9 Heidegger empieza la introduccién de Ser y Tiempo con la siguiente declaracion sobre la “pregunta por
el sentido del Ser en general”: “Hoy esta cuestion ha caido en el olvido, aunque nuestro tiempo se atribuya
el progreso de una reafirmacién de la «metafisica». Pese a ello, nos creemos dispensados de los esfuerzos
para volver a desencadenar una yryavtopoyio mepi tng ovsiag. Sin embargo, es pregunta no es una pregunta
cualquiera. Ella mantuvo en vilo la investigacion de Platdn y Aristételes, aunque para enmudecer desde
entonces — como pregunta tematica de una efectiva investigacion. Lo que ellos alcanzaron se mantuvo, a
través de multiples modificaciones y «retoques», hasta la Ldgica de Hegel. Y lo que, en el supremo esfuerzo
del pensar, le fuera antafio arrebatado a los fendmenos, si bien fragmentaria e incipientemente, se ha
convertido desde hace tiempo en una trivialidad” (SuzZ, GA 2, p. 2 [1997, p. 25]). Platon y Aristdteles, nos
dice Heidegger, reconocian la cuestion fundamental del Ser y, delante de ella, estan en “aporia”. Es la aporia
ante la Nada el temple fundamental del primer inicio de este pensar que fundamenta la légica interna de la
expansién del destino occidental y su modo de determinar la realidad del ente. Sin embargo, “hoy”, o sea,
en la contemporaneidad pensada por Heidegger, lo que era una cuestién en el pensamiento griego inicial se
ha transformado en una certeza absoluta que dispensa cualquier posibilidad de ulterior cuestionamiento.
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tradicion, el Nihilismo no es una falla que pudria evitarse mediante diferentes elecciones
historicas, sino la consecuencia propia del modo del existir humano marcado por la
descubierta metafisica de la esencia del ente.

El Nihilismo nietzscheano piensa, mismo que de modo velado, la propria
existencia humana que siente el agotamiento de sus fuerzas creativas fundamentales. Es
por esto que Zaratustra no busca un ‘“hombre mejor”, sino el ‘“superhombre”
(Ubermensch) que esta para alla tiempo humano. En suma, pertenece al Occidente, en
cuanto proyecto de mundo determinado por la metafisica, la experiencia del Nihilismo
como retorno “vacio de fundamento” previo al “primer inicio” y su fundacion de la
estabilidad conceptual que encera el pensar en la estructura metafisica del desvelamiento
de la realidad del Ser.

Nihilismo “es el nombre para un movimiento historico reconocido por Nietzsche
que ya domin6 en los siglos precedentes y también determina nuestro siglo. Su
interpretacion es resumida por Nietzsche en la breve frase: «Dios ha muerto»” (GA 5, p.
196 [2010a, p. 159). El Nihilismo es la muerte del Dios en el sentido de la experiencia
definitiva de la falencia de todos los antiguos ideales que sustentaban el sentido
suprasensible de la razon occidental. “La metafisica, esto es, para Nietzsche, la filosofia
occidental comprendida como platonismo, ha llegado al final. Nietzsche comprende su

propria filosofia como una reaccién contra la metafisica, lo que para él quiere decir, contra

Finalmente, el progreso técnico-cientifico de la sociedad moderna no se reflejar en un progreso en direccion
a la cuestion sobre el sentido del Ser. Bajo las diversas camadas del mundo subsumido a los intereses
técnicos de la produccion del ente, la cuestion del Ser encuentra el ultimo estadio de este “olvido” en lo que
Heidegger nombra como “abandono del Ser” al proyecto técnico de dominacion de la naturaleza y del
propio hombre como materia prima de su proyecto de planificacion mundial de la “verdad” del ente.

10 No es una coincidencia que Nietzsche caracterice su pensamiento como “dinamita”. Segun el profesor
Haar, este caracter fragmentario y aforistico de la obra nietzscheana refleja el sentido de su propria filosofia:
“[...] a world scattered in pieces, covered with explosions; a world freed from the ties of gravity (i. e., from
relationship with a foundation); a world made of moving and light surfaces where the incessant shifting of
masks is named laughter, dance, game” (HAAR, 1977, p. 7). Por su vez, el profesor Angel Yafiez interpreta
la lectura heideggeriana de la experiencia del Nihilismo anunciada por Nietzsche como un convite al
pensamiento del origen del “primer inicio” que marca la descubierta de mundo propia de la metafisica
occidental: “[...] la inmersion en nuestra época forma parte ya de la invitacion pensante de Heidegger en
la medida en que eso significa vivir la culminacién de un trayecto, de un primer inicio. [...] El diagnéstico
de Nietzsche y la ontologia fundamental del mismo Heidegger anuncian ya un cambio radical en el esquema
de la filosofia heredada que conduce irremediablemente a pensarla en su trayecto y en su origen” (YANEZ,
2011, p. 87-88). En la filosofia de Heidegger de la década de 1930 todo esto tiene el sentido de la pregunta
por el “evento-apropiador” (Er-eignis) que esencializa este primer inicio y “envia” el propio existir en un
determinado “destino” de desvelamiento de la verdad del Ser.
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el platonismo” (GA 5, p. 200 [2010a, p. 162]). Cémo experiencia del final de la
metafisica, sin embargo, la experiencia del Nihilismo no habla sélo con la filosofia
platonica, sino con toda la metafisica occidental. Heidegger incluye en esta metafisica
también el pensamiento de Nietzsche. EI Nihilismo es el retorno al “vacio de fundamento”
propio de nuestra experiencia contemporanea de experiencia del “fin” del dominio
metafisica.

Para Nietzsche, siempre hay necesidad de afirmacion de la “voluntad de poder”
como camino para la “transvaloracion de todos los valores”, es decir, para la superacion
del “nihilismo” en la figura del “superhombre” que asume propiamente el “eterno retorno
de lo mismo” como posibilidad creativa de Ser. Son las implicaciones practicas de este
tipo de afirmacion, sin embargo, que hacen con que, por ejemplo, el profesor Haar se
pregunte: “might we not have, in the figure of Nietzsche, a subtle restoration of
metaphysics and ethics (to the extent, for example, to which it is difficult not to conceive
of the Overman in turn as an ideal)?” (HAAR, 1977, p. 7). Lo que cuestiona el estudioso
es: ;no es el “superhombre” también un “ideal” que debe ser impuesto a la humanidad?
Haar sefiala la tendencia del concepto nietzscheano de “superhombre” de reproducir la
estructura ético-moral propia de la tradicion que teéricamente es criticada por Nietzsche.
Si el “superhombre” es interpretado como una “meta” ello propio es concebido un ideal
que determina la consciencia de una realidad subjetiva. Para Heidegger, la idea del
pensamiento de Nietzsche como reaccion al platonismo, al idealismo esencial de la
tradicion, es lo que hace con que su obra permanezca en el limite ontoldgico de la

metafisica tradicional:

Sin embargo, como mera reaccion, permanece necesariamente implicada en la
esencia de aquél contra lo que lucha, como le sucede a todos los movimientos
contra algo. EI movimiento de reaccién de Nietzsche contra la metafisica es,
como mero desbancamiento de esta, una implicacion sin salida dentro de la
metafisica, de tal modo que ésta se disocia de su esencia y, en tanto que

11 A los ojos de Heidegger, el carécter destructivo esencial de la filosofia-arte de Nietzsche es un desafio
a la “verdad occidental” y su estructura implicita de comprension del mundo, es decir, a la propia realidad
comun del ente. Para Nietzsche, el confronto tiene el sentido de la oposicidn a la doctrina platénica de la
idea. La oposicién entre Nietzsche y Platon se torna entonces un simbolo para los opuesto de la tradicion.
El profesor Michael Haar ilustra de modo muy comprensivo la contraposicion conceptual pensada por
Nietzsche en oposicion al método platonico de la tradicion “metafisica”: “Contrary to Plato’s method
(consisting in gathering sensuous diversity into a unity of essence), Nietzsche’s method aims at unmasking,
unearthing, but in an indefinite say — i. e., without ever pretending to lift the last veil to reveal any originary
identity, any primary foundation” (HAAR, 1997, p. 6).
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metafisica, no consigue pensar nunca su propria esencia. (GA 5, p. 200 [2010a,
p, 162]).

Cuando Nietzsche critica los limites de la tradicién metafisica, su pensamiento
es convincente y, de hecho, revela la crisis que vive el Occidente en relacion a su lugar
en larealidad. Sin embargo, argumenta el profesor Blond, “although we acknowledge the
philosophical limits involved in metaphysical conditions, Nietzsche cannot avoid the
question of ground altogether” (BLOND, 2010, p. 121), es decir, Nietzsche no puede
escapar de determinar el fundamento de lo que es pensado por €l como la realidad del
ente. Este fundamento es la “voluntad de poder*2. Pero es justamente la “implicacion sin
salida dentro de la metafisica” lo que hace con que el pensamiento de Nietzsche llegue a
experiencia del Nihilismo, es decir, a la pregunta por el abismo de fundamento del proprio
existir humano y su primer inicio®®. Mismo Heidegger necesita volver varias veces su
mirada hasta la obra de Nietzsche antes de comprender o sentido de esta experiencia

fundamental y nombrarla la esencial del Nihilismo.

Segunda parte

12 Si no podemos ignorar la incapacidad de Nietzsche de escapar de la estructura de los “valores” como
fundamento del ser, entonces el caracter pre-fenomenolégico y metafisico de su pensamiento se hace
explicito: “El pensamiento de Nietzsche, en conformidad con todo el pensamiento del Occidente desde
Platon, es metafisica” (GA 6.2, p. 257 [2000, p. 209]). Aunque el Nihilismo anuncie la posibilidad de
superacion de la metafisica occidental, esta superacion no es pensada para alla del horizonte metafisico de
los “valores” ideales: “[...] according to Heidegger, Nietzsche’s self-overcoming of nihilism offers will to
power as the ultimate value and not the ultimate meaning of life and therefore fails to liberate itself from
metaphysics” (BLOND, 2010, p. 5). Dentro de la interpretacion heideggeriana, argumenta Haar, no se
puede pensar en Nietzsche como algo mas que un metafisico: “For if metaphysical thinking is that kind of
thought aiming to discover the unique and ultimate world that allots to each present thing the character of
present, then it might well be that Nietzsche, by uttering the term ‘Will to Power’, did re-enact the traditional
move of metaphysics” (HAAR, 1977, p. 7-8). Heidegger concluye: “En el pensar de Nietzsche, ‘verdad’
se ha endurecido en una esencia entendida como concordancia con el ente en su totalidad que se ha vuelto
hueca, con lo que desde esa concordancia (Einstimmigkeit) con el ente no puede volverse perceptible la
libre voz (Stimme) del ser” (GA 6.2, p. 12 [2000, p. 15]). Pero, Nietzsche hace mas que permanecer dentro
del alcance del pensamiento metafisico-occidental, él reline este pensamiento en su modo de autorreflexién
mas extremo: “La doctrina de Nietzsche no es, sin embargo, superacion de la metafisica, sino que es la mas
extrema y enceguecida reivindicacion de su proyecto conductor” (GA 6.2, p. 12 [2000, p. 15]). Para
Heidegger, la importancia de las consideraciones de Nietzsche es insuperable en una meditacién histérica
sobre el destino del Occidente.

13 “Por eso, la comprension de la esencia del nihilismo no consiste en el conocimiento de los fenémenos
que pueden presentarse historiograficamente como nihilistas, sino que consiste en comprender los pasos,
los grados y estadios intermedios, desde la incipiente desvalorizacion hasta la necesaria transvaloracion”
(GA 6.2, p. 92 [2000, p. 80])
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La segunda parte de nuestro trabajo se llama “El arte y el horizonte ontohistorico
de la superacion del Nihilismo”. En ella no abandonamos la discusion sobre el sentido
existencial de la experiencia humana del Ser, pero, desde este impulso inicial, nos
acercamos de la pregunta heideggeriana sobre el fin de la metafisica occidental y del
sentido poético del “otro inicio” para alla de la tradicion europea y su experiencia del
Nihilismo. En la confrontacion propuesta por Heidegger con el pensamiento de
Nietzsche, la poesia de Holderlin indica el sentido fundamental de lo que es cuestionado:
la esencia artistica originaria de la experiencia humana del Ser. EI Dasein tiene su esencia
marcada por la experiencia del a-bismo como su propio vacio de fundamento, pero es
justamente la abismosidad (Abgrundigkeit) del abismo lo que resguarda (en su
“rehusarse” originario) la condicion de posibilidad para la fundacion poética del sentido
del Ser de un pueblo histdrico. Nuestro argumento, por lo tanto, es que la interpretacién
hecha por Heidegger de la poesia de Holderlin sefiala la direccion del pensar ontohistorico
sobre la cuestion esencial de una posibilidad futura de superacién del Nihilismo Esta
superacion no tiene el sentido de la superacion de la nada en direccién a la imposicion de
cualquier ideologia, sino de la obstinada pregunta por el origen del evento-apropiador
(Er-eignis) como fundamento para otra experiencia del Ser en su totalidad.

En el tercer capitulo, “El bosque de los dioses, la mision poética de la sacerdotisa
Germania y la tarea del pensamiento”, reunimos una serie de posibles interpretaciones
del aspecto artistico esencial del “inicio del Ser” pensado por Heidegger. Se trata de
esclarecer el caracter linguistico esencial del evento-apropiador (Er-eignis) como
estructura ontologica del “primer inicio” del pensamiento occidental y, en consecuencia,
también de toda posibilidad futura de experiencia renovada de la apertura del Ser como
“otro inicio”. Debemos esclarecer que significa, para Heidegger, pensar el “otro inicio”
como “diadlogo artistico” de los “poetas futuros” con el “dios venidero”. El “habla”
(Gesprach) es lo que envia la existencia a su experiencia pensante de la apertura de Ser;
pero el fundamento de esta “habla” tiene el caracter artistico esencial de la poesia. La
poesia es discutida por Heidegger como la “esencia del arte” porque retine, al mismo
tiempo, el sentido artistico y el sentido linguistico propios del evento ontologico
fundamental que emplaza el existir humano en la “historicidad” (Geschichtlichkeit)
propia de su experiencia comunitaria del Ser.

La poesia instaura al “pueblo” en su “lenguaje propio” y, de este modo, abre y
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articula la experiencia de las épocas del Ser que pertenecen a este destino compartido.
Pero esta manera de actualizar la historia de un pueblo propia del arte no es algo que
pertenezca solo al pasado. No podria ser asi, porque a cada somos testigos de la creacion
artistica de nuevos sentidos del Ser. En cualquier lugar, a veces cuando menos lo
esperamos, el ser-obra de la obra de arte vence todas las dificultades del mundo ya
establecido y brota en su plena novedad artistica. La conciencia de la pertenencia de la
realidad del mundo al principio poético del arte puede ser mayor o menor en determinados
momentos de nuestra experiencia de ser. Sin embargo, en el pensamiento heideggeriano,
la apertura poética del sentido del Ser es el fundamento dialdgico de toda posibilidad
humana de “dar fe” no sélo su propia experiencia particular, pero de todo lo que es. La
mayor parte del tiempo, cada uno de nosotros se preocupa s6lo con su existencia particular
y olvida que todo el Ser, en sus infinitas manifestaciones, esta siempre ante nosotros. En
todo caso, el origen poético de la apertura de ser no es un problema existentivo
(existentielle), sino una cuestion existencial (existenziale).

En el cuarto y Gltimo capitulo de nuestro trabajo, “El camino historico-poético
de la superacion del Nihilismo”, recuperamos la reflexion sobre el significado poético del
origen de toda experiencia pensante del Ser en la pregunta de Heidegger sobre el a-bismo
del fundamento de nuestra descubierta existencial del abierto del fendmeno. Holderlin
indica el sentido poético del dialogo con el abismo que esta en juego en el Nihilismo
nietzscheano y su duelo con el fin de la experiencia contemporanea del mundo occidental.
El arte es el ponerse en obra de la verdad del Ser, pero su actualidad temporal depende

del ente que tiene como modo propio de ser la descubierta del horizonte de su existir

14 La diferencia entre el “existentivo” y el “existencial” es hecha por Heidegger en el cuarto capitulo de
Ser y Tiempo. Existentivo es la cuestion del Dasein por su si mismo que tiene sentido éntico, es decir, que
es un problema particular de la vida de aquel que experimenta el Ser como su vivir en un mundo.
Existencial, sin embargo, es la cuestion que se relaciona con la estructura ontolégica del evento del existir
en cuanto posibilidad originaria de apertura de su si mismo en medio al fenémeno de la apertura del Ser en
general. El sentido de una cuestidn existencial es el del cuestionamiento de la estructura ontolégica del
existir en general y no de una experiencia particular del mundo de uno o de otro ente en particular: “La
cuestion de la existencia ha se ser resuelta siempre s6lo por medio del existir mismo. A la comprension de
si mismo que entonces sirve de guia la lamamos comprension existentiva (existenzielle). La cuestion de la
existencia es una «incumbencia» ontica del Dasein. Para ello no se requiere la transparencia teorética de la
estructura ontolégica de la existencia. La pregunta por esta estructura apunta la exposicion analitica de lo
constitutivo de la existencia. A la trama de estas estructuras la llamamos existencialidad. Su analitica no
tiene el caracter de un comprender existentivo, sino de un comprender existencial (existenziale). La tarea
de la analitica existencial del Dasein ya se encuentra bosquejada en su posibilidad y necesidad en la
constitucion dntica del Dasein” (SuZ, GA 2, p. 12-13 [1997, 35-36].
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como buasqueda de la verdad: el Dasein humano. El retorno al fundamento del existir, en
este caso, significa Nihilismo como la experiencia del a-bismo de fundamento (Ab-grund)
que, en su a-bismar propio, impulsa la existencia en la basqueda de un nuevo sentido para
su ser-ahi en el mundo. En la superacion del Nihilismo pensada por Heidegger esta en
juego la apertura poética de un nuevo horizonte de sentido de Ser mas alld del
pensamiento occidental de la tradicion. Determinar el sentido de la “nada” en juego en la
experiencia fundamental de la existencia humana en Heidegger esta dentro del escopo de
nuestro cuarto capitulo y, en este caso, nuestra conclusion incluye una breve reflexion
sobre el significado historico del origen poético de algo asi como la historia de un pueblo,
su camino de Ser. La poesia del cantor argentino Atahualpa Yupanqui es la guia para esta
etapa conclusiva de nuestra investigacion.

El cerne de nuestra investigacion es la aprehension de que el pensamiento de
Nietzsche apunta el final de la metafisica occidental para el Dasein marcado por el destino
occidental, pero es la poesia de Holderlin que sefiala la direccion originaria de superacién
de este fin. El “futuro del Ser” no puede ser nombrado por la metafisica de nuestra época
porque, en su caracter venidero fundamental, pertenece al arte y a su modo poético de
poner-se en obra de la verdad. Todavia, antes de empezarnos con una discusion sobre el
sentido artistico del destino de futuro la “metafisica” es necesario describir, al menos

provisionalmente, qué significa este término para Heidegger:

La metafisica es la verdad del ente en cuanto tal en su totalidad. La verdad
lleva lo que el ente es (essentia, la entidad), que es y cdmo es en su totalidad,
a lo desoculto de la i6¢a, de la perceptio, del re-presentar, del ser-consciente
(Bewusst-sein). Pero lo desoculto mismo se transforma en conformidad en el
ser del ente. La verdad se determina como tal desocultamiento en su esencia,
en el desocultar, a partir del ente mismo admitido por ella y, de acuerdo con el
ser asi determinado, acufia la respectiva forma de su esencia. Por eso la verdad
es, en su ser, historica. (GA 6.2, p. 257 [2000, p. 209])

Muchas épocas hablan a través del enunciado de Heidegger: 1a i6€a, la perceptio,
el representar y el ser-consciente (Bewusst-sein) nombran formas de relaciéon con la
totalidad del Ser que tienen en comun el hecho que fueran establecidas a la luz del destino
de la metafisica occidental. El “ser” del ente (su entidad, esencia) es desocultado y
mantenido en su apertura por una interpretacion metafisica de la verdad que es entregue

a la “consciencia” como “representacion” de la realidad de lo que es. Como la
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conformidad entre el ente y esencia determinada por la metafisica, la verdad se convierte
en criterio para la validez objetiva de lo real. De este modo, la metafisica pasa a determinar
la realidad absoluta de la experiencia del mundo accesible al pensar.

Para Heidegger, el desocultamiento del ente llevado a cabo por la metafisica no
es absoluto, sino que pertenece al envio historico del existir humano occidental. “La
verdad y su preservacion se copertenencen esencialmente, o sea, historicamente” (GA
6.2, p. 257 [2000, p. 209]). La historia de la metafisica y la preservacion de su “verdad”
solo son posibles a partir de la historicidad propia del evento del Dasein humano. La
metafisica, como el desocultar de la esencia del ente, necesita de la historicidad humana
para preservarse en el tiempo, es decir, para la manutencion de su proyecto historico de
desvelamiento del Ser como ente. Sin embargo, en la medida en que la metafisica asume
el “tiempo” de la existencia humana, también subsume la temporalidad propia del existir
al “ahora” de la permanencia del ente en el tiempo y espacio. La metafisica promete la
inmortalidad del alma, pero esto sélo puede tener su sitio en el “eterno presente”
determinado por la simple permanencia del ente. De este modo, en el instante inicial de
la instauracién de la verdad metafisica del ente también empieza el decaimiento de esta
apertura en direccion al abandono del Ser, es decir, al Nihilismo como acabamiento del
“primer inicio” de este evento historico.

La metafisica es un modo de desvelamiento de la “totalidad” del ente. Al aceptar
su papel en este proyecto, la existencia humana es puesta en el “envio histérico” propio
del encuentro con el ente y con su si mismo: “Cada época, cada humanidad, esta
sustentada por una metafisica y puesta por ella en una determinada relacion con el ente
en su totalidad y por lo tanto también consigo misma” (GA 6.2, p. 32-33 [2000, p. 35]).
La historicidad del existir humano funda la posibilidad del evento temporal de la
“humanidad” que es entonces “transferida” por la metafisica al destino historico de su

encuentro con la totalidad del ente:

Esta es en esencia historica, no porque el ser-hombre discurra en la sucesion
temporal sino porque la humanidad queda transferida (enviada) a la metafisica
y s6lo ésta es capaz de fundar una época, en la medida en que fija y con él
retiene a una humanidad en una verdad sobre el ente en cuanto tal en su
totalidad. (GA 6.2, p. 257-258 [2000, p. 209]).

La metafisica retiene la temporalidad del propio existir en la época histérica de
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una experiencia comunitaria del Ser. En su intimo, sin embargo, existir busca, ante todo,
un sentido para su experiencia finita en medio al abierto del Ser que Heidegger llama del
“claro del bosque” (Lichtung). Esta “blasqueda” de la existencia finita por su si mismo €S
la condicion ontoldgica inicial para la experiencia de la nada de su propio fundamento
como apertura poética para la instauracion del Dasein histérico en la experiencia
comunitaria del “pueblo”.

Para Heidegger, el Nihilismo de Nietzsche es una indicacion esencial de la
“legalidad” de la historia del occidente: “El nihilismo es historia. En el sentido de
Nietzsche, el nihilismo contribuye a constituir la esencia de la historia occidental porque
contribuye a determinar la legalidad de las posiciones metafisicas fundamentales y de su
relacion” (GA 6.2, p. 91 [2000, p. 80]). Holderlin, sin embargo, ofrece el sentido poético
de la superacion de esta experiencia historica esencial de la “legalidad historica” del

destino del Occidente y su origen poético. Heidegger sefiala:

No se ha elegido a Holderlin porque su obra, entre otras muchas, haga realidad
la esencia general de la poesia, sino Unicamente porque la poesia de Hélderlin
estd sustentada por el destino y la determinacion poética de poetizar
propiamente la esencia de la poesia. Para nosotros, Holderlin es en este sentido
eminente el poeta del poeta. Y por eso es el que sitlia la decisién. (GA 4, p. 32
[2005, p. 38])

La poesia de Holderlin pregunta en si misma por la esencia del arte, es en este
sentido que Heidegger habla de él como el “poeta del poeta”. Si, por lo tanto, examinamos
junto a Heidegger, el sentido de la poesia de Holderlin tendremos una clara indicacion
del sentido linguistico fundamental de la interpretacion del Ser hecha por Heidegger en
la década posterior a su primero tratado. Nuestra discusion parte de la idea heideggeriana
del “lenguaje poético” de Holderlin como la dupla experiencia de la poesia en si misma
como “la «mas inocente de todas las ocupaciones» y, al mismo tiempo, «el mas peligroso
de los bienes»” (GA 4, p. 33 [2005, p. 40]). En su confronto con la poesia de Holderlin,
Heidegger también sefiala los “cinco lemas fundamentales” que circundan su

interpretacion de la obra del poeta:

1. Poetizar: «La mas inocente de todas las ocupaciones».

2. «Para eso se le ha dado al hombre el mas peligroso de los bienes,
el lenguaje... para que dé fe de lo que es...».

3. «Mucho ha experimentado el hombre.
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A los celestiales, a mucho ha nombrado,

desde que somos habla

y podemos oir unos de otros»,

4. «Pero lo que permanece lo fundan los poetas».
5. «LIleno de mérito, mas poéticamente, mora

El hombre sobre la tierra».

(GA 4, p. 31 [2005, p. 37]).

Durante la segunda parte de nuestro trabajo tendremos la oportunidad de analizar
pausadamente cada uno de estos “lemas fundamentales” encontrados por Heidegger en la
obra poética de Holderlin. Sin embargo, a nivel introductorio, nos basta explorar el
significado del segundo tema propuesto: «Para eso se le ha dado al hombre el mas
peligroso de los bienes, / el lenguaje... para que dé fe de lo que es...». Heidegger
organiza la reflexion sobre el sentido de estos versos en tres preguntas: “1. ;De quién es
dicho bien, el lenguaje? 2. Hasta qué punto es el mas peligroso de todos los bienes? 3.
(En qué sentido se puede afirmar incluso que el lenguaje sea un bien?” (GA 4, p. 33
[2005, p. 40]). El “bien” pertenece al hombre, pero s6lo por medio del lenguaje la
existencia descubre la posibilidad de su acontecer pensante, es decir, del horizonte de
sentido que esencializa el “ser humano” del “hombre occidental”. Es una dupla relacion
de dependencia: el lenguaje es entregue a la “guardia” del existir, pero también el existir

retira de ahi su sentido inicial de ser como el cuidador y testigo del lenguaje:

¢Quién es el hombre? Aquel que debe dar fe (Zeugen) de lo que es. Dar fe
significa, por un lado, declarar; pero al mismo tiempo significa que en la
declaracion se garantiza lo declarado. EI hombre es ese que es precisamente en
el testimonio de su propia existencia. Dicho testimonio no es aqui una mera
expresién segundaria y pasajera de lo que es ser hombre, sino que constituye
la propia existencia del ser humano. (GA 4, p. 34 [2005, p. 40])

El hombre “da fe” de la apertura del Ser por medio del lenguaje, es decir, el
lenguaje es no sélo articulacion, pero también apertura del sentido a partir del cual la
apertura del Ser se vuelve humana. El hombre nombra el “ente”, pero este encuentro esta
previamente determinado por la apertura poética del Ser a partir del cual toda “palabra”
recebe el horizonte de sentido a partir del cual su articulacion es posible. Lo que es
inaugurado por el acto poeético de “apertura del Ser”, por lo tanto, s un modo intimo de
relacion con la totalidad del Ser que “constituye la propia existencia del ser humano”.

Heidegger afade: “Lo que mantiene a las cosas separadas y en conflicto, pero que por eso
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mismo también las agrupa y retne es lo que Holderlin llama la «intimidad»” (GA 4, p.
34 [2005, p. 40-41]). La tensién propia de la “experiencia oscilante” del existir es puesta
en el ciclo ontologico-hermenéutico de su evento histérico por la apertura propia de la
palabra poética: “El ser testigo de la pertenencia a lo ente en su totalidad ocurre como
historia. Pero a fin de que la historia sea posible al hombre le ha sido dado el lenguaje. El
lenguaje es un bien del hombre” (GA 4, p. 34 [2005, p. 41]). En este sentido el lenguaje
es un “bien”, no como simple cosa, sino como lo que es donado inicialmente como
fundamento del propio existir humano en su posibilidad histérica de encuentro con el
fendmeno de la apertura del Ser.

Si el Nihilismo es la experiencia de la “legalidad de la historia” de la metafisica
como desvelamiento del Ser, el decir-poético es la tejeduria que mantiene el tejido
temporal de este destino en sumodo propio de actualizacion de la existencia en el presente
como “hombre occidental”. Las Moiras observan la discusion. De todo modo, nuestro
trabajo oscila entre la intencion heideggeriana de que “para comprender la esencia del
nihilismo no es tan importante contar la historia del nihilismo en cada siglo y describir
sus formas. Todo tiene que apuntar en primer lugar a reconocer al nihilismo como
legalidad de la historia” (GA 6.2, p. 92 [2000, p. 80]). La “legalidad de la historia” es
aqui el principio ontolégico por medio del cual la temporalidad finita del existir es
retenida en un determinado modo de descubierta del Ser y, claro, las consecuencias de
esta apropiacion original.

En la poesia de Holderlin el Nihilismo adquiere el sentido positivo del pensar
para va mas alla de la decadencia de la metafisica en direccion a la “legalidad de la
historia” del Nihilismo como indicacion del caracter circular intrinseco al nuestro
acontecimiento finito de Ser: “esa legalidad del acontecer que lleva mas alla de la mera
decadencia y por lo tanto sefiala ya mas alla de ella” (GA 6.2, p. 92 [2000, p. 80]).
Fundada en la nada de su fundamento existencial, la historia de la metafisica como
Nihilismo tiene el sentido original de retorno al sentido mas esencial del propio existir: la
nada de fundamento, el abismo del Ser. Pero, tal como el extranjero que, sin nada en las
manos, decide por la viajen en direccion al venidero; la experiencia de la nada también
posibilita al existir el retorno al horizonte de sentido original onde toda decision puesta
en su posibilidad inicial de Ser.

El arte experimenta la “Nada” en juego en el Nihilismo como la esencia del
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propio existir y punto de partida para la libertad poética de la decision que instaura un
sentido linguistico renovado para la experiencia de la totalidad del Ser: “El testimonio del
ser hombre y, con ello, su auténtica consumacion tiene lugar desde la libertad de la
decision” (GA 4, p. 34 [2005, p. 41]). Tan bella es la poesia que su conservacion se torna
el centro en torno del que se agrupa la comunidad tocada por el templo original de esta
apertura de sentido de Ser. Asi, la interpretacion esencial del Nihilismo hecha por
Heidegger requiere una preocupacion esencial con la determinacion del caracter
linguistico y existencial con el evento historico del Dasein histérico como el pueblo que

comparte una apertura poética del sentido de Ser en general.
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PRIMERA PARTE: HEIDEGGER INTERPRETA EL PENSAMIENTO DE
NIETZSCHE COMO “METAFISICA” Y COMO “HISTORIA”

27



CAPITULO 1: LA CONFRONTACION DE HEIDEGGER CON LA
“METAFIiSICA” DE NIETZSCHE

1.1 El sentido de la “metafisica” como proyecto griego inicial

Partimos aqui de la definicion de la metafisica en juego en el pensamiento de
Heidegger en la década de 1930: “una apertura de lo ente en su totalidad”. Nuestro
objetivo inicial es concebir lo que significa la interpretacion heideggeriana del
pensamiento de Nietzsche como "metafisica”. Heidegger habla de los origenes de las
posiciones fundamentales de la metafisica de la siguiente manera: “Las diferentes
posiciones fundamentales comprenden la entidad del ente dentro del proyecto griego
inicial que les antecede y consideran al ser del ente determinado en el sentido de la
consistencia del presenciar” (GA 6.2, p. 8 [2000, p. 12], énfasis nuestro). Con esto, nos
damos cuenta de que la metafisica y el Ser estan relacionados temporalmente como
posibilidad del descubrimiento occidental de la esencia del ente en su totalidad. Esta
relacion la establece el “proyecto griego inicial” del pensamiento que determina
temporalmente el “ser” desde la “consistencia del presenciar” del ente. Eso significa
también: la existencia s6lo puede descubrirse a si misma desde una determinada
precompresion del “tiempo”. Sin embargo, ;qué significa la apertura del sentido del ente
como “consistencia del presenciar”?

A partir de la “diferencia ontoldgica” como “supuesto metodologico” de su
investigacion fenoldgica del existir humano, Heidegger concibe al Ser como el
“fundamento de la esencia”, o sea, la condicion de posibilidad de la apertura del mundo

como descubierta del entes. En esta relacion fundamental, la metafisica se caracteriza

15 Como sefiala el profesor Escudero (2016, p. 84-85), la “diferencia ontoldgica” entre “ente” e “ser” es
punto metodolégico esencial para la comprension de la filosofia heideggeriana: “En pocas palabras, el «ser»
no es un ente, sino la condicion de posibilidad de todo ente. Esta tesis, que vertebra toda la obra de
Heidegger, remite a la conocida diferencia ontolégica. [...] La diferencia ontolégica y su presencia latente
a lo largo del texto nos recuerda que «el ser del ente no «es» él mismo un ente» (SuZ: 8/SyT: 29). No hay
una esfera propia del ser diferente de la de los entes porque «ser» significa siempre «ser de los entes». De
lo contrario, volveriamos a caer en la teoria metafisica de los dos mundos. Si el ser es diferente de todo
ente, no cabe hablar de un «més alld» y un «mé&s aca», un «dentro de» y un «fuera de», pues no existe
referente alguno para establecer esas relaciones. Haber, por haber, solo hay entes. Aprehender el sentido de
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como una determinada concepcion de tiempo derivada por el pensamiento griego desde
una interpretacion originaria del sentido de Ser. Asi, lo nombrado como “proyecto griego
inicial”, que “antecede” las diferentes posiciones fundamentales de la metafisica
occidental, se define como una forma de expropiacion del “evento del Ser” en funcién de
la posibilidad determinante de la “simple ocurrencia” (Vorgang) de la realidad del ente.
Pero ¢no hay debajo de las cristalizaciones de la tradicion, un pensamiento capaz de
relacionarse con el Ser desde su “evento-apropiador” (Er-eignis) original? Para
Heidegger, la respuesta a esa pregunta es, en cierto sentido, positiva. Sin embargo, pensar
la determinacion del Ser como “esencia del fundamento” y “evento-apropiador” (Er-
eignis) es una tarea que la metafisica occidental misma tal vez no pueda llevar a cabo®.
Por ahora, volvemos a la cuestion de la metafisica occidental como un todo. Para
Heidegger, inicialmente, la metafisica denomina el descubrimiento de la totalidad del
mundo como posibilidad de determinacion de la esencia (ovcin) del ente. La descubierta
de la entidad del ente, por su vez, sélo es posible a través del movimiento proyectivo
previo del pensamiento griego que interpreta temporalmente la posibilidad real del mundo
como “consistencia del presenciar”. En la medida en que permanece en la “apertura” del
proyecto griego de pensamiento, el pensamiento occidental se desarrolla como
problematizacion de la entidad del ente asi determinada y, por consecuencia, se olvida de
la cuestion sobre la posibilidad primera, la apertura inicial, del encuentro de la existencia

con el sentido del Ser (el verdadero sentido temporal de todo “esenciarse de la Verdad”.

algo consiste simplemente en comprender la cosa misma. No se trata de preguntar qué se esconde detrés
del ente (es decir, su esencia), sino de establecer las condiciones de posibilidad que permiten comprender
algo como algo”. Debemos tener en cuenta, por tanto, que la pregunta por el sentido del Ser no significa
simplemente la cuestion sobre la esencia del ente. La pregunta por el Ser significa, ante todo, una pregunta
por la “apertura de ser” (Erschlossenheit) como fundamento del “descubrimiento de los entes”
(Entdecktheit), es decir, sobre lo que se discutira mas adelante como el “esenciarse de la Verdad del Ser”
(ver tema “3.2.2 Notas adicionales sobre la Verdad del Ser”). Por esto, la llamada “diferencia ontologica”
se convierte en el “supuesto metodolégico, sin el cual no se comprende la argumentacion heideggeriana,
ya esta operativo en las primeras lecciones de Marburgo y en los escritos posteriores y, sin duda, también
en Ser y tiempo” (ESCUDERO, 2016, p. 84). Creemos que, sobre todo, la importancia de la “diferencia
ontoldgica” se profundiza en la discusion heideggeriana a lo largo de los afios 30 sobre la “historia
acontecida de la metafisica”. “Ya en Ser y tiempo Heidegger cuestiona lo primero al centrar su critica en la
idea de ser como mero estar ahi de las cosas (Vorhandenheit). Frente al obvio convencimiento de que algo
es lo que esté ahi, el mérito inicial del analisis del mundo circundante en Ser y tiempo consiste en haber
trastocado tal idea generalizada incuestionada y abrir entonces la posibilidad de pensar algo como lo que
no esta ahi delante, sino como lo que existe, es decir como Dasein, o algo en donde su estar depende de la
condicidn respectiva en la que se haya entramado, es decir, como util” (YANEZ, 2011, p. 90).

16 Véase el apartado “2.2.1 Los limites de la metafisica de la voluntad de poder”.
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En Ser e Tempo (Suz, GA 2, p. 21 [2000, p. 45]), Heidegger sefiala que la tradicion
metafisica “no vuelve propiamente accesible lo ‘transmitido’ por ella, sino que, por el
contrario, inmediata y regularmente lo encubre”. El Ser, origen y posibilidad de toda
descubierta de la esencia del ente por la metafisica, es encubierto por esta misma
tradicion. De esta forma, “la tradicion desarraiga tan hondamente la historicidad del
Dasein que éste no se movera ya sino en funcién del interés por la variedad de posibles
tipos, corrientes y puntos de vista del filosofar en las mas lejanas y extrafias culturas”
(Suz, GA 2, p. 21 [1997, p. 45]). La “temporalidad” del Ser y su apertura existencial es
olvidada en funcién de la determinacion objetiva de la realidad del ente. La tradicién
metafisica olvida incluso el sentido griego inicial de la fundacidn del Ser que marca el
sentido histérico de su acaecimiento contemporaneo. En sus conferencias sobre
Nietzsche, Heidegger sefiala el modo como la Metafisica, en su interés en determinar la
realidad esencial del ente simplemente dado, abandona la diferencia ontoldgica

fundamental entre Ser y ente:

En la medida en que el hombre se sigue distinguiendo dentro del ente por
conocerlo en cuanto ente y, conociendolo, comportarse respecto de él, sin que,
no obstante, como consecuencia de esa distincién, pueda nunca saber, es decir,
preservar, el fundamento de la misma, el hombre avanza, en la historia del ser
que se llama metafisica, hacia un dominio multiforme en el ambito del ente
que ha quedado abandonado a si mismo. (GA 6.2, p. 486 [2000, p. 402]).

(No se traduciria este “abandono del ente” a si mismo en el desarraigo que
Heidegger ve reflejado en las nuestras formas de relacionarse con el Ser en la
contemporaneidad? ;Qué pasa, por ejemplo, en el “consumismo” de la sociedad
capitalista? Para el filosofo, las formas contemporaneas de relacionarse con el ser indican
una desconexién profunda entre el desocultamiento de los entes y el sentido de este
desocultamiento. De esta manera, la historia de la tradicion occidental refleja la historia
del “olvido de la cuestion del ser”, es decir, de la distancia progresiva del verdadero
horizonte de la VVerdad del Ser.

Es la “consistencia del presenciar” que garantiza la realidad del ente en la
experiencia griega inicial del pensar, consecuentemente, la “verdad” asi concebida es
desarrollada, desde siempre, como la posible “correspondencia” entre las palabras y las

cosas subsistentes: tienen consistencia en el tiempo y en el espacio. El pensamiento
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ontoldgico fundamental, sin embargo, no puede guiarse por esta preconcepcion de tiempo
y espacio sin antes preguntar-se sobre la temporalidad propria al ente que experimenta el
sentido del Ser como pensamiento: el Dasein humano'. El “ente privilegiado” en la
pregunta sobre el “sentido del Ser” es Dasein como aquel ente que, al mismo tiempo,
existe y es finito. Existir, para el Dasein, significa, esencialmente, estar en relacién con el
Ser como pensamiento propio de la apertura la totalidad fenomenoldgica del acaecer. Ser
finito, por otro lado, significa estar en relacién con la Nada como origen de esta apertura
existencial que caracteriza el existir.

Sin embargo, sefiala Heidegger, nosotros nos encontramos mas alejados de la
pregunta por el “sentido del Ser” que el pensamiento griego inicial. Aparentemente
tenemos a nuestra disposicién una conceptuacién obvia del significado del Ser, pero esto
solo dificulta cualquier posibilidad de preguntar-se sobre el verdadero sentido de tal
experiencia: “[...] lo que estando oculto incitaba y mantenia en la inquietud al filosofar
antiguo, se ha convertido en algo obvio y claro como el sol, hasta el punto de que si
alguien insiste en preguntar ain por ello, es acusado de error metodoldgico” (SuZ, GA 2,
p. 2 [2000, p. 26]). Desde la determinacion metafisica del mundo, experimentamos la
“consistencia del presenciar” de modo cada vez mas inevitable. En la medida en que
cumplié su potencial de proyecto conductor de la historia del Occidente, la propia
tradicion termind por oscurecer progresivamente la posibilidad original del
cuestionamiento de la “Verdad del Ser”. Sin embargo, este movimiento (el progresivo
ocultamiento del origen oculto de la verdad del Ser) no es un “fracaso” del pensamiento
metafisico occidental, sino la l6gica interna de su desarrollo mas propio en direccion a la
experiencia decisiva del Nihilismo.

Al caracterizar la "tradicion platénica" en relacién fundamental de inversion en
el pensamiento de Nietzsche, Heidegger ofrece una indicacién decisiva del inicio de lo
que concibe como “metafisica occidental” y ocultamiento de la cuestion del sentido del

Ser:

La entidad, empezando como 13é0, inaugura la preeminencia del ente respecto
del carécter esencial de la verdad, cuya esencia misma pertenece al ser. Al
entregarse a la entidad y sustraer su dignidad en el ocultamiento a su vez

17 Véase el apartado “4.1.1 La abismosidad del abismo: tiempo-espacio como apertura ontoldgica del
Dasein y de la Verdad del Ser”.
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oculto, el ser cede aparentemente al ente el aparecer del ser. (GA 6.2, p. 486
[2000, p. 401-402])

La metafisica occidental es marcada por la apariencia del constante
encubrimiento del Ser como posibilidad del aparecer de la entidad del ente. Esta
sustitucion, sin embargo, es aparente porque el Ser sigue como fuente oculta de la esencia
de la realidad fenoménica del existir humano. Aqui viene el doble sentido de verdad en
la “historia del ser”: el Ser es la esencia de la verdad como &-An0ea, el abrir que funda
el “aparecer” del ente en cuanto tal. Con todo, este camino original de la verdad como
descubierta del Ser es tomado por el proyecto metafisico como punto de partida para la
determinacion dogmatica’® del sentido de la esencia (ovcia) del ente. La tradicidn
metafisica expropia el Ser de su lenguaje propia en la medida que determina la realidad
del fendbmeno como simple permanencia de los entes en el tiempo y espacio presentes.

En la introduccion, publicada en 1949, para la conferencia “;Qué es
metafisica?”, Heidegger ilustra lo que esta en juego en su pensamiento cuando reflexiona
sobre el regreso a la “verdad del Ser como fundamento de toda posibilidad de descubierta
de mundo”. El parte de la metafora ofrecida por Descarte para caracterizar la filosofia:
“Ainsi toute la Philosophie est comme un arbre, dont les racines sont la Métaphysique, le
tronc est la Physique, et les branches qui sortent de ce tronc sont toutes les autres
sciences...” (apud GA 9, p. 299). La filosofia es un arbol: sus raices son la metafisica, su
tronco es la fisica y sus ramas las diversas ciencias. Pero, Heidegger se pregunta: “;En
qué fundamento encuentran las raices y, asi, el arbol entero obtiene sus savias y fuerzas
nutritivas?” (GA 9, p. 299). El arbol de la filosofia permanece erguido sobre algo, esto es
cierto, pero el suelo que le sirve de fundamento original no si convierte nunca en pregunta
para la reflexion desarrollada desde la raiz metafisica del pensar. De esta forma, para
Heidegger, en la metafora cartesiana, se oculta implicitamente el caracter original del

suelo como fuerza nutritiva fundamental del “arbol del pensar” en su conjunto total:

El arbol de la filosofia surge y crece desde el suelo en donde se encuentran las
raices de la metafisica. Es verdad que el suelo y fundamento constituyen el
elemento en el que se hace presente la raiz del arbol, pero el crecimiento del

18 “Sobre la base de los comienzos griegos de la interpretacion del ser, llegd a constituirse un dogma que
no solo declara superflua la pregunta por el sentido del ser, sino que, ademas, ratifica y legitima su omision”
(Suz, GA 2, p. 2, [2000, p. 26]).
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arbol no puede reasumir dentro de si ese suelo donde se implantan las raices
hasta el punto de que adquiera caracter de arbol y desaparezca en el arbol. (GA
9, p. 300)

Tenemos la siguiente imagen: el Ser “se despide” para que su pura negatividad
sea ocupada por la “entidad” del ente como consistencia de la realidad. Esta
“despedida™®®, sin embargo, no tiene el caracter de un simple desapego, pues el Ser
permanece como el horizonte de sentido que emplaza el existir en la apertura de sentido
de su humanidad, es decir, en el destino del desvelamiento del Ser. Heidegger esta
convencido de que la metafisica occidental ha desarrollado sus posibilidades
fundamentales en la “apertura del Ser”, pero no ha convertido nunca esta “apertura”
misma en tema esencial de su pensamiento filoséfico. Desde el principio, por lo tanto, el
filésofo ha buscado un camino hacia la posibilidad de cuestionar lo que llama de “verdad
oculta del Ser” oscurecida por la comprension metafisica de la realidad pautada en la
subsistencia del ente. Asi, la “ontologia fundamental” (fundamental-ontologische
Perspektive) de Ser y Tiempo es una indicacion del camino hacia la pregunta que ha sido
“olvidada” por la tradicion: la cuestion sobre el sentido del Ser en general en su
proyeccion histérica®.

Es desde la interpretacion de la “temporalidad” del Dasein, conquistada por la
analitica existencial, que Heidegger pretende pensar el “destino” de este “hombre
occidental” en su relacion con el Nihilismo y la posibilidad de superacién del Nada como
nuevo comienzo para la existencia pensante del Dasein humano. Asi, por ejemplo, el
pensamiento de Nietzsche refleja la oposicion final entre la determinacion metafisica de
la realidad del ente y la consumacién de la tradicion del pensamiento marcada por esta
preconcepcion inicial de la realidad del mundo. “El Nihilismo determina la historicidad
de esta historia” (GA 6.2, p. 92 [2000, p. 80]). La cuestion del “significado del Ser en

general” anunciada en Ser y Tiempo no es abandonada por el llamado “segundo

19 La “despedida del Ser” es una indicacion holderliniana que, en el pensamiento de Heidegger, conduce a
la discusion del origen poético del Ser y el significado del término “transcendental” cuando aplicado al
“salto original (Sprung) da existencia en direccién a la descubierta de la apertura de Ser. VVéase el apartado
“3.2.1 El origen de la obra de arte”, en especial la alinea “c) La fundacion artistica de la historia de Ser:
tierra, mundo y figura”.

20 “Segun Ser y Tiempo, “sentido” nombra el ambito del proyecto, o sea, de acuerdo con su proposito
propio (en conformidad con la pregunta Gnica por el “sentido de ser”), el despejamiento del ser que se abre
y funda en el proyectar” (GA 6.2, p. 18 [2000, p. 21-22]).

33



Heidegger’.

Ante la peculiar interpretacion de la metafisica que nos ofrece Heidegger, el
pensamiento de Nietzsche acaba jugando un papel dudoso en la tarea ontoldgica de
interpretacion de la historia del Occidente. Es cierto que Nietzsche “invierte” el
platonismo en la medida en que condiciona la determinacion de la entidad del ente como
“valor” y de la “vida” como pura expresion de la “voluntad de poder”. Sin embargo, este
movimiento, que recibe su caracterizacion de una comprension propia de la “vida”, atn
mantiene en vigor el “proyecto griego inicial” de descubierta de la entidad del ente como
“consistencia del presenciar”. El “eterno retorno de lo mismo” es la maxima
reivindicacion de esta primera determinacion temporal. Por lo tanto, Nietzsche, como uno
de los pensadores fundamentales de la historia del Occidente, permanece dentro del
proyecto metafisico de la “verdad” del mundo descubierta por el pensamiento griego
inicial. Parece claro que, en la interpretacion hecha por Heidegger, el pensamiento de
Nietzsche no plantea la cuestion del “sentido del Ser” en sentido originario. Por el
contrario, en la llamada “metafisica nietzscheana” se desarrolla un impulso hacia la
fundacion del Ser en la determinacion de un nuevo horizonte evaluativo de la totalidad
del ente. Aun asi, a Heidegger le parece engafiosa la idea de que el pensamiento de
Nietzsche “desfigura, aplana y rechaza dogmaticamente la metafisica anterior” (GA 6.2,
p. 6 [2000, p. 11]). Para interpretar el pensamiento de Nietzsche como “inversion del
platonismo”, es necesario determinar muy cuidadosamente el sentido del término
“inversion”:

La inversion no es, ciertamente, un giro meramente mecanico, por el cual lo
inferior, lo sensible, pase a ocupar el lugar de lo superior, lo suprasensible,
mientras ambos, junto con sus lugares, permanecen inalterados. La inversién
es la transformacion de lo inferior, lo sensible, en “la vida” en el sentido de la
voluntad de poder, en cuya estructura esencial se integra transformando lo

suprasensible como aseguramiento de la existencia consistente. (GA 6.2, p. 16
[2000, p. 18])

21 En este sentido, concordamos con la posicion defendida por el profesor Escudero (2010, p. 31-32): “A
nuestro juicio y a diferencia de algunos intérpretes que consideran Ser y Tiempo un fracaso, Heidegger no
plantea dos preguntas filos6ficas diferentes, sino una solo y la misma desde dos perspectivas: desde la
ontologia fundamental (fundamental-ontologische Perspektive) y desde la historia del ser
(seingeschichtliche Perspektive). [...] De hecho, el planteamiento ontolégico-fundamental de «Heidegger
I» s6lo puede ser visto cuando uno ya se halla en la perspectiva del Er-eignis de «Heidegger Il», es decir,
el camino de la pregunta por el ser expuesto en Ser y Tiempo constituye un itinerario necesario en el
replanteamiento de la misma pregunta en Contribuciones a la filosofia”.
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El “valor” es el “nuevo principio” de descubrimiento del ente en su totalidad por
la “voluntad de poder”, es decir, por la fuerza impulsora de propia la “vida” como
“acumulacion de poder”?. En el prélogo de la Genealogia de la Moral (NIETZSCHE,
20054, p. 26) se puede leer: “En el fondo lo que a mi me interesaba precisamente entonces
era algo mucho més importante que unas hipétesis propias o0 ajenas acerca del origen de
la moral [...] Lo que a mi me importaba era el valor de la moral”. Para Nietzsche, el
“valor” es la “utilidad” para la “vida”. Sin embargo, el principio normativo de esta
realidad se invierte en el sentido de la cruda y cadtica sensibilidad de la “vida” como
“voluntad de poder” asume papel determinante®.

No obstante, para Heidegger, la determinacion nietzscheana del “valor” como
nueva posibilidad de determinacidn de la totalidad del ente conlleva, en su desarrollo, el
“olvido del ser” que caracteriza la tradicion occidental. M&s que eso, la metafisica de
Nietzsche es la propia consumacion de esta tradicion. Como méaxima expresion de la
“vida”, la “voluntad de poder” ocupa el lugar de las antiguas posiciones metafisicas que
determinaban el “es” del ente y la “realidad del mundo™. La “voluntad de poder” establece
el criterio de “utilidad” (valor) a partir de la propria “vida” y, por tanto, es el “nuevo
principio normativo” de la realidad como tal. Como sefiala Blond (2010b, p. 137): “Truth

has no absolute by which to judge; hence judgements are ‘estimates’ or ‘values’ for life”.

22 “En la esencia del acrecentamiento del poder asi entendida se cumple el “concepto superior” del arte.
Su esencia puede observarse en la “obra de arte alli donde aparece sin artista, por ejemplo, como cuerpo,
como organizacion (el cuerpo de oficiales prusianos, la orden de los jesuitas). En qué medida el artista s6lo
es un estadio previo” (La voluntad de poder, n. 796). La esencia del auténtico rasgo fundamental de la
voluntad de poder, o sea el acrecentamiento, es el arte” (GA 6.2, p. 315-316 [2000, p. 255]). En la literatura
especializada podemos sefialar la critica del profesor Haar descrita de la siguiente manera por Louis Blond:
“For Haar, the analysis of will to power exemplifies Heidegger’s basic interpretive violence. When
Heidegger attributes deficiencies in Nietzsche’s work to metaphysical principles of which he is unaware,
he ignores the physical “realism” that Nietzsche intends. For example, in the 1936-37 lectures, Heidegger
describes will to power in terms of the intentional of transcendence. Will to power is the transcendence of
subjectivity beyond the confines of the subject. For Haar, this replicates the Husserlian structure of
consciousness and ignore the “real increase” in strength in the powers of the body” (BLOND, 2010, p. 130).
23 Heidegger sefiala: “Nietzsche, que invierte el platonismo, traslada el devenir a lo “viviente” en cuanto
caos “que vive corporalmente”. Este suprimir la contraposicion de ser y devenir invirtiéndola constituye el
auténtico acabamiento” (GA 6.2, p. 18 [2000, p. 20]). Y también: “Si el pensamiento del valor se convierte
en hilo conductor de la reflexion histérica sobre la metafisica en cuanto fundamento de la historia
occidental, esto quiere decir ante todo: la voluntad de poder es el principio Unico de la posicion de valores.
Alli donde la voluntad de poder osa reconocerse como el caracter fundamental del ente, todo tiene que
estimarse en referencia a si acrecienta o disminuye e inhibe la voluntad de poder. En cuanto caracter
fundamental, la voluntad de poder condiciona todo ente en su ser. Esta condicion suprema del ente en
cuanto tal es el valor determinante” (GA 6.2, p. 274 [2000, p. 222]).
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Nietzsche pretende, finalmente, anular todas estas formas de justificacion absoluta de la
totalidad del ente (la idea del “bien”, del “espiritu absoluto”, de la mathesis universalis)

y poner en su lugar el principio valorativo de la utilidad para la “vida”?.

1.2 Los cinco términos capitales de la “metafisica” nietzscheana

El primer término capital del pensamiento nietzscheano es la “voluntad de
poder”. Los otros cuatro son el “nihilismo”, el “eterno retorno de lo mismo”, el
“superhombre” y la “transvaloracion de todos los valores”, que también sera llamada por
Heidegger de “Justicia” (Gerechtigkeit). Estos cinco términos fundamentales “muestran
la metafisica de Nietzsche en cada caso desde un respecto particular, el cual resulta, sin
embargo, siempre determinante para el todo” (GA 6.2, p. 40 [2000, p. 40]). En sentido
general, los “términos capitales” trabajan juntos para configurar lo que Heidegger
interpretara el pensamiento de Nietzsche en el sentido metafisico de una tentativa de
“determinacion del ente en su totalidad”. Es verdad que Nietzsche ve al hombre
occidental en confronto con su si mismo y, en consecuencia, busca un nuevo principio de
determinacion de la “verdad” del mundo. Sin embargo, para Heidegger, esta blisqueda se
determina desde el principio por una determinada interpretacion de la “vida”.

La “vida” es “voluntad de poder™, es decir, la “potenciacion del poder que lleva

al acrecentamiento de si mismo”?%. La “voluntad de poder”, como emanacion de la propia

24 “Nietzsche’s upbringing and later rejection of Christianity produces a radical emphasis on «Life» and a
subsequent re-evaluation of the relative importance of humanity. Nietzsche’s definition of metaphysics is
the unquestioned faith in an absolute truth, either as an ontological «ground», such as the concept of
«substance», or a theological «beyond», such as the Christian God, or the Platonic «Good». Truths define
the moral laws of society and as such are necessary components constituting the conditions for activity we
define as «human». Thus «faith» in truths is not to be entirely abandoned — Nietzsche simply explores the
parameters of perception, interpretation and knowledge. By doing so, he situates the busy purposefulness
of many forms of social organization as productive within the limited field of human intelligence. He also
contextualizes the nihilism of metaphysics as an unsubstantiated call to the «beyond» of nothingness, or
the void” (IRWIN, 2003, p. 229).

25 “La voluntad de poder es la esencia del poder mismo. Consiste en la sobre potenciacion del poder que
lleva al acrecentamiento de si mismo que queda a su disposicion” (GA 6.2, p. 8-9 [2000, p. 13]). “La
voluntad de poder es el sobre elevarse a las posibilidades de devenir de un ordenar que se instaura a sf,
sobre elevarse que en su nucleo mas interno sigue siendo un volver consistente el devenir en cuanto tal y
que, puesto que todo mero proseguir sin fin le resulta extrafio y hostil, se contrapone a ¢é1” (GA 6.2, p. 17
[2000, p. 19]). “«Voluntad de poder» nunca significa s6lo un «romantico» desear y aspirar a la toma de
poder por parte de lo que carece aun de él, sino que «voluntad de poder» significa: el darse poder del poder
para su propio sobrepotenciamiento” (GA 6.2, p. 36 [2000, p. 37]).
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“vida”, es capaz de determinar por si misma la “verdad” del mundo. La condicion
temporal de este acontecimiento de la “vida” es lo “eterno retorno de lo mismo” como
fundamento de la “consistencia” de esta realidad. Asi, en la medida en que toma la
direccion de la determinacion y justificacion de la totalidad del ente en cuanto “voluntad
de poder” y en el horizonte temporal del “eterno retorno de lo mismo”, el pensamiento
nietzscheano esta en el corazon de la metafisica occidental?.

Como aun veremos, el “eterno retorno de lo mismo” es el horizonte temporal del
“volver consistente” que garantiza la “consistencia del presenciar” del ente en el
pensamiento de Nietzsche. No obstante, es la “voluntad de poder” que, para Heidegger,
pone en movimiento la posibilidad fundamental de la relacion entre el “valor” de la
“entidad” y el sentido de la experiencia del mundo asi determinado: “La voluntad de
poder es (a) el objeto y (b) el sujeto de la metafisica dominada por la idea de valor” (GA
6.2, p. 91 [2000, p. 79-80]). En consecuencia, la “voluntad de poder” posibilita una nueva
forma de encuentro con el ente en dos sentidos:

(@) Primero, como “objeto”, la “voluntad de poder” establece el movimiento que
descubre el “caracter global del ente en su totalidad” como “valor”: “La metafisica de
Nietzsche es, por una parte, aquella que, en cuanto verdad sobre el ente en su totalidad,
tiene a la voluntad de poder como su “objeto”, en la medida en que ella constituye el
caracter global del ente en su totalidad” (GA 6.2, p. 91 [2000, p. 79]). Esto es, la “voluntad
de poder” es el “principio” capaz de establecer el ente en su totalidad a partir del “valor”
y, en consecuencia, tomarlo como “objeto”. Al conllevar la decision capaz de poner en
movimiento el principio de determinacion de la totalidad del ente, la “voluntad de poder”
libera la “entidad” como disponible desde el horizonte fundamental del “valor”.

(b) En segundo lugar, como es la “voluntad de poder” establece la objetividad
de la “entidad del ente” a partir de su descubierta como “valor” para la “vida”, es
necesario que también determine esencialmente el “sujeto” de esta nueva relacion: “[...]
la voluntad de poder, en cuanto caracter fundamental del ente en su totalidad, es al mismo

tiempo la determinacioén esencial del hombre” (GA 6.2, p. 91 [2000, p. 79]). De esta

26 “La voluntad (como rasgo esencial y fundamental de la entidad) tiene su origen esencial en la esencial
ignorancia de la esencia de la verdad como verdad del ser. Por eso, la metafisica es la verdad del ser del
ente en el sentido de la realidad efectiva como voluntad. Esta ignorancia reina, sin embargo, en la forma
del calcular-todo de la certeza” (GA 6.2, p. 466-467 [2000, p. 383]).
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manera, la existencia (esencia del hombre) gafia, también en el pensamiento de Nietzsche,
el caracter derivado de la pura manifestacion del ente en su “consistencia del presenciar”.
El “sujeto” es la expresion continua de la relacion sujeto-objeto determinada por la
“voluntad de poder”. Es decir, en la medida en que libera la posibilidad de encuentro con
los entes a partir del “valor”, la “voluntad de poder” mantiene un “si mismo” capaz de
concebir y determinar estos valores y su expresion valorativa en el tiempo. “En cuanto tal
[la voluntad de poder] se encuentra a la base de la configuracion humana de la verdad
sobre el ente en su totalidad, es decir de la metafisica, es su subiectum” (GA 6.2, p. 91
[2000, p. 79], entre corchetes adicion nuestra). La “voluntad de poder” determina el
“sujeto” en funcion de su relacion con la totalidad del ente y su “valor” (utilidad para la
Vida). Sin embargo, el “si mismo” es determinado negativamente como la expresion pura
expresion de la voluntad y tal “voluntad” interpretada como “dominio progresivo del
objeto”.

Pero, como ya hemos hablado brevemente, es el “eterno retorno de lo mismo”
que ofrece el horizonte temporal de la “metafisica de la voluntad de poder”?” como
determinacion de la totalidad del ente: “La voluntad de poder dice qué «es» el ente, es
decir, como qué ejerce poder (como poder). El eterno retorno de lo mismo nombra el
como en el que es el ente gque tiene tal caracter de «qué», su «facticidad» en conjunto, su
«que es»” (GA 6.2, p. 16 [2000, p. 18]). Asi, la “voluntad de poder” solo se vuelve factual
en la “apertura temporal” del “que es” efectuada por el “eterno retorno de lo mismo”. En
otras palabras, la totalidad del ente solo es accesible para la “voluntad de poder” a través
del horizonte temporal de la “eterna repeticion” del “eterno retorno de lo mismo” que
marca nuestra existencia. Heidegger nos advierte: “Hay que prestar atencion aqui a la
circunstancia decisiva de que Nietzsche tuvo que pensar el eterno retorno de o mismo
antes que la voluntad de poder. El pensamiento més esencial se piensa en primer lugar”
(GA 6.2, p. 38 [2000, 38])%.

27 “A este titulo de «metafisica de la voluntad de poder» lo comprendemos en un doble sentido, por cuanto
genitivo tiene el doble significado de genitivus, objectivus y subjectivus” (GA 6.2, p. 91 [2000, p. 79]).

28 “El pensamiento del eterno retorno de lo mismo fue pensado por Nietzsche cronoldgicamente antes que
la voluntad de poder, aunque se encuentran resonancias de ésta igualmente tempranas. Pero el pensamiento
del eterno retorno es sobre todo anterior, es decir anticipador, por su contenido, sin que Nietzsche mismo
haya sido nunca capaz de pensar expresamente como tal la unidad esencial con la voluntad de poder y de
elevarla metafisicamente al concepto” (GA 6.2, p. 10 [2000, p. 13-14]). En La Gaya Ciencia (1990, p. 200
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Finalmente, tenemos la siguiente estructura metafisica en el pensamiento
nietzscheano: (1) la “voluntad de poder” abre el encuentro con la totalidad del ente desde
la apropiacion de su esencia como “valor”; (2) el “eterno retorno de lo mismo” ofrece el
horizonte temporal a partir del cual este encuentro se hace posible. Si el “objeto” es la
“totalidad del ente” establecida por la “voluntad de poder” y surge de la “consistencia del
presenciar” como “eterno retorno de lo mismo”, el “sujeto” de esta relacion es el “quién”
que se entiende a si mismo también a través de una determinacion derivada del tiempo
como “lugar” en el “eterno reloj de arena de la existencia” (NIETZSCHE, 1990, p. 342).
La “voluntad de poder” y el “eterno retorno de lo mismo” deben ser pensados juntos como

el razonamiento de la totalidad del ente; estos dos términos determinan el caracter

[aforismo 341]) Nietzsche describe la experiencia del “eterno retorno de lo mismo” de la siguiente manera:
“Qué te sucederia si un dia o una noche se introdujera furtivamente un demonio en tu mas solitaria soledad
y te dijera: «Esta vida, asi como la vives ahora y la has vivido, tendras que vivirla una vez mas e
innumerables veces méas; y nada nuevo habra alli, sino que cada dolor y cada placer y cada pensamiento y
suspiro y todo lo indeciblemente pequefio y grande de tu vida tendr& que regresar a ti, y todo en la misma
serie y sucesion —e igualmente esta arafia y este claro de luna entre los arboles, e igualmente este instante
y yo mismo. El eterno reloj de arena de la existencia serd dado vuelta una y otra vez —jy tu con él, polvillo
de polvo!». ¢{No te arrojarias al suelo y rechinarias los dientes y maldecirias al demonio que asi te habla?
¢ O has tenido la vivencia alguna vez de un instante terrible en que le responderias: «jEres un Dios y nunca
escuché nada mas divino!»? Si aquel pensamiento llegara a tener poder sobre ti, asi como eres, te
transformaria y tal vez te trituraria; frente a todo y en cada caso, la pregunta: «;quieres esto una vez mas e
innumerables veces mas?», jrecaeria sobre tu accién como la mayor gravedad! ;O cdmo tendrias que llegar
a ser bueno contigo mismo y con la vida, como para no anhelar nada méas sino esta Ultima y eterna
confirmacion y sello?” (NIETZSCHE, 1990, p. 200 [aforismo 341]). Unos afios mas tarde, en “Asi hablo
Zaratustra” (2003, p. 230-231 [Da vision y el enigmal)), el significado del “eterno retorno de lo mismo” se
profundiza en la discusion entre Zaratustra y el “enano” sobre el sentido del “instante”: “;Mira este porton!
iEnano!, segui diciendo: tiene dos caras. Dos caminos convergen aqui: nadie los ha recorrido aln hasta su
final. Esta larga calle hacia atrés: dura una eternidad. Y esa larga calle hacia delante — es otra eternidad. Se
contraponen esos caminos; chocan derechamente de cabeza — y aqui, en este portdn, es donde convergen.
El nombre del porton esta escrito arriba: “Instante”. [...] {Mira, continué diciendo, este instante! Desde este
porton llamado Instante corre hacia atras una calle larga, eterna: a nuestras espaldas yace una eternidad.
Cada una de las cosas que pueden ocurrir, ;no tendra que haber recorrido ya alguna vez esa calle? Cada
una de las cosas que pueden ocurrir, ;no tendra que haber ocurrido, haber sido hecha, haber transcurrido ya
alguna vez? Y si todo ha existido ya: ;qué piensas tl, enano, de este instante. ;/No tendra también este
portén que — haber existido ya? ;Y no estan todas las cosas anudadas con fuerza, de modo que este instante
arrastra tras si todas las cosas venideras? ¢Por lo tanto - - incluso a si mismo? Pues cada una de las cosas
que pueden correr: jtambién por esta larga calle hacia adelante — tiene que volver a correr una vez mas — Y
esa arafia que se arrastra con lentitud a la luz de la luna, y esa misma luz de la luna, y yo y tu, cuchicheando
ambos juntos a este portdn, cuchicheando de cosas eternas - ;no tenemos nosotros que haber existido ya?
—y venir de nuevo y correr por aquella otra calle, hacia delante de nosotros, por esa larga, horrenda calle -
(no tenemos que retornar eternamente?”. EI profesor Luis P. Blond (2010, p. 132-133) sefiala: “The stages
of eternal return appear as thoughts that are reacting to the «death of God» and the modifications necessary
for an interpretation of the world that does not rely upon a creator and the conditions that a God has
traditionally supported. Consequently, an anti-theological argument ensues”.
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fundamental del pensamiento metafisico de Nietzsche para Heidegger®. La “voluntad de
poder” es la “esencia” del ente y el “eterno retorno de lo mismo” es el horizonte en lo
cual el desocultar de la “esencia” del ente se hace posible:
De antemano, el eterno retorno de lo mismo y la voluntad de poder son
comprendidos como determinaciones fundamentales del ente en su totalidad y
en cuanto tal: la voluntad de poder como la acufiacion propia de la historia final

del qué es, el eterno retorno de lo mismo como la del que es. (GA 6.2, p. 14
[2000, p. 16-17])

Como determinacion de la esencia del ente a partir de su “valor” para la vida, la
“voluntad de poder” es “la acufiacion propia de la historia final del qué es”. En esta
relacion, el “eterno retorno de lo mismo”™ es siempre necesario como “apertura” para el
encuentro con la totalidad del ente asi acufiado y en su “que es” (facticidad). Es cierto
que, interpretado en el sentido de la maxima “consistencia del presenciar”, el “eterno
retorno de lo mismo” abandona cualquier interpretacion supramundana y atemporal de la
realidad del ente mundano. La “temporalidad” es impulsada por el “eterno retorno de lo

mismo” para el “instante” de la pura repeticion:

[...] todo ente, en cuanto totalidad y en cuanto plenitud de las particularidades
que forman sus respectivas secuencias, esta firmemente adherido al férreo
anillo del eterno retorno de la misma situacion de conjunto. Lo que aparece
ahora y lo que aparecera en el futuro no es mas que un retorno, y un retorno
inalterablemente predeterminado y necesario. (GA 6.1, p. 354 [2000, p. 320-
321])

En el “eterno retorno de lo mismo” reside posibilidad decisiva de apropiacion
del ente como “valor” por la “voluntad de poder”. El "futuro" como "devenir" esta
determinado inalterablemente por el "retorno" del pasado, su ciclo es marcado asi por la
permanencia "eterna” de la “presentificacion” del ente. Lo “devenir” es atraido para la
“permanencia del presenciar” por el volver como repeticion: “El término «retorno» piensa

el volver consistente de lo que deviene para asegurar el devenir de lo que deviene en la

29 “El pensamiento del eterno retorno no es heracliteo en el sentido habitual de la historiografia filosofica,
aungue piensa, entretanto ya de manera no griega, la esencia de la entidad entonces proyectada (la
consistencia del presenciar), la piensa en su acabamiento, envuelto sobre si y sin salida” (GA 6.2, p. 11
[2000, p. 14]). Y: “[...] s6lo a partir de la esencia de la voluntad de poder suficientemente comprendida se
vuelve inteligible por qué el ser del ente en su totalidad tiene que ser eterno retorno de lo mismo; y a la
inversa: solo a partir de la esencia del eterno retorno de lo mismo es posible aprehender el nicleo esencial
mas intimo de la voluntad de poder y su necesidad” (GA 6.2, p. 38 [2000, 38]).
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permanencia de su devenir. El término «eterno» piensa el volver consistente de esa
constancia en el sentido de un girar que vuelve a si y se adelanta hacia si” (GA 6.2, p. 10
[2000, p. 14]). El término ‘“retorno”, por tanto, refleja el modo temporal de la
“permanencia” necesaria para la determinacion del “sujeto” y el “objeto”, de la totalidad
del ente. A través del “cterno” y del “retorno”, el pensamiento de Nietzsche alcanza la
posibilidad metafisica de determinacion de la realidad del mundo desde la simples
permanencia del ente y su “permanencia del presenciar”. La metafisica derivada del
pensamiento de Nietzsche se sirve del “devenir” apenas para concebir la posibilidad
temporal fundamental para la determinacion de la experiencia del ente como
“permanencia” en el tiempo y en el espacio®.

En la medida en que se fundamenta en la experiencia del mundo como
“permanencia del presenciar”, la interpretacion metafisica del “eterno retorno de lo
mismo” asume de manera definitiva su lugar necesario en el “proyecto griego inicial” del
Occidente: “Si pensamos desde el proyecto conductor de la entidad del ente que sustenta
y sobrepasa inicialmente toda la historia de la metafisica, reconoceremos el carécter
metafisicamente necesario y definitivo de la doctrina de eterno retorno de lo mismo” (GA
6.2, p. 8 [2000, p. 12]). Es, por tanto, la determinacion temporal expresa en el “eterno
retorno de lo mismo” (de la totalidad del ente como simple “consistencia del presenciar”)
que guia la lectura heideggeriana del sentido metafisico del pensamiento de Nietzsche3:.

Aceptar un “lugar propio” en el “eterno retorno de lo mismo” depende, aun
segun el aforismo 341 de la Gaya Ciencia, de un “momento terrible” para la existencia y
que la hace capaz de responder al demonio y su maldicion con las siguientes palabras:
“iEres un Dios y nunca escuché nada mas divino!”. El “instante” vincula la “existencia”
a su “condicion” en el “eterno retorno de lo mismo”, indica también el punto de partida
para una nueva decision fundamental sobre lo divino y lo demoniaco (del bien y del mal),

es decir, sobre los principios normativos que determinan la experiencia del ente en su

30 Véase el apartado “2.2.1 Los limites de la metafisica de la voluntad de poder”.

31 “Pero si esta interpretacion del ente en su totalidad no tiene que tener lugar desde un suprasensible puesto
de antemano “sobre” €1, los nuevos valores y la norma que les corresponda solo pueden extraerse del ente
mismo” (GA 6.2, p. 36 [2000, p. 37]) Literatura critica: “Heidegger’s interpretation of revaluation does not
disturb the structures between universal and particular (understood as ground and grounded; being and
beings). What it does do is to provide a procedure or explanation of how transformation occurs” (BLOND,
2010, p. 128).

41



totalidad. La “voluntad de poder” capaz de aceptar el “eterno retorno de lo mismo” como
“bendicion” es la que vuelve a si misma de tal manera que ve, en la maldicion del
demonio, la oportunidad de “transvaloraciéon de todos los valores” como posicion
histdrica final de la metafisica:
La determinacion de la conexion de esta doctrina [del eterno retorno] con el
pensamiento fundamental de la voluntad de poder hace que la filosofia de

Nietzsche aparezca como la eminente posicidn histoérica final de la metafisica
occidental. (GA 6.2, p. 8 [2000, p. 12]).

La metafisica nietzscheana retorna de modo decisivo a la posibilidad inicial del
pensamiento griego sobre el ente, pero tambiéen indica la posibilidad fundamental de una
nueva determinacion de la “verdad” del ente como un todo. En la “metafisica de la
voluntad de poder”, el proprio hombre debe ser transvalorado desde la “necesidad” de
un nuevo fundamento esencial que determine el encuentro con la totalidad del ente.

La “voluntad de poder” restablece la “transvaloracion” de la “esencia del ente”
desde el modo temporal del “eterno retorno de lo mismo”. Como nuevo principio de
determinacion de la totalidad del ente, la “transvaloracion de todos los valores” adquiere
el caracter de “Justicia” (Gerechtigkeit) en el sentido de “justificacion” de la verdad de la
esencia del ente: “What Heidegger surprisingly renders as Nietzsche’s metaphysical
essence of truth is «justice» (Gerechtigkeit). For Heidegger, justice is the way by which
the essence of truth and knowledge can be related to the will to power” (BLOND, 2010,
p. 140)%. En la interpretacion hecha por Heidegger del pensamiento de Nietzsche, la
“transvaloracion” es “justicia” como nuevo principio de determinacién de la totalidad del
ente y su realidad factual®.

La “transvaloracion de todos los valores”, por tanto, es la condicion necesaria
para la “voluntad de poder” asumir la determinacion de la “esencia” del ente descubierto

en el horizonte temporal del “eterno retorno de lo mismo”. En consecuencia,

32 La esencia de la “verdad” como fundamento de la totalidad del ente es determinado originalmente por
la “transvaloracion de todos los valores. La “voluntad de poder”, por tanto, es la capaz de hacer justicia
(transvalorar) al “devenir” cadtico del Ser desde la temporalidad determinada por el “eterno retorno de lo
mismo”: “Gerechtigheit also has a sense of ordering as in justify, justification [...] the definition of justice
has changed, which is now described as «assimilation to chaos», [...]. Assimilation becomes the essence of
truth; truth is harmony with the chaos of becoming” (BLOND, 2010, p. 141).

33 “Justification means, for Heidegger’s reading of Nietzsche, the essence, activation and assimilation of
beings to chaos and, therefore, to beings as a whole. Justice does not point to a «problem» which it is
commissioned to «solve» or «redeem», rather justice is the «whole»” (BLOND, 2010, p. 141)
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“transvaloracion” significa un cambio en la propia “esencia de la verdad” como
determinacion de la totalidad del ente. La “verdad”, en su “esenciarse”, es traslada a un
nuevo horizonte de sentido del Ser. En la “metafisica de la voluntad de poder”, la
“justicia” (Gerechtigkeit) como “transvaloracion” es el movimiento de determinacion de
la “esencia de la verdad” por la “voluntad de poder” como utilidad para la Vida. De esta
forma, la “transvaloracion de todos los valores” es la forma en que la “voluntad de poder”
justifica su dominio sobre la totalidad del ente descubierto y, en este sentido, inaugura

una nueva relacion con la realidad.

«Transvaloracion de los valores validos hasta el momento» es en primer lugar
transformacion de la posicién de valores existente hasta el momento y
«adiestramiento» de una nueva necesidad de valores. [...] se requiere para ella
un “nuevo principio”, es decir la posicion de aquél desde lo cual se determine
de manera nueva y con caracter de norma el ente en su totalidad. (GA 6.2, p.
35 [2000, p. 36])

“Transvaloracion” deja de significar un simple cambio de posicion dentro de un
sistema jerarquico previamente establecido, para indicar la transformacion de la propia
“esencia” del ente en su totalidad. En este sentido, la “transvaloracion de todos los
valores” significa la renovacion del principio normativo fundamental del propio
“esenciarse de la Verdad” como posibilidad primera del pensar el mundo y su realidad.
Este caracter normativo esencial indica que, en la “transvaloracion de todos los valores”,
esta en juego la decision mas originaria sobre la “esencia del ente”.

“Transvaloracion”, para Heidegger, quiere decir “[...] el modo y la direccion de
la posicion de valores, asi como la determinacion de la esencia de los valores, se
transforma. La transvaloracion piensa por vez primera el ser como valor” (GA 6.2, p. 35
[2000, p. 36]). El concluye: Sin embargo, de acuerdo con lo que se ha dicho, la nueva
posicion de valores no es una «transvaloracién de todos los valores validos hasta el
momento» sélo en cuanto que, en lugar de los valores precedentes, pone al poder como
valor supremo. (GA 6.2, p. 36 [2000, p. 38]). En la “transvaloracion de todos los valores”
el “poder mismo y so6lo él pone los valores, los mantiene en vigencia y es el Gnico en
decidir sobre la posible justificacion de una posicion de valores” (GA 6.2, p. 36 [2000, p.
38]), es decir: la determinacion esencial (qué es) del ente se desprende de la “vida” misma

entendida como “voluntad de poder”. De esta forma, s6lo una suprema “voluntad de
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poder”, motivada por una experiencia “decisiva” y “terrible”, es capaz de la
“transvaloracion” como determinacion esencial de la totalidad del ente desde el “eterno
retorno de lo mismo”. ;Quién la vive y cudl es esta experiencia decisiva capaz de lanzar
la existencia occidental ante la necesidad irremediable de una nueva determinacion del
ente en su totalidad? Si respondemos a estas dos preguntas, también tendremos una
respuesta sobre los dos ultimos términos capitales de la metafisica nietzscheana para
Heidegger: “nihilismo” y “superhombre”.

Aln en la Gaya Ciencia, Nietzsche ofrece un primer indicio de la experiencia
fundamental que crea en la existencia occidental la necesidad de una nueva decision sobre
el mundo: el hecho de que “Dios ha muerto”*. El hecho de que ha asesinado Dios es
experimentado por la existencia como disolucién de nuestras ideas fundamentales sobre
la realidad del mundo. Cuando el hombre frenético, entre otras cosas, pregunta: “;No

caemos continuamente? ;Y hacia atras, hacia los lados, hacia adelante, hacia todos los

34 “; No habéis oido hablar de aquel hombre frenético que en la claridad del mediodia prendidé una lampara,
corrié al mercado y gritaba sin cesar: «jBusco a Dios, busco a Dios!»? Puesto que alli estaban reunidos
muchos que precisamente no creian en Dios, provoco una gran carcajada. «¢Es que se ha perdido?», dijo
uno. «;Se ha extraviado como un nifio?», dijo otro. «;O es que se mantiene escondido? ¢ Tiene temor de
nosotros? ¢ Se ha embarcado en un navio? ¢ Ha emigrado?» —asi gritaban y reian confusamente. EI hombre
frenético saltdé en medio de ellos y los traspasé con su mirada. «;A donde ha ido Dios?», grito, «jyo os lo
voy a decir! jNosotros lo hemos matado — vosotros y yo! j Todos nosotros somaos sus asesinos! ¢Pero como
hemos hecho esto? ;Como fuimos capaces de beber el mar? ;Quién nos dio la esponja para borrar todo el
horizonte? ;Qué hicimos cuando desencadenamos esta tierra de su sol? ;Hacia dénde se mueve ahora?
¢Hacia donde nos movemos nosotros? ¢Lejos de todos los soles? ;No caemos continuamente? ;Y hacia
atras, hacia los lados, hacia adelante, hacia todos los lados? ;Hay ain un arriba y un abajo? ;No erramos
como a través de una nada infinita? ;| No nos sofoca el espacio vacio? ;No se ha vuelto todo mas frio? ;No
llega continuamente la noche y méas noche? ;No habran de ser encendidas Iamparas a mediodia? ¢No
escuchamos aun nada del ruido de los sepultureros que entierran a Dios? ¢No olemos ain nada de la
descomposicion divina? —también los dioses se descomponen. jDios ha muerto! jDios permanece muerto!
i'Y nosotros lo hemos matado! ;Cdmo nos consolamos los asesinos de todos los asesinos? Lo mas sagrado
y lo més poderoso que hasta ahora poseia el mundo, sangra bajo nuestros cuchillos —¢quién nos lavara
esta sangre? ¢ Con qué agua podremos limpiarnos? ;Qué fiestas expiatorias, qué juegos sagrados tendremos
que inventar? ¢(No es la grandeza de este hecho demasiado grande para nosotros? ¢(No hemos de
convertirnos nosotros mismos en dioses, sélo para aparecer dignos ante ellos? jNunca hubo un hecho mas
grande —y quienquiera nazca después de nosotros, pertenece por la voluntad de este hecho a una historia
mas alta que todas las historias habidas hasta ahoral!». Aqui callé el hombre frenético y miré nuevamente a
sus oyentes: también éstos callaron y lo miraron extrafiados. Finalmente lanzo él su lampara al suelo, que
saltd en pedazos y se apag6. «Llego muy temprano», dijo luego, «todavia no estoy a tiempo. Este
acontecimiento inaudito aln esta en camino y peregrina —auln no se ha adentrado hasta los oidos de los
hombres. El rayo y el trueno necesitan tiempo, la luz de las estrellas necesita tiempo, los hechos necesitan
tiempo, aun después de que han sido hechos, para ser vistos y escuchados. Este hecho les es todavia méas
lejano que la maés lejana estrella — jy, sin embargo, ellos mismos lo han hecho!» Se cuenta que aquel
mismo dia el hombre frenético irrumpi6é en diferentes iglesias y entond su Requiem aeternam deo
(Descanso eterno para Dios). Sacado de ellas e impelido a hablar, s6lo respondié una y otra vez: «;Qué
son aun estas iglesias, si no son las criptas y mausoleos de Dios?»” (NIETZSCHE, 1990, p. 114-115
[aforismo 125]).
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lados? ¢Hay aln un arriba y un abajo? ;N0 erramos como a través de una nada infinita?”,
pregunta sobre la experiencia fundamental del Nihilismo. El abismo de la “nada infinita”,
sin embargo, no es sélo un fracaso, algo que la existencia ha cavado inconscientemente
bajo sus propios pies, sino que es necesario e inevitable. En su discurso “De la vision y
enigma”, Zaratustra habla del “valor” y, al mismo tiempo, afirma el abismo como
condicion del propio existir y la mirada del Ser: “El valor mata incluso el vértigo junto a
los abismos: jy en qué lugar no estaria el hombre junto a abismos! ;El simple mirar no es
— mirar abismos?” (NIETZSCHE, 2003, p. 229). Tenemos la siguiente imagen: “Dios ha
muerto”, la “existencia humana” debe tomar conciencia del significado historico de esta
afirmacion vy, aprendiendo de nuevo a mirar el abismo, tornarse un puente hacia el
“superhombre”.

La “transvaloracién de todos los valores”, por tanto, no es un simple impulso de
dominacién, fruto del capricho de la voluntad humana. Ella es necesaria desde la propria
experiencia histérica del destino del Occidente como “muerte de Dios”, esto es, como
Nihilismo Europeo®. “;Qué significa el nihilismo? Que los valores supremos pierden
validez. Falta la meta: falta la respuesta al por qué” (NIETZSCHE, 2006, p. 35 [aforismo
2]). A lo que Heidegger agrega:

El ente mismo requiere, por lo tanto, una nueva interpretacion por la que su
carcter fundamental experimente una determinacién que lo haga apto para
servir como «principio» para la escritura de una nueva tabla de valores y como
norma para un correspondiente orden jerarquico. (GA 6.2, p. 36 [2000, p. 37])

La experiencia de la “muerte de Dios” aparece como apertura a la experiencia
originaria de la Nada como verdadero fundamento existencial de la descubierta de la
totalidad del ente. Esta es la mas profunda verdad del proprio Nihilismo. Sin embargo,
nos parece interesante que, para la interpretacion de Heidegger, el pensamiento
nietzscheano, a través de la experiencia del Nihilismo, apunte para la “apertura
fundamental” de la historia occidental:

Pensar el «nihilismo» tampoco quiere decir, por lo tanto, tener en la cabeza
«meros pensamientos» sobre esta cuestion y eludir lo real en calidad de simple

espectador. Pensar el «nihilismo» quiere decir, por el contrario, estar en
aquello en lo que todos los hechos y todo lo real de esta época de la historia

35 Véase el apartado “2.3.1 La Epoca del Nihilismo”.
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occidental tienen su tiempo y su espacio, su fundamento y su trasfondo, sus
vias y sus metas, su orden y su justificacion, su certeza y su inseguridad, en
una palabra: en aquello en que tienen su «verdad». (GA 6.2, p. 41 [2000, p.
41))

La experiencia de la historia occidental, por tanto, se caracteriza
contemporaneamente por el Nihilismo. Y, como apunta Conway (1992, p. 12), en su
lectura de la metafisica de Nietzsche, Heidegger caracteriza el Nihilismo como “an epoch
in the history of Being in which «Nothing befalls being itself»”. Sin embargo, la
experiencia de la nada en el Nihilismo contemporéneo tiene, para el propio Nietzsche,
dos posibilidades extremas: la paralisis total ante el vacio (nihilismo negativo) o la
decision por la “transvaloracion de todos los valores validos hasta el momento” (nihilismo
clasico o positivo)®. Pero, en la medida en que el “nihilismo clasico” requiere la
“transvaloracion” como nuevo principio de determinacion de la totalidad del ente, la
propria “existencia humana” necesita tener su esencia transvalorada: “Con el nihilismo,
es decir con la transvaloracion de todos los valores validos hasta el momento en medio
del ente en cuanto voluntad de poder y a la vista del eterno retorno de lo mismo, se vuelve
necesaria una nueva posicion de la esencia del hombre” (GA 6.2, p. 39 [2000, p. 39]).
Hay dos posibilidades: sucumbir a el abismo o, partiendo del abismo, encontrar un nuevo
principio de determinacion del ente y, en consecuencia, de su propria esencia.

Por Gltimo, en la “metafisica de la voluntad de poder”, se manifiesta el “quién”
capaz de decidir el sentido de la experiencia fundamental del Nihilismo como “ser de una
época”: la decision es reservada a la existencia que ha tenido su propia esencia cambiada:
el “superhombre”, la nueva meta anunciada por Zaratustra®. El “superhombre” es la
verdadera meta de la “transvaloracion de todos los valores”: “No la «humanidad» sino el
superhombre es la meta” (NIETZSCHE, 2006, p. 644 [aforismo 994]). El “superhombre”

asume la tarea de transformar su propia esencia®; no es una simple transformacién de un

36 Véase el apartado “1.3.2 Las posibles manifestaciones del Nihilismo contemporaneo”.

37 “Urge demostrar que, a un consumo cada vez mas limitado de hombres y de humanidad, a un
«maquinismo» de intereses y prestaciones cada vez méas soélidamente enlazados, debe responder un
movimiento contrario. Yo lo defino como una sangria de un exceso de lujo de la humanidad: aqui debe
aparecer una especie mas fuerte, un tipo mas alto, que acredita condiciones de nacimiento y de conservacion
diferentes de las del hombre medio. Mi concepto, mi simbolo de este tipo es, como se sabe, la palabra
«superhombre»” (NIETZSCHE; FROUFE, 2006, p. 577 [aforismo 861]).

38 “The Overman is the transformed kind of human being who enhances his own Will to Power by a kind

46



tipo a otro de “hombre”, como un simples cambio de costumbres. En la nada del
Nihilismo estd la posibilidad futura da “transvaloracion” de la esencia del ente. El
“superhombre” asume esta tarea, esto es, de transvalorar el fundamento de realidad del
mundo. Sin embargo, en la medida en que lleva a cabo la “transvaloracion” de la totalidad
del ente, también el “superhombre” retira su determinacién de si mismo (su valor) de la
“voluntad de poder” como principio para la expresion de la “vida”.

Llevada a cabo por el “superhombre”, la “justicia” (Gerechtigkeit) como
“transvaloracion de todos los valores” no tiene la vieja direccion de los ideales
suprasensibles. Es la propria “vida”, que, como expresion originaria de la “voluntad de
poder”, ofrece al “superhombre” la posibilidad de transvaloracion definitiva de la

totalidad del ente (incluso su si mismo):

En la visién y la opinién de Nietzsche, el superhombre no es una mera
ampliacién del hombre que ha existido hasta el momento, sino esa forma
sumamente univoca de la humanidad que, en cuanto voluntad de poder
incondicionada, se eleva al poder en cada hombre en diferente grado,
proporcionandole asi la pertenencia al ente en su totalidad, es decir a la
voluntad de poder, y demostrando que es verdaderamente «ente», cercano a la
realidad y a la «vida». El superhombre deja simplemente detrés de si al hombre
de los valores validos hasta el momento, «pasa por encima» de él y traslada la
justificacién de todos los derechos y la posicion de todos los valores al ejercicio
de poder del puro poder. Todo actuar y realizar sélo vale como tal en la medida
en que sirve para equipar, adiestrar y acrecentar la voluntad de poder. (GA 6.2,
p. 40 [2000, p. 40])

Como hemos indicado, la “utilidad” como “valor” de la entidad para la “vida”,
es lo que determina la esencia del ente descubierta por la “voluntad de poder”. Para
Nietzsche, esta determinacion suprime la necesidad suprasensible de los “ideales” y
traslada la determinacion de la “verdad” del ente al ambito de los valores para la propia
“vida”. Como es concebida ella propia como “voluntad de poder” original, la “vida” se
convierte en la apertura para posibilidad de un nuevo principio de determinacion de la
totalidad del ente. Desde la “vida”, esto es, en el horizonte del “cterno retorno de lo
mismo” y a través del “nihilismo” como “verdad de su época”, la “voluntad de poder”

encuentra la necesidad de “transvaloracion de todos los valores” como determinacion

of self-creating which involves the founding of new values and standards, a founding which can take place

only through the “overcoming” of pity and through the ultimate confrontation with and affirmation of
human finitude” (ZIMMERMAN, 1976, p. 214).
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esencial de la totalidad del ente como “valor” (“utilidad”). Finalmente, en la experiencia
de la “verdad” como Nihilismo, la “voluntad de poder” funda “transvaloracion” como
determinacion de la esencia del ente en su totalidad. También se puede decir: la
“transvaloracion”, mientras significa “justicia” para con la “vida”, conjuga el “nihilismo”
y el “eterno retorno” en una nueva posibilidad de determinaciéon del mundo. Este
movimiento (de las “ideas suprasensibles” al “valor para la vida™) solo puede ser llevado
a cabo por una nueva existencia (el “superhombre”), una existencia capaz de una
confrontacién (Auseinander-setzung)® decisiva con la tradicion:

Para un saber tal, ella se coloca a su vez en la necesidad de esa confrontacion

(Auseinander-setzung) en la cual y para la cual la metafisica occidental, en

cuanto totalidad de una historia acabada, se retrotrae a lo esencialmente sido
(Gewesenheit), es decir, a su definitivo caréacter futuro. (GA 6.2, p. 8-9 [2000,

p. 12])

Asi, para Heidegger, la metafisica nietzscheana expone el sentido final de la
tradicion occidental, es decir, retorna al “origen abismoso” del inicio de la determinacion
de la esencia del ente y ahi encuentra el punto de partida para la “transvaloracion de todos
los valores™®. El fin de la tradicion como punto de partida para una libre apertura hacia
el “futuro”. El caracter futuro del pensamiento de Nietzsche indica implicitamente la
posibilidad de un cuestionar méas alla de la simple esencia del ente, es decir, la
“transcendencia” del Ser frente a la simple totalidad del ente. Pero, mientras ahora tenga
el sentido de la “voluntad de poder”, la “transcendencia” acaba por ser interpretada como
descubierta de la totalidad del ente desde su “valor” para la “vida”. Por su parte, el
“nihilismo” es la experiencia de la “tradicion” como “necesidad de un nuevo comienzo”,
esto es, como punto de partida, para la “transvaloracion de todos los valores”. Es
necesario volver al caracter creativo original del pensamiento griego. Este regreso recibe

una interpretacion muy particular de Nietzsche y, en su obra sobre el nacimiento de la

39 Heidegger sefiala: “Confrontacion es auténtica critica. Es el modo mas elevado y la inica manera de
apreciar verdaderamente a un pensador, pues asume la tarea de continuar pensando su pensamiento y de
seguir su fuerza productiva y no sus debilidades” (GA 6.1, p. 3 [2000, p. 21]). Y también: “En una
confrontacioén pensante con un pensador no se trata de que una “opinidon” se oponga a otra, de que un “punto
de vista” sea refutado por otro. Todo eso es exterior e inesencial. Confrontacién no quiere decir, para
nosotros: “polémica” sabihonda y “critica” vanidosa. Confrontacién significa aqui meditacion sobre la
verdad que estd sometida a decision, a una decision que no es tomada por nosotros, sino que, en cuanto
historia del ser, es dictada por éste para nuestra historia” (GA 6.2, p. 98 [2000, p. 84-85]).

40 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo espacio del otro inicio”.
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tragedia griega, gafia el nombre de “culto a Dioniso™. A través del “nihilismo”, la

existencia occidental experimenta a si misma como una “nueva apertura” para la

necesaria determinacion futura de la esencia del mundo y, con él, de su propia esencia:
Lo esencialmente sido es la liberacion hacia su esencia (Wesen) de lo que
aparentemente no es mas que pasado, la tra-duccidn del inicio, aparentemente

hundido de modo definitivo, a su caracter inicial, gracias al cual sobrepasa todo
lo que le sigue y es asi futuro. (GA 6.2, p. 8-9 [2000, p. 12])

A medida que la “tra-duccion del inicio” es liberada hacia su caracter inicial
verdadero, deja de ser “simple pasado” y adquiere el sentido de un porvenir, es decir, del
futuro. El significado de esta “retomada” no es un intento historiografico de reproducir
factual de una época pasada de la humanidad como ideal para el futuro. Quizas lo que
Heidegger ve en Nietzsche es precisamente la posibilidad de cuestionar el primer
movimiento que ha posibilitado la apertura de la esencia del ente en el pensamiento
occidental. El “inicio griego del pensar” no es recuperado como mera erudicion, sino
como indicacion de la nueva posibilidad de determinacion esencial de nuestra relacion
con el Ser: el inicio “sobrepasa todo lo que sigue y es asi futuro”. El pensamiento
nietzscheano invoca el inicio griego en su creatividad originaria. Este es el fundamento
historico-espiritual del hombre como puente hacia el “superhombre”, hacia la
“transvaloracion de todos los valores” como futuro posible.

Hasta ahora, tenemos dos indicios de la importancia del pensamiento de
Nietzsche para el “destino” de la filosofia occidental pensada por Heidegger: (1) La
indicacion del “inicio griego del pensar” como el horizonte temporal de la decision sobre
la “esencia del ente” en la tradicion occidental. Y, al mismo tiempo, (2) la descubierta de
la nada como origen y fundamento de toda posibilidad originaria de descubierta del ente
en su totalidad. En este sentido, para Heidegger, la liberacion nietzscheana de la “esencia
nadificante” del inicio griego del pensamiento occidental dispone, por primera vez y de
manera aun embrionaria, la posibilidad de cuestionamiento del proprio horizonte
temporal que torna posible la determinacién del ente que marca el destino metafisico del

pensamiento occidental?. De esta manera, el pensamiento de Nietzsche comprende la

41 Véase el apartado “1.3.1 La confrontacion entre Apolo y Dionisio”.
42 Durante los afios treinta, la idea de la esencia de la técnica como campo de batalla de las fuerzas creativas
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metafisica de modo fundamental:

La «voluntad de poder» es la expresion para el ser del ente en cuanto tal, la
essentia del ente. «Nihilismo» es el nombre para la historia de la verdad del
ente asi determinado. «Eterno retorno de lo mismo» se llama al modo en que
es el ente en su totalidad, la existentia del ente. El «superhombre» designa a
aquella humanidad que es exigida por esta totalidad. «Justicia» es la esencia
de la verdad del ente como voluntad de poder. (GA 6.2, p. 260 [2000, p. 211])

Los cinco términos fundamentales estan intrinsicamente conectados entre si.
Cuando pensados en “copertinencia”, y solo asi, estos términos constituyen lo que
Heidegger interpreta como la “estructura metafisica” del pensamiento nietzscheano. “Ser
metafisico” significa: un pensamiento que estd en didlogo y, en el caso de Nietzsche, un
dialogo en cierto nivel consciente, con las determinaciones fundamentales de la “verdad”
y, con ello, con la “esencia” del existir en su relacion con la apertura de sentido del Ser.
Sin embargo, si los términos que caracterizan el pensamiento de Nietzsche son
inseparables, ;como podemos introducirnos en el significado de cada uno de ellos?
Tenemos la siguiente imagen: una intricada marafia de problemas; en la medida que
buscamos un hilo conductor, la totalidad del pensamiento nietzscheano se impone y
confunde cualquier articulacion intentada. Aun asi, la interpretacion de Heidegger
encuentra un camino y una indicacion propia, es decir, la direccion originaria del inicio
de la metafisica en el pensamiento de Nietzsche. Esta indicacion es el “nihilismo” como
experiencia ontohistérica del acabamiento de la metafisica y la posibilidad futura de un
“nuevo comienzo”.

El Nihilismo, por tanto, determina fundamentalmente la experiencia
ontohistorica de la existencia occidental en su presente época y en su posibilidad
venidera. Solo a través de esta experiencia, el destino occidental plantea la necesidad
decisiva de la “transvaloracion de todos los valores”. También en la experiencia del

“nihilismo”, la “voluntad de poder” adquiere el privilegio de determinar la esencia del

existe de modo embrionaria en el pensamiento de Heidegger. Pero una cosa queda clara: es en la
interpretacion de la muerte de Dios anunciada por Nietzsche donde la esencia de la técnica adquiere por la
primera vez el aspecto de maquinacién (Machenschaft), es decir, la capacidad humana para reducir las
fuerzas de la naturaleza a su voluntad pervertida de control y dominacion. “In late 1930s and early 1940s,
Heidegger uses the word Machenschaft. Machination stands for domination and maliciousness” (MA,;
BRAKEL, 2014, p. 529). El concepto de maquinacion (Machenschaft) surge en el pensamiento de
Heidegger en la medida en que esta interesado en una meditacion ontohistorica sobre el significado del
Nihilismo como experiencia contemporanea de la historia de la metafisica occidental.
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ente en el horizonte del “eterno retorno de lo mismo”. Y, finalmente, el “nihilismo” revela
la intima necesidad de una “transvaloracion” de la esencia de la existencia occidental
como “superhombre”. De esto, Heidegger concluye: “[...] partiendo de una comprension
suficiente del nihilismo puede prepararse ya el saber acerca de la esencia de la
transvaloracion, de la esencia de la voluntad de poder, de la esencia del eterno retorno de
lo mismo, de la esencia del superhombre” (GA 6.2, p. 40-41 [2000, p. 40-41]). El
“nihilismo” dialoga con la “historia” en un sentido especial, no se trata de la experiencia
de los “fracasos” de posibles movimientos historicos, lo que retrasé o adelantd la
historiografia occidental en lo sentido del “progreso”. Por el contrario, el “nihilismo” es
la experiencia de la metafisica como el “final” en que se revela el profundo abismo que
se encuentra en la base de cada una de las posiciones fundamentales de esta tradicion.
Asi, el “nihilismo” indica la experiencia del “destino” que nosotros compartimos con la
historia del Occidente, esto es, la experiencia de encontrar, bajo las grandes estructuras
palaciegas de la tradicion, la “nada” como fundamento de toda posibilidad de “dominio”
humano.

La experiencia traumatica del Nihilismo tiene el poder de trasladar la existencia
occidental a la necesidad de “transvaloracion” de su propia esenciay, asi, se convierte en
punto de partida para la nueva determinacién de la totalidad del ente, aln por venir.

Heidegger ve, en su época, dos posibilidades de asuncién del Nihilismo occidental:

Se puede abusar del titulo «nihilismo» como una ruidosa consigna carente de
contenido que tiene a la vez la funcién de amedrentar, de descalificar y de
ocultar al mismo que comete el abuso ocultando su propia falta de
pensamiento®. Pero también podemos experimentar toda la gravedad de lo que
dice este titulo en el sentido de Nietzsche. Esto significa entonces: pensar la
historia de la metafisica occidental como el fundamento de nuestra propia
historia, y esto quiere decir como el fundamento de las decisiones futuras. (GA
6.2, p. 42 [2000, p. 41-42])

En el primer caso resuenan el desprecio por la tradicion, este movimiento,
carente de contenido, oculta su falta de pensamiento a través de la amenaza y del abuso.

En el segundo caso, sin embargo, resuena la gravedad del pensamiento filosofico de

43 Curiosamente, en una nota a pie de pagina, Heidegger atribuye el uso de este segundo tipo de

interpretacion “ruidosa” del término “nihilismo” al movimiento del “nacionalsocialismo aleman” (GA 6.2,
p. 41 [2000, p. 41 [nota 2]]).
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Nietzsche: la asuncion del Nihilismo como experiencia contemporanea de la filosofia y
fundamento de nuestra propia historia en sus posibilidades futuras. “Los pensamientos
de un pensador del rango de Nietzsche son la resonancia de la aiin no reconocida historia
del ser en la palabra que el hombre historico habla como su «lenguaje»” (GA 6.2, p. 43-
44 [2000, p. 43]). Vista desde el punto de vista de la historia de la filosofia, la
interpretacion del Nihilismo realizada por Heidegger pretende atribuir a Nietzsche el
lugar de un “pensador fundamental”. Ontologicamente, con todo, la filosofia nietzscheana
dialoga con la “historia del ser” en sentido propio e inicial. En el pensamiento de
Nietzsche resuena el “ser”, pero la cuestion de su sentido permanece latente en la
“metafisica de la voluntad de poder”. (El “Ser” estd en juego en el pensamiento de
Nietzsche s6lo como punto de partida para una nueva determinacion de la totalidad del
ente como “valor”? En el siguiente apartado, debemos interpretar el Nihilismo como el

“fundamento de las decisiones futuras” de la nuestra existencia occidental.

1.3 El “nihilismo europeo” como temple fundamental de la historia del occidente

Para Nietzsche, “metafisica” significa la creencia en un “ideal universal” de
cualquier tipo (“either as an ontological ‘ground’, such as the concept of ‘substance’, or
atheological ‘beyond’, such as the Christian God, or the Platonic ‘Good’” (IRWIN, 2003,
p. 229)) que determine la “verdad” de la totalidad del ente. En esto sentido, la tarea es
volver a la “vida” como “voluntad de poder” y origen de toda “verdad” posible. A partir
de este cambio fundamental en el pensamiento nietzscheano, la “verdad” pierde su
“caracter absoluto” y aparece como una forma especifica de “expresion” de la “vida” en

sus parametros sociales concretos:

Truths define the moral laws of society and as such are necessary components
constituting the conditions for activity we define as ‘human’. Thus ‘faith’ in
truths is not to be entirely abandoned — Nietzsche simply explores the
parameters of perception, interpretation and knowledge. By doing so, he
situates the busy purposefulness of many forms of social organization as
productive within the limited field of human intelligence. He also
contextualizes the nihilism of metaphysics as an unsubstantiated call to the
‘beyond’ of nothingness, or the void. Drawing up the parameters of meaning,
truth, knowledge and purpose emphasizes that nihilism is a meagre way of
understanding human life. (IRWIN, 2003, p. 229)

Tenemos el “nihilismo” como la indicacion de la experiencia del colapso de los
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proyectos absolutos de "verdad" que han impregnado la historia de la metafisica
occidental. Como tal, el temple fundamental (Grundstimmung) de este “colapso” es el
presentimiento de la experiencia del “abismo” sobre el que se ha forjado y se sostiene
hasta hoy toda posibilidad humana de existencia*. Es decir, el abismo de la existencia
humana se hace evidente en la derrocada de los ideales absolutos. Nietzsche, sin embargo,
va mas alla, pues una experiencia positiva del “nihilismo”, segun €él, puede abrir un nuevo
camino que, trascendiendo la esencia de la humanidad, encarna los principios de la “vida”
misma como punto de partida para la “transvaloracion de todos los valores”. Esta nueva
existencia, el “superhombre” (Ubermenschen), es la Gltima promesa de la “metafisica de
la voluntad de poder”.

Para Heidegger, sin embargo, la promesa del “superhombre” (Ubermenschen),
es decir, de la posibilidad de transvaloracion de la “esencia del Ser” bajo la égida del
“eterno retorno de lo mismo”, es justamente lo que mantiene el pensamiento nietzscheano
en el pilar metafisico de la tradicion occidental de filosofia. De esta manera, la experiencia
del “nihilismo”, incluso en su sentido positivo, como experiencia de la posibilidad de
“transvaloracion” de la esencia del ente, no supera el horizonte metafisico occidental de
consideracién del Ser. Ruth Irwin (2003, p. 230) continGa su argumento en esta linea:
“[Heidegger] argues that instead of overcoming nihilism, Nietzsche brings about the
culmination of metaphysics by inverting the Platonic and Christian «beyond» in a
dualistic opposition that does not transform the problem of Being’s obscurity”. Sin
embargo, cuando se centra en el “nihilismo” como etapa final de la filosofia occidental,
Nietzsche se encamina hacia un pensamiento decisivo sobre el significado histérico
original de esta tradicion. Asi, el pensamiento nietzscheano concentra, como una
sangria®, las fuerzas metafisicas que oscurecen e impiden una cuestién sobre el sentido

del Ser en la tradicion occidental.

44 “Sabemos que la necesidad del primer inicio del pensar se hace necesitar en un temple fundamental: en
el asombro, thaumazein. Sin embargo, ya que la metafisica occidental ha estado marcada por el
soterramiento de la verdad como alétheia que dio pie a la correlacion entre la correccion y el animal
racional, eso soterrado se constituye como lo retenido en Occidente. [...] Los temples fundamentales
desempefian pues un modo de acceso al pensar transitorio de la historia del ser y a la vez arrojan luz en
torno al paso de la ontologia fundamental al pensar ontohistérico. Como vimos, no se trata de un asunto
romantico irracional; la tematizacién de los temples en su caracter historico refleja, mas bien, las
consecuencias de lo ganado en un primer momento en la ontologia fundamental” (YANEZ, 2011, p. 82-
83).

45 Es decir, la extraccion del maleficio a través del sacrificio vital de la propia sangre.
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Nietzsche parece correcto en su diagnostico vital: “algo” estd mal en la tradicién
occidental. Este “algo” debe ocupar el pensamiento, pero antes ya afecta de manera
fundamental la propria existencia contemporanea en el presentimiento del Nihilismo.
Para el filosofo, sin embargo, esta situacion solo tiene un remedio: la “transvaloracion de
todos los valores” como transformacion de la esencia del ser y, con esto, de la humanidad
misma. Asi, con la inversién de la logica platdnico-idealista del mundo, Nietzsche
pretende finalmente lograr una nueva forma esencial de relacionarse con la totalidad del
ente. Es un retorno a los principios naturales del espiritu que, para él, solo estaban
disponibles en los primeros momentos del pensamiento griego (en la vitalidad de este
pensar). Se debe conquistar, por lo tanto, una nueva esencia para el ente y un nuevo
sentido para la existencia pensante: el “superhombre” (Ubermenschen) es la meta de esta
transvaloracion esencial. El proyecto nietzscheano, en este sentido, vuelve al
“pensamiento griego inicial” de una manera inédita.

Pero, precisamente porque refleja una relacion fundamental con el pensamiento
griego inicial, el “nihilismo” nietzscheano juega un papel relevante en la interpretacion
de Heidegger del significado de la “historia acontecida de la metafisica”: “Pues lo que
queremos es pensar a fondo el pensamiento nietzscheano del nihilismo como el saber de
un pensador que piensa en direccion de la historia del mundo” (GA 6.2, p. 43 [2000, p.
43]). Para el filosofo de MeRkirch, es a través del Nihilismo que se hace evidente el
pensamiento de Nietzsche sobre el inicio griego del pensar occidental y, mas adn, con la
nada originaria de es descubierta fundante del destino de los pueblos occidentales. En este
marco interpretativo, el profesor Michel Haar (1977, p. 12) sefiala el doble papel que
juega el Nihilismo en el pensamiento heideggeriano de la “historia occidental”:

On the one hand it designates the contemporary situation (probably destined to
last for a long time yet) where the “highest” —i.e., the absolute— values are

rendered null and void. On the other hand, the word applies to the unfolding as
well as to the internal “logic” of all so-called “European” history since Plato.

El nihilismo nietzscheano, por tanto, refleja el movimiento histérico del
Occidente frente a su herencia espiritual mas propiay, sobre todo, frente a la posibilidad
venidera y final de su apropiacion o aniquilacion. Sobre el Nihilismo Europeo pensado
por Nietzsche, Heidegger indica: “«europeoy» tiene aqui un significado historico y dice lo

mismo que «occidental» en el sentido de la historia occidental” (GA 6.2, p. 32 [2000, p.
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34]). Es decir, para Heidegger, el pensamiento de Nietzsche sobre el Nihilismo incluye
una discusion sobre el caracter historico proprio de la existencia heredera del destino
occidental.

En Nietzsche, la aurora del pensamiento griego encuentra el sentido final de la
experiencia contemporénea del Nihilismo, es decir, de la Nada que es el verdadero
fundamento de toda creacion humana sobre la tierra. El “inicio griego” del “pensar” esta
en relacion con la nada, pero a través de dos principios artisticos fundamentales: lo
apolineo y lo dionisiaco. En el pensamiento nietzscheano, por lo tanto, el destino
occidental es la “historia acontecida” del conflicto y de la tentativa de equilibrio de estos
dos principios que configuran la descubierta inicial llevada a cabo por el pensar griego
frente al abismo mas intimo del fundamento de la existencia humana. Finalmente, esta
“historia” es interpretada por Nietzsche en analogia con el origen de la “tragedia atica”,
es decir, del intento helénico de sintesis de los “principios artisticos” que originalmente
determinaran la posibilidad griega de descubierta del Ser sobre la nada de sentido propia

al existir humano.

1.3.1 La confrontacion entre Apolo y Dioniso: el origen de la tragedia atica para Nietzsche

El libro “El nacimiento de la tragedia desde el espiritu de la musica” (1871-
1872) fue la primera obra filos6fica publicada por el inexperto profesor de filologia de la
Universidad de Basilea. En su texto, Nietzsche, “el aficionado a sutilezas y enigmas”
(NIETZSCHE, 2007, p. 31), plantea una tesis singular sobre el origen de la tragedia
griega: es el resultado de la conjuncion, “por un admirable acto metafisico de la voluntad
helénica” (NIETZSCHE, 2007, p. 48), entre “el arte plastico apolineo y el arte desprovisto
de formas, la musica, el arte de Dioniso” (2007, p. 47). Aqui, “apolineo” y “dionisiaco”
aparecen como principios artisticos fundamentales de la apertura griega de la Verdad del
Ser. En equilibrio, argumenta Nietzsche, estos principios son consistentes con la Vida,
manteniendo en constante latencia la experiencia estética fundante que es por ellos
configurada originalmente. Pero ¢cuél es la consecuencia del acto metafisico de la
voluntad helénica? La conjuncion de principios artisticos llevada a cabo por la voluntad
helénica, en detrimento de su caracter originario, tiene como resultado un desequilibrio

que se extiende a través de la tradicion occidental hasta nuestros dias. Para Nietzsche, la
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tradicion occidental, en su impulso civilizador, ha garantido el predominio constante de
la luminosidad apolinea en detrimento del “olvidar” dionisiaco y, con esto, Se ha
enfermado gravemente.

La obra del joven Nietzsche apunta para la comprension progresiva de la
“decadencia occidental” en su pensamiento y para la interpretacion del origen griega de
esta experiencia que recibira posteriormente el nombre definitivo del Nihilismo. Antes de
todo, sin embargo, se vuelve accesible el “caracter artistico” originario de toda
experiencia inicial de Ser. El libro sobre el origen de la tragedia helénica se supera a si
mismo y, en su “lenguaje oscuro y vacilante”, lanza al joven fildsofo en la tarea homérica
de conquistar un hilo conductor para una interpretacién posible del “espiritu” del
“pensamiento griego” en la experiencia contemporanea de la “historia occidental”. En
el prefacio critico, publicado en 1886, Nietzsche enumera los problemas de su libro: “una
obra de juventud llena de ardor y de melancolia juveniles, independiente, obstinadamente
intransigente” (NIETZSCHE, 2007, p. 35); es un “libro de iniciados, musica para aquellos
cuyo bautismo fue la masica, y que, desde el origen de las cosas, se sienten unidos por el
lazo comdn de los conocimientos artisticos raros; banderin de enganche para hermanos
de la misma sangre in artibus [en las artes]” (NIETZSCHE, 2007, p. 36). A traves de su
exotica disertacion, Nietzsche evoca para si mismo la imagen del “apodstol de un dios atin
desconocido” que recupera el antiguo culto a uno de los principios fundamentales de la
experiencia occidental y griega del mundo y, con él, del “ser humano” como producto
posible de esta relacion primordial con el Ser mismo.

El “dios desconocido” pronto recibe el nombre enigmatico de “Dioniso”: “Habia
aqui un espiritu repleto de exigencias nuevas y aun innominadas, una memoria hinchada
de interrogantes, de observaciones, de oscuridades, a las cuales venia a sumarse, como un
problema nuevo, el nombre de Dioniso” (NIETZSCHE, 2007, p. 36). Que el nombre de

Dioniso aparezca como “problema nuevo” significa, para el filésofo, que la apertura

46 Burnham y Jesinghausen (2010, p. 5) observan que, pese su caracter juvenil, “El Nacimiento de la
Tragedia” es producto de un gran esfuerzo intelectual por parte de Nietzsche: “Nietzsche absorbs a vast
amount of cultural baggage, some of it by way of osmosis, as an intellectually active, ambitious young
academic, another large amount through consciously adopting attractive positions without naming them
(for various complex reasons), and a third area of influences which the text clearly acknowledges, such as
those emanating from Kant, Schopenhauer and Wagner and from the circle of writers of Weimar
Classicism, particularly Schiller and Goethe”.
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griega al Ser todavia estd siempre en cuestion: “Porque sera siempre absolutamente
imposible comprender y representarse a los griegos, mientras no se haya contestado a esta
pregunta: «;Qué es lo dionisiaco?»” (NIETZSCHE, 2007, p. 37). Es imperativo, por
tanto, una pregunta sobre el “dionisiaco” para que el verdadero significado de la
“apertura” griega del pensamiento se vuelva accesible. En lenguaje heideggeriana, esto
quiere decir: la experiencia contemporanea del Ser, el Nihilismo como consumacion del
destino del Occidente, solo adquiere su sentido historico original en el dialogo con el
“evento-apropiador” que primero ha fundado la experiencia griega del “pensar” como
descubierta de la esencia del ente.

Algo esencial queda claro a través de la argumentacion de Nietzsche: la
“apertura griega inicial” de la “verdad del Ser” tiene carécter esencialmente artistico.
Sobre esto, Zimmerman (1976, p. 215) sefiala:

Truth, then, is a value whose importance lies in the fact that it enhances life.
Although truth and art are both creations which enhance life, Nietzsche goes
so far as to say that “..art is worth more than truth.”” This points out

Nietzsche’s view that life-decisions ought to be based upon aesthetic
considerations: the great life as a work of art.

[Toinoic es la “apertura inicial” de articulacion creativa del horizonte de sentido

a partir del cual se hace posible una relacion con la totalidad del ente entre los griegos.

La apertura griega de la esencia del ente esta profundamente ligada a la figura amoral de
un “Dios puramente artista”:

[...] de un Dios, si se quiere, pero seguramente de un Dios puramente artista,

absolutamente desprovisto de escripulos morales, para quien la creacién o la

destruccion, el bien o el mal, no son mas que manifestaciones de su arbitrio

indiferente y de su poder omnimodo; que se desembaraza, al crear los mundos,

del tormento de su plenitud y de su plétora; que se emancipa del tormento de
las contradicciones acumuladas en si mismo. (NIETZSCHE, 2007, p. 39)

Dentro del amplio horizonte de la consideracion nietzscheana, nos preguntamos:
¢por qué es necesario responder a la pregunta sobre lo dionisiaco? En su Il Consideracion
Intempestiva, publicada en 1874, Nietzsche enfatiza el valor del “olvidar” para la
“existencia sana”. El dice: “el pasado ha de olvidarse para no convertirse en sepulturero
del presente” (NIETZSCHE, 1999, p. 43). El “olvidar”, completa el filosofo, participa de

la salud, no solo de un individuo, sino de un pueblo en su conjunto:
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La jovialidad, la buena conciencia, la alegria en el actuar, la confianza en el
futuro — todo ello depende, tanto en un individuo como en un pueblo, de que
exista una frontera, un limite que separe aquello que es claro y capaz de ser
abarcado desde una perspectiva de todo lo que es oscuro y no visiblemente
iluminado; pero también depende de que se sepa justa y oportunamente tanto
qué olvidar como qué recordar, del poderoso instinto para distinguir en qué
momento es necesario sentir de modo histérico o no histérico. (NIETZSCHE,
1999, p. 45)

Apolo y Dioniso trabajaran en harmonia para asegurar la descubierta del mundo
por el joven espiritu griego, ya que lo descubierto por el ideal apolineo estéa bajo el control
del ocultamiento del arte dionisiaco. Por otro lado, el espiritu de la tradicion occidental
abandona paulatinamente la confrontacidn original que constituye su infancia, esto es, su
primera posibilidad de Ser. Este “abandono” estd marcado por el “acto metafisico” de la
voluntad helénica que produjo la sintesis de los principios apolineo y dionisiaco; primero
en forma de la “tragedia atica” como espiritu para la posterior filosofia europea. Sumado
a esto, afiade Nietzsche, la moral cristiana y su “voluntad de verdad” refuerzan el caracter
solar de la descubierta apolinea en detrimento del poder renovador de la noche dionisiaca.
Asi, en la historia de la tradicion occidental, el ideal apolineo gana cada vez més poder y
se consolida, de una vez por todas, en el imperativo civilizador de la “moralidad”
occidental. Para Nietzsche, por tanto, se trata de la busqueda por recuperar el equilibrio
del Ser con el principio dionisiaco y encontrar ahi la potencia creadora y posibilidad de
nuevo comienzo que, para el filosofo, tiene el sentido original de la “transfiguracion de
todos los valores™. Este es el significado de la posicion polémica que sefiala como objetivo
general de su trabajo sobre el origen de la tragedia:

En este libro mi espiritu se reconoce como defensor de la vida contra la moral,
y crea una concepcion puramente artistica, anticristiana. ;Cémo llamarla?
Como filélogo y obrero del arte de la expresion, la bautizaria yo, no sin alguna

libertad —¢quién podria decir el verdadero nombre del Anticristo? —, con el
nombre de un dios: la llamaria dionisiaca. (NIETZSCHE, 2007, p. 40)

El “Anticristo”, del “defensor de la vida contra la moral”, toma el titulo del
“dionisiaco”. Para Nietzsche, el “culto de Dioniso” es el intento de volver no a la filosofia
griega, pero al principio artistico que determind el “primer momento” de este
pensamiento. Esta claro que el pensamiento de Nietzsche no surge aqui como una forma
de revivir manierismos primitivos de alguna cultura pasada, sino como una indicacion del

gesto creativo originario que marca el inicio de toda posibilidad esencial de pensamiento
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del Ser y de su realidad. Grosso modo, el apolineo y el dionisiaco constituyen los puntos
extremos de la experiencia originalmente griega de la “vida como arte”:
Apolo y Dioniso, estas dos divinidades del arte, son las que despiertan en
nosotros la idea del extraordinario antagonismo, tanto de origen como de fines,

en el mundo griego, entre el arte plastico apolineo y el arte desprovisto de
formas, la musica, el arte de Dioniso. (NIETZSCHE, 2007, p. 47)

En este sentido, Nietzsche concibe su contra doctrina al pensamiento filosofico
en el universo relacional de los dioses “Apolo” y “Dioniso” y de su “extraordinario
antagonismo” como fundamento para la determinacion tradicional de la realidad de la
existencia y su sentido de ser. El destino metafisico del Occidente, por lo tanto, esta
comprendido en el juego fundamental entre estos dioses en cuanto principios de la propia
experiencia humana del mundo. Veamos como Ve Nietzsche cada una de estas
“divinidades del arte” y sus campos de influencia fundamental en el “animus

fundamental” de la existencia humana: el suefio y la embriaguez.

a) Apolo y la experiencia proyectiva del suefio

Para Nietzsche, el principio del “arte plastico” (Bildner) tiene la méscara de
Apolo y se basa en la experiencia del “suefio”, es decir, en la capacidad de proyectar y
disefiar el mundo segun los ideales sofiados por el espiritu artistico apolineo: “La
apariencia de plenitud de belleza del mundo del ensuefio, en la produccion del cual todo
hombre es un artista completo, es la condicidn previa de todo arte plastico, y ciertamente
también, como veremos, de una parte esencial de la poesia” (NIETZSCHE, 2007, p. 49).
La “produccion” de la cual habla Nietzsche tiene, en nuestra opinion, el sentido
fenoldgico del Hervorbringen del cual nos habla Heidegger como “lo que trae-ahi-delante

y lo traido-ahi delante a la presencia™.

47 “Lo real es lo que obra, lo obrado: lo que trae-ahi-delante y lo traido-ahi delante a la presencia.
«Realidad» quiere decir entonces, pensado con amplitud suficiente: lo que yace traido-ahi delante, lo
producido a la presencia; la presencia consumada en si de algo que se trae a si delante. «Wirken» (obrar)
pertenece a la raiz indogerménica uerg, de ahi que nuestra palabra «Werk» (obra) la palabra griega &pyov.
Pero nunca se insistira bastante: el rasgo fundamental de Wirken (obrar) y Werk (obra) no descansa en
efficere y effectus, sino en el hecho de que algo llega a yacer o estar erguido en lo desocultado. Incluso alli
donde los griegos —es decir. Aristételes— hablan de aquello que los latinos llaman causa efficiens, no se
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Tomemos como ejemplo el Hino Homérico |11, dedicado a Apolo, considerado
uno de los mas antiguos y extensos de la coleccion de himnos homéricos, cuya autoria es
estimada a principios del siglo VI1II antes de Cristo (CABRAL, 2004, p. 80). El autor se
identifica como “un ciego que habita en la abrupta Quios” (HOMERO, 2003, p. 91 [v.
172]) y narra desde el nacimiento de Apolo Delios hasta el establecimiento del templo, en
la region de Pitio, del culto al Apolo Pitico y su oraculo. Después de breves felicitaciones
introductorias, se cuenta la historia del “dios luminoso™: la diosa Leto, embarazada de
Zeus, busca refugio para dar a luz a su hijo. Todas las islas, sin embargo, asustadas por la
ira celosa de Hera, si niegan a participar de la ceremonia. Es necesario que Leto implore
a laisla de Delos para que sirva como lugar de nacimiento de Apolo y asi gane el estatus
de su primer templo:

— Delos, ¢querrias ser la sede de mi hijo, Febo Apolo, y que erigieran sobre ti
un espléndido templo? Ningln otro recalara jamés en tus costas, ni te honrara.
Tampoco creo que vayas a estar sobrada de bueyes ni de ovejas, ni producirs
vifiedos ni haras crecer innumerables plantas. En cambio, si albergas un templo
de Apolo, el Certero, los hombres todos, congregados aqui, te traeran
hecatombes; el humo de la grasa se alzard de la comarca, inagotable por
siempre, en tu honor, y alimentards por mano extrafia a los que te ocupen,

puesto que no hay fertilidad bajo tu suelo. (HOMERO, 2003, p. 88-89 [vv. 51-
60])

Y, después de escuchar las demandas de la isla renuente, la diosa convoca:

—iSeépalo ahora la tierra y desde arriba el ancho cielo, asi como el agua que se
vierte de la Estige! (ese es el mayor juramento y el mas terrible para los dioses
bienaventurados). En verdad que habra aqui por siempre un altar fragante de
incienso y un santuario de Febo. Y te honrara mas que a todos los demas.
(HOMERO, 2003, p. 89 [vv. 84-88])

Delos, al oir la stplica de Leto y, asistir, durante nueve dias, a su parto, se cubre

de “oro” con la vision del Febo Apolo que habla: “—jSean para mi mi citara y el curvado

refieren nunca al hecho de llevar a cabo un efecto. Lo que se colma en el £pyov es lo que se trae a si delante
a la plenitud de la presencia; &pyov es lo que en el sentido mas alto y mas propio esta pre-sente. Por esto y
solo por esto, Aristételes a la presencia de lo propiamente presente la llama la évépyewa o también la
gvteléyeia: el-mantenerse-en-el-acabamiento (a saber, de la presencia). Estos nombres acufiados por
Aristdteles para la presencia propia de lo presente. estan, en lo que dicen, separados por un abismo del
significado posterior de la época moderna, de évépyewa el sentido de «energia» y éviedéyeia en el sentido
de «entelequia» como disposicion para obrar y capacidad de obrar” (GA 7, p. 45-46 [1994, p. 43). Para
seguir nuestra discusién sobre el tema del obrar del arte en la filosofia heideggeriana véase el apartado
“3.2.1 El origen de la obra de arte”.
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arco! jY revelaré a los hombres la infalible determinacion de Zeus!” (HOMERO, 2003,
p. 90 [vv. 131-132]). Abriéndose a si mismo el destino de profeta de la humanidad, el
dios se anuncia como faro para aquellos ubicados en los alrededores de su culto. El poeta
ciego decide, entonces, narrar la basqueda de Apolo por un sitio donde pueda establecer
un segundo templo para su culto entre los hombres. Saliendo de Delos y atravesando las
regiones del Peloponeso, el dios se dirige a la region de Telfusa y alli tiene la intencion
de fundar el nuevo templo de su nombre, sobre las fuentes de agua que alimentan la
hermosa region. Sin embargo, disuadido por una ninfa beocia que habitaba aquellos
bosques, el dios decide transferir el sitio de su templo a la base del monte Parnaso. En
esta ocasion, discursa:
—Aqui pienso procurarme un templo hermosisimo a fin de que sea oréaculo
para los hombres que por siempre me traeran aqui hecatombes perfectas, ya
sea cuantos habitan el fértil Peloponeso, ya cuantos habitan Europa y en las
islas cefiidas por las corrientes, dispuestos a consultar el oraculo. A ellos yo

podria declararles mi infalible determinacion, a todos, vaticinando en el
espléndido templo. (HOMERO, 2003, p. 94 [vv. 287-293])

Dicho esto, Apolo pone los cimientos de su templo y pretende reclamar un
oraculo para guiar su culto. En una gruta cercana, sin embargo, el monstruoso hijo de
Hera, la gran serpiente llamada Piton o Tifadn, tenia bajo su custodia el hombre
parnasiano destinado a ser el oraculo de Apolo. Asi, solo después de derrotar con su arco
dorado al monstruo concebido por Hera, el dios artista logra establecer un altar definitivo
en la region, recibiendo ahora el titulo de Apolo Pitico. Por ultimo, el dios-dial se
transforma en un delfin y desvia la ruta de una embarcacion, transformando a estos
marineros en los cuidadores de su religion y misterios. En esta ocasion, otro discurso del

dios nos llama atencion:

—jHombres necios, desgraciados, que desedis preocupaciones, terribles
esfuerzos y angustias para vuestro corazdn! Fécil es la explicacién que os daré,
y la infundiré en vuestras mentes. Que cada uno de vosotros, teniendo en la
mano diestra el cuchillo, degiielle corderos sin cesar. Estos los tendréis a
vuestra disposicion generosamente, todos cuantos me traigan las gloriosas
estirpes de los hombres. Cuidad el templo, acoged a las gloriosas estirpes de
los hombres que se congregaran especialmente aqui, segin mi propdsito, en
cuanto se produzca alguna palabra o alguna accién irreflexiva o soberbia, que
es lanorma de los hombres mortales Otros hombres seran luego vuestros guias.
A su dictado estaréis sometidos por todos los dias de vuestra vida. (HOMERO,
2003, p. 98 [vv. 532-544])
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El caracter profético de Apolo refleja el apelo civilizador que su culto ejerce
sobre la mentalidad griega inicial. El futuro, a través del oraculo, se transmuta en la
realidad irrefutable del destino. Asi, el principio apolineo también ordena, en la
perfeccion idealizada del suefio profético, la forma como el espiritu griego se lanza en su
propria historia. En la libertad poética del mito, el limite geografico del culto a Apolo se
expande hasta todo lo que toca, como flecha, el rayo del sol. Para Nietzsche, el espiritu
apolineo representa la “condicion previa” de todo arte plastico, ya que indica el proprio
impulso humano hacia un modo especifico de apertura creativa e inicial del Ser. A través
de Apolo, el poder creativo y transformador de la “idea” encuentra también un limite real
y decisivo. La realidad, como el destino profético, se impone y evoca la apatica necesidad

del equilibrio sin emociones:

Pero no debe faltar a la imagen de Apolo esa linea delicada que la visién
percibida en el suefio no podria franquear sin que su efecto se convirtiese en
patoldgico y la apariencia nos diese la ilusion de una grosera realidad. Me
refiero a esa ponderacion, a esa naturalidad en las emociones mas violentas, a
esa serena sabiduria del dios de la forma. Conforme a su origen, su mirada
debe ser radiante como el sol; aun cuando exprese la inquietud y la célera, el
reflejo sagrado de la vision de la belleza no debe desaparecer. (NIETZSCHE,
2007, p. 50)

Se podria decir que, a través de los suefios, también se hace presente la
conciencia de la realidad como materia prima y, en ciertos casos, como insuperable. El
sentido apolineo de la experiencia del mundo, finalmente, estd relacionado con el
apuntado por Nietzsche con las referencias al “principium individuationis” y al “velo de
Maya”, esto es, la posibilidad ontica de individuacion que origina la experiencia de la

conciencia como fenémeno particular.

b) Dioniso y el secreto de la embriaguez

No obstante, para alla del dominio solar, Nietzsche ve otro principio fundamental
que marca el pensamiento griego de la esencia bajo la figura del Dioniso, el “dispensador
del vino” (COLOMBANI, 2008, p. 26). Aqui tomamos como ejemplo el himno homérico
de numero VI, dedicado al dios del tiaso. Este himno es mucho mas breve y apresurado

que el tributado a Apolo, pero también nos ofrece una clave importante para la
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comprension del antagonismo (apolineo/dionisiaco) propuesto por Nietzsche en su
interpretacion de la historia del Occidente. En su cancion, sin embargo, Dioniso, hijo de
Sémele, no guia la embarcacion con los marineros, como lo ha hecho Apolo Pitico con
sus sacerdotes. Por el contrario, tras un breve elogio a belleza de la deidad, el autor narra
su secuestro por parte de viajeros venidos de la region de Lemnos y Imbros, que reciben
el titulo de “piratas” por el acto contra Dioniso (HOMERO, 2003, p. 170). Mismo con la
advertencia del piloto sobre el peligro de encarcelar a ese ser de apariencia divina, el
capitan y sus subordinados intentan atar al joven y lo arrastran al interior de la nave. No
obstante, la diversion de los navegantes se ve interrumpida por acontecimientos
miraculosos: primero, un fuerte olor a vino invade el barco y causa confusion. En segundo
lugar, la aparicion de una vifia que “hace que los marineros pidan ir a tierra” (HOMERO,
2003, p. 165). Pero antes de que puedan responder, un tercer milagro siembra el terror
entre los piratas tirrenos: Dioniso toma la forma de un ledn. En el climax de la historia,
el ledn, de un salto, hace presa del capitan y los marineros huyen para el mar,
transformandose en delfines. El piloto, el Unico sensato del grupo, es tranquilizado por
Dioniso: “—Ten animo, padre divino, grato a mi corazén. Soy Dioniso, el de poderoso
bramido. La madre que me engendré fue la cadmea Sémele, tras haberse unido en amor
a Zeus” (HOMERO, 2003, p. 190 [vv. 55-58]).

La imagen de Dioniso no evoca, desde el principio, el mismo respeto que su
medio hermano. Apolo, al nacer, toma para si el destino de toda la humanidad; por otro
lado, inmerso en la admiracion y extrafieza de los navegantes, el dios satiro se ve sometido
a los hombres, resistiendo a las ataduras impuestas por sus secuestradores. Solo después
de un tiempo, pasando por los milagros del vino y de la vifia, se impuso la figura de
Dioniso a través del majestuoso cliché del leon. Asi, si el proemio es la propria masica,
las acciones y fracasos de los navegantes evocan el inicio de la fiesta terrible. La huida
inspirada por el horror es parte de la danza, ya que los que huyen regresan a su tétem, el
delfin. El sacrificio del capitan es el banquete necesario para celebrar el deseo del dios
satiro. El piloto sensato de la embarcacion es testigo del poder abrumador de Dioniso: el
hijo de Zeus y Sémele, el que domina el “horror” a través del “bramido poderoso” del
len, que lleva consigo la clave de los instintos mas profundos del hombre-animal.
Finalmente, entre el placer y el horror, en la fiesta de la evocacion dionisiaca, el cuerpo

social forjado por el poder dominante de la tradicion vuelve a su estado natural de
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fermentacion. Para Nietzsche, es a través de esta combinacion regida por la “analogia de

la embriaguez” que la existencia rompe su singularidad cotidiana y experimenta la

“unidad primordial” que la constituye el acaecer propio de la Naturaleza:
[...] el espantoso horror que sobrecoge al hombre turbado repentinamente
cuando se equivoca en las formas del conocimiento del fenémeno, pareciendo
sufrir una excepcion en alguna de sus formas el principio de la razén. Si a este
horror le agregamos el agradable éxtasis que se eleva de lo mas profundo del
hombre y aun de la Naturaleza al romperse el mismo principium
individuationis, comenzamos entonces a entrever en qué consiste el estado

dionisiaco, que comprenderemos mejor adn por la analogia de la embriaguez.
(NIETZSCHE, 2007, p. 51)

En el “estado dionisiaco”, la embriaguez significa la disolucion de las “formas
del conocimiento del fendmeno” agregadas por la razoén por medio de su principium
individuationis. ElI hombre es sumergido en el ndcleo uno y primordial de la Naturaleza
que es anterior a cualquier posible individuacion humana: “[...] cada uno se siente no
solamente reunido, reconciliado, fundido, sino Uno, como si se hubiera desgarrado el velo
de Maya y sus pedazos revoloteasen ante la misteriosa Unidad primordial”
(NIETZSCHE, 2007, p. 52). Si el principio de la individuacion es disuelto, esto ocurre
porque el pensamiento, a través de Dioniso, regresa a su sentido primordial donde lo
natural y lo sagrado son lo mismo.

El satiro, imagen y semejanza del “estado dionisiaco”, es la figura artistica del
“tipo primordial del hombre”, joven y varonil, que el pueblo griego admiraba con “timida
y respetuosa” admiracion:

[...] el tipo primordial del hombre, la expresion de sus emociones mas elevadas
y mas fuertes, en cuanto sofiador entusiasta, que transporta la presencia del
dios, compafiero piadoso en el que repercuten los sufrimientos del dios, voz
profunda de la Naturaleza que proclama la sabiduria, simbolo de la

omnipotencia sexual que Grecia habia aprendido a mirar con estupefaccion
timida y respetuosa. (NIETZSCHE, 2007, p. 82)

La embriaguez presente en la masica dionisiaca no puede ser contenida por la
“realidad” impuesta por el proyecto civilizador sonado del arte plastico apolineo.
Podemos decir que, mientras el “suefio apolineo” encuentra su limite en la verificacion
de la realidad en cuanto materia prima, la “embriaguez dionisiaca” ignora estos limites

exteriores y se sumerge en la “verdad” como pura expresion de si misma, es decir, COMo

“voluntad de poder”: “La esfera de la poesia no esté fuera del mundo, ensuefio imposible
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de un cerebro de poeta; quiere ser justamente lo contrario: la expresion sin ambages de la
verdad, y para esto le es preciso rechazar el falso atavio de esta pretendida realidad del
hombre civilizado” (NIETZSCHE, 2007, p. 83). El retorno a la experiencia original de la
“Unidad primordial” que el espiritu experimenta a través de la embriaguez dionisiaca no
acepta la simples distincién apolinea entre “verdadero” y “falso”, entre proyecto de
mundo y materia prima.

La “realidad” del hombre occidental esta fundada en la interpretacion latina del
AOyog como “ratio”, pero no tiene poder sobre la embriaguez poética del “estado
dionisiaco”. Asi, la “verdad” que emerge de la musica del Dioniso no tiene los limites de
la “realidad” solar del arte plastico de Apolo Febo. Para Nietzsche, en sus rituales
dionisiacos, el espiritu griego garantizaba una relacion constante con el “animal”, es decir,
con la fuente natural del impulso vital mas basico de la Vida, restituyendo circularmente
las posibilidades originales de su naturaleza mas intima: “Bajo la influencia de tal estado
de alma, la tropa sofiadora de los servidores de Dioniso se siente transportada de alegria;
el poder de este temple los transforma a ellos mismos a sus propios 0jos, de tal suerte que
se imaginan renacer como genios de la Naturaleza, como satiros” (NIETZSCHE, 2007,
p. 83). En el “hechizo de la metamorfosis” operado por Dioniso se produce la disolucion

de la diferencia entre lo divino y lo animal en el hombre tras la figura originaria del satiro.

El hechizo de la metamorfosis es la condicion previa de todo arte dramatico.
Bajo este magico hechizo, el sofiador dionisiaco se ve transformado en satiro,
y en cuanto sétiro, contempla a su vez al dios; es decir, en su metamorfosis ve,
fuera de él, una nueva vision, paralelamente apolinea, de su nueva condicion.

Desde la aparicion de esta vision, el drama es completo. (NIETZSCHE,
2007, p. 86)

Nietzsche 1lama de “hechizo de la metamorfosis” lo proceso de disolucion del
hombre en la figura original del satiro dionisiaco y, asi, presenta el ultimo componente
de su tesis sobre lo “admirable acto metafisico de la voluntad helénica” que funda la
tradicion occidental del pensamiento como drama. Es decir, el acto helénico de
conjuncién del espiritu de Dioniso con el suefio apolineo como instauracién de la
metafisica occidental. Con la conjuncidn de estos principios artisticos fundamentales, la
“tragedia helénica” se convierte en el escenario artistico del destino historico de la

civilizacion occidental en su todo. “Debemos considerar ahora la tragedia griega, segun
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estos datos, como el coro dionisiaco, cuyas efusiones desbordantes se desarrollan
incesantemente en imagenes apolineas” (NIETZSCHE, 2007, p. 86). El Nihilismo, en
este sentido, es producto de la “historia occidental” como desenrollar del “acto
metafisico” de la “voluntad helénica” que unid el arte plastico apolineo y la musica
dionisiaca en el “ideal” de la tragedia atica.

Sin embargo, las fuerzas que acttan en la existencia y preparan el campo fértil
para el destino de la civilizacion occidental s6lo se pacifican en la “tragedia helénica” a
través de ciertos sacrificios. El término “acto metafisico” no aparece ahi de forma
gratuita, ya que, para Nietzsche, la “decadencia” de la historia occidental es también
producto del caracter metafisico de esta tradicion. Los principios apolineo y dionisiaco,
mantenidos en tension en el comienzo del pensamiento griego del Ser, garantizaban el
ciclo renovador de las fuerzas vitales de la existencia humana. Sin embargo, la tradicion
que se desarrolla desde este “acto metafisico” da prioridad al principio apolineo de
dominacion y, finalmente, se convierte ella propia en simple “voluntad de dominacién”
de la esencia del ente. Nietzsche llama atencion para esta forma de “pensamiento
metafisico” que esta cristalizada como “idealismo” en el destino de la tradicion del
pensamiento occidental de “idealismo”. El “idealismo” es el declive de las fuerzas vitales
y originarias que caracterizaron la descubierta del sentido del Ser por el joven espiritu
griego. La experiencia contemporanea del desarrollo del “idealismo” es, por lo tanto,
determina por la experiencia del Nihilismo en cuanto consecuencia de este idealismo

metafisico marcado por la confrontacion entre Apolo y Dioniso.

c¢) El Nihilismo Europeo como experiencia contemporanea del confronto entre Apolo y

Dioniso

Nosotros somos los marineros, rematados por el resplandor del templo de Apolo,
pero también sujetos a los efectos del vino de Dioniso. Para Heidegger, la pregunta de
Nietzsche sobre el origen de la tragedia helénica refleja la forma en que el “destino
occidental”, marcado por el pensamiento griego inicial, encuentra su “acabamiento” en

la experiencia final del Nihilismo*. Para el joven Nietzsche siempre permanece abierta la

48 Véase apartado “4.2.1 El fin del Occidente”.
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posibilidad de volver al “principio olvidado” del Dioniso (el Anticristo). El culto
dionisiaco, como fuerza creadora capaz de realizar lo mismo que el espirito griego en su
inicio, es la “transvaloracion de todos los valores”. Nietzsche sefiala la relacion esencial
entre el “inicio griego del pensamiento” y su acabamiento en la experiencia
contemporanea del destino occidental como Nihilismo. Heidegger no es sordo a la
percepcion nietzscheana, esta claro que el “Nihilismo Europeo”, el temple fundamental
de la “historia occidental”, no habla de un periodo historiografico cualquiera, sino que de
la “historicidad” (Geschichtlichkeit) del existir humano (Dasein) que comparte el destino
de un pueblo como apertura inicial de su propio Ser#.

Lo que esté en juego con el Nihilismo es el sentido Gltimo de la experiencia de
la tradicion occidental. En la historia de la metafisica, ha sido la fuerza solar de Apolo
que ha garantizado la relacion esencial entre el “ente” y su “idea” (16€a) que, por su vez,
ha determinado toda experiencia posible de la realidad por parte del hombre occidental.
Esta experiencia, al consolidarse por medio de la interpretacion latina del pensamiento
griego, produce una concepcion de la esencia del ente que prescinde de cualquier cuestién
sobre su validad; es, en si misma, absoluta. Asi, la relacion “ideal” del ente con su
“esencia” es un “valor” fundamental en la medida en que garantiza la “verdad” de una
determina comprension del mundo. En la correspondencia ente el ente y su “idea” surge
una determinacion ideal de la “verdad” y, por consecuencia, de la “realidad” del ente. La
esencia del ente corresponde a su ideal y, asi, es emplazado en la jerarquia de la realidad

asi determinada®®.

49 La critica de Nietzsche a las ciencias historicas y al historicismo aleman aclara ain mas la diferencia
esencial entre el sentido ontohistdrico del Nihilismo y el llamado historicismo ilustrado de la academia
alemana del siglo XIX. Como sefiala el profesor Robert C. Solomon (1996, p. 204), por ejemplo, la
“genealogia historica” elaborada por Nietzsche no puede ser considerada, en modo alguno, como una
basqueda historiografica de hechos que ilustren los desarrollos culturales de la filosofia europea y sus
formas idealistas de expresion. Por el contrario, la terea de desarrollar algo asi como una “genealogia” de
la historia occidental significa para el filosofo el “diagnéstico” del “temple fundamental” de la existencia
marcada por la experiencia contemporanea de este primero acto griego y sus consecuencias. “He saw
himself and praised himself as a diagnostician, and his philosophy consists to a very large extent of
speculative diagnoses, concerning the virtues and vices of those whom he read and read about, whose
influence determined the temper of the times” (SOLOMON, 1996, p. 180-181). En este sentido, el objetivo
de Nietzsche respecto a la tradicion occidental coincide en cierta medida con el de Heidegger: se trata de
demoler los escombros de una tradicion que ya ha perdido su brillo inicial en busca de un "diagndstico"
sobre las posibilidades futuras de un nuevo acontecimiento del Ser en su totalidad.

50 “Al acabamiento de la metafisica, es decir al erigirse y consolidarse de la acabada carencia de sentido,
no le queda, por lo tanto, mas que la extrema entrega al final de la metafisica en la forma de la
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Tenemos la siguiente imagen: la experiencia artistica de los primeros griegos
recibe, a través de voluntad metafisica de los helénicos, un acabamiento proprio en la
forma de “tragedia”. Esto “acabamiento”, sin embargo, tiene caracter metafisico y, por
tanto, se traduce primeramente a través de la figura de Sdcrates y en la tradicion platonica.
En la interpretacion nietzscheana del platonismo, el “ideal” asume el papel del “valor
fundamental” en la medida en que establece una cierta concepcion de “verdad” como
determinacion absoluta de la realidad del ente. Asi, sefiala Heidegger, “el pensamiento
del valor se convierte en hilo conductor de la reflexion historica sobre la metafisica en
cuanto fundamento de la historia occidental, esto quiere decir, ante todo: la voluntad de
poder es el principio tnico de la posicion de valores” (GA 6.2, p. 274 [2000, p. 222]).

Toda posible determinacion del ente como “idea” (10éa) tiene como producto la
autoafirmacion del limite absoluto de la “verdad” del ente. En relacion esencial entre
“ente” y “idea”, argumenta Nietzsche, el primero siempre esta subordinado a la segunda
cuando se trata de “verdad” y “validez”. Una concepcion del mundo de este tipo, por
tanto, es metafisica en la medida en que determina la “verdad absoluta”, el “sentido
ultimo”, de todo ente posible a partir de la “validez” de una determinada “idea” (16¢a) de
ente. Para Nietzsche, la “verdad absoluta” estd en conflicto con el hecho de que la
multiplicidad de que la experiencia sensible del mundo no puede reducirse a una “unidad
ideal” de ningln tipo. La multiplicidad fenoménica de la Vida es irreductible a cualquier

comprension absoluta e intelectual de la “verdad del Ser”:

Nietzsche attacks the notion that a universal essence or unity precedes the
multiplicity. All essence is, for Nietzsche, a theory of meaning that is imposed
on phenomena: essence as perspective. Every form of meaning is a perspective
and therefore also «fictitious». There is hence no «ground». Rather the chaos
of multiplicity sustains all perspectives. (BLOND, 2010, p. 131).

El pensamiento idealista necesita, por lo tanto, abrirse una vez mas al profundo

«transvaloracion de todos los valores». En efecto, el acabamiento nietzscheano de la metafisica es en primer
lugar una inversion del platonismo (lo sensible se convierte en el mundo verdadero, lo suprasensible en el
mundo aparente). Pero en la medida en que, al mismo tiempo, la «idea» platonica, en su forma moderna,
se ha convertido en principio de la razén y éste en «valor», la inversion del platonismo se convierte en
«transvaloracion de todos los valores». En ella, el platonismo invertido se transforma en ciego
endurecimiento y aplanamiento. Ahora so6lo existe el plano unico de la «vida» que se da a si misma y por
mor de si misma el poder de si misma. En la medida en que la metafisica comienza expresamente con la
interpretacion de la entidad como 15éa, alcanza en la «transvaloracion de todos los valores» su final
extremo”. (GA 6.2, p. 22-23 [2000, p. 23]).
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milagro de la creacion dionisiaca. Dioniso, el Anticristo, tiene la clave de la operacion
necesaria. De esta manera, el destino griego llega a Nietzsche como la necesidad de volver
al ritual dionisiaco y, a través de ello, a la “transvaloracion de todos los valores™. La frase
“Deus ha muerto” anuncia que los ideales metafisicos, tal como fueron heredados y
desarrollados en el Occidente, ya no tienen vigencia o poder decisivo sobre la existencia
contemporanea. En esta situacion esencial, la existencia se siente infértil. La solucion de
Nietzsche es radical: la tierra, quemada por el sol y por la agricultura persistente, necesita
ser devastada por el fuego para que las cenizas fertilicen una nueva posibilidad de cultivo
de la esencia.

En primer lugar, el Nihilismo indica la “decadence” que afecta la sociedad
occidental en general. El “temple de decadencia” es la experiencia del fracaso de los
ideales metafisicos y, como consecuencia, del sin-sentido de la existencia contemporanea
en su conjunto total. En el Nihilismo nietzscheano, la existencia se emplaza entre el
colapso del sentido del mundo occidental y, al mismo tiempo, en la apertura posible de la
“transvaloracion de todos los valores”. Asi, el Nihilismo como experiencia del “fin” de
la tradicion occidental afecta la existencia en diversos grados y niveles; debemos, por
tanto, reunir y esclarecer los tipos posibles de manifestacion del Nihilismo en la existencia
contemporanea tal como los pensaban Nietzsche y los interpretaban Heidegger. Ante la
imposibilidad de una “verdad absoluta”, toda verdad se vuelve imposible y el espiritu se
paraliza (a - Nihilismo Negativo). O, entonces, la existencia resiste y asume la tarea
reactiva de volver a la vieja posibilidad determinacién ideal del sentido del ser (b -
Nihilismo Incompleto). ¢Quién sabe, sin embargo, es posible la pregunta por una nueva
fundacion de la “verdad del Ser” y, con ella, la conquista una nueva relacion esencial con

la totalidad del ente desde el nticleo més intimo de su acaecer (c - Nihilismo Clasico)?

1.3.2 Las posibles manifestaciones del Nihilismo Contemporaneo

Asi como la propria “voluntad de verdad” del cristianismo se convierte en el
punto de partida para el secularismo cientifico que lo amenaza en la modernidad, también
el pensamiento griego inicial lleva dentro de si la semilla de su propia consumacion. En
su desarrollo, el mundo suprasensible de las ideas pierde inevitablemente la solidez de

sus fundamentos. La metafisica griega esta en el corazon del pensamiento medieval-
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cristiano sobre Dios y, como resultado de esto, también encuentra su “fin” en el anuncio
de Nietzsche: “Dios ha muerto”. De acuerdo con esta interpretacion, Heidegger comenta:
Dios es el nombre para el ambito de las ideas y los ideales. Este ambito de lo
suprasensible pasa por ser, desde Platon, o, mejor dicho, desde la interpretacion

de la filosofia platonica llevada a cabo por el helenismo e el cristianismo, el
Unico mundo verdadero y efectivamente real. (GA 5, p. 199-200 [2010a, 162])

El destino griego de la filosofia, que, a través de Roma, se entregd al dominio
moral de la tradicion cristiana, marca al Occidente en sus posibilidades pasadas y
venideras. Por lo tanto, la muerte de Dios anuncia el “fin” no solo de los ideales cristianos,
sino de cualquier posibilidad de relacion ideal con la “verdad” originada por la voluntad
helénica y su ato metafisico. El Nihilismo es el sentimiento de cémo este “destino
occidental”, después de una larga y dificil historia, nos sobreviene. “Nietzsche utiliza el
término «nihilismo» para designar el movimiento histérico que él reconocio por vez
primera” (GA 6.2, p. 32 [2000, p. 34]). El “movimiento historico”, en el sentido sefialado
por Heidegger, va mas alla de cualquier formula historiografica de una posible
interpretacion factica del mundo.

Lo que tanto Heidegger como Nietzsche indican es que la determinacién de la
“esencia” de la realidad del Ser ha sido comprendida por la tradicion metafisica como
comprension intelectual de la “idea” (16éa) del ente. Asi, la “idealidad” como el “sentido”
de toda relacion posible con la entidad es lo que caracteriza la manera de pensar de la
filosofia occidental y su interpretacion del mundo. Para la tradicion que concibe la
realidad de esta manera, el mundo sensible més cercano debe ser despreciado por ser
“cambiante y por lo tanto meramente aparente, irreal” (GA 5, p. 162). Es verdad que el
alejamiento del mundo sensible concebido por la metafisica también participa en su
decadencia, es decir, en el fracaso de cualquier posibilidad de comprension esencial de
la totalidad del ente segun ideales previamente establecidos. No obstante, el “fin” de la
metafisica no indica solo una posible relacién con el pasado y con lo que ya se ha decidido
de antemano. El “fin” tiene también el sentido de “acabamiento”; el pensamiento
occidental, por primera vez, logra el objetivo sofiado por el culto apolineo: el dominio de

la esencia del ente a nivel global®. Este movimiento, sin embargo, cobra un alto precio:

51 Véase el apartado “2.2.2 El concepto de maquinacion (Machenschaft)”.
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la existencia misma debe asumir un papel en el proyecto occidental de dominacion y, de
esta manera, se alejar de la “libertad original” que llena su esencia mas intima de Ser.

La esencia de la existencia es el vacio de su finitud como libertad para la futura
decision sobre el venidero®. Segun la interpretacion heideggeriana, el Nihilismo cumple
el papel de indicacion pre-fenomenoldgica de la esta condicion ontohistorica y
fundamental de la existencia frente a la consumacion del destino futuro del Occidente:
“[...] Nietzsche no realiza esta interpretacion de la metafisica y de su historia como una
consideracién historiografico-erudita del pasado sino como una consideracion historica
de lo venidero” (GA 6.2, p. 274 [2000, p. 222]). Lo “venidero” es el verdadero campo de
batalla de la filosofia nietzscheana, pues la historia del Occidente no se agota en sus
posibilidades anticuarias y monumentales. Por el contrario, tiene, sobre todo, la
necesidad critica de pensar el caracter futuro de su acaecer mas propio. Esto es lo que
Heidegger extrae del pensamiento de Nietzsche sobre la historia occidental.

Lo que buscamos indicar es que en la interpretacion heideggeriana del Nihilismo
tiene el sentido ontohistorico fundamental de toda la obra de Heidegger durante la década

299

de 1930. En su conferencia sobre “La frase de Nietzsche: ‘Dios ha muerto’”, Heidegger
ofrece una indicacion de los limites del pensamiento nietzscheano sobre la “historia
acontecida de la metafisica™: “[...] el pensar preparatorio se mantiene necesariamente
dentro del ambito de la meditacion historica, la historia no es la sucesion de épocas, sino
una unica proximidad de lo mismo, que atafie al pensar en imprevisibles modos de destino
y con diferentes grados de inmediatez” (GA 5, p. 196 [2010a, p. 159]). Sin embargo, el
Nihilismo tiene ya el caracter fundamental del destino occidental tras el anuncio
definitivo: “Dios ha muerto”. Heidegger nos ofrece su interpretacion del sentido

ontohistorico de la experiencia del Nihilismo en el pensamiento de Nietzsche sobre el
Nihilismo:

[...] el nihilismo no es para Nietzsche de ningiin modo una determinada opinién
“defendida” por alguien, ni un suceso histdrico cualquiera entre otros muchos
que es posible catalogar historiograficamente. El nihilismo es, por el contrario,
ese acaecimiento que dura desde hace tiempo en el que la verdad sobre el ente
en su totalidad se transforma esencialmente y se encamina hacia un final
determinado por ella. (GA 6.2, p. 33 [2000, p. 35])

52 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
53 Véase el apartado “2.3.2 Evento-apropiador y Nihilismo”.
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La historia occidental tuvo lugar en el impulso metafisico para la determinacion
de la verdad del ente segin su “idea” (16éa). El inicio del destino occidental ha sido
marcado por esta presuposicion metafisica de la “verdad”, pero su fin estd marcado por
la experiencia de la completa nulidad de estas “verdades metafisicas” originales®. La
experiencia contemporanea del destino occidental, por lo tanto, es la experiencia decisiva
de la disolucion del vinculo originalmente establecido por la metafisica como “verdad”
del ente y, por consecuencia, fundamento de la realidad del mundo.

La “voluntad metafisica” establecié un conjunto de ideales a partir de los cuales
se podria proyectar y sostener algo asi como una “verdad”. Para Nietzsche, la “verdad”
asi concebida es, en si misma, un “valor”, es decir, su potencia de determinacion de la
realidad es equivalente a la “voluntad de poder” que la concibi6 originalmente. Ninguna
“verdad” es absoluta, sino que depende del dominio ejercido por la voluntad histérica que
la impuso®. Este es un tipo peculiar de “relativismo” que, en la literatura especializada,
ha sido nombrado de modo general como “perspectivismo nietzscheano™. Lo que nos
importa, sin embargo, es que, en el fracaso de la voluntad metafisica resumido en la frase
“Dios ha muerto”, la existencia es pensada como abandonada sobre la Nada que precede

la “verdad metafisica” sobre la realidad del ente. En la experiencia traumatica del

54 “Metaphysical truths, which have hitherto now served as a foundational truth, are more than illusions
created by ancient obsession with the origin of things” (BLOND, 2010, p. 100).

55 “As Nehamas comments, the prospect that that are no first natures and that all natures were brought into
the world at some specific point in history also questions the status of second natures. The theory attacks
the coherence of cause and effect and suggests that the relation between the two elements does not establish
anything as irresistible as a «reason». [...] For Nietzsche, a reason would have to relate to a meaning in
relation to human life: a lived or «moral» meaning for usage in life. However, moral meaning is only
available through interpretation hence the questionable status of first natures. There are only second natures
thus only interpretations. In a broader sense, Nietzsche is attempting to raise human beings above the state
of nature or perceived natural law while simultaneously recognizing the inescapable «truth» that human
beings exist in nature” (BLOND, 2010, p. 108).

56 “In order for Maclntyre to entertain the thought that Nietzsche is a relativist, he is wont to understand
Nietzschean will as voluntas: as the volition of a subjective will. Truth then becomes relative to that will
when universal reason is denied and truth is determined through the caprice of the interpreter” (BLOND,
2010, p. 109). Y también: “Heidegger interprets Nietzsche’s perspectival truth as a condition of life.
Perspectivism is a condition of life in that «to be» is to be sensuous and to be guided by the being that one
is. Every being has a guiding perspective governing its appearance in being. Heidegger’s investigation
insists that Nietzsche lacks a total perspective. One does not gain access to the whole. «True being» is to
be in a sensuous embodied perspective that is in error only in that a total perspective is denied to it. Thus
«true being» has the characteristic of stability and fixation to one perspective. This is a necessary condition
of life that enables beings to appear” (BLOND, 2010, p. 129).
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Nihilismo, la existencia esta suspendida sobre la Nada®. En consecuencia, el Nihilismo
dice algo sobre la experiencia de la Nada que Heidegger tiene en mente cuando habla del
talante fundamental de la “angustia”. También en la angustia heideggeriana el ente ain
no ha sido determinado por ninguna “verdad absoluta”, el Dasein esté suspendido sobre
la Nada.

Por un lado, la existencia contemporanea se satisface con el dominio técnico-
cientifico que ha logrado imponer sobre el ente. La ruta maritima, el ferrocarril, la
carretera, la ruta aérea, el viajen espacial, la internet. Trasplantes de drganos y otras
cirugias delicadas; la bomba atomica. En tiempos mas cercanos, la vacuna para una
pandemia, fabricada en un tiempo récord. Con todo esto, el pensamiento metafisico se
satisface con su capacidad positiva de ejecucion y manipulacién. Por otro lado, la
existencia, capaz de todo esto a través de la ciencia técnica, se siente cada vez mas al
borde de un abismo®. Los dilemas humanitarios golpean la tierra e, incluso frente a las
amenazas climaticas globales, el Occidente aln acumula su parte de conflictos étnico-
raciales-religiosos. En la conquista desenfrenada del ente, la existencia también
experimenta el sin sentido y el abandono. La absoluta “carencia de sentido” es la
experiencia de la falencia irreversible de los ideales metafisicos y su verdad. ¢ No se ha
escapado definitivamente de las manos de la humanidad el proyecto sobre el futuro de la
tierra?*

Aqui, Nihilismo y Angustia participan de la experiencia contemporanea del

57 “I have conceptualized emotional trauma as a shattering of the tranquilizing illusions and «absolutisms
of everyday lifex—those offered by the variants of Platonism, for example—that shield us from our finitude
and existential vulnerability. Such shattering plunges us into a form of what Heidegger (1927) calls
authentic being-toward-death, wherein death and loss are apprehended as distinctive possibilities that are
constitutive of our very existence, of our intelligibility to ourselves in our futurity and finitude—
possibilities that are both certain and indefinite as to their «whenx» and that therefore always impend as
constant threats. Stripped of its sheltering illusions, the everyday world loses its significance, and the
traumatized person feels anxious and uncanny—no longer safely at home” (STOROLOW, 2010, p. 111).
58 “Alli donde incluso la pregunta por la esencia de la verdad del ente y del comportamiento respecto de
éste ya esta decidida, tiene que quedar fuera por completo la meditacion sobre la verdad del ser en cuanto
pregunta mas originaria por la esencia de la verdad” (GA 6.2, p. 20-21 [2000, p. 22]).

59 “;No ha anticipado en su pensar al «superhombre» como «sentido» de la «tierra»? Pero «sentidox»
significa para él nuevamente «meta» e «ideal», y «tierra» es el nombre que designa la vida que vive
corporalmente y el derecho de lo sensible. [...] El superhombre es la mas extrema rationalitas en el dar
poder a la animalitas, es el animal rationale que llega a su acabamiento en la brutalitas. La carencia de
sentido se convierte ahora en el «sentido» del ente en su totalidad”. (GA 6.2, p. 23 [2000, p. 24]).
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destino occidental de la metafisica en su sentido ontohistérico®. El Nihilismo sefiala la
experiencia de la nada de fundamento como no-esencia de la libertad inicial de
determinacion de la esencia del ente. La experiencia de la nada concebida por Nietzsche,
el Nihilismo, tiene diferentes grados. En su forma completa, el Nihilismo significa una
superacion de la Nada misma en el sentido de la “transvaloracion de todos los valores”.
En su forma negativa, sin embargo, el Nihilismo significa la experiencia reactiva de la
nada como la imposibilidad absoluta de accion. Entre el sentido positivo y negativo del
Nihilismo, hay formas incompletas de experiencia de la nada fundamental. Antes de todo,
debemos aclarar brevemente el sentido de cada una de las formas de experiencia posible

del Nihilismo en la “metafisica de la voluntad de poder”.

a) Nihilismo Negativo

En su primera forma, el Nihilismo tiene un sentido puramente negativo y se
manifiesta en forma de patologia®. El Nihilismo Negativo habla del “sentimiento” que
atraviesa la existencia contemporénea frente a la realizacion inicial de que “Dios ha
muerto”, es decir, la experiencia de la falencia de los ideales que guiaron la concepcion
occidental del mundo hasta ahora. La existencia siente que toda accion posible es inutil:
la propria experiencia del mundo es insipida y sin sentido: no tiene objetivo y se
manifiesta como puro desgaste vital: “Passive nihilism is the first stage of nihilism: the
knowledge that all metaphysical concepts and goals are lacking” (BLOND, 2010, p. 113).
Michel Haar (1977, p. 13-14) también resume la experiencia del Nihilismo Negativo de

la siguiente manera:

It is the progressive consumption of everything having signification, the

60 “Pero también podemos experimentar toda la gravedad de lo que dice este titulo en el sentido de
Nietzsche. Esto significa entonces: pensar la historia de la metafisica occidental como el fundamento de
nuestra propia historia, y esto quiere decir como el fundamento de las decisiones futuras” (GA 6.2, p. 41
[2000, p. 41]).

61 “El nihilismo representa un estado patoldgico intermedio (lo patologico es la monstruosa generalizacion,
la conclusién sin ningln sentido), sea porque las fuerzas productivas son todavia bastante fuertes, sea
porque la decadencia vacila ain y no ha descubierto todavia sus medios auxiliares. Supuesto de esta
hipotesis: que no hay ninguna verdad, que no hay ninguna cualidad absoluta de las cosas, ninguna «cosa en
si». Esto es nihilismo, y, verdaderamente, nihilismo extremo. Sitlia el valor de las cosas precisamente en el
hecho de que ninguna realidad corresponde ni correspondio a estos valores, sino que son solo un sintoma
de fuerza por parte del que atribuye el valor, una simplificacion para fines vitales” (NIETZSCHE, 2000, p.
41 [aforismo 13]).
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growing predominance of empty significations, sapped to last drop. [...] All
sense totters, vacillates, sputtering like few last rays of light of a dying sun.
Nihilism, the experience of the exhaustion of meaning, amounts to a grand
weariness, a «grand disgust», on the part of man, directed toward himself as
well [...] At first, Nihilism is the expression of a decadent will, of impotent
Will to Power recoiling from an affirmation of «life» and changing into
negation. [...] This negation of «life» and of the world proclaims that «this
world is nothing and in its is worth anything».

El Nihilismo Negativo es siempre reactivo, es decir, su creacion nunca esta bajo
el control de quien lo “siente”. S6lo cuando la existencia fracasa en encontrar un sentido
general para sus acciones Yy, sobre todo, para sus propios fines, es que el Nihilismo se
presenta por primera vez en su sentido negativo de pura “desilusion™:

[...] la desilusion sobre una supuesta finalidad del devenir es la causa del
nihilismo: sea con relacién a un fin completamente determinado, sea
generalizando la consideracion de la insuficiencia de todas las hip6tesis del fin
sustentadas hasta ahora, que se refieren al «desarrollo como un todo» (el

hombre que no es un colaborador, y mucho menos el punto central del devenir).
(NIETZSCHE, 2006, p. 38-39 [aforismo 12]).

Los “valores supremos” en si mismos, sofiados por el idealismo apolineo de la
antigua Grecia, resultan inalcanzables para la existencia occidental contemporanea. Si es
asi, “la desilusion sobre una supuesta finalidad del devenir” y, por extension, sobre una
finalidad para la experiencia general del Ser, es la causa de la primera etapa del Nihilismo.
El Nihilismo, sin embargo, no se resume a esta experiencia negativa de su sentido. Asi
mismo, para Nietzsche, incluso en su forma negativa, el Nihilismo contiene el
presentimiento de la relacion fundamental con la Nada. Asi, como sefiala Heidegger, en

su “forma preliminar”, el Nihilismo es el pesimismo en un sentido amplio:

La posicion de los valores supremos pone al mismo tiempo la posibilidad de
su desvalorizacion, que comienza ya con el hecho de que se muestren como
inalcanzables. De ese modo, la vida aparece como inepta y como lo menos
apropiada para realizar esos valores. Por eso, la «forma preliminar» del
nihilismo auténtico es el pesimismo. (GA 6.2, p. 279 [2000, p. 226])

En su primera manifestacion, por lo tanto, el Nihilismo comparte algo de la
desesperacion suicida, es decir, el sentimiento de una profunda incapacidad para vivir que
se convierte en negacion y rechazo de la vida misma. La experiencia del “sin sentido” da
lugar al deseo de anticipar, de una vez por todas, la vacuidad puramente negativa del

“dejar de existir”.
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b) Nihilismo Incompleto

Sin embargo, entre su estado larval y su culminacion positiva, el Nihilismo tiene
diversos estadios intermedios®?. Estas etapas intermedias tienen en comun con el
Nihilismo Negativo el hecho de que también son reactivas, es decir, no se originan en si
mismos (de la Nada), sino como pura resistencia al fracaso de los ideales metafisicos que
es impuesto por la conciencia de que “Dios ha muerto”. Es un trabajo para Sisifo: las
formas incompletas del Nihilismo no contemplan la superacién de los ideales metafisicos,
sino que buscan las viejas formas ideales a través de nuevas articulaciones y vestimentas
seculares. Para Nietzsche, el intento de escapar del Nihilismo sin la superacion efectiva
del ambito esencial de los antiguos ideales metafisicos solo “agudizan” el problema de la
experiencia inicial del Nihilismo: “El nihilismo incompleto, sus formas: vivimos en
medio de él. Los intentos de escapar al nihilismo sin transvalorar los valores validos hasta
el momento: provocan lo contrario, agudizan el problema” (NIETZSCHE, 2006, p. 48
[aforismo 28]). En “Mas alla del Bien y del Mal”, el filosofo ilustra a la perfeccion lo que
entiende como la “ambicion metafisica” que impulsa la experiencia incompleta del

Nihilismo contemporaneo:

[...] una ambicién metafisica de conservar el puesto perdido, ambicion que en
definitiva continta prefiriendo siempre un pufiado de «certeza» a toda una
carreta de hermosas posibilidades; acaso existan incluso fanaticos puritanos de
la conciencia que prefieren echarse a morir sobre una nada segura antes que
sobre un algo incierto. Pero esto es nihilismo es indicio de un alma
desesperada, mortalmente cansada: y ello aunque los gestos de tal virtud
puedan parecer muy valientes. (NIETZSCHE, 2005b, p. 31 [aforismo 10])

Al presenciar el fracaso del idealismo, la existencia que no acepta una posicion
puramente negativa se lanza en la ambicion de descubrir nuevas formas de reformular las
viejas promesas de los ideales de la tradicion occidental. De esta forma, la respuesta
puramente reactiva a la falta de fundamento que la muerte de Dios pone de manifiesto

crea las formas incompletas del Nihilismo: “Esto ocurre, segun la exposicion de

62 “Between the larval nihilism of triumphant metaphysics and the “complete” nihilism declaring that none
of the earlier constructions, nor any value, has any meaning, we find situated various forms of «incomplete
nihilism»” (HAAR, 1977, p. 14).
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Nietzsche, por ejemplo, con las «doctrinas que tienden a la felicidad universal» y con el
«socialismo», asi como con la «musica wagneriana», con el «ideal» cristiano y alli «donde
se ha liquidado la forma dogmatica del cristianismo» (Voluntad de Poder, n. 1021). Surge
asi el ‘nihilismo incompleto’ (GA 6.2, p. 94 [2000, p. 81-82]). EI Nihilismo Incompleto,
por tanto, es un estado reaccionario de relacion con la vida que busca reemplazar los
ideales defectuosos por otros que, en el fondo, tiene la misma estructura esencial de los
de atafio:
El «nihilismo incompleto», si bien niega los valores supremos validos hasta el
momento, no hace méas que poner nuevos ideales en el antiguo lugar (en lugar
del «cristianismo primitivo», «el comunismo»; en lugar del «cristianismo
dogmaético», la «musica wagneriana»). Esta mediania retarda la decidida
destitucion de los valores supremos. El retardo oculta lo decisivo: que con la
desvalorizacion de los valores supremos validos hasta el momento tiene que

eliminarse sobre todo el lugar que les es adecuado, lo «suprasensible» existente
ensi. (GA 6.2, p. 280 [2000, p. 227])

Tenemos la siguiente conclusion: “Incomplete nihilism is but the decomposition
of the «true world» the recurrent attempt to find replacement values to substitute for the
Platonic and Christian ideals” (HAAR, 1977, p. 14). Sin embargo, como las formas
incompletas del Nihilismo no resuelve el problema, sino que lo agudizan, el filésofo
propone una tercera y ultima forma posible de experiencia de la muerte de Dios: el
Nihilismo Completo, es decir, la “transvaloracion de todos los valores” llevada a cabo en
su sentido esencial como apertura artistica a una relacion completamente nueva con la

propia “vida” y sus “valores”.

¢) Nihilismo Completo, Positivo o Clasico

A su vez, el Nihilismo Clasico tiene la original libertad creativa de experimentar
lo “sin fundamento” (la Nada) como posibilidad de transvaloracion efectiva de todos los
valores tal como la ha hecho por primera vez el pensamiento griego en su experiencia
originaria de la totalidad del ente. El encuentro con la Nada es el punto de partida para la
libre determinacion del “valor” del ente y, con esto, de su realidad. Asi, como lo interpreta
Heidegger, el Nihilismo Clasico es la liberacion de los valores anteriores de la metafisica
a la transvaloracion del sentido de su “ser” (valor): “«Nihilismoy», pensado de modo

clasico, significa ahora, en cambio, la liberacion de los valores anteriores como liberacion
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hacia una transvaloracion de todos (esos) valores” (GA 6.2, p. 35 [2000, p. 36]). En la
medida en que reconoce la “verdad” como una manifestacion posible de una “voluntad
de poder” decisiva, el Nihilismo en su forma acabada y positiva se convierte en la
superacion de la experiencia la “Nada de fundamento” hacia una nueva orden valorativa
para la totalidad del ente: “Este nihilismo se sale de la «vida» anterior, crea los caminos
«para un orden nuevo» y a lo que quiere perecer le da el «ansia del final»” (GA 6.2, p. 85
[2000, p. 83]). De esta manera, el Nihilismo Clasico es una forma tardia y radical de
consideracion del fracaso de las ideas metafisicas que, por la primera vez, ve la

posibilidad de superacion esencial de la tragica situacion del destino del Occidente:

Sobre la génesis del nihilista. — Solo tardiamente se tiene el coraje de admitir
aquél que sabemos con certeza. El que yo, hasta ahora, haya sido
fundamentalmente nihilista, hace muy poco tiempo que me lo he confesado a
mi mismo: la energia, el radicalismo con que seguia adelante como nihilista
me ocultaron esta verdad esencial. Cuando se va hacia un fin, parece imposible
que «la falta de fin en si» sea una creencia esencial. (NIETZSCHE, 2005b, p.
47 [aforismo 25]).

El radicalismo que Nietzsche convoca a la forma acabada del Nihilismo es la
capacidad de, ante el fracaso de todos los ideales metafisicos, aceptar “la falta de fin en
si” como nueva creencia esencial, es decir, como punto de partida para una nueva
determinacion de la esencial del ente tras una “transvaloracion de todos los valores”. El
Nihilismo Clasico, por tanto, es la experiencia de la Nada (la nada de fundamento de la
esencia del existir) como posibilidad de “transvaloracion de todos los valores”. El
“superhombre” es la nueva esencia objetivada por la suprema transvaloracion. Las
experiencias negativas y/o reactivas del Nihilismo son solo etapas embrionarias de esta
forma final y clésica de decision sobre el nuevo proyecto de mundo “[...] al nihilismo
completo, acabado, le corresponde la «transvaloracién de todos los valores», y que a esta
transvaloracion le precede y acompaiia un peculiar estado de indecision” (GA 6.2, p. 94
[2000, p. 82]). Se la Nada se hizo evidente a través del progresivo presentimiento del
Nihilismo, es también la Nada que debe brindar la existencia con la posibilidad de que se
(re)establezca una nueva relacion esencial con el Ser. Pensando asi, Heidegger pretende

encontrar la esencia del acabamiento nihilista de la filosofia de Nietzsche:

Finalmente, podemos pensar de modo ain mas esencial lo que Nietzsche
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pensaba con este término comprendiendo su «nihilismo clasico» como ese
nihilismo cuya «clasicidad» consiste en que, sin saberlo, tiene que oponer una
extrema resistencia al saber de su esencia mas intima. El nihilismo clésico se
descubre entonces como ese acabamiento del nihilismo en el que éste se
considera dispensado de la necesidad de pensar precisamente aquello que
constituye su esencia: el nihil, la nada, en cuanto velo de la verdad del ser del
ente. (GA 6.2, p. 42 [2000, p. 42])

Como “transvaloracion de todos los valores”, el Nihilismo Clasico lleva esencia
del ente a su Gltimo limite metafisico: la voluntad de poder. Dentro de la concepcion
temporal del “eterno retorno de lo mismo”, la esencia de la verdad puede ser reapropiada
por la “voluntad de poder” de manera tan decisiva que la experiencia del vacio de
fundamentos queda reprimida en funcién de una nueva coyuntura valorativa de la
totalidad del ente. El “superhombre” es el “quien” de esta “transvaloracion”, pero su
principio determinante es la “voluntad de poder”. La “transvaloracion de todos los
valores” significa una dispensa de la experiencia de la Nada en favor de una nueva

3

coyuntura esencial de “valores”. Aqui la filosofia nietzscheana muestra su limite
metafisico y, al mismo tiempo, juega su papel en la “esencia historico-final” de la

tradicion occidental y su destino de pensamiento:

En el eterno retorno de lo mismo, la esencia histérico-final de la Gltima
interpretacion metafisica de la entidad como voluntad de poder es comprendida
de manera tal que a la esencia de la verdad le queda rehusada toda posibilidad
de convertirse en lo mas digno de ser cuestionado y la carencia de sentido a la
que con ello se le da el poder determina de modo incondicionado el horizonte
de la época moderna y lleva a efecto su acabamiento. (GA 6.2, p. 27 [2000, p.
27])

No hay misterio: sobre la base de la superacién de la metafisica, Nietzsche ve la
“vida” en si misma y su capacidad ultima de cambio. “vida” no significa, por tanto, de
algn tipo de elaboracion quimico-bioldgica. La “vida” es el impulso originario que,
como pura “voluntad de poder”, se conserva en constante mutacion. Heidegger advierte,
sin embargo, que también en esta concepcion de la “vida”, el “ente” acaba por aparecer
como etapa final y punto de encuentro de la determinacion del Ser. Por tanto, la
comprension de la “vida” como “voluntad de poder” capaz de determinar la esencia de la
totalidad del ente a partir de si misma es lo que encierra el Gltimo grado de reflexion
nietzscheana en el ciclo metafisico de la tradicion occidental. Asi pues, la forma

“acabada” del Nihilismo, tal como la idealiza Nietzsche, elimina definitivamente la
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posibilidad ontoldgica de cuestionar la experiencia existencial mas alla del “ente” y sus
valores, es decir, en el horizonte de una pregunta sobre el sentido del ser en general y que
tiene consciencia de la diferencia ontoldgica. La “clasicidad” del Nihilismo es, al mismo
tiempo, la superacion del fracaso occidental de los ideales metafisicos y experiencia del
desistimiento (Nichtung) de la Nada que se desarrolla como “conciencia” de la
consumacioén de este destino. He aqui el papel de Nietzsche como ultimo metafisico:
completar la tradicion a través de la conquista de la esencia del ente como “valor” y
ofrecer asi la linea guia para una reflexion sobre el camino histérico trazado por este
pueblo y la forma en que este “destino” nos toca a cada uno de manera inica como
posibilidad venidera.

La imagen de un bosque denso parece adecuada para describir al Ser como lo
considera Heidegger. El claro del bosque es el lugar comunitario que, a través de la
experiencia de la claridad y de las formas tradicionales de consideracion, ofrece la
seguridad de la vida cotidiana. Sin embargo, también existe, entre los arboles, la
oportunidad de recorrer nuevos caminos de pensamiento. Los pensadores fundamentales,
Nietzsche incluso, preparan estos caminos, dejando hitos para que otros visitantes
compartan de la esperanza de que no estan solos: estan en el camino tortuoso del pensar.
Esta experiencia es historica, pero también personal. “Ser personal” significa: nos toca a
cada uno de nosotros como apertura y posibilidad singular. ;Se puede superar la tension
entre el sentido del Ser y la experiencia contemporanea del Nihilismo? ¢No es la
experiencia del “sin sentido” parte de nuestra propia existencia? Para la ontologia
heideggeriana, el Nihilismo, en sus etapas preliminares, indica el fundamento de toda
determinacion posible de la “verdad” del ente es la Nada. La tarea, en este caso, no es
superar a la Nada hacia ningun tipo de transvaloracién positiva del ente en su totalidad,
sino preparar un pensamiento capaz de reflexionar sobre la cuestion de la diferencia y/o
igualdad entre el Ser y la Nada. Existe, por tanto, una distincién ontoldgica fundamental
entre el concepto de “vida” (en sentido nietzscheano) y el significado de la pregunta por

el sentido del Ser en general concebida por Heidegger:

[..] it is a mistake to think that Being means Life (in either a biological or
Nietzschean sense). Many aspects of life abound in a manner that humans are
completely oblivious to and this is existence, not Being. Indeed, Heidegger
argues that expanding the boundaries of human comprehension in regard to the
natural environment simply results in ‘busyness’ rather than increased access
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to the truth of Being. Nietzsche talks about ‘life’ rather than Being or existence.
His theory of the Will to Power attributes perspectives to other forms of
existence that are outside the parameters of human comprehension. The
concept is inorganic rather than being limited to breathing, ‘living’ things. He
regards each mode of being as having its own perspective and thus its own
‘world’. (IRWIN, 2003, p. 232)%

63 “Nietzsche’s will to power accounts for an inner will or «force» in contrast to the “physicist” who can
only account for change and action through external causes and external will. The will to power is an
immanent force that explains the existence of activity as self-generating force. Nietzsche’s will to power is
anti-metaphysical and anti-theological because it opposes all mechanism. Metaphysics and God are
considered to be mechanisms that do not explain “active force”; they only describe “symptoms”. The will
to power as force answers mechanism and theology because it provides an immanent force which accounts
for change, will, diversity, reproduction and generation without resorting to law-abiding mechanisms or an
external force or creator to initiate those mechanisms. A self-generative multiplicity attacks the narrative
of creation ex nihilo and a mechanical nature of science. Metaphysics and theology are considered the
«origin» of nihilism as both repress the active side of nature and will. Will to power, as a reversal of
metaphysics and theology, is anti-metaphysical and anti-theological. Consequently, anti-metaphysics and
immanence provide a solution or antidote to the problem of nihilism: they both describe a movement
towards an immanent will to power. Moreover, Heidegger is wary of this linkage. It seems that he is
prepared to sacrifice metaphysics but is suspicious of immanence. If immanence is the solution to
metaphysics, then the linkage puts a question mark over Nietzsche’s anti-metaphysics. Heidegger’s
suspicion is justified in the sense that Nietzsche’s will to power appears to be another version of
metaphysics and is hence thought of as an inversion, an antimetaphysics, rather than a complete liberation.
Heidegger can accede to the overcoming of Platonic metaphysics but if Nietzsche’s various admonitions
against essence, substance and the self are not strong enough to prevent the will to power from
reformulating its own metaphysical evaluation, then Nietzsche is included in the rejection of metaphysics.
Heidegger’s reading is swayed by his suspicion of metaphysical immanence that he sees in Nietzsche.
Immanence is a problem for Heidegger for the reason that it appears to sanction the forgetting of being.
Immanent force, for Heidegger, describes beings in their presence and does not acknowledge the unifying
nature of beingness nor does it acknowledge being as absence: it does not get near to Heidegger’s
understanding of being (BLOND, 2010, p. 132). [...] “If any problems are discovered, then Heidegger can
begin to repair those problems as he sees fit. His interpretation is intended to force Nietzsche into his most
extreme position or “outermost point”. For Heidegger, the outermost point, thought as ground, will always
comment on the whole of beings and thereby reveal the fundamental relation that Dasein exhibits towards
beings. «Fundamental relation» or «ground« is equated with unity. For Heidegger, a description of unity
necessarily includes an account of being, whereas Nietzsche’s account hopes to overcome the metaphysical
implications of words such as «unity» and «being». Heidegger’s interpretation of the history of philosophy
claims that metaphysics is defined (or unified) by its forgetting of being. If the relationship between human
being and beings is defined by immanent beings to the exclusion of being, then Heidegger will accuse
Nietzsche of being unable to liberate himself from metaphysics. Accordingly, Nietzsche does not break the
link between antimetaphysics and immanence and remains within a relation of metaphysical
correspondence between language and world. Heidegger’s reading turns on the interpretation of key terms
such as unity, being, becoming and truth, and we will discuss the implications that these terms have for
twentieth-century philosophy”. (BLOND, 2010, p. 137). [...] “At this instant Heidegger’s Nietzsche
interpretation invites controversy. By judging Nietzsche to be a representative of truth as correctness,
Heidegger is claiming that he is wedded to a metaphysical understanding of truth relations. In keeping with
Heidegger’s deconstruction of correspondence truth, Nietzsche is reliant on the appearance of beings to
generate a correspondence between mind and thing, language and world or value and life. Postmodern
readers of Nietzsche would point to Nietzsche’s repudiation of correspondence and his defense of error and
artifice. For them, truth is a pragmatic necessity and not a metaphysical ideal. It speaks of multiplicity rather
than of permanent fixity. Furthermore, Nietzsche’s will to power as immanent force would account for the
manifestation of beings. However, Heidegger has a point. A relation exists between Nietzsche’s valuations
and the things that take on those valuations. As Nietzsche appears to suggest, values constitute relations:
The estimation of value «| believe that such and such is so» as the essence of «truth». In estimations of
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El “superhombre”, como retorno al puro animal, llega a la “primavera” de la
esencia y, de esta manera, al origen de todos los valores: la “vida”. Esta afiliacion original
con la “vida”, en el caso de Nietzsche, es el punto de partida para toda determinacion de
la totalidad del ente. Sin embargo, para Heidegger, esta forma de “vida” s6lo es uno de
los aspectos de la existencia y su relacion pre-ontoldgica con el Ser. Mientras que
Nietzsche explica la posicion historica a través del “eterno retorno de lo mismo™: el origen
y fundamento de toda escala de valores humanos, Heidegger indica que la finitud de la
existencia tiene un mundo propio y, por tanto, la discusidn sobre el destino histérico del
Occidente tiente aspectos ontoldgicos y énticos que no pueden ser respondidos por una
creencia en la “vida” como “transvaloracion de todos los valores”. Con esto en mente,
podemos finalmente adentrarnos en la interpretacion ontohistérica del destino occidental
presentada por el segundo Heidegger y, a través de ella, ubicar el pensamiento de

Nietzsche en la llamada “tarea del pensamiento”.

value are expressed conditions of preservation and growth. If we are interested in discovering the relations
that exist after metaphysics has been overcome, then in Heidegger’s mind we are obliged to ask after
character of those relations. Regarding Nietzsche, the question in need of attention is, why do relations
appear as «estimation of value» or as «belief»? To know or judge anything one is required to be in
knowledge in order to commence, and for that reason the preconditions of belief and value-estimation
become an issue. We are involved in representing or measuring things according to what is already given
to us in categories or rules of thought. As truth is considered to be the «essence» of knowledge, truth as
correctness involves the preconditions of knowledge. Heidegger is, therefore, attempting to understand
Nietzsche by «stepping back» into his presuppositions which, according to a traditional reading of
metaphysics, disclose the unity behind the multiplicity of particular relations”. (BLOND, 2010, p. 138).
[...] “The idea that Heidegger is contemplating is that nihilism has everything to do with a refusal of
thinking. However, it is not merely the refusal to perceive transcendent conditions as illusory; it is a refusal
to think essence, particularly of the nothing. Heidegger declares that Nietzsche cannot think the essence of
nihilism because he has already decided on values as the sole source of thought” (BLOND, 2010, p. 147).
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CAPITULO 2: EL PENSAMIENTO DE NIETZSCHE DESDE LA
CONSIDERACION ONTOHISTORICA DEL SER

La pregunta en que se centra este capitulo es: ¢por qué la metafisica nietzscheana
es interpretada por Heidegger como consumaciéon del destino occidental? La respuesta es
dificil y problematica. Por un lado, el origen poético del “destino occidental” (el equilibrio
y desequilibrio entre los principios divinos apolineo y dionisiaco) es una elegante
hipétesis utilizada por el joven Nietzsche para ilustrar la continuidad espiritual de la
historia que compartimos con el pueblo griego y su pensamiento originario. Por otro lado,
sin embargo, Heidegger siente que la experiencia inmediata del mundo contemporaneo
esta cada vez mas alejada de la poesia y del suefio y sefiala una existencia que, en si
mismo, se ha convertido en “objeto”. Mas que eso, con el avance de la técnica, los entes
que ocupan el mundo actual se han convertido en otra cosa: simplemente estan ahi, en su
presencia constante en el tiempo, disponibles para el uso y desuso humanao. El nivel actual
del dominio humano sobre las fuerzas de la naturaleza tiene su razon de ser en el
predominio técnico provocado por el avance de las ciencias modernas. En el analisis de
Heidegger de la experiencia del mundo contemporaneo, la cuestion de la técnica es central
para la elaboracion de una meditacion histérica sobre el destino de Occidente y sus
caminos futuros. Entre Heidegger y Nietzsche, por tanto, técnica y poesia se encontraran
en la interpretacion ontohistérica del Dasein como resultado del evento-apropiador
griego-occidental que encuentra su estadio final en el Nihilismo cuya superacion, la
posibilidad de un nuevo comienzo, permanece todavia no-pensada en sus Ultimas
consecuencias.

En el apartado 2.1 de este capitulo, abordamos la siguiente pregunta: ;cual es la
esencia de la técnica y cdmo se cruza con el destino contemporaneo del Ser? A partir de
la década de 1930, esta cuestion adquirid un papel cada vez mas importante en la
maduracion ontohistérica del pensamiento de Heidegger. Aqui surge una complicada
marafia de problemas intrinsecamente ligados a su meditacion sobre el “destino
occidental” como “desvelamiento del Ser” y el papel de la esencia de la técnica en este

desvelar. Es necesario comprender la interpretacion ontohistorica del “destino occidental”

83



hecha por Heidegger en el momento de su viraje (Kehre)® de pensamiento, para que el
significado de la metafisica de Nietzsche se muestre en el sentido mentado de
consumacion de la filosofia occidental. El “enviar” (schicken) que guida la esencia de la
técnica es parte del “destino” inaugurado por el pensamiento griego inicial y que, tras el
proyecto metafisico de la tradicion, determind la experiencia del mundo hecha por la
existencia occidental marcada, en su historicidad, por este proyecto de desvelamiento del
Ser. El “destinar”, no obstante, no sera interpretado como fruto de la actividad humana,
sino como el “esenciarse de la verdad” que, en el evento-apropiador (Er-eignis), abriga
poéticamente la existencia pensante y su experiencia efectiva del Ser.

El apartado 2.2 se divide en dos partes. Em 2.2.1, volvemos a la interpretacion
de la “metafisica de la voluntad de poder” en sus posibilidades fundamentales de
desvelamiento de la esencia del ente. Para Heidegger, la “voluntad de poder” es, en si
misma, la consumacién de la metafisicay, por lo tanto, su analisis fenomenoldgico sefiala
el verdadero sentido historico de la discusion sobre el destino de Occidente. En su relacion
con el Nihilismo y con los otros termos capitales de la metafisica nietzscheana, la
“voluntad de poder” sefiala la posicion de este pensamiento en el camino de una posible
superacion de la metafisica, es decir, la posibilidad fundamental de un nuevo evento-
apropiador. Para Heidegger, una interpretacion metafisica de la “voluntad de poder” se
encuentra necesariamente con el engranaje técnico del mundo contemporaneo y su
apertura para la vivencia del Nihilismo como continuidad del destino metafisico que
marca esta posibilidad final de descubierta del mundo. En 2.2.2, el concepto de
“maquinacion” (Machenschaft) aparece como el modo embrionario de concepcion de la
esencia de la técnica en el pensamiento de Heidegger en la década de 1930 y esto indica
que el desarrollo del concepto, por tanto, es simultaneo a la confrontacién con el
pensamiento de Nietzsche. Asi, la explicitacion del significado de la “maquinacion” en
su relacién con la vivencia contemporanea del Nihilismo ofrece la posibilidad de
consideracién del pensamiento nietzscheano en sus consecuencias ontohistoricas. El
Nihilismo se sitta en la dimension ontohistorica de la existencia y, igualmente, concentra
la posibilidad de verdadera superacion de la metafisica por el pensamiento.

En el apartado 2.3, la interpretacion del Nihilismo como final de la historia del

64 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo espacio del otro inicio”.
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Occidente, nos hace preguntar: ¢qué significa la culminacion del desarrollo de la verdad
metafisica de la tradicion filosofica contemporanea? En 2.3.1, después de comprender el
modo coémo la técnica impregna la existencia contemporanea como parte del “destino del
desvelar”, sefialamos el modo como el Nihilismo se convierte en el punto clave de la
historica occidental, donde el “desvelamiento” del ente encuentra su posibilidad extrema
de abandono del Ser a la nulidad del vacio de fundamento y, al mismo tiempo, la
posibilidad positiva de un evento-apropiador como nuevo comienzo para la historia del
Ser. En este sentido, el nihilismo que configura la historicidad del Dasein occidental esta
en relacion directa con el verdadero nucleo ontoldgico de la apertura del Ser como
tiempo-espacio originario de la existencia pensante y su descubierta del mundo asi
desvelado. Como parte del destino del desvelamiento occidental del ente, la esencia de la
técnica participa de la apertura del Ser llevada a cabo inicialmente por el proyecto griego
orinal de pensamiento. El Gltimo apartado de este capitulo (2.3.2), por tanto, debe sefialar
la relacion fundamental el acontecimiento del Nihilismo y el lenguaje como el ambito
donde toda posibilidad originaria de relacién entre la existencia y el Ser. En esto sentido
original del lenguaje, sin embargo, Heidegger encuentra preservada en la poesia y su
esencia artistica. La esencia del arte protege y revela lo que esconde el desarrollo del
dominio técnico sobre la esencia del ente llevada a cabo por la tradicion occidental guiada
por una comprension metafisica de la realidad del mundo. La humanidad es llamada por
la técnica para dominar el mundo, pero es la esencia de la técnica la que establece el
sentido definitivo de esta relacion, es decir, el “fondo permanente” (Bestand) es entregado
al ser humano como fundo disponible, sin embargo, es la propia técnica que determina la
direccién de esta determinacion y también la esencia del ser humano que recibe el ente

en su disponibilidad.

2.1 La pregunta por la técnica

2.1.1 El engranaje (Gestell) y la esencia de la técnica

La pregunta por la esencia de la técnica y su relacién con el evento-apropiador

se desarrolla, en los afios 30 y 40, de modo paralelo a la interpretacién hecha por

Heidegger de la “metafisica nietzscheana”. Sin embargo, el filésofo solo define
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claramente lo que entiende por esencia de la técnica en su conferencia de 1953, “La
pregunta por la Técnica”. Esta conferencia es considerada el punto de partida para
cualquier especulacion sobre la esencia de la técnica en la interpretacion heideggeriana
del destino del Occidente. La “tecnicidad”, es decir, la esencia de la técnica, no es, para
Heidegger, nada técnico: “[...] la esencia de la técnica no es nada técnico. Por eso nunca
experimentaremos nuestra relacion con la esencia de la técnica mientras nos limitemos
solo a representar y practicar lo técnico, sea para acomodarnos a ella o sea para eludirla”
(GA 7, p. 72021, p. 13]). Més bien, la esencia de la técnica es un “engranaje” (Gestell)
de la propia realidad del mundo, es decir, un modo de “emplazar” (stellen)® que, en su
poner, es lo que proyecta, sostiene y aglutina la totalidad del ente en su simple
disponibilidad para la maquinacion humana®. El engranaje técnico del mundo, en este
sentido del “desvelamiento del ente”, e caracteriza por dos cosas: (1) el “hacer aparecer”
— des-ocultar — la entidad del ente en su totalidad como simple “medio” para un fin
humano, y (2) el “convocar provocador” que llama a la existencia humana a disponer de
la totalidad del ente asi producido como fondo permanente. La esencia de la técnica
compone el ciclo a partir del cual se retroalimenta la realidad como proyecto técnico de
dominio de la totalidad del ente segun la voluntad de poder humana.

El engranaje técnico reune la realidad de la experiencia occidental del mundo
como el desvelamiento del ente como fondo permanente para la solicitacion de la
voluntad humana: “Gestell [«engranaje»] significa la reunion de ese emplazamiento que
emplaza al hombre, es decir, que lo provoca a desvelar lo real y efectivo como fondo

permanente en el modo de la solicitacion” (GA 7, p. 21 [2021, p. 34])%". En este caso, el

65 “La palabra «emplazar» (stellen) que forma parte del término «engranaje» (Ge-stell) no solo significa el
provocar; deberia conservar al mismo tiempo el eco de otro tipo de emplazar del que procede, a saber, aquel
pro-ducir (her-stellen) y ex-poner (dar-stellen) que, en el sentido de la noinoig, deja aparecer la cosa
presente en el desocultamiento. Este producir que hace aparecer, por ejemplo, la ereccién de una estatua
dentro del recito de un templo y, por otra parte, el solicitar provocador que hemos descrito arriba, son
fundamentalmente distintos y, sin embargo, estan aparentados en su esencia. Ambos son modos del
desvelar, de la aAnfew. En el engranaje acontece este desocultamiento, conforme al cual el trabajo de la
técnica moderna desvela lo real y efectivo como fondo permanente. De ahi que no sea ni una actividad
humana, ni mucho menos un simple medio en el marco de dicha actividad. La determinacién puramente
instrumental y antropolégica de la técnica no es en principio insostenible; ni puede completarse por medio
de una simple referencia a alaguna explicacion metafisica o religiosa” (GA 7, p. 21-22 [2021, p. 34-35]).
66 Véase el apartado “2.2.2 El concepto de maquinacion (Machenschaft)”.

67 “El término «fondo permanente» adquiere aqui el rango de un término clave. Caracteriza menos que el
modo como se presenta todo aquello que ha sido afectado por el desvelamiento provocador. Aquello que
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“engranaje” emplaza la esencia del ente como “fondo permanente” puesto a la disposicion
del dominio técnico del mundo. Asi como el ente es descubierto en el sentido del “fondo
permanente”, el hombre occidental también es convocado a tomar su lugar en el
gigantesco equipamiento técnico. La posicion de la existencia occidental en este circulo
del desvelar técnico del mundo es la clave para entender la época contemporanea del
Occidente como Nihilismo.

Heidegger sefiala el siguiente camino de pensamiento: cuestionar la esencia de
algo es preguntar “lo que algo es” (GA 7, p. 7 [2021, p. 14]). Sin embargo, cuando nos
apresuramos a responder a lo que se pregunta, esta respuesta no ocupa en si misma una
posicién decisiva sobre la esencia de algo, sino que, por el contrario, siempre es un simple
reemplazo. Reemplazar la esencia de algo, lo que algo es, con cualquier afirmacion no es
suficiente para Heidegger. El filésofo intenta evitar el acto precoz de ofrecer una
respuesta inmediata a una pregunta sobre la esencia de algo. Méas bien, se trata de preparar
una “relacion libre” entre la existencia y lo cuestionado: “Preguntamos por la técnica y
con ello quisiéramos preparar una relacion libre con ella. La relacion es libre cuando abre
nuestra existencia a la esencia de la técnica” (GA 7, p. 7 [2021, p. 13]). Pero ;donde
podemos encontrar esa relacion libre con la técnica? El campo de esta relacion es el
lenguaje: “De una manera mas o menos perceptible y poco habitual, todos los caminos
del pensar discurren a través del lenguaje” (GA 7, p. 7 [2021, p. 13]). Heidegger propone
que, partiendo de las concepciones comunes sobre el significado de la “técnica”,
desarrollemos un camino de pensamiento fenomenol6gico capaz de poner en marcha la
pregunta sobre la esencia de la técnica, es decir, de cuestionar la tecnicidad como tal. Se
trata de cuestionar la esencia de la técnica sin sustituirla inmediatamente por un enunciado
correcto y siempre disponible; este cuestionamiento es el punto de partida
fenomenoldgico para una relacion libre entre la existencia y la esencia de lo cuestionado.

Asi, si la pregunta por la esencia de algo tiene el sentido fenomenolégico de una
meditacion critica que mantiene abierta la tension fundamental entre la existencia y lo
cuestionado, el cuestionamiento de la esencia de la técnica en la tension fundamental

entre la tradicion occidental de determinacion de la totalidad del ente y la historicidad de

esta en el sentido del fondo permanente ya no se contrapone a nosotros al modo como lo hace un objeto”
(GA 7, p. 17 [2021, p. 28]).
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la existencia que esta sujeta al desvelamiento del Ser en esta tradicion. La conciencia de
esta tension, sin embargo, tiene su dificultad propia. La relacion ontohistorica entre la
esencia de la técnica y el destino de la existencia occidental es tan profunda que su
exposicion exige la previa comprension del sentido de la unidad efectiva producto de esta
relacion. Sobre todo, la técnica veta cualquier cuestion sobre su esencia en la medida en
que ofrece previamente dos definiciones que satisfacen el sentido superficial de su
acaecer:

1. La primera definicion, de caracter instrumental, dice: “la técnica es un medio
para un fin” (GA 7, p. 7 [2021, p. 14]). En este caso, la técnica se considera solo en
funcién necesaria para un fin determinado, por ejemplo: protegerse del invierno. El
significado de los instrumentos se justifica por la necesidad de un determinado resultado.

2. La segunda definicion del significado de la técnica tiene un cardcter
antropologico, basicamente dice: “la técnica es una actividad humana” (GA 7, p. 7 [2021,
p. 14]). En este caso, lo “humano” ocupa el centro de referencia para la ejecucion de la
técnica, y la técnica se piensa solo en términos de su eficacia y sofisticacion a la hora de
realizar una actividad determinada.

Heidegger concluye:

Ambas formas de determinar la técnica se pertenecen mutualmente. Porque
establecer fines, procurarse medios y utilizarlos para los fines es una actividad
humana. La elaboracién y la utilizacion de equipamientos, instrumentos y
maquinas forman parte de lo que es la técnica; las mismas cosas elaboradas y
utilizadas, asi como las necesidades y los fines a los que sirven, también
forman parte de lo que es la técnica. El conjunto de estos dispositivos es la

técnica. Ella misma es un dispositivo o, como se dice en latin, un
instrumentum. (GA 7, p. 7-8 [2021, p. 14])

Sin embargo, la esencia de la técnica no se vuele accesible a través de estas
consideraciones superficiales sobre el coyunto técnico de las cosas disponibles a la accién
inmediata del hombre occidental segiin su voluntad de poder. El “desvelar y el
desocultamiento” propios de la esencia de la técnica (el proyectar que garantiza la relacion
entre sujeto-objeto) tiene lugar la apertura de “verdad” (aAn0ei0) como ambito que abriga
la experiencia humana del Ser: “La técnica es un modo del desvelar. La técnica despliega
su ser en el ambito en el que tiene lugar el desvelar y el desocultamiento, en el que
acontece la aAnBea, la verdad” (GA 7, p. 14-15 [2021, p. 24]). Aqui reconectamos la idea
de Heidegger de que la tradicion metafisica occidental comienza con el pensamiento
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griego. Como un modo del develar, la técnica esta implicita en la relacion metafisica que
primero determinoé la posibilidad de la “verdad” (aAn0e1a) em sentido original.

La esencia de la técnica participa en el “destino del desvelamiento” puesto en
préactica por el pensamiento griego y su respuesta a la llamada del Ser. Este comienzo
griego, segun la discusion nietzscheana de los principios apolineo y dionisiacos, engloba
el sentido creativo original del desvelamiento de la verdad del Ser. Lo criado por la téyvn
en sentido originario no es la simple determinacion cuantitativa del ente pensada en la
modernidad como principio matematico para la determinacion ontoldgica particular de
las ciencias positivas, sino la apertura de la articulacion artistica (moinoic) de la
experiencia del Sers. Asi, el desvelamiento del mundo marcado por el engranaje técnica
(Gestell) es un modo especifico de “emplazar” (stellen) que “provoca” la esencia (ovoia)
del ente y de su totalidad para que su “verdad” sea liberada segun en el esquema de
transformacion, almacenamiento, distribucion y conmutacion:

El desvelamiento que impera en la técnica moderna tiene el caracter del
emplazar en el sentido de la provocacion. Esa provocacion permite liberar la
energia oculta en la naturaleza: la energia asi liberada es transformada; lo

transformado es almacenado; lo almacenado es, a su vez, distribuido; y lo
distribuido es huevamente conmutado. (GA 7, p. 17 [2021, p. 27])

El desvelamiento que impera en la técnica es la apertura de la experiencia del
Ser segln un determinado proyecto de determinacion del sentido del real. La esencia de
la técnica, por lo tanto, es una forma estructurante de la realidad del mundo segun un
principio de “verdad” previamente establecido por la tradicion metafisica. La descubierta
del ente tornase dependiente del “engranaje” (Gestell) técnica, es decir, de la respuesta al
“llamado del Ser” en forma de un proyecto técnico de transformacion del mundo en
“fondo permanente” para las actividades humanas. El engranaje retine el hombre y su
proyecto técnico de dominacion que lleva en consideracion la esencia del ente solo como

fondo permanente de sus acciones.

68 “En otro tiempo se Ilam6 téxvn también al pro-ducir de lo verdadero en lo bello. Téyvn se llamé también
a lamoinoic de las bellas artes. Al comienzo del destino occidental, las artes alcanzaron en Grecia el maximo
nivel de desvelamiento permitido. lluminaron la presencia de los dioses, el didlogo del destino divino y
humano. El arte se llamé simplemente téxvn. Fue un desvelar tnico que se desplegd de maltiples formas.
Fue piadoso, npdpog, es decir, ductil con el dominio y con la custodia de la verdad” (GA 7, p. 35 [2021, p.
53)).
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Aquello que originariamente despliega las montafias en cadenas montafiosas y
las atraviesa en su conjunto unificado de pliegues es la reunion que llamamos
cordillera.

Aquella reunion originaria a partir de la cual se despliegan nuestros cambiantes
estados de animo lo llamamos talante.

Aquella llamada provocadora, que redne al hombre para solicitar lo que se
desvela como fondo permanente, la [lamamos ahora el engranaje. (GA 7, p. 20
[2021, p. 32])

Estos tres conceptos apuntan la posibilidad de reunion de lo multiple en una
articulacién-comun y apertura del Ser. La cordillera reine a cada montafia en una
extension que atraviesa la region como un todo. El talante afina los diversos estados de
animo en un grupo y los unifica como sentimiento comin. A su vez, el engranaje reune
al hombre y el “ente” y desvela su ser como “fondo permanente” disponible para la
maquinacion del sentido de Ser segun la voluntad de poder.

Asi, la esencia de la técnica entendida como desvelamiento del ente conserva
una conexion histdrica original con el destino occidental en su “apertura” griega de
pensamiento. El engranaje (Gestell) es parte del “envio” metafisico determinado por el
proyecto griego original de desvelamiento de la realidad del ente como consistencia del
presenciar. La técnica, interpreta Heidegger, es la Ultima etapa del proyecto metafisico de
la historia del occidente de descubierta y determinacion de la totalidad del ente. Heidegger
sefiala: “«Poner en un camino» quiere decir en aleman schicken («destinar», «enviar»).
Nosotros llamamos destino (Geschick) a este destinar que reine y pone al hombre en un
camino del desvelar” (GA 7, p. 25 [2021, p. 39-40]). En este caso, “reunir” y “poner”
indican la manera histérica original de abrir y determinar un camino a través del Ser, el
modo de concretizacion de este camino en cada existencia finita es lo que Heidegger
llama “destino”. Este “camino”, abierto por las fuentes originales del pensamiento, nos
atraviesa a todos, en la medida en que nuestra existencia esta marcada por la voluntad de
descubierta del Ser como entidad manipulable, como producto. Sin embargo, cuando se
aleja de la fuente original de su generacién, el camino de pensamiento abierto a través del
ser se cubre de niebla; y el que descubrio ahi su destino se siente ajeno a si mismo, perdido
en las encrucijadas de una manera de vivir que deberia ser reconfortante. Hemos llegado
al punto decisivo en la realizacion del “destino del desvelamiento”, 1a dominacion técnica
del mundo se muestra como una mascara utilizada por el Nihilismo para ocultar su

participacion final en la tragedia premeditada del hombre occidental.
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2.1.2 El destino (Geschick) del Occidente y el engranaje (Gestell) técnico del mundo

La diferencia entre historiografia (Historie) e historia (Geschichte) es la base
para la interpretacion de la esencia del Nihilismo en el sentido ontohistérico mentado por
Heidegger en 1930. En la década de 30, el filésofo refuerza la comprension de Ser y
Tiempo del sentido historico originario del existir humano y de su posibilidad de
descubierta historiografica de los hechos: “Esa actividad [humana] llega a ser histdrica
ante todo como algo destinado. Solo el destino que envia en el modo de la representacion
objetivante hace lo historico accesible como objeto para la historiografia, y sobre esta
base resulta posible la equiparacion corriente de lo histdrico con lo historiografico” (GA
7, p. 25 [2021, p. 40]). Pero incluso cuando no tiene formas objetivas de conocimiento
historiografico, la existencia sigue siendo histérica en el sentido del “destinado”.
Heidegger llama “historicidad” (Geschichtlichkeit), por lo tanto, el vinculo ontologico de
la abertura particular de la existencia humana con el evento-apropiador que la envia en
un destino de desvelamiento del Ser.

El “destinar” que abre la posibilidad histérica fundamental del existir es el
evento-apropiador (Er-eignis) en el sentido de aquelle que inaugura por primera vez la
apertura del Ser como “claro del bosque” (Lichtung), es decir, como abrigo para la
experiencia comunitario de la existencia pensante. “Destino” es la apertura del Ser que se
apropia de la existencia y, al mismo tiempo, ofrece el espacio-comun de su convivencia
diaria. El “enviar” que abre la historicidad de la existencia humana en direccion a apertura
historica del Ser es anterior a cualquier determinacion historiogréfica del objeto de las
ciencias historicas. Mas alla de la objetivacion historiografica, por tanto, el “destino” esta
en la base ontoldgica de toda experiencia posible del mundo por parte de la existencia
pensante en general.

En la interpretacion heideggeriana, la esencia de la técnica se entrelaza con una
tradicion especifica, es decir, con un modo de desvelamiento marcado esencialmente por
el desarrollo de la metafisica occidental. EI pensamiento griego inicial de la esencia del
ente como presencia constante ha “enviado” la humanidad en un destino. occidental. El
engranaje técnico retira su posibilidad inicial del pensamiento griego de la t€yvn, no como

manipulacion de la entidad, pero como apertura original del fendbmeno del Ser segin un
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modo propio de desvelar apropiante: “[...] el elemento decisivo de la téyvn no reside en
el hacer y el manejar, ni estriba en la aplicacion de medios, sino en el desvelamiento
mencionado. En cuanto desvelar, pero no concebido como un fabricar, la téyvn es un pro-
ducir, un traer-ahi-adelante” (GA 7, p. 14 [2021, p. 24]). De esta manera, también la
esencia de la técnica pertenece a la moinoig como modo originario de desvelamiento de
los dioses y, con esto, del horizonte de sentido para la experiencia del mundo: “El
engranaje es un envio del destino, como todo modo de desvelamiento. Destino, en este
sentido, es también pro-ducir, la moinois” (GA 7, p. 25 [2021, p. 39-40]). Sin embargo, la
técnica es la consumacion de este destino del desvelamiento griego del Ser vy, asi, la
existencia enfrenta un modo completamente diferente de experiencia del Ser. En el
Nihilismo, la esencia de la técnica presenta una pruecba decisiva para la existencia: “El
destino del desvelamiento no es en si un peligro cualquiera, sino el peligro” (GA 7, p. 27
[2021, p. 43]). Por tanto, el desvelamiento que impera en el engranaje técnico del mundo
no solo domina la esencia del ente (proyectandolo como “fondo permanente”), sino que
ejerce su poder también sobre la existencia provocada para asumir la responsabilidad por
el uso del aparato técnico en su totalidad.

El peligro del desvelamiento del mundo segun el engranaje es que el existir se
perca él mismo en el ciclo de explotacién técnico del mundo. La esencia de la técnica
provoca la existencia del hombre de modo particularmente llamativo y lo mantiene en su
ciclo de desvelamiento del mundo como fondo permanente de energia: “De todos modos,
sigue siendo verdad que el hombre de la era técnica estd provocado de una manera
particularmente Ilamativa a desvelar, Esto desvelar concierne primariamente a la
naturaleza, como principal deposito del fondo permanente de energia” (GA 7, p. 22 [2021,
p. 35]). Convocada por el engranaje para la solicitacion del ente como “fondo
permanente”, la existencia se transforma en una pieza del desvelamiento del mundo
realizado por el engranaje técnica de la totalidad del ente:

Sin embargo, precisamente porque el hombre se encuentra provocado de un
modo mas originario que las energias naturales, a saber, provocado al proceso
de solicitar, nunca llegara a transformarse en un mero fondo permanente. Al

practicar la técnica el hombre participa en el solicitar en cuanto modo de
desvelamiento. (GA 7, p. 19 [2021, p. 30])

Sin embargo, mismo el desvelamiento que impera en la técnica recebe su
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proyecto originario del evento-apropiador (Er-eignis) que, tras el pensamiento griego
originario, es inaugurado como destino occidental, es decir, envio de la historicidad del
existir en la historia de un determinado proyecto de determinacion del Ser como apertura
fenoménica a partir de la cual el occidente marcado por este envio experimenta la
descubierta del mundo como la presencia constante del ente. Para Heidegger, cuando el
“hombre occidental” es provocado por el engranaje para que solicite el mundo como
“fondo permanente”, él propio no consigue encontrar su sentido de ser en el fundo
permanente asi determinado. EI hombre siente el vacio como esto que escapa a la
determinacion técnica y que achecha desde el abismo mas intimo de su existir.

Solo en la relacion originaria del Dasein con la apertura del Ser de la existencia
historica, la técnica (asi como toda determinacion metafisica de la esencia del ente)
encuentra la posibilidad de su envio como destino del desvelamiento. Sin embargo, lo
contrario no es cierto. El engranaje técnico es incapaz de llenar de sentido toda la
experiencia humana del Ser. La técnica es determinada por un modo de relacion con el
ente que se presenta como la mas eficaz forma de dominaciédn del ente, pero la existencia
no se puede reducir al simple fundo permanente de los entes. En la medida que es
convocada por la técnica para solicitar el mundo como fondo permanente de sus acciones,
la existencia se enfrenta el peligro en juego en el engranaje como desvelamiento del
mundo: el Nihilismo como consumacion del olvido del sentido existencial de la
experiencia del Ser marcada por una historicidad propia®.

Para la experiencia existencial determinada por la tradicion como ‘“hombre
occidental” el mundo se revela como pura maquinacién (Machenschaft), es decir, como
coyuntura instrumental disponible para la manipulacion de la voluntad humana. Sin
embargo, sefiala Heidegger, es en esta Gltima etapa del destino occidental del
desvelamiento del mundo como dominio técnico de la esencia del ente en que el

sentimiento del Nihilismo florece y, con ello, la amenaza de experiencia fundamental de

69 “Pero cuando el destino domina en el modo del engranaje, entonces el peligro es supremo. Este peligro
se muestra de dos maneras. Desde el momento en que lo desoculto ya no concierne al hombre ni siquiera
como objeto, sino exclusivamente como fondo permanente; y desde el momento en que el hombre, en la
ausencia de objetos, no es nada mas que el solicitador del fondo permanente, entonces el hombre camina
por el borde del precipicio, es decir, llega al punto en que él mismo solo podra ser tomado como fondo
permanente. Asi se extiende la apariencia de que todo cuanto nos sale al encuentro existe solo en la medida
en que es producto del hombre” (GA 7, p. 27-28 [2021, p. 43]).
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la nada de fundamento del existir en cuanto tal. En la “época del o-caso” los oidos de la
mayoria se vuelven sordos a la interpelacion del Ser que determind de modo originario la
relacion inicial entre la existencia griega y la apertura del fendmeno del Ser como
pensamiento. “El hecho de que desde Platon lo real y efectivo se muestre a la luz de las
ideas no es algo que quepa achacar a Platon. El pensador griego se limit6 a responder a
lo que le interpelaba” (GA 7, p. 18 [2021, p. 29]). Es el Ser que, en el evento-apropiador
(Er-eignis), emplaza la existencia occidental en la posibilidad de su destino, es decir, en
el “envio” que direcciona al desvelamiento de mundo que provoca el existir a la
determinacion del ente. Asi, el desocultamiento en juego en el engranaje (en la esencia
de la técnica) es parte del envio griego que primero ha respondido a la interpelacion del
divino en la maxima posibilidad poética del discurso y emplazado la existencia humana
en la posibilidad originaria de la Toinoig como pro-duccién de sentido para la experiencia
del Ser.

Una cosa se queda clara: la esencia de la técnica es un “desvelamiento” en el
sentido del “tracr-ahi-adelante” que articula la experiencia inicial de la existencia con el
mundo. En la técnica, la totalidad del ente viene al encuentro como “fondo permanente”
disponible para la manipulacién y controle. Sin embargo, el desvelamiento en si mismo
no es una obra de la simple actividad humana; la descubierta de la técnica como engranaje
de mundo es también una posibilidad derivada del evento-apropiador (Er-eignis) como
donacion poética originaria del Ser. “Ahora bien, el desocultamiento mismo, en cuyo
interior se despliega el solicitar, no es nunca una obra humana, asi como tampoco lo es el
ambito que el hombre atraviesa cada vez que ¢l, como sujeto, se relaciona con un objeto”
(GA 7, p. 19 [2021, p. 30-31]). Para Heidegger, el desocultamiento llevado a cabo por el
engranaje va mas alla que la correspondencia objetiva de las ciencias positivas
determinadas por la relacion en sujeto-objeto del conocimiento. EI desvelamiento que
impera en la esencia de la técnica se relaciona con la donacién del Ser, es decir, de la
claridad fenoménica que inicialmente esta abierta como &mbito contextual de la relacion
poética entre hombre y dios. Esta claridad tiene el sentido originario del lenguaje como
apertura y articulacion de la experiencia del Ser.

En su conexion originaria de su esencia con el lenguaje del Ser, la misma técnica
que amenaza la existencia humana con la experiencia de la nulidad de la nada de

fundamento, también sefiala el ambito fundamental desde el cual la calma concentracién
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en evento-apropiador (Er-eignis), en un nuevo comienzo del Ser, tiene su rasgo inicial™.
Lo cierto es que, como argumenta Gianni Vattimo, la técnica lleva al hombre al borde del
abismo 'y, asi, lo situa ante la posibilidad de volverse al origen como “direccion hacia otro
inicio” de Ser: “[...] debera uno volverse al Ge-stell (engranaje) con el fin de torcerlo en
la direccion de un Er-eignis (evento-apropiador) mas principal. En otras palabras, se
tratard de descubrir y preparar la manifestacion de las chances ultrametafisicas o
posmetafisicas de la tecnologia mundial” (VATTIMO, 1987, p. 158). El evento-
apropiador (Er-eignis), en cuanto posibilidad original de todo des-ocultamiento del Sery
de su verdad es “el ambito en si mismo oscilante (Das Er-eignis ist der in sich
schwingende Bereich), mediante el cual el hombre y el ser se alcanzan el uno a otro en su
esencia (Wesen) y adquieren lo que les es esencial al perder las determinaciones que les
presto la metafisica” (GA 11, p. 46 [2013, p. 12]). Asi, la esencia de la técnica consuma
el dominio metafisico de la realidad del ente tras la determinacion desveladora de la
realidad mundo como simple “fondo permanente” para un engranaje del ente segiin su
utilidad. Aun asi, la consumacion de la metafisica también concentra la esperanza
fundamental de la posibilidad de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis): “What is
needed first is to experience the abandonment by Beings out of which any appropriation
(that is, Er-eignis) can occur” (MA; BRAKEL, 2014, p. 529). Frente a la abismal
experiencia de la Nada en como sentido positivo de la experiencia del Nihilismo, la
existencia no necesita dar a vuelta del pensamiento nietzscheano como transvaloracion
del valor del ente. Para Heidegger, la experiencia de la nada de fundamento sitla la
existencia frente al origen del “evento-apropiador” (Er-eignis) que determina el destino
del Ser como apertura de su futuro verdaderamente nuevo del Ser.

Ante la enigmatica dualidad de la esencia de la técnica como destino del
desvelamiento marcado por la consumacion del destino occidental como Nihilismo, es
decir, delante del peligro supremo de la experiencia de si como nulidad de la nada y de

del “salvador” como posibilidad venidera un nuevo comienzo del Ser, Heidegger piensa

70 “De este modo pareceria que la época técnica rompe de forma radical con la tradicién. Ante este aparente
hecho, la propuesta ontohistérica de Heidegger busca precisamente ubicar la época técnica contemporéanea
en relacién con la historia que la determina. Descubrir que la época técnica no es un rompimiento sino la
mas grande consecuencia del primer inicio de la filosofia occidental es lo que permite liberarla de un
planteamiento metafisico, y de ese modo, dilucidar su caracter ontolégico. Eso mismo prepara al pensar en
direccion hacia otro inicio” (YANEZ, 2011, p. 95).
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en dos versos de Holderlin:

«Pero donde hay peligro,
crece también lo salvador»

«... poéticamente habita el hombre sobre esta tierra».

El primero verso es retirado del poema “Patmos” e indica que la posibilidad de
salvacion del peligro traido a tona por la técnica crece, desde siempre, en el interior de la
propia técnica, es decir, en la relacion entre la esencia de la técnicay el verdadero &mbito
de superacion de la metafisica occidental en direccion a un nuevo comienzo™.

El segundo verso ha sido sacado del poema tardio de Holderlin al cual Heidegger
dice ha llegado a €l “por un camino especial” y que empieza asi: “«En un azul amable,
dulce florece, con el metélico tejado la torre de la iglesia»” (GA 7, p. 181 [1994, 163]).
Las palabras de Holderlin, sin embargo, indican el caracter poético esencial de la morada
humana sobre la tierra. “Cuando Holderlin habla del habitar, estd mirando el rasgo
fundamental del estar del hombre. Pero lo «poético» lo ve él desde la relacién con este
habitar entendido de un modo esencial (GA 7, p. 183 [1994, 164-165]). Lo poético, la
esencia del arte es el material del habitar como “rasgo fundamental del hombre”, es decir,
el tiempo-espacio propio a la apertura del fenémeno del Ser como sentido y morada de
ser. La poesia en el sentido de la “morada poética” del hombre y, por consecuencia, el
ambito del crecimiento de lo salvador como dios venidero de un nuevo evento-apropiador.

La superacion del Nihilismo es la experiencia positiva de la nada de fundamento
del propio existir, el engranaje técnico del mundo, sin embargo, veta el acceso de la
existencia a este origen. La discusion por el destino del Ser marcado por la técnica, por

consecuencia, pertenece al &ambito del Ser que se escusa del dominio técnico del mundo:

71 “Por un lado, el engranaje provoca el movimiento frenético del solicitar que impide toda vision del
acontecimiento del desvelamiento y, de esa manera, pone fundamentalmente en peligro la relacion con la
esencia de la verdad. Por otro lado, el engranaje acontece, por su parte, en el otorgar que permite al hombre
persistir en su ser. El hombre — no experimentado hasta ahora, pero quizads mas experimentable en el futuro
— es lo necesitado para la custodia de la esencia de la verdad. Asi aparece el surgimiento de lo salvador”
(GA 7, p. 342021, p. 52]).
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“La esencia de la técnica no es nada técnico. Por ello, la meditacion sobre la técnica y la
confrontacién decisiva con ella debe tener lugar en un &mbito que, por una parte, esté
emparentado con la esencia de la técnica y que, por otra parte, sea fundamentalmente
distinto de ella. El arte es un ambito de este tipo” (GA 7, p. 36 [2021, p. 55]). Para
Heidegger, como ya hemos indicado brevemente, el desvelamiento del ente tiene el
sentido original de la moinoic. El arte y su esencia poética descubierta en la poesia de
Holderlin sefiala, por lo tanto, el verdadero &mbito del evento-apropiador (Er-eignis) que
funda el destino del Ser como envio del existir en el destino del desvelamiento. A pesar
de su participacion originaria en el evento-apropiador del Ser, el engranaje provoca al ser
humano de tal modo que su verdadero origen permanece oculto a quien esta sujeto a su
dominacion. El arte conserva mas libremente la relacion esencial con el evento-
apropiador y, por tanto, puede sefialar mejor el camino de un pensamiento filosofico
dispuesto a cuestionar el origen de todo desvelamiento posible del Ser. Sin embargo, antes
de discutir el significado del arte en el pensamiento de Heidegger, conviene ubicarnos
mejor en la relacion entre la técnica y el Nihilismo, es decir, en la meditacion sobre el
pensamiento de Nietzsche como consumacion de las posibilidades Gltimas de la llamada

“metafisica occidental”.

2.2 La consumacion de la metafisica occidental

2.2.1 Los limites de la metafisica de la voluntad de poder

A la luz de una meditacion sobre el “destino del desvelamiento”, la esencia de
la técnica se ha mostrado cémo engranaje (Gestell) que dispone de la totalidad del ente
como “fondo permanente” segun la voluntad humana de dominio técnico sobre la realidad
del mundo. Este modo de descubrimiento del ente que propicia el proyecto
contemporaneo de dominio del mundo por medio de la produccion industrial de nuestra
vivencia comunitaria, sin embargo, ya estaba en germen desde el evento-apropiador (Er-
eignis) que primero determin0 el pensamiento griego como origen de la tradicion
occidental de la metafisica: lo desvelar de la esencia (Wesen) del fendmeno del Ser como
simple la simple presencia del ente en el tiempo y espacio de la representacion ideal del

calculo. Por lo tanto, el desvelamiento que impera en el engranaje técnico de la verdad
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del ente para la existencia contemporanea no es el producto de una sola época de la
historia humana: la modernidad™. Por el contrario, su posibilidad esencial se gesta a partir
del primer envio de la existencia occidental en el destino del desvelamiento abierto por el
pensamiento griego inicial. En este sentido, el Nihilismo y la esencia de la técnica
comparten una intima relacion con la historia metafisica de determinacion del sujeto y
del objeto del pensamiento occidental: son el resultado y la etapa final de esa posibilidad
ontohistorica. Para Heidegger, determinar la forma en que el destino occidental se
encuentra con la posibilidad técnica del engranaje (Gestell) del ente es un paso
fundamental hacia la pregunta por el sentido de la superacion del Nihilismo en la
posibilidad venidera de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis). La superacion de la
metafisica occidental es el evento-apropiador (Er-eignis) que, pasando por la experiencia
del Nihilismo como retorno a la nada, supera el desvelamiento del mundo como simple
engranaje del ente en direccidn a un nuevo sentido esencial de relacion entre el Dasein y
la apertura del Ser.

En la compilacion de notas (1936-1946) que componen el texto sobre la
“Superacion de la Metafisica”, el papel del pensamiento de Nietzsche se le aparece a
Heidegger como indicacion de la consumacion de la tradicion metafisica del Occidente
como sentido inicial de su destino del desvelamiento del ente. El descubrimiento del ente
que impera en la esencia de la técnica pertenece al acabamiento de la metafisica como
parte del destino del desvelamiento inaugurado por el pensamiento griego en su relacion
inicial con la apertura del del Ser en cuanto tal: “El ocaso ya ha acaecido. Las
consecuencias de este acaecimiento son los sucesos de la historia del mundo en este siglo.
Ellos sélo dan el decurso final de lo que ya ha finalizado. Su curso es ordenado por la
técnica de la Historia en el sentido del ultimo estadio de la metafisica” (GA 7, p. 69 [1994,
p. 65]). Como “ultimo estadio de la metafisica”, el engranaje técnico pertenece a historica
acontecida del occidental y su envio. En este sentido, el evento-apropiador (Er-eignis)

futuro solo es la superacion de la metafisica como “torsion del olvido del Ser”, es decir,

72 “La técnica moderna se puso en marcha solo cuando pudo apoyarse en la ciencia exacta de la naturaleza.
Calculada historiogréficamente, la objecion es correcta; pensada histéricamente, no capta lo verdadero. [...]
La cronologia historiogréfica sitla el comienzo de la ciencia moderna de la naturaleza en el siglo XVI11. Por
el contrario, la técnica mecanizada empieza a desarrollarse en la segunda mitad del siglo XVIII. Pero lo
que la ciencia historiogréafica constata como fendmeno tardio, a saber, la técnica moderna, es, por lo que
respecta a la esencia que domina con ella, historicamente, lo primero” (GA 7, p. 22-23 [2021, p. 36-37]).
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como nueva relacion historial con la apertura del Ser y su mas oculto fundamento: “La
superacion de la Metafisica es pensada en el sentido de la historia acontecida del Ser. Ella
es signo que anuncia la inicial torsién del olvido del ser. Anterior, aunque mas oculto que
esto signo precursor, es lo que se muestra en este signo” (GA 7, p. 75 [1994, p. 70]). En
el evento-apropiador, el propio Ser es convocado, no como ente determinado como
“fondo permanente” para el dominio humano del mundo, sino como el ambito originario
donde lo divino y lo humano, apropidndose mutuamente en el dialogo fundamental del
lenguaje, son capaces de fundar un destino conjunto, es decir, un nuevo envio y un nuevo
comienzo para la historia™.

En cuanto al papel del pensamiento de Nietzsche en esta “superacion de la
Metafisica”, Heidegger nos ofrece la siguiente clave interpretativa: “Al principio
podemos representarnos la superacion de la Metafisica solo desde la Metafisica misma,
como si ésta se pusiera por encima de si misma por ella misma” (GA 7, p. 75 [1994, p.
70]). La inversion de la tradicion idealista de determinacion de la esencia del ente
propuesta por Nietzsche permanece aun en los limites del destino del desvelamiento de
la metafisica occidental: “La inversion del platonismo, segun la cual para Nietzsche lo
sensible pasa a ser el mundo verdadero y lo no sensible el no verdadero, sigue estando
aun del todo dentro de los limites a la Metafisica” (GA 7, p. 75 [1994, p. 71]). Nietzsche
piensa la metafisica occidental sobre la influencia mutua del idealismo platonico y de la
dogmatica cristiana. Asi, propone el filésofo, la “transvaloracioén de todos los valores™ es
la inversion del idealismo platonico-occidental de la tradicion filosofica de pensamiento.
Sin embargo, argumenta Heidegger, la metafisica no es superada por la “transvaloracion
de todos los valores” como pura inversion del platonismo de la tradicion. Al contrario, la
“metafisica de la voluntad de poder” inaugurada por Nietzsche conduce el pensamiento
occidental a su Gltimo estadio de dominacién del Ser segun el proyecto metafisico de
determinacion de la esencia del ente.

Para Heidegger, cuando mentada como simple inversion del platonismo, la

“voluntad de poder” acaba por ocupar el antiguo lugar de la “idea suprasensible” como

73 “El evento (Er-eignis) transfiere el dios al hombre, en tanto adjudica éste al dios. Esta transfiriente
adjudicacion es evento, en tanto la verdad del ser [Seyn] es fundada como ser-ahi (transformado el hombre,
movido a la decision del ser-ahi y ser-ausente) y la historia toma a partir del ser [Seyn] su otro comienzo”
(GA 65, p. 26 [2003, p. 39]).
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principio del desvelamiento del ente en su totalidad. Es precisamente en la predileccion
por lo “sensible” en detrimento del “suprasensible”, que el olvido del Ser como “historia
de la metafisica occidental” llega a su conclusion final. La esencia del ente es determinada
de modo definitivo por su simple persistencia en el presente para la sensibilidad volitiva
de la vida. En este caso, la “verdad” no es transcendencia a lo suprasensible, sino que la

dominacion del ente como “persistencia de lo elemental en lo sensible”:

Ciertamente parece que el «meta», la transcendencia a lo suprasensible, esté
dejado de lado en favor de la persistencia de lo elemental de lo sensible,
mientras que lo que ocurre simplemente es que el olvido del ser esta llevado a
su acabamiento y lo suprasensible queda liberado y puesto en accién como
voluntad de poder. (GA 7, p. 75 [1994, p. 71]).

En la consumacion historica del olvido del ser, la metafisica de la voluntad de
poder y la razon calculadora del engranaje técnico se encuentran: “De ahi que lo propio
de la voluntad de poder sea el dominio incondicionado de la razén calculadora y no las
brumas y la confusion de un turbio bucear en la vida” (GA 7, p. 77 [1994, p. 73]). El
pensamiento de Nietzsche interpretado como “metafisica de la voluntad de poder” queda
envuelto con la metafisica en si misma como dominio de los entes y, en consecuencia,
olvido del Ser. En efecto, en lo sefialado por Heidegger, la “voluntad de poder”, tomando
del lugar de lo “suprasensible” en la determinacién de la verdad del ente, lleva el
“dominio incondicionado de la razén” sobre los entes hasta sus ultimas consecuencias.
La “voluntad de poder”, en este caso, estimula “desvelar” del mundo como “valor”, es
decir, como planificacion y célculo de la entidad segun la voluntad de dominio del ente
en su utilidad para la vida:

En el concepto de voluntad de poder los dos «valores» constitutivos (la verdad
y el arte) son s6lo otros modos de decir la «técnica» por una parte en el sentido
esencial del trabajo eficaz que; por medio ele la planificacion y el célculo,
produce las existencias, y por otra en el sentido de la creacién de los

«creadores», quienes, mas alla de cada vida, aportan un nuevo estimulo a la
vida y aseguran la empresa de la cultura. (GA 7, p. 78 [1994, p. 73]).

La “voluntad de poder” somete la “verdad” y el “arte” (los valores supremos) al
dominio de la “produccion” humana en el sentido del “desvelar” del engranaje técnico.
Los valores en si mismos son creados Y, en este sentido, estan en las manos de voluntad

de los “creadores”. En este caso, solo lo que estd bajo nuestro control es real e, de este
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modo, eficacia y verdad se vuelven sinénimos. La metafisica de voluntad de poder guia
la produccién de la realidad del mundo contemporaneo a su acabamiento metafisico final.

Asi, para Heidegger, la “metafisica de la voluntad de poder” como parte del
proyecto filoséfico occidental del desvelamiento del ente no es sélo una “inversion del
platonismo”, sino una sobrepotencializacion de la tradicion occidental y, por
consecuencia, el inicio del pensamiento de la superacion de la metafisica desde dentro de
ella misma. La metafisica de la voluntad de poder lleva el dominio del ente a su maxima
posibilidad y, de este modo, deja entrever su alld, o sea, el verdadero &mbito de la
superacion de la metafisica occidental. El pensamiento del Ser no llega a completarse
junto con la metafisica occidental, sino que, por el contrario, llega al acabamiento del
“olvido” y en su posibilidad futura de torsién originaria. A pesar de la sumision de los
entes a la voluntad de poder, hay algo que falta en la existencia humana asi dispuesta. En
este momento, el peligro ultimo del “destino del desvelamiento” se hace evidente una vez
maés. Convocado por la técnica para asumir la dominacion de la entidad mundo, el hombre
se enfrenta a un desafio que supera sus capacidades existenciales. ;Lo que determina el
sentido de la realidad que esta bajo el dominio de la voluntad de poder? Si se considera
como un “principio metafisico” para la determinacion del ente la propia voluntad de poder
tenemos entonces solamente una hipotesis que une el organico y el inorganico en un
mismo principio esencial caracterizado por el direccionamiento del dominio fundado en
la voluntad de poder.

Tal interpretacion metafisica de la voluntad de poder como principio de
determinacion de la realidad del mundo es explorada por Paul Poellner en su obra
“Nietzsche and Metaphysics” (1995). En el segundo apartado del sexto capitulo de su
libro, Poellner argumenta que, en el caso de una interpretacion de la voluntad de poder
como principio metafisico, la totalidad del ente (todas las cosas, organicas e inorganicas)
serian determinadas por un mismo principio operativo que entonces tendria el caracter de
la “primera causa” del movimiento cosmico y su voluntad fundamental de expansion y
dominio: “Nietzsche's «hypothesis» is thus that there is no essential difference between
organic and inorganic nature, that all motion, all change is a kind of agency”
(POELLNER, 1995, p. 277). La fuerza que primero actla, es decir, que pone en
movimiento la realidad del mundo como tal, es la “voluntad de poder”. De tal modo, s6lo

lo que es un acto de la “voluntad de poder” (o una percepcion/interpretacion de este acto)
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tiene acceso a la realidad valorativa del mundo: “It would be most apt to say that the
ultimate «entities» are in fact acts of will [...] and perceptions or interpretations of such
acts. (POELLNER, 1995, p. 279). La “verdad” del ente esta sujeta a la voluntad de poder
como fuerza que reune toda la realidad en mdaltiples perspectivas posibles. Cada
experiencia de Ser sélo es posible como interpretacion de los actos de esta voluntad de
poder asumida como principio y direccion de todo acontecer. El perspectivismo
nietzscheano, por tanto, se constituye como una realidad donde nada es verdad sino como
una expresion de la “voluntad de poder”: “There is no separating the spectator from the
spectacle, and in evaluating the one we inevitably evaluate the other as well”

(SOLOMON, 1996, p. 196). Es en este sentido, Poellner sefiala:

Nietzsche asks us to think of reality as consisting of a plurality of 'entities’
which are in fact processes or subjective (perspectival) episodes analogous to
occurrent perceptions, judgements, desires, and volitions which, however, are
present in these processes 'blended and unseparated’ (KGW VI1.3.40.37).
(POELLNER, 1995, p. 281-282).

El modelo de realidad propuesto por una interpretacion metafisica de la voluntad
de poder como principio de la determinacion de la totalidad del ente, por tanto, somete la
esencia de lo asi descubierto a la pura emanacion de la voluntad de poder y su accion
sobre si misma como causa primera del real. Para Poellner, tal modelo de realidad necesita
ser al mismo tiempo pluralista (ya que evoca una multitud de entidades como los actos
reales de la voluntad de poder) y antiesencialista (ya que niega la realidad efectiva de
estas entidades fuera de su participacion en los designios de la voluntad de poder):

The model is therefore, according to Nietzsche's intention, a pluralistic one—
it is 'monistic’ only in the sense that it envisages all these 'entities' to share the
same essential features, namely a certain kind of directedness of all their
activities towards the end of the feeling of power. On the other hand, he also
appears to say that the ultimate entities/processes do not even at any given
moment, however short, have any essential constitution (or nature), that is, any
intrinsic qualities that constitute their identity at that moment in time. Any
quantum of force has its essence (at any moment) exclusively in its ‘relation to

all other quanta [....], in [its] effect upon the same'. (POELLNER, 1995, p. 281-
282)

En la medida en que se asume la “voluntad de poder” como la “causa primera”
del acaecer del Ser, la realidad del ente es reducida a las acciones puestas en movimiento

por tal voluntad. La totalidad del ente es reducida a la potencia de la voluntad que la
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origina; la totalidad del ente se convierte entonces en lo Poellner llamara “quantum de
poder” (quantum of power)™, es decir, la entidad como puro acto de la voluntad. ;Cuél
es, sin embargo, la consistencia, es decir, la realidad intrinseca, de un “quantum”? ;Y
del “quanta de poder” como la totalidad de los entes asi determinados? La realidad del
“quantum” obtiene validez (valor de verdad) en la medida en que se adecua a la voluntad
de poder y su designio expansionista.

Poellner propone una relacion bésica entre s6lo dos entidades (A y B) como
ejemplo ilustrativo del estatus ontoldgico del ente en una interpretacion metafisica de la
“voluntad de poder” como determinacion de la totalidad del ente. Asumiendo que B indica
la posibilidad de un ente cualquier segun el modelo del “quantum de poder”, su realidad
se subordina necesariamente a la actividad interpretativa de otro quantum de igual valor:
A. Del mismo modo, la realidad de A no se sostiene por si sola, ya que también necesita
de la actividad interpretativa de B para obtener valor de realidad: “In this scenario, we
would have to say that both A and B are constituted, at the time in question, by their
respective activities and other experiences, that is, by interpretive activities and their
contents, volitions («commands») and desires [...]” (POELLNER, 1995, p. 282). Cuando
obliga al lector a asumir que la realidad de los entes esta subordinada a una interpretacion
reciproca entro ellos, la voluntad de poder se desliza hacia lo que llamara Poellner de
antiesencialismo perspectivista™. Los entes son “quanta de poder” y retiran su modo de
ser de la accion de la voluntad de poder sobre si misma. Tanto en sus formas positivas
(interpretacion, comprension), cuanto en sus formas negativas (subordinacion y
dominacién). Pero ¢como se realiza este modelo de realidad en un sujeto especifico? O,
en términos heideggerianos, ¢cual es el modo de ser de la existencia que esté sujeta a la
vivencia esencial del mundo, y también de ella propia, como pura expresion de voluntad

de poder? Poellner explica: “The mode of being, or essence, of such a subject would

74 La entidad pensada cémo “quantum de poder” solo pode tener alguna validez a través de la
interpretacion: “He [Nietzsche] declares that ‘there are only interpretations', none of which can be said to
be 'objectively' better or to be more ‘fitting' than any other, since it is not coherent to suppose that there is
anything for any interpretation to fit in the required way” (POELLNER, 1995, p. 282). La determinacién
de la esencia de cada entidad, por tanto, esta subordinada a la actividad interpretativa de todas las demas y
viceversa.

75 “I have argued that this view, which I have called anti-essentialism, is at the very center of Nietzsche’s
thought in the last period, being the metaphysical counterpart to his epistemological claim that the concept
of metaphysical truth as the mapping by a representation of a «fact», a segment of reality as it is in itself,
in its intrinsic nature, is unintelligible” (POELLNER, 1995, p. 282).
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consist in the character of its own activity and, presumably, in the representational
contents encountered by, and partly constituting, the empirical self” (POELLNER, 1995,
p. 285). Aqui surge un desajuste entre las pretensiones antiesencialistas en juego en la
metafisica de la voluntad de poder y el pluralismo del modelo de verdad que determina
la cohesion entre el ente y su realidad objetiva en el mundo.

Si rechazamos cualquier tipo de valor intrinseco de “verdad” capaz de gobernar
minimamente la cohesion de la experiencia humana de los entes, nos vemos obligados a
realizar ciertas concesiones para que el discurso sobre las cosas no pierda de una vez por
todas su posibilidad de articulacion valorativa. Poellner nos muestra que el pensamiento
de Nietzsche también encontro tales barreras conceptuales: “[...] he thus seems to admit
the existence of at least one 'stream’ of experience which has its own intrinsic properties,
or essence, even if these properties may change continuously within certain limits set by
the definition of the will to power” (POELLNER, 1995, p. 285-286). Lo que propone el
comentarista es que el pluralismo requerido para la articulacion antiesencialista de la
realidad determinada por metafisica de la voluntad de poder conduce el pensamiento a
diversas contradicciones ldgicas sobre la realidad del ente. Para Nietzsche, la realidad de
los entes no esta subordinada a ningun tipo de categoria absoluta en si misma, sino que
es producto de cristalizaciones (interpretaciones) de actos de la “voluntad de poder” a lo
largo del tiempo.

Este modelo de realidad, en el que la esencia del ente s6lo puede ser propiamente
considerada como acto de la voluntad de poder, implica en una categoria de verdad que
anula la posibilidad de derivar de la esencia del ente cualquier predicado de segunda
categoria: “The «metaphysics of the will to power» appears intended as model of a
temporal reality which would be such that the second order predicate metaphysical truth
would be inapplicable to any statements expressed in the object-language used to refer to
this reality” (POELLNER, 1995, p. 286). En este caso, la conceptualizacion tipica del
“lenguaje objetivo” de la logica, incluyendo la salida fregeana para la determinacion de
la estructura logico-formal de la verdad de argumentos de segundo orden, se vuelve
irrelevante para la determinacion la realidad del ente concebido como pura expresion de
la voluntad de poder en el tempo de lo eterno retorno de lo mismo. Una realidad asi
determinada, ademas de nauseabunda, es, para Poellner, inconsistente. La inconsistencia

formal reside en el cardcter autoexcluyente de necesidad de una “verdad” que garantice
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la solidez de la experiencia del mundo objetivo y el “perspectivismo’ como sentido de la
experiencia de la realidad del mundo como interpretacion subjetiva de los actos de la
voluntad de poder.

Para Heidegger, sin embargo, no es la inconsistencia formal de la “metafisica de
la voluntad de poder” lo que importa. Coherente o no, la “voluntad de poder” logra, de
una vez por todas, la sintesis entre la esencia del ente (su “verdad”) y el concepto de
“poder” como valor real. En este sentido, el pensamiento de Nietzsche ocupa un lugar
decisivo en el “destino del desvelamiento” de la filosofia occidental como proyecto de
dominacion de la esencia del ente cuando pensado metafisicamente. En el “destino del
desvelamiento” que impera en la maquinacion del ente esta la “voluntad de poder” como

principio de la ejecucion final del proyecto metafisico del mundo:

Con la Metafisica de Nietzsche se ha consumado la Filosofia. Esto quiere decir:
ha recorrido el circulo de las posibilidades que le estaban sefialadas de
antemano. La Metafisica consumada, que es el fundamento del modo de pensar
planetario, proporciona el armazén de un ordenamiento de la tierra que
presumiblemente va a ser largo. Este ordenamiento ya no necesita de la
Filosofia porque éste subyace ya a él. Pero con el fin de la Filosofia ain no ha
terminado el pensar, sino que esta pasando a un nuevo comienzo. (GA 7, p. 79
[1994, p. 74])

La “técnica” y la “metafisica de la voluntad de poder” participan en el
desvelamiento del ente primero vislumbrado por el pensamiento griego del Ser como
constancia del presenciar. De tal modo, también participan en la historia del olvido del
Ser que tiene como consecuencia y direccion el dominio de la “esencia” del ente. El
olvido del Ser que impera en el desvelamiento de la técnica no tiene comienzo en la
modernidad, pues cruza los milenios de toda la tradicion filosofica occidental. En sus
interpretaciones del pensamiento de Nietzsche, Heidegger llamara a la etapa final de la
metafisica occidental de “la época de la acabada carencia de sentido” (GA 6.2, p. 20
[2000, p. 21]). Esta “acabada carencia de sentido” (der vollende Sinnlosigkeit) la
experimentamos contemporaneamente en las diversas formas de manifestacion del
Nihilismo. Es decir, el Nihilismo es el verdadero limite de la “metafisica” y también de
la experiencia contemporanea del pensamiento como voluntad de articulacion y
dominacidn técnica del ente. Sin embargo, antes de interrogarnos sobre la experiencia del

Nihilismo como época, es necesario precisar mejor el desarrollo de la relacion entre la
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“metafisica de la voluntad de poder” y la “esencia de la técnica” en el pensamiento de

Heidegger en la decada de 1930.

2.2.2 El concepto previo de maquinacion (Machenschaft)

Como destino del desvelamiento occidental, la descubierta del ente transitd por
la historia a traves de diferentes estadios de realizacion de su principio. Sin embargo, fue
con el impulso final dado por las ciencias modernas que la verdad del ente puede reducirse
de una vez por todas al control y aseguramiento del ente como “fondo permanente” para
la dominacion del fendmeno del Ser. El destino del desvelamiento, asi, tiene su inicio
marcado por la primera determinacion del Ser como ente concebido por el proyecto griego
inicial de pensamiento. El mismo proyecto de determinacion de la “verdad del ente”
recorre la historia de la metafisica occidental como un todo, desde los griegos hasta el
aseguramiento técnico del ente disponible en la modernidad. La “metafisica de la
voluntad de poder”, a su vez, marca el momento final de esta tradicion, donde la “verdad
del ente” supera la determinacién latina de adaequatio y alcanza, de una vez por todas, la
completa dominacion de la “factualidad” (Machsamkeit) determinada por el
“aseguramiento (Sicherung) del ente”:

Al atravesar la transformacion que va de la adaequatio a la certeza como
aseguramiento (Sicherung) del ente, la verdad se ha instaurado en su estatuible
factibilidad (ausmachbare Machbarkeit). Esta transformacion instituye la
preponderancia de la entidad asi determinada como factualidad
(Machsamkeit). La entidad como factualidad sigue sometida al ser, que se ha
desprendido y entregado al hacerse a si por medio del calculo y a la factibilidad

del ente que le es conforme por medio de la planificacion e institucion
incondicionada. (GA 6.2, p. 21 [2000, p. 22]).

Aqui encontramos un dibujo embrionario de lo que Heidegger elaboraria mas
tarde como “engranaje” (Gestell), es decir, la esencia de la técnica como parte del
desvelamiento del ente que marca el destino de la metafisica occidental. En los afios 30,
simultaneamente a su interpretacion de la metafisica de la voluntad de poder, Heidegger
sefialard esta tendencia historica de dominacion humana de la produccion de la
“factualidad” (Machsamkeit) del ente con el término “maquinacion” (Machenschaft):
“the word Machenschaft also evokes echoes of power (Macht), but again this is no human

power. In a manner that anticipates Michael Foucault, Heidegger insisted that we cannot
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take possession of power but only be possessed by it” (BERNASCONI, 2021, p. 475). La
maquinacion (Machenschaft), por lo tanto, tiene como principio no la voluntad humana,
sino que la propia voluntad de poder como direccion de la expansion del dominio
maquinal de la totalidad del ente. Sobre todo, sin embargo, la maquinacion es inicialmente
pensada en consonancia con la esencia del Nihilismo que, en este periodo, emerge en el
pensamiento de Heidegger como consumacion de la metafisica occidental?.

En Aportes a la Filosofia (GA 65) encontramos la idea de la “maquinacion” (en
su relacion con la vivencia y con el evento-apropiador (Er-eignis)) como la produccién
del ente en su propio esenciarse. En la “proposicion maquinante” de la esencia del ente,
la técnica pone en vigor el imperio del producir; la produccion en juego en la
maquinacion, sin embargo, soélo llega a su extremo a través del abandono de lo esencial
(del Ser mismo) por la dominacion controladora del mundo producido segun la “voluntad
de poder” como principio dominante. En el sentido propuesto, la dominacién técnica
cumple, bajo la interpretacion metafisica de la voluntad de poder, el movimiento histérico
del olvido del Ser iniciado por el pensamiento griego como destino de la tradicion
occidental.

El destino del desvelamiento es iniciado por el pensamiento griego, pero no
creado por él. Para Heidegger, a pesar de desvelar la esencia del ente a partir de la
produccién de la esencia del ente como voluntad de poder, la maquinacion
(Machenschaft) del ente en si misma no es un producto de la humanidad: “En el contexto
de la pregunta por el ser no se ha de denominar con ello un comportamiento humano, sino
un modo de esenciarse del ser” (GA 65, p. 126 [2003, p. 113]). Como modo del
“esenciarse del ser”, la maquinacion también se apropia de la humanidad y asume la
existencia como parte de su proyecto desvelamiento del mundo como “fundo

permanente” bajo el dominio de la voluntad de poder. La maquinacion se caracteriza por

76 “Heidegger did not intend machination to be understood simply as a descriptive term corresponding to
a lived experience (Erlebnis) of it. Indeed, experience in this sense belongs to machination (GA65:127) and
is under its sway. Access to machination is only through the history of being to which it belongs. Although
the word machination appears in passing in only a few of the works published by Heidegger in his lifetime,
most notably his lectures on Nietzsche from the late 1930s and early 1940s, it was only with the posthumous
publication of Heidegger’s unpublished manuscripts from the period from 1936 to 1942, in which he
developed his account of the history of being, that it came to attract extensive scholarly interest. It is for
this reason that it is not better understood even though it is arguably one of Heidegger’s most important
insights” (BERNASCONI, 2021, p. 475-476).
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el abandono (olvido) del Ser hacia la transcendencia que sustenta la “entidad del ente”
como objecto de experiencia, la experiencia concebida como control y planificacion. No
obstante, “aunque que favorezca la inesencia del ser” (GA 65, p. 126 [2003, p. 113]), la
maquinacion (Machenschaft) no puede ser ignorada en su participacion en el destino del
desvelamiento”.

Recordemos que, en su dudosa posicion en la esencia del desvelamiento del ente,
la esencia de la técnica conlleva en su esencia el supremo peligro y, al mismo tiempo, el
salvador que estan en juego en la consumacion de la historia de la tradicion filosofica que
ella encarna méaximamente’. No se trata de un retorno a los griegos ni de una resistencia
a la tecnologia en la vivencia comunitaria y global del mundo contemporaneo. Estos
comportamientos reaccionarios Yy reactivos son indtiles porque la maguinacion
(Machenschaft), desde el principio, estd fuera de nuestro control individual; su
manifestacion y dominio nos precede y, de esta forma, deja nos pone delante de tan
problematica herencia. EI abismo que una vez sirvié de ambito al primer movimiento
originario del desvelar de la esencia del ente vuelve como el Nihilismo y, de esta manera
inoportuna, reclama una nueva decision de Ser. Como “esenciar de la inesencia”, la
maquinacion es Nihilismo como manifestacion del fin de la historica occidental y su
desvelamiento del Ser.

Como apertura del destino del desvelamiento occidental, el pensamiento griego
se caracteriza por el florecimiento esencial de la verdad del Ser como posibilidad de
determinacion del ente. Pero, en este impulso inicial, sefiala Heidegger, ya germinaba la

77 “Pero tampoco a esta inesencia, porque esencial a la esencia, se ha de poner nunca en una devaluacion”
(GA 65, p. 126 [2003, p. 113]).

78 “Although Heidegger held out the possibility that machination and the devastation (Verwistung) that
erupts from it might overwhelm human beings altogether (GA66:15), he also insisted that recognition of
machination in terms of the history of being could only be known from another inception (GA66:400). It
thus serves as a transition to something other (GA69:47). This would later be reformulated, borrowing a
phrase from Holderlin, that where the danger is grows that which rescue (GA7:35-36/QCT 34-35). A
corollary of this is that machination is not accessible to metaphysical thinking (GA66:26) and indeed that
any attempt to arrive at the heart of machination using terms like dynamic, total, imperial, calculative, and
planning is ultimately inadequate to the phenomenon because they are metaphysical terms. [...] For
Heidegger to think machination in terms of the history of being is to locate it at the consummation of
Western metaphysics (GA69:44). «The essence of power as machination . . . is itself the end of
metaphysics» (GA69:71). It is hidden in the extreme abandonment of being that gives rise to machination
(GA6.2:445/EP 80). Heidegger had long thought of Western metaphysics in terms of a tendency to
approach entities as produced, but it was with the introduction of his account of the contemporary
dominance of technology that he arrived at his insight into the unity of metaphysics” (BERNASCONI,
2021, p. 475-476).
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dominacién maquinante del ente como posibilidad final del proyecto asi desarrollado:
“La maquinacion, como esenciarse de la entidad, de una primera sefa de la verdad del ser
[Seyn] mismo. Bastante poco sabemos de ella, a pesar de que domina toda la historia del
ser de la filosofia occidental vigente desde Platon hasta Nietzsche” (GA 65, p. 127 [2003,
p. 113]). Pero, si ya estaba vigente como posibilidad desde Platon, ¢por qué la
maquinacion (Machenschaft) si mantiene esencialmente oculta durante la historia
occidental? Para Heidegger, la respuesta esta pregunta esta conectada al caracter esencial

de la técnicay las tres reglas segun las cuales opera la maquinacion en si misma:

(1) [...] cuanto mas decisivamente se despliega — asi en el medioevo y en la
modernidad —, tanto mas obstinada y maquinadoramente se oculta como tal

[...]

(2) [...] cuanto mas decididamente la maquinacién se oculta de esta manera,
tanto mas impele al predominio de lo que parece ser totalmente contrario y sin
embargo es de su esencia: a la vivencia.

(3) [...] cuanto mas incondicional la vivencia como pauta de correccién y
verdad (y con ello “realidad” y estabilidad), tanto mas inutil deviene el que
desde aqui se realice un reconocimiento de la maquinacién como tal. (GA 65,
p. 127 [2003, p. 114])

La primera ley determina el modo como la maquinacion (Machenschaft) avanza
en la historia de la metafisica occidental y, al mismo tiempo, oculta su esencia como tal.
Es decir, la técnica oculta su verdadero origen historico en la medida en que despliega su
dominio sobre la totalidad del ente. La segunda ley sefiala el modo como, ocultando su
esencia, la maquinacion (Machenschaft) guia el sujeto de su influencia a la interpretacion
del mundo bajo el signo de la simple “vivencia”. La maquinacion descubre la “vivencia”
y opera a través de ella su dominio de la realidad. La “vivencia” el escenario necesario
para el despliegue de la dominacion maquinante del ente como “fondo permanente”. La
vivencia humana es explorada de manera tan abrumadora por la maquinacion, que el
propio “desvelamiento” queda en segundo plano a pesar de su importancia esencial. Por
ultimo, la tercera ley esencial de la maquinacion (Machenschaft) indica el sentido final
de la experiencia del Ser sostenida por el Gltimo estadio de la metafisica occidental; una
realidad donde la existencia esta completamente privada de cualquier posibilidad de
cuestionamiento del verdadero origen del ciclo de control-dominacion que determina la
“vivencia contemporanea” impelida por la técnica como desvelamiento del Ser.

Recapitulemos. EI hombre occidental es convocado por metafisica occidental
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para que disponga del mundo como el “sefior de la tierra”. En su estadio final, sin
embargo, esta convocacion tiene el caracter de maquinacion (Machenschaft), es decir, del
engranaje técnico del ente determinado segun el principio de la “dominacion” de la
voluntad de poder. EI pensamiento griego inicial, sefiala Heidegger, encuentra el origen
de todo posible descubrimiento del ente en la pvo1g, interpretada como desvelamiento, es
decir, el “hacerse-por-si mismo” de la naturaleza que garante la subsistencia de lo que asi
permanece y se presenta. En este modo originario de pensar la esencia (ovoia) del ente
en su hacerse mas proprio, sin embargo, la tradicion occidental posteriormente encuentra
la dicotomia entre 10éa e téyvn como posibilidad determinante de la maquinacion de la
totalidad del ente segun la “preponderancia de lo hacible y de lo que se-hace” como

principio de la realidad del Ser:

Que algo se hace por si mismo y segun ello es también hacible para un
correspondiente proceder, el hacerse-por-si mismo es la interpretacion de la
¢@Voig llevada a cabo a partir de la téyvn y su circulo de referencia, de modo
que ahora ya rige la preponderancia de lo hacible y de lo que se-hace, lo que
brevemente sea llamado la maquinacion. (GA 65, p. 126 [2003, p. 113]).

A pesar de esto, observa Heidegger, la maquinacion (Machenschaft) ain no
alcanza su predominio decisivo en el pensamiento antiguo de la entidad del Ser, sino que
“permanece velada en la constante presencia cuya determinacion alcanza su méaxima
crisis en la evteléyeia en medio del pensar griego inicial” (GA 65, p. 126 [2003, p. 113])
En la Edad Media, continua Heidegger, el actus divino de la creacion reemplaza la
definicién griega inicial de pvoic (“Dios como causa sui”): “Con ello se relaciona el que
ahora lo maqguinador se abra paso mas claramente y, a través de la entrada en juego del
pensamiento judeo-cristiano de la creacién y de la correspondiente representacion de
Dios, el ens devenga ens creatum” (GA 65, p. 126 [2003, p. 113]). De este modo, el
pensamiento medieval da un paso mas hacia la maquinacién (Machenschaft) como
determinacion de la esencia del ente como “producto”, pero, en la medida en que sustenta
en Dios el vinculo metafisico de rectificacion de la realidad de toda creacién, mantiene
aun latente la verdadera consecuencia de la proposicion maquinante del mundo. Es solo
en la modernidad, a través de la determinacion efectiva de la realidad a través del
subjectum, que las ciencias objetivas son capaces de proyectar la realidad del ente como

lo que esta puramente disponible para la manipulacién humana: “[...] la época moderna,
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ninguna meditacion historica puede pasar por alto estas dos determinaciones esenciales e
interrelacionadas de su historia: que el hombre en cuanto subiectum se instaura y se
asegura como centro de referencia del ente en su totalidad, y que la entidad del ente en su
totalidad es comprendida como representatividad de lo producible y explicable” (GA 6.2,
p. 24 [2000, p. 25]). Asi, en la modernidad la maquinacion (Machenschaft) adquiere
preponderancia decisiva como el aseguramiento esencial de la totalidad del ente en el
ultimo estadio del proyecto del desvelamiento del Ser puesto en obra por la tradicion
occidental™.

En este punto, para Heidegger, la “metafisica de la voluntad de poder” presta un
gran servicio a la interpretacion de este Gltimo estadio de la dominacion del Ser como
maquinacion de la totalidad del ente. En el modelo de realidad metafisica que toma como
principio una interpretacion tradicional de la voluntad de poder, la vigencia de la totalidad
del ente (“quantum de poder”) es determinada por el movimiento de la voluntad sobre si

misma. La realidad es, entonces, voluntad de voluntad de poder. Heidegger sefiala:

So6lo bajo la orden incondicionada de si misma (como voluntad de poder) la
maquinacion puede mantenerse en un estado, es decir: volverse consistente.
Alli, pues, donde con la maquinacion la carencia de sentido llega al poder, la
represion del sentido y con él de todo interrogar la verdad del ser tiene que ser
sustituida por la proposicion maquinante de «fines» (valores). (GA 6.2, p. 21
[2000, p. 22]).

Asi, la interpretacion metafisica de la voluntad de poder lleva a las Gltimas
consecuencias la maquinacion (Machenschaft) del ente que se mantuviera latente desde
el inicio griego del pensar occidental. Sin embargo, donde la técnica domina y dispone
de la esencia del ente, lo que hay es la preponderancia de la carencia del sentido del Ser.
Enredada en el imperio de la técnica, la esencia del ente se desvela segun su utilidad en
el proyecto occidental de dominio de la realidad del mundo. En este movimiento, la
maquinacion (Machenschaft) pertenece al olvido del Ser, pues su consideracion del ente

no encuentra tiempo para cuestionar el verdadero origen de su destino. El sujeto necesita

79 “Ahora bien, /es la ciencia s6lo un artefacto del hombre que se ha elevado a un dominio tal, que se
podria pensar que algln dia, por obra del querer humano, por decisiones de comisiones, pudiera ser
demolido de nuevo? ;O bien prevalece aqui un sino mas alto? Asi es en efecto. Prevalece Algo Distinto.
Pero esto que es distinto se nos ocultard mientras sigamos atados a las representaciones habituales de la
ciencia” (GA 7, p. 42 [1994, p. 39-40]).
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ganarse la vida, no cuestionar la esencia del Ser. Asi, la maquinacién (Machenschaft)
lleva a cabo en definitivo el olvido del Ser que marca la tradicion como completo
abandono del cuestionamiento sobre el sentido originario de nuestra experiencia del
Nihilismo. La dominacion técnica de la esencia del ente significa, en este caso, la
exposicion a la “carencia de sentido” en su sentido mas profundo: como el a-bismo (Ab-
grund) que sefiala la proximidad del Nihilismo como experiencia esencial de la nada de
fundamento del Dasein historico en su si-mismo. Desde un punto de vista ontohistérico,
por tanto, el Nihilismo coincide con una época especifica de la metafisica occidental: el
punto en que el pensamiento vuelve a la primera posibilidad que marcé su evento-
apropiador (Er-eignis) original: la Nada. Finalmente, consideramos la experiencia
ontohistorica del Nihilismo como punto clave para la discusion heideggeriana de la
posibilidad de superacion de la metafisica y de la posibilidad de un nuevo comienzo para

nuestra relacién esencial con el Ser.

2.3 La experiencia ontohistorica del Nihilismo

2.3.1 La época del Nihilismo

A pesar de toda la controversia en torno a esta obra, queda registrado en el
segundo aforismo de la “Voluntad de Poder” lo que piensa Nietzsche sobre el Nihilismo

como época de la civilizacién occidental:

Lo que cuento es la historia de los dos proximos siglos. Describe lo que
sucederd, lo que no podra suceder de otra manera: la llegada del nihilismo.
Esta historia ya puede contarse ahora, porque la necesidad misma esta aqui en
accion. Este futuro habla ya en cien signos; este destino se anuncia por doquier;
para esta misica del porvenir ya estan aguzadas todas las orejas. Toda nuestra
cultura europea se agita ya desde hace tiempo, con una tension torturadora,
bajo una angustia que aumenta de década en década, como si se encaminara a
una catastrofe; intranquila, violenta, atropellada, semejante a un torrente que
quiere llegar cuanto antes a su fin, que ya no reflexiona, que teme reflexionar.
(NIETZSCHE, 2006, p. 31)

Nietzsche afirma poder describir la experiencia “futura” del Nihilismo porque,
segun ¢€l, no hay vuelta atras: “la necesidad misma esta aqui en accion”. El desarrollo de

la 16gica de la metafisica ha conducido el hombre occidental, inevitablemente, a la época
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de la llegada del Nihilismo. Asi, sefiala Heidegger, el Nihilismo es historia porque indica
el verdadero ambito de la concrecion de la metafisica occidental y su destino del
desvelamiento. La forma final de este desvelamiento metafisico es la maquinacion
(Machenschaft) del ente segin la voluntad de poder. La maquinacion (Machenschaft),
como esencializacion del esenciarse del ente, es parte de la experiencia definitiva e

inevitable del Nihilismo que “habla ya en cien signos”. Heidegger sefiala:

El ser (Seyn) ha abandonado tan fundamentalmente al ente y librado éste a la
maquinacion y al “vivenciar”, que necesariamente esos aparentes intentos de
salvacién de la cultura occidental, toda “politica cultural”, tenian que
convertirse en la figura més capciosa y por lo tanto suma del nihilismo. (GA
65, p. 140 [2003, p. 123-124])

Para el filésofo de Ser y Tiempo, con la determinacion técnica de la totalidad del
ente como “fondo permanente”, 1a metafisica occidental ha conquistado un estadio tan
avanzado de controle y aseguramiento de la esencia del ente que cualquier cuestion sobre
el sentido de Ser es dispensada. Es un duplo “abandono”: el ente es abandonado a la
prevision y aseguramiento de la técnica y el Ser es sustraido como lo que no necesita de
mas ningun cuestionamiento esencial alla de lo que es determinado por la maquinacién
del ente.

Para Heidegger, la consecuencia de este duplo abandono (del ente a la
maquinacion técnica y del Ser a la simples determinacion de la esencia del ente) es el
hecho de que toda tentativa de superacion del Nihilismo que no sea capaz de apropiarse
del verdadero sentido ontohistdrico del evento del existir pensante (del Dasein, de la
existencia humana) acabe enredandose alin mas en el acabamiento de la filosofia
occidental y en el “peligro supremo” de su consumacion negativa®'. Pero, entonces,
(,como hablar del “salvador” como superacion positiva del Nihilismo?

Recordamos la esencia de la técnica como desvelamiento del Ser no es una

80 Véase el apartado “4.2.2 Las consecuencias y la superacion del Nihilismo”.

81 “El nihilismo maés funesto consiste en hacerse pasar por protectores del cristianismo y hasta, en razén
de servicios sociales, reivindicar para si la cristiandad mas cristiana. Este nihilismo tiene toda su
peligrosidad en que se oculta por completo y ante todo lo que se podria llamar el grosero nihilismo (por
ejemplo, el bolchevismo) se separa cortantemente y con razén. Sélo que la esencia del nihilismo es por
cierto tan abismosa (porque él desciende a la verdad del ser [Seyn] y la decision al respecto), que
precisamente estas formas opuestas pueden y tienen que pertenecerle. Y por ello también parece que el
nihilismo, considerado en totalidad y fundamentalmente, es insuperable” (GA 65, p. 140 [2003, p. 123]).
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“actividad humana”, es decir: a diferencia de los instrumentos que ella pone a nuestra
disposicion, sus “fines” estan para alla del control humano. La esencia de la técnica
ultrapasa la libertad del individuo, pues camina hacia la realizacion de su proyecto
milenario de descubierta y dominio de la totalidad del ente; en su fluir, arrastra consigo
la existencia humana desde un modo especifico de convocacién. La filosofia de Nietzsche
muestra una existencia marcada por la herencia occidental de la metafisica y que se
encuentra, al mismo tiempo, fascinada por ¢l concepto de “poder” y angustiada por la
indeseada e insistente llegada del Nihilismo®. En su evocacion nietzscheana, el Nihilismo
ocupa un lugar ontohistérico en el analisis existencial de la relacién contemporanea con
el Ser. Es decir, més alla de una politica cultural o de cualquier movimiento ideolégico,
el Nihilismo dialoga con el evento-apropiador del destino occidental en su posibilidad
originaria de relacion con el Ser.

Para Heidegger, por lo tanto, el Nihilismo nietzscheano tiene un significo
historico especial. En “Aportes a la Filosofia (Er-eignis)” (GA 65), Heidegger nos da una
pista de la manera como ¢l interpreta el sentido del Nihilismo nietzscheano: “El Nihilismo
en el sentido de Nietzsche significa: todas las metas estan ausentes” (GA 65, p. 138 [2003,
p. 122]). La ausencia de metas del Nihilismo, sin embargo, no es un sintoma psicol6gico
de uno u otro individuo. EI Nihilismo como época — es decir, desde una consideracién
ontohistorica — afecta al Ser en su totalidad. Toda la existencia se siente asi y los viejos
ideales ya no pueden llenar el abismo bajo sus pies. S6lo un “otro comienzo”,
originalmente nuevo, puede hacer justicia a este temple fundamental (Grundstimmung).
Para Heidegger, por tanto, se trata de ir méas alla de la figura de la filosofia de Nietzsche
como “una interesante psicologia de la cultura” (GA 65, p. 139 [2003, p. 122]) y llegar a
una discusién ontoldgica del Nihilismo como cierre de una posibilidad histérica de ser y

82 Para Heidegger, al poner en juego la creacion de la verdad como valor, Nietzsche inaugura dos cosas:
la idea extrema de que la verdad es producto de la voluntad y, al mismo tiempo, que el verdadero
fundamental de cualquier verdad absoluta es nulo. La verdad estd fundada en la posibilidad creativa de
nuevos valores: “As Gadamer also states, Nietzsche was for Heidegger not simply the one who diagnosed
nihilism — with the surfacing of the “nothing”, being becomes visible. The condition of nihilism that reveals
the nothing in values also reveals that values are absent. Hence meaning and values do not disappear; they
are concealed or forgotten” (BLOND, 2010, p. 126). El Nihilismo, en sus Gltimas consecuencias, trae a la
tona el sentido del olvido del Ser que, yaen Sery Tiempo, es el principio de la investigacion fenomenolégica
propuesta por Heidegger. Sin embargo, la confrontacion originaria con la metafisica nietzscheana (la
“ausencia de metas” como sentido fundamental del pensamiento) ha contribuido enormemente para el
“giro” (Kehre) del pensamiento de Heidegger en la década de 1930.
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despliegue de otro comienzo historial del Ser. “En la intencion del otro comienzo el
nihilismo tiene que ser concebido mas fundamentalmente como consecuencia esencial
del abandono del ser” (GA 65, p. 138 [2003, p. 122]). El Nihilismo adquiere el sentido
pretendido por Heidegger cuando es interpretado como parte del destino histérico de la
tradicion occidental en una relacién originaria con el acontecimiento ontol6gico del Ser
que primero determind esta historia como tal. De esta manera, se hace mas facil
comprender por qué la interpretacion ontohistorica del Nihilismo requiere también una
confrontacion decisiva con la metafisica occidental y la consecuencia esencial del
abandono del Ser como maquinacion (Machenschaft) de la totalidad del ente.

En la consumacion de la metafisica occidental, la existencia humana se enfrenta
al Nihilismo y este sentimiento, propone Heidegger, no debe ser resistido, sino
interpretado esencialmente como fundamental de un nuevo comienzo del Ser como
evento-apropiador (Er-einis): “Este lugar, que por si mismo recién funda nuevamente
espacio y tiempo, es el Dasein, sobre cuyo fundamento por primera vez el ser [Seyn]
mismo llega al saber como el rehiso y con ello como el evento-apropiador (Er-einis)”
(GA 65, p. 140 [2003, p. 124]). En el evento-apropiador, la verdadera relacion ontoldgica
entre el Dasein y el Nihilismo se hace accesible como el vacio originario sobre el cual se
torna posible el envio del destino del desvelamiento del Ser. “En la experiencia
fundamental de que el hombre como fundador del Dasein es usado por la divinidad del
otro dios, se inicia la preparacion de la superacion del nihilismo. Pero lo més inevitable y
dificil en esta superacion es el saber acerca del nihilismo” (GA 65, p. 140-141 [2003, p.
124]). El saber acerca del Nihilismo es también un conocer acerca la condicion occidental
y de la relacion con el divino que caracteriza el “destino” de su apertura. Esto se
materializa en la evocacion nietzscheana de la comedia dionisiaca como el origen del

enredo de la existencia occidental:

Pero el dia en que podamos decir de todo corazén: «jAdelante! jTambién
nuestra vieja moral forma parte de la comedia!», habremos descubierto un
nuevo enredo y una nueva posibilidad para el drama dionisiaco del «destino
del alma» -: jy ya él sacara provecho de ello, sobre esto podemos apostar, él,
el grande, viejo y eterno autor de la comedia de nuestra existencial...
(NIETZSCHE, 2005a, p. 30).

En la filosofia de Nietzsche, la confrontacion entre Apolo y Dioniso marca la
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composicion poética inicial del destino occidental como relacion entre lo divino y la
descubierta humana de un destino®. Para Heidegger, pues, llevada al lugar de la “ausencia
de metas” por la vivencia del Nihilismo, la existencia vuelve al horizonte de la posibilidad
de tomada del ente desde la apertura del Ser. Cuando Nietzsche habla de los dos siglos
del Nihilismo, no esta tratando de decir que tienes poderes premonitorios, que de alguna
manera puede narrar los hechos cronoldgicos de la historiografia humana. Lo que
Heidegger percibe muy claramente es que la indicacién del Nihilismo hecha por
Nietzsche tiene caracter ontoldgico y, en este sentido, encarna el “abandono del Ser”
como esencia del ente. El saber acerca del Nihilismo “no debe quedar adherido a la
palabra ni a la primera aclaracion de lo mentado a través de Nietzsche, sino gque tiene que
reconocer el abandono del ser como la esencia” (GA 65, p. 141 [2003, p. 124]). Por tanto,
se hace necesario considerar toda la historia de la metafisica como este movimiento de
“abandono del Ser” hacia la determinacion de la esencia del ente, que se manifiesta en
extremo en el modo de la “esencializacion del inesencial” llevado a cabo por la técnica.
El que trasciende el Ser hacia los entes y posibilita la efectuacion de tal proyecto de
desvelamiento del ente es Dasein occidental. En el evento-apropiador decisivo, la
existencia y lo divino se relacionan de tal modo que el tiempo-espacio del Dasein es
fundado como el “comienzo” de la historia del Ser. La existencia, arrojada en la historia
del Ser por el evento-apropiador occidental, se encuentra como resultado de esta
transcendencia del Ser en camino del aseguramiento de la “verdad” del ente.

Como hemos visto, para Heidegger, en la medida en que asimila la
determinacion de la “verdad del ente” en el concepto de “poder”, la llamada “metafisica
de la voluntad de poder” cumple esencialmente la historicidad del destino occidental. No
se trata de un cambio de rumbo (una inversion del platonismo), sino de una reflexién
ontoldgica sobre las consecuencias del dominio metafisico del mundo y su disminucion
en una relacion originaria con el Ser. Esta sobrepotencializacion de la metafisica
corresponde a su consumacion de la historia del Occidente y el Nihilismo es el limite y
temple fundamental de esta experiencia del fin. En la experiencia del Nihilismo, la
existencia experimenta el fin de la posibilidad de determinacion de la “verdad” segtn los

valores de la tradicion occidental. La quiebra de todos los valores (como “carencia de

83 Véase el apartado “1.3.1 La confrontacion entre Apolo y Dioniso”.
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sentido”) precede la experiencia decisiva del Nihilismo. El fin de la metafisica, en la
interpretacion heideggeriana, corresponde a la consumacion del “abandono del Ser” y, en
este caso, el Nihilismo es la experiencia de este abandono como “ausencia de metas”.

Como la metafisica alcanza su estado pleno a través del predominio de la
voluntad de poder, el dominio técnico de la produccién maquinante de la esencia del ente
emerge como el ultimo estadio de la experiencia del Ser de la metafisica occidental.
Conectada a la esencia del Nihilismo, el concepto de maquinacion (Machenschaft) reflete
la reflexiéon inicial de Heidegger sobre la “voluntad de poder” y su interpretacion
metafisica tradicional que posteriormente toma el sentido de la reflexion sobre el
engranaje (Gestell) como esencia de la técnica. EI pensamiento inicial de la técnica de
Heidegger sobre la técnica esta, de este modo, marcado esencialmente por su
interpretacion metafisica de la “voluntad de poder” nietzscheana como parte de la historia
de la tradicion occidental. EI Nihilismo es el dltimo estadio de esta tradicion y, al mesmo
tempo, la experiencia de la Nada que anuncia la posibilidad futura de un nuevo comienzo.
Para Heidegger, el Nihilismo es una indicacion del retorno de la existencia humana a la
experiencia abismal® de la propia esencia creadora del Ser: la experiencia de la Nada
como apertura creativa de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis) del Ser.

2.3.2 Evento-apropiador (Er-eignis) y Nihilismo

a) La exhortacién del lenguaje

(3

En su conferencia “... poéticamente habita el hombre” (GA 7), Heidegger
reflexiona sobre el sentido existencial de este verso de Hdélderlin. Para el filosofo, el
“lenguaje poético” evocado ahi indica el sitio donde se produce la entrega del “destino
del hombre” a la existencia, es decir, el origen (Ur-sprung) de la “historia” en sentido
originario del destino: el envio del Dasein en la apertura propria de su historicidad. Por
tanto, la “habitacion poética” sefialada en el poema tardio de Holderlin debe ser pensada

en dos momentos distintos: “[...] primero pensar lo que denominamos la existencia del

hombre desde la esencia del habitar; luego pensar la esencia del poetizar en tanto que

84 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
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dejar habitar como un construir, incluso como el construir por excelencia” (GA 7, p. 183
[1994, p. 165]). En primero lugar, hay que interpretar la estructura ontologica del Dasein
que “habita el mundo” y, en segundo, el caracter lingiiistico original de este “habitar”
que, al destinar la existencia, crea la posibilidad del “construir por excelencia”. Ahora
bien, es a través del “lenguaje” que la “interpelacion del Ser” se entrega a la existencia
como “destino humano” y como libertad para “construir” (proyecto de mundo). Esta
entrega destinataria, el evento-apropiador (Er-eignis) en sentido originario, tiene lugar

en la “exhortacion del lenguaje” (Zuspruch der Sprache):

¢De donde es que el hombre toma la interpelacién (Anspruch) de llegar hasta
la esencia de una cosa? EIl hombre s6lo puede tomar esta interpelacién de alli
de donde él la recibe. La recibe de la exhortacion del lenguaje (Zuspruch der
Sprache). Ciertamente, s6lo cuando presta atencion, y mientras presta
atencion, a la esencia propia del lenguaje. (GA 7, p. 184 [1994, p. 165]).

En sentido general, exhortar es apelar o incitar, al dios, al otro, a uno mismo; en
plano ontologico, la “exhortacion del lenguaje” incita al Dasein a acoger a las sefias de
los dioses como “proyecto del pensamiento” y como “destino”. Por tanto, la “esencia del
lenguaje” es la morada del evento-apropiador y, como tal, alberga el desarrollo de este
“evento” como “destino del desvelamiento” (es decir: como proyecto de desvelamiento
de la esencia del ente). Como se ha mostrado, el “destino” (Geschick) es lo que “retine y
pone al hombre en un camino del desvelar”, es decir, la posibilidad del proyecto de mundo
como determinacion de la “esencia del ente”®. Afladimos ahora la siguiente interpretacion
heideggeriana: como morada del hombre, el lenguaje no esta subordinado al proyecto
occidental del mundo, sino que lo precede bajo la forma de “condicion de posibilidad”
originaria de su evento-apropiador (Er-eignis) inicial.

Sélo porque, en la “exhortacion del lenguaje”, el Dasein recibe las sefias del
dios, la determinacién de la esencia de los entes puede emerger como una tarea de
pensamiento, es decir, como el impulso capaz de mover el destino del Occidente para su
nuevo comienzo. La “exhortacion del lenguaje” es la verdadera cuna de toda articulacion
historica del Dasein y, al mismo tiempo, la “morada” del hombre sobre la tierra. En otras

palabras, la “exhortacion” es la apertura de Ser donde se produce el primer “dialogo”

85 Véase el apartado “2.1.1 El engranaje (Gestell) y la esencia de la técnica”.
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entre existenciay dioses en la forma del destino del desvelamiento de un pueblo histérico.
E la esfera originaria de la exhortacion, la “palabra dialdgica” es enviada por primera vez
a la determinacion de la “esencia” del ente y, asi, congrega y compone el destino de
quienes comparte su modo de “desvelamiento”. El sentido capital del lenguaje, sin
embargo, permanece en disputa, ya que esta sujeto a la condicion existencial propia del
Dasein: la experiencia de la Nada como finitud.

Como heredero finito del destino del desvelamiento del Ser, el hombre
occidental tiende a olvidar el &mbito de la “exhortacion del lenguaje”, y pretende ain
someter el lenguaje a su proyecto especifico de dominacion. Para Heidegger, “el hombre
se comporta como si fuera el forjador y el duefio del lenguaje, cuando es éste, y lo ha sido
siempre, el que es sefior del hombre. Cuando esta relacion de sefiorio se invierte, el
hombre cae en extrafias maquinaciones” (GA 7, p. 184 [1997, p. 165]). En la
“exhortacion”, el lenguaje no se somete al hombre como herramienta, como codigo
linglistico capaz de categorizar y, a través de la prensa e la editorial, proliferar como
“cultura”. En la “exhortacion” indicada por Heidegger, por el contrario, el lenguaje es
sefiora del hombre: él convoca al tiempo del existir, haciéndolo “reflejarse” a si mismo
como pensamiento del Ser. El destino de la existencia surge en esta relacion linguistica
originaria entre el tiempo-espacio del existir y el lenguaje poético creativo en su
posibilidad de “exhortacion”. Esta también es la razon fundamental por la cual cada uno
de nosotros, independientemente del idioma nativo, lleva dentro de si la posibilidad
remisiva de una relacién auténtica con el lenguaje.

Nos parece que la indicacion de un auténtico ambito de relacién con el lenguaje
ha sido parte del pensamiento de Heidegger desde el principio. La discusién de la
“indicacion formal” y la primacia tedrica que permeaba la descripcion fenoménica de la
tradicion neokantiana que lo rodeaba apuntan el camino inicial del joven fil6sofo. En Ser
y Tiempo, finalmente, la concepcién original de un lenguaje fenomenoldgico aparece
directamente ligada a la posibilidad de plantear la pregunta por el sentido del ser en
general y el analisis existencial que le precede. Sélo un lenguaje auténtico puede cumplir
la maxima fenomenoldgica (“jA las cosas mismas!”) de manera satisfactoria. En tal
fenomenologia, Heidegger prone en la introduccion de Ser y Tiempo, el fenémeno (el
eowopevov) debe llegar al “decir” (Adyog) de modo pré-categorial, es decir, en un

enunciado libre de todo compromiso metafisico implicito o explicito. El saber
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fenomenologico esta en conexion con la estructura existencial del Dasein como el que
cuestiona el fenémeno vy, de tal modo, piensa la realidad, para alla de la determinacion
tradicional de la metafisica tradicional y sus cristalizaciones. Heidegger, por tanto, busca
aclarar el significado de la “fenomenologia” discutiendo los términos griegos que
componen la expresion presentada: “powvopevov” y “Adyog”.

1. ®awvépevov: En primer lugar, sefiala Heidegger, el sentido originario del
término griego “paivopevov” no puede interpretarse como el “ser simplemente dado” de
la entidad categorial que marca la tradicion metafisica. Quizas, en su origen griego, el
fendmeno tenia como sentido el propio mostrarse del Ser y el modo como hace parte de
su experiencia gque ello se haga accesible por medio de una claridad propia:

La expresion griega @awopevov, a la que remonta el término ‘fenémeno’,
deriva del verbo gaivesai, que significa mostrarse; paivopevov quiere decir,
por consiguiente: lo que se muestra, lo automostrante, lo patente; eoaivesOot
es, por su parte, la forma media del paivo, la luz, la claridad. eaive pertenece
a la raiz @a-, lo mismo que &g, la luz, la claridad, es decir, aquello en que

algo puede hacerse patente, visible en si mismo. (Suz, GA 2, p. 28 [1997, p.
51])

La claridad del fendmeno pertenece al fendmeno como su propia esencia. Como
lo que hace patente el mundo, presente a los sentidos, el fendomeno es la “claridad” que
desvela el acontecimiento del Ser como tal. De este modo, el fendmeno, “visible en si
mismo”, precede toda aprehension (vonoic), porque, en sentido originario, configura la
propia claridad del Ser en su mostrarse (aicOnocic): “manifestacion y apariencia se fundan,
de diferentes maneras, en el fenomeno” (SuZ, GA 2, p. 31 [1997, p. 54]). Pero, como el
término @awvopevov engloba también la totalidad del “paivopeva” (“que yace a la luz del
dia o que puede ser sacado a la luz”), existe ya entre los griegos la tendencia a establecer
una equivalencia entre el “mostrar-en-si” del fendémeno y el “estar-ahi” como “pura
presentacion” de la esencia de los entes (td dvto)®.

Sin embargo, sefiala Heidegger, lo que era s6lo una tendencia en el pensamiento
griego inicial se convierte en punto de partida metodoldgico para el conocimiento del ente
en la tradicion metafisica-occidental que le sucede. En la interpretacion metafisica de la

86 “Los paivopeva, «fendomenos», son entonces la totalidad que lo que yace a la luz del dia o que puede
ser sacado a la luz, lo que alguna vez lo griegos identificaron pura y simplemente con té 6vta (los entes)”
(Suz, GA 2, p. 28 [1997, p. 52]).
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realidad del mundo, la experiencia del Ser es progresivamente reducida a la extension en
el tiempo de la percepcion intelectual de un sujeto del conocer y el fendbmeno se reduce a
la permanencia constante en el espacio que determina el ente como sujeto de esta
percepcion®. En contraste a la interpretacion teorética del Ser de la tradicion metafisica
occidental, por lo tanto, el pawvopevov sefialado en la fenomeno-logia heideggeriana tiene
caracter pre-teorético, es decir, trata siempre de una indicacién formal al “mostrarse-en-
si-mismo” que desvela la dupla posibilidad de la experiencia del “claro” del Ser por el
Dasein humano. Lo “fenoménico” constituye, originariamente, lo que Heidegger llamaré
del “claro del bosque” (Lichtung), es decir, el &mbito desde el cual se hace posible la
relacién originaria entre el Dasein y cualquier comprension/interpretacion del Ser. El
“claro” es el fendbmeno en si mismo, es decir, la apertura plena donde la poesia recoger lo
divino en la “exhortacion del lenguaje” y funda el abrigo histérico de la existencia
pensante.

2. Adyoc: En segundo lugar, el Ldyog que anuncia el fendémeno en su “mostrarse-
en-si-mismo” debe ser interpretado de manera igualmente fundamental. Asi como el
“fenomeno”, también el Loyog de la fenomenologia debe ser devuelto a su significado
original. Lo que estd en juego en el “Adyog” no tiene el mismo significado de el de las
ciencias positivas que utilizan el mismo arreglo filologico. Por ejemplo, en la “bio-logia”
y “teo-logia”, argumenta Heidegger, el “logos” se concibe como la aprehension
metodologica del “contenido quiditativo proprio” de sus respectivos objetos tematicos
(Suz, GA 2, p. 34 [1997, p. 57]). Por otra parte, el Adyoc de la fenomeno-logia es
“lenguaje” en el sentido de la fundacion historico-poética del Dasein en la apertura del
“mostrarse-en-si-mismo” del fenomeno del Ser: “El Adyog de la fenomenologia del
Dasein tiene el caracter del épunvevety, por el cual le son anunciados a la comprension
del ser que es propria del Dasein mismo el auténtico sentido del ser y las estructuras
fundamentales de su proprio ser” (SuZ, GA 2, p. 37 [1997, p. 60]). Adyog, en este caso,
sefiala el “decir auténtico” que anuncia la “comprension” (Verstehen) y articula la

“disposicion” (Befindlichkeit) del claro del fenomeno. La “ratio” latina, que esta en la

87 “El Aéyewv mismo y, correlativamente, el vogiv — e. d. la aprehension simple de lo que esta-ahi en su puro
estar-ahi, que ya habia sido tomada temporaria de la pura «presentacion» de algo. El ente que se muestra
en y para ella, y es entendido como el ente propiamente dicho, es decir, es concebido como presencia
(ovoia)” (SuZ, GA 2, p. 25-26 [1997, p. 49]).
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base de la concepcion del “logos™ de las ciencias positivas, representa sdlo un aspecto
derivado de este lenguaje; la razon reduce el lenguaje a su caracter instrumental, en
detrimento de la fuerza creadora originaria del decir poético capaz de abrir el libre sentido
de nuestra experiencia del Ser. La correspondencia (entre “verdadero” y “falso”) que
subyace a la validez instrumental del lenguaje nasce en medio al desvelar del fenémeno,
desvelar que, como interpelacion del Ser, es entregue a la existencia en el &mbito creador
del lenguaje que, siguiendo la indicacion heideggeriana, hemos denominado hasta aqui
como “exhortacion”.

La poesia como esencia del arte pertenece a la “exhortacion del lenguaje”
(Zuspruch der Sprache), es decir, la exhortacion es el ambito donde se produce, de
manera inicial, la creacion poética del abrigo de la existencia humana (y su particular
evento) en medio al claro del Ser. Sin embargo, la propia claridad s6lo es pensada en la
medida en que es articulada como sentido de la apertura del existir. Asi, en la “exhortacion
del lenguaje” hay una doble apropiacion: por un lado, el divino se apropia de la existencia
Yy, por otro, la existencia se apropia de su destino como sentido y posibilidad de toda
articulacion pensante de la apertura del Ser. Este es el origen (Ur-sprung) de la
“interpelacion” capaz de extraer el fenomeno del mundo desde las estructuras
fundamentales del Dasein: “En el decir (drmogaivesfar), en la medida en que el decir es
auténtico, lo dicho debe extraerse de aquello de lo que se habla, de tal suerte que la
comunicacion hablante haga patente lo dicho, y asi accesible al otro, aquello de lo que se
habla” (SuzZ, GA 2, p. 321997, p. 55]). El “decir” (Adyoc) mentado en la fenomeno-logia
es, por lo tanto, apofantico en sentido original: anuncia libremente, hace evidente, el
“claro del bosque” (Lichtung) como lo disponible para la habitacion histérica de la
existencia pensante del Dasein. En este sentido, tratase de lo que Heidegger llama “hacer-
ver mostrativo” (SuZ, GA 2, p. 32 [1997, p. 55]) que libera y articula la experiencia
concreta del mundo para el Dasein humano como tal. Es asi como, en su estructura onto-
existencial, la “exhortacion del lenguaje” funda, sobre el abismo fundamental de la
existencia, la experiencia libre del “ser-en-el-mundo”.

La “exhortacion del lenguaje” es la actitud esencialmente poética de preservar y
salvaguarda la posibilidad linglistica originaria de entrega del claro del bosque
(Lichtung) al evento-apropiador (Er-eignis) como desvelamiento del fenémeno como

abrigo para la finitud existencial del Dasein humano. En la exhortacion, el vacio del
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fundamento existencial de nuestra finitud se convierte en el campo abierto del encuentro
poético con el divino, desde donde los dioses interpelan la existencia y el existir capta
estas seflas como apertura originaria del sentido de su experiencia finita del Ser; he aqui
la invitacion del lenguaje al “construir por excelencia” del que nos habla Heidegger. Por
excelencia, el lenguaje construye un sentido para la apertura del Ser como abrigo del
existir y, solo en un segundo momento, se ocupa con las cosas simplemente dadas. Por
tanto, el &mbito originario de lenguaje como exhortacion no pertenece ni al sujeto de la
metafisica ni a su objeto; la “exhortacion” es la entrega originaria del Ser al didlogo entre
hombre y divino en el destino del desvelamiento como sentido del fundamento de un
pueblo. El uso instrumental del lenguaje es una posibilidad derivada del caracter
productivo del “decir apofantico” como exhortacion poética del lenguaje que funda la
posibilidad ontohistdrica de experiencia del fendmeno concreto del Ser por parte del
existir originariamente pensante e histérico del Dasein humano.

En Génesis (11, 19) encontramos: Y el Sefior Dios form¢ de la tierra todo animal
del campo y toda ave del cielo, y los trajo al hombre para ver cémo los Ilamaria; y como
el hombre 1lamo6 a cada ser viviente, ése fue su nombre”. Dios busca al hombre como
aquel que “llama a cada ser viviente”, que nombra y determina la esencia de los entes a
través del lenguaje. Sin embargo, la existencia misma ya ha sido sacada de la Nada por la
previa accion divina que tiene el caracter creador original. Crear y nombrar, sin embargo,
son imagen y semejanza uno del otro: Y dijo Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen,
conforme a nuestra semejanza” (Gen I, 26). El hombre (ens creatum) esta subordinado al
Dios (ens increatum) y esta invitado a “nombrar” las cosas solo porque participa, como
imagen y semejanza, en la creacion realizada por el habla del dios de Israel. Para que el
“hombre” sea interpelado por el divino como el que nombra los seres, la posibilidad
originaria de tal encuentro debe ser abierta por la palabra divina, el cielo y la tierra, bajo
la Nada, son previamente dispuestos. Asi, la “exhortacion del lenguaje” (Zuspruch der
Sprache) y el “evento-apropiador” (Er-eignis) estan ligados a tal ndcleo originariamente
creador del Ser que une lo divino y lo humano en el abierto creativo del sagrado en cuanto
tal. El “caos sagrado” coincide con Nada sobre la cual el lenguaje exhorta el didlogo entre
dios y hombre que funda lo abierto de la experiencia ontohistérica del Ser y su evento
existencial.

Resulta que, si dios se ha muerto, como lo anuncio Nietzsche, la Nada del
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fundamento de la “exhortacién del lenguaje” se esta acercando a nosotros de mofo
fundamental tras la experiencia del Nihilismo. Asi, también el origen ontohistorico del
destino del desvelamiento occidental y la pregunta por el sentido inicial de su evento se
hacen perceptibles en sus contornos existenciales propios, es decir, en su finitud abismal
mas intima. En la confrontacion con la filosofia nietzscheana, Heidegger se pregunta: ¢es
posible que en la experiencia del Nihilismo como concrecién del destino metafisico del
hombre occidental esté presente también la indicacion originaria de un nuevo camino
hacia el un otro comienzo? La pregunta por el lenguaje originario (Sprache) y por &mbito
de su “exhortacion” (Zuspruch) adquiere el sentido de la pregunta por la fuente originaria
de una nueva experiencia esencial del Ser. La tarea de un pensamiento postmetafisico
estd en cuestion, al igual que su origen. Al mismo tiempo, vemos que en la reflexién
heideggeriana la pregunta por la esencia poética del lenguaje se mueve en la direccion de
la pregunta esencial por el Nihilismo en el sentido de un nuevo evento-apropiador (Er-
eignis): “Dilucidar el habla [Sprache] quiere decir no tanto llevarla a ella, sino a nosotros
mismos al lugar de su esencia, a saber: al recogimiento en el advenimiento apropiador
(Er-eignis)” (GA 12, p. 12 [1990, p. 12]). El énfasis, por tanto, no recae en el “hombre”
o en el “Dios”, sino en el “habla” que, reuniendo a ambos, gesta el Er-eignis como lo que
advén como nueva posibilidad de apropiacion de nuestro si-mesmo por parte del Ser.
Hemos visto que el abrigo ontohistorico del existir humano en la experiencia del
Ser tiene lugar en la “exhortacion del lenguaje” (Zuspruch der Sprache) que centra la
discusion del sentido historico de la existencia occidental y la posibilidad de un nuevo
destino en la superacion del Nihilismo. El lenguaje es el ambito del nuevo Er-eignis y,
por tanto, apunta la discusion sobre la posibilidad decisiva de una nueva relacion con el
sentido del Ser en general. Igualmente recordamos que la superacion del Nihilismo
propuesta por Heidegger tiene el sentido peculiar de una nueva relacion esencial con la
Nada de fundamento que esta en la base de este “temple fundamental” (Grundstimmung)

de la experiencia occidental de la realidad de mundo determinado por la técnica.

b) Requiem aeternam deo

Para Nietzsche, el Nihilismo le aparece inicialmente como anuncio de la muerte

de Dios. Pero ¢qué significa la muerte de dios? El “hombre fenético”, cuando se da
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cuenta, aterrorizado, de la grandeza del asesinato de Dios se pregunta: “;No es la
grandeza de este hecho demasiado grande para nosotros? ¢;No hemos de convertirnos
nosotros mismos en dioses, solo para aparecer dignos ante ellos?” (NIETZSCHE, 1990,
p. 115 [aforismo 125]). Y, aun ante este peligro supremo, el hombre frenético se encuentra
con un publico inerte y burldén, que ignora el “vacio” bajo sus propios pies. Solo ¢l es
consciente del sentido de lo que anuncia, es decir, del “peso” que cae sobre los hombros
de una existencia capaz de planear y ejecutar la muerte de Dios. Ahora bien, ¢qué significa
“convertirse en dioses”? No menos que determinar, a partir de si mismo, la “verdad” y el
“sentido” del Ser en general. En la aparente dominacién del mundo, el “otro” (el publico
que se retine en torno a lo frenético) ignora su verdadera situacion; estan, quizas, bajo el
efecto traumatico del “hecho demasiado grande” que han cometido®. Lo cierto es que,
ante la dificultad de asumir el sentido de la existencia en general, los hombres no se
convierten en dioses, al contrario, se sienten, sobre todo, abandonados por la divinidad.
Y lo que el pablico opta por ignorar emerge irremediablemente a través del “temple
fundamental” (Grundstimmung) de la angustia (die Angst) ante el crepusculo de todos los
supremos ideales: el Nihilismo. Pero, si la “reafirmacion del dios” no es suficiente para
superar el Nihilismo, ;como pensar la posibilidad existencial de su superacion? Esta es la
pregunta que, sefiala Heidegger, conduce a la posibilidad de una reflexion decisiva sobre
la esencia del propio Nihilismo. Asi, en su confrontacion con Nietzsche, el filosofo toma
progresivamente el rumbo de un pensamiento del lenguaje en sentido originario, es decir,
en su conexion poetico-esencial con el evento-apropiador (Er-eignis) de un nuevo
comienzo para la historia del Ser. Asumir la experiencia de la Nada en juego en el
Nihilismo como apertura creadora del propio lenguaje fundante es la clave
heideggeriana para la pregunta por la posibilidad originaria de un nuevo comienzo para
la experiencia del Ser.

¢ Y la técnica?® EIl desvelamiento en juego en el engranaje técnico del mundo

88 “Elrayo y el trueno necesitan tiempo, la luz de las estrellas necesita tiempo, los hechos necesitan tiempo,
aun después de que han sido hechos, para ser vistos y escuchados. Este hecho les es todavia mas lejano que
la més lejana estrella—ijy, sin embargo, ellos mismos lo han hecho!” (NIETZSCHE, 1990, P. 115 [aforismo
125]).

89 Hasta ahora hemos visto que, a partir de la década de 1930, la interpretacion heideggeriana del Nihilismo
de Nietzsche apunta a la condicion ontol6gica de lo que se expresa 6nticamente a través del desvelamiento
técnico del mundo. La esencia de la técnica no es algo puramente moderno, sino, como el Nihilismo, el
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resultado de todo el proyecto metafisico articulado como “destino del desvelamiento” por la existencia
occidental. Por tanto, lo éntico y lo ontoldgico, asi como la condicidn preontolégica del Dasein, sirven de
marco interpretativo para la comprensidon de la relacion esencial entre el Nihilismo y la Técnica dentro de
lo que Heidegger concibe como el destino de la metafisica occidental. En Ser y tiempo sefiala: “El Dasein
es para si mismo (a) onticamente cercanisimo, () ontologicamente lejanisimo y, sin embargo, (y)
preontoldégicamente no extraiio” (SuZ, GA 2, p. 16 [1997, p. 40]).

(o) Onticamente, por tanto, la esencia de la técnica también exhorta al Dasein para la posibilidad occidental
del descubrimiento del ente mas cercano; determina el ente inmediatamente a la mano como lo utilizable y
deja en segundo plano cualquier referencia al fundamento metafisico del destino del desvelamiento
occidental. Como usable y disponible, el ente desvelado por el engranaje (Gestell) se convierte en “fondo
permanente” para los designios de la humanidad. Al mismo tiempo, la existencia se convierte en aquel que,
en la figura del “hombre occidental”, encuentra su papel y razén de ser en el mundo desvelado por la
técnica. Mientras tanto, existencia y entidad son sélo partes del engranaje técnico y su constelacién de
instrumentos. Objeto (“fondo permanente” disponible para el uso) y sujeto (el que pide y usa) son unidos
por la esencia de la técnica en el “desvelamiento” que materializa la experiencia ontica de la
contemporaneidad occidental. En otras palabras, el objeto es ente reducido a simple “fundo permanente”
para el hacer técnico (explotacion, control, distribucién y consumo). Y el sujeto es el “hombre occidental”
como existencia reducida al papel de quien pide el ente dispuesto por la maquinacion técnica del mundo.
Para bien o para mal, la experiencia occidental se equilibra en el descubrimiento y convocacion del
engranaje técnica del mundo.

(B) Sin embargo, ontolégicamente, el fundamento de la determinacion técnica del mundo es el mas lejano
del si-mismo del Dasein. El “sujeto que solicita” no encuentra en la entidad desvelada por la técnica una
respuesta suficientemente profunda a su anhelo existencial mas proprio: “La persona no es ni cosa, ni
substancia, ni objeto” (SuZ, GA 2, p. 47 [1997, p. 73]). En la dominacién técnica queda en abierto el
fundamento ontolégico de esta existencia concreta que tiene la forma del “hombre” dominado por el
engranaje y maquinacion del mundo. Asi, el reflejo ontoldgico del desvelamiento técnico del mundo es el
Nihilismo, es decir, el abismo que bordea la experiencia de las diferentes regiones objetivas y las visiones
de mundo de la sociedad contemporanea. La apertura ontoldgica del Dasein humano tiene primacia frente
a las ontologias positivas de &mbitos particulares del Ser. No s6lo frente a los limites fundamentales de las
ciencias positivas, pero también frente la influencia de la cotidianidad mediana marcada por el dominio
técnico del ente. Es porque estd suspendido sobre el abismo de la Nada que el Dasein puede asumir
libremente la responsabilidad por el proyecto de mundo marcado por la determinacion de la esencia del
ente de la metafisica occidental. Asi, el Nihilismo no es s6lo la consumacion de tal proyecto, sino un retorno
a la fuente ontolégica que primero lo determiné como posibilidad. Para Heidegger (y, en parte, también
para Nietzsche), la Nada en juego en la experiencia contemporanea del Nihilismo no tiene caracter
puramente privativo, pues dialoga igualmente con la posibilidad renovada del evento-apropiador como salto
transcendental.

(v) Preontologicamente, sin embargo, el Dasein es “no extrafio” a si mismo. Interpretacion: el Dasein es el
puente entre el Nihilismo y la esencia de la técnica. La historicidad existencial implica no sélo la
participacién en el proyecto abierto por el destino del desvelamiento occidental (la primacia 6ntica); sino
que, igualmente, salvaguarda la posibilidad originaria de la experiencia del Nihilismo en su esencia como
relacion con la Nada y apertura a un nuevo evento-apropiador. Esta es la direcciéon del pensamiento
existencial heideggeriano desde la década de 1930 en adelante. Sobre todo, el predominio ontico de la
esencia de la técnica y el sentido ontoldgico de la experiencia del Nihilismo encuentran su punto de
(des)equilibrio en la temporalidad del Dasein. El Nihilismo es el “abismo” en la base de la posibilidad
ontoldgica de libre transcendencia que, delante de la muerte, “hace” (Welten) mundo para el Dasein. Esta
en juego la finitud de la existencia occidental. Preontolégicamente, el Dasein encuentra la esencia de la
técnica como estructura de la realidad inmediatamente disponible, el ente simplemente dado aparece ante
el hombre como “fondo permanente” pronto para el control y uso. Al mismo tiempo, esta experiencia de
mundo disponible exige un alto precio, pues encuentra su limite infranqueable en la propia estructura
temporal y finita de la existencia convocada como “hombre occidental”. En primer lugar, la existencia en
si escapa a la determinacién subordinante de la técnica y esto provoca una serie de problemas. En segundo
lugar, la finitud pertenece de tal manera a la relacion de exploracion abierta por el dominio técnico del
mundo que la totalidad del real asi descubierta también esta en peligro. La existencia se siente al margen
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responde al “peligro supremo” del Nihilismo. Sin embargo, el vacio existencial que evoca
la experiencia de un mundo dominado por la técnica apunta el vacio de fundamento del
propio existir. Sin embargo, es en este vacio también que el “exhortacion del lenguaje”
encuentra el sitio de su evento y reune el existir humano en la posibilidad originaria de la
creacion poética del sentido del Ser®. Asi también la esencia de la técnica
(maquinacion/Machenschaft y engranaje/Gestell), de un modo o de otro, adelanta la
existencia en el sentido de la experiencia de la nada de fundamento como lo “salvador”,
es decir, como posibilidad creativa esencial capaz de terminar un nuevo destino del
desvelamiento del Ser en su totalidad como fundamento de un otro existir atin venidero.
La técnica descubre el ente como “fundo permanente” a disposicion de Su engranaje de
la realidad del mundo. Pero, como consecuencia ultima del proyecto metafisico, la técnica
permite la aproximacion del Nihilismo y con esto también sefiala el sentido creativo
originario de nuestro encuentro con la ausencia de metas como libertad creativa de
sentido. El develamiento realizado por el engranaje técnico del mundo cumple asi la
ultima etapa del proyecto/destino occidental. Sin embargo, para realizar su proyecto, ¢de
qué era capaz el “hombre occidental”? Sobre todo, nos recuerda Nietzsche, este hombre
fue capaz de asesinar a Dios, subordinando toda la claridad del fenémeno del Ser a su
voluntad de dominio. La esencia de la técnica responde al anhelo del Nihilismo ante la
muerte de Dios: la totalidad de los entes se reduce al “fondo permanente” (Bestand) sujeto
a la voluntad humana y, asi, el “hombre occidental” piensa en el dominio técnico como
una forma de convertirse él mismo en un dios. Pero es una ilusion, porque nadie se
convierte en dios y, por el contrario, el vacio que la figura del dios de atafio ocultaba
emerge en el horizonte en la dupla posibilidad, negativa y positiva, de experiencia del
Nihilismo.

Para Heidegger, en la medida en que lleva la determinacion de la esencia del

ente simplemente dado al dominio extremo de la voluntad de poder, el Nihilismo emplaza

del cataclismo ecoldgico-social provocado por el descubrimiento de la realidad como sujeta simplemente a
la dominacién técnica; este temple fundamental (Grundstimmung) atraviesa, de manera mas 0 menos
consciente, el ser-con (Mitsein) de casi toda la poblacion terrestre actual. Dividida entre el apelo 6ntico de
la dominacidn técnica y las consecuencias ontoldgicas de este proyecto de desvelamiento, el Dasein (la
existencia preontoldgica) guiado por la tradicion occidental de pensamiento se enfrenta a su peligro
supremo.

90 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
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la existencia en su vacio esencial, situdndola ante el abismo que esté en el fundamento de
toda concepcidn previa del ente. Por medio del Nihilismo el hombre occidental siente lo
verdadero fundamento de su dominacién del ente y que lleva a cabo la transcendencia en
juego en el proyecto griego inicial de desvelamiento del Ser. Lo que espera el hombre en
el fin de la tradicion, sin embargo, no es la felicidad, sino la angustia como signo del
Nihilismo. Esta es la tragedia de Occidente: el fin justifica los medios, pero ya no
encontramos ningan fin. El todo es simple fluir y, para continuar en el lenguaje
heideggeriano, el ente “ha quedado abandonado a si mismo™.

En la medida en que descubre el ente como un “fondo permanente” para el
engranaje del mundo, la esencia de la técnica vela su propia esencia, su fundamento (o la
falta de ello). Pero, mismo los vastos limites de las ideologias politicas del siclo XX, por
ejemplo, estaban todos circunscritos a la esencia de la técnica y, con esto, al solicitar del
desvelamiento técnico del mundo que emplaza el hombre como simple “pieza” en la
constelacion técnica de instrumentos dispuestos segun su utilidad para el planeamiento y
organizacion del mundo manipulable de las fuerzas politicas y populares. Sin duda, el
desvelamiento realizado por la esencia de la técnica es eficaz en ocultar su propia esencia.
Al mismo tiempo, la técnica no puede sofocar por completo la verdadera esencia del
existiry su relacion con el Ser segun la libertad abismal del propio existir y el fundamento
de su apertura pensante del Ser. Queda el Nihilismo, y con él la experiencia del abismo
sobre el que se arroja toda determinacion previa del ente e, igualmente, la promesa de un
nuevo evento-apropiador (Er-eignis).

La apertura ontoldgica del proyecto del desvelamiento del Ser en juego en la
metafisica occidental, sin embargo, no se basa en la simple relacién sujeto-objeto de las
ciencias positivas fundadas por la modernidad europea. La apertura del Ser como
pensamiento retira su posibilidad inicial, en verdad, del abismo de fundamento propio de
la existencia pensante. La consecuencia ontoldgica de la técnica como ultima etapa de
consumacién de la tradicién metafisica occidental es marcado por el temple fundamental
del Nihilismo, es decir, el asedio de la Nada como amenaza, pero también como
posibilidad creativa fundamental de la apertura libre del Ser como libre fundamento

poético para la apertura y articulacion del propio fenémeno del Ser en el modo de la

91 Véase el apartado “1.1 El sentido de la “metafisica” como proyecto griego inicial”.
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libertad productiva del arte.
¢ Qué es el existir pensante sino la libre apertura creativa de un sentido para su
experiencia del Ser? La apertura del fendmeno es el liberar que determina previamente la
libertad de pensar propia del Dasein humano. Pero, mas que esto, pues sin la apertura
pensante del existir también el Ser no podria “hacerse mundo” en el modo especifico del
“desvelamiento”. ; Tendria el propio Ser la necesidad poética de especular su si-mismo?
No sabemos. De todo modo, la apertura del fendmeno en la claridad que exhorta el existir
al pensamiento no es impositiva; al contrario, ella es sélo el despliegue que emplaza la
existencia en la libertad del propio “mostrar-se” del fenomeno, dejando al existir, por
decirlo asi, la decision creativa de la articulacién pensante del sentido de la apertura del
Ser. En la conferencia “De la esencia del fundamento”, de 1928, Heidegger presenta su
interpretacion de la trascendencia como una especie de “traspasamiento hacia el mundo”,
es decir, la libertad creativa que previamente emplaza el Dasein humano en la apertura
fundante de su acontecimiento:
El traspasamiento hacia el mundo es la libertad misma. Segun esto, la
trascendencia no se topa con el «en consideracion a» como con un valor o un
fin que ya estan ahi delante de suyo, sino que es la libertad —y precisamente
en cuanto libertad— la que se pone ante si dicho «en consideracion a». En este
trascendente ponerse ante si dicho «en consideracion a», el Dasein acontece en
el hombre de tal modo que éste, en la esencia de su existencia, puede verse
obligado a si mismo, es decir, puede ser un Mismo libre. Pero aqui la libertad
se manifiesta simultdneamente como lo que hace posible el vinculo y el
caracter vinculante. La libertad es la Unica que puede lograr que reine un

mundo que se haga mundo para el Dasein. El mundo nunca es, sino que se
hace mundo. (GA 9, p. 163-164 [2001, p. 140])

¢Cudl es el caracter vinculante de este mundo que reina y esta hecho desde la
transcendencia existencial fundada en la libertad (esencia de la existencia) del Dasein
humano? Heidegger sefala: “[...] aquel que tras-pasa, y de este modo se eleva tiene, como
tal, que encontrarse en lo ente” (GA 9, p. 166 [2001, p. 142]). Desde ¢l abismo de la
libertad originaria de su propia esencia, el Dasein “tras-pasa” la Nada y como el
develamiento del Ser en el sentido del “hacerse mundo” que determina la esencia del ente.
Es por encontrarse en lo ente que la existencia humana particular experimenta la realidad
inmediata (Ontica) del mundo antes de cualquier tematizacion del sentido transcendente
de su evento ontohistorico inicial.

Yaen 1929, en la conferencia “;Qué es metafisica?”, Heidegger sefiala el sentido
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de su interpretacion de la Nada en la estructura trascendental del Dasein: “El estar
inmerso en la nada del Dasein sobre el fundamento de la angustia escondida es la
superacion de lo ente en su totalidad: la trascendencia” (GA 9, p. 118 [2001, p. 105]). La
trascendencia de la totalidad del ente, puesta en movimiento por la “angustia escondida”,
devuelve la existencia al abismo de fundamento de su més singular posibilidad: la finitud
como apertura creativo-pensante del fendmeno del Ser. De la misma manera, es el “tras-
pasar” de la Nada que lleva la existencia a la posibilidad creativa de la descubierta del
ente y que vincula el Dasein al envio desvelador que primero determinada el proyecto
historico del destino de su pueblo. El envio historico determinado asi es la apertura-
comun del Ser como morada poética para el evento comunitario del existir pensante. De
esta forma, la existencia es tomada por el “proyecto de mundo” e interpreta su si mismo

a partir de una comprension previa de la esencia del ente:

Al encontrarse asi, el Dasein se implica en el seno de lo ente hasta el punto de
formar parte de lo ente y sentirse determinado por él en su animo (von ihm
durchstimmt). Trascendencia significa un proyecto de mundo tal que lo
proyectante ya esta también dominado y determinado en su animo por ese
mismo ente al que traspasa. (GA 9, p. 166 [2001, p. 142]).

Asi, como lo interpreta Kuravsky (2021, p. 193), “being-concerned with worldly
matters thereby leaves out the world itself and induces carefreeness in regard to it, such
that the world seems to be nothing but the worldly objects and matters”. Es parte de la
experiencia del “destino del desvelamiento” olvidar su origen en el camino del
descubrimiento del mundo en la apertura de Ser. Este origen es la nada como origen y
libertad de toda trascendencia posible. El “tras-pasar” es la descubierta existencial del
ente y, asi, estd fundado en la Nada como verdadera condicion existencial de todo
desvelamiento del Ser llevado a cabo por el Dasein. En la era del dominio tecnolédgico
del ente esto es aln mas evidente, ya que la urgencia de dominacion y sumisién de la
totalidad como “fundo permanente” a la disposicion del hombre suprime cualquier
tentativa de cuestionamiento del sentido originario de nuestra relacion con el Ser.

Ocupado, el hombre occidental se siente aliviado del peso del Ser, es decir, a
salvo del abismo de fundamento que acecha toda determinacion positiva del ente. El
alivio, sin embargo, no es impunidad; queda una mala conciencia y, cuando menos

espera, el Dasein es tragado por la “angustia escondida” y puesto ante la muerte de Dios
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como Nihilismo, como retorno a la Nada que caracteriza su propia condicién existencial.
Heidegger se da cuenta de que, en este momento, la existencia misma se convierte, a
través del sentimiento del Nihilismo, en “lugarteniente de la Nada”: “Lo que convierte al
hombre en el lugarteniente de la nada es el hecho de que el Dasein esté inmerso en la
nada sobre el fundamento de la angustia oculta” (GA 9, p. 118 [2001, p. 105]). Ser
“lugarteniente de la nada” significa: ser el centro de la libertad originaria que emerge en
la posibilidad lingiistica fundamental del evento-apropiador; corresponde al evento-
apropiador reunir “dioses” y “existencia” en el ambito donde interpelar y responder se
hacen posibles como “tiempo auténticamente histérico” del Dasein, su momento. La
libertad original que estd en juego en el evento-apropiador no debe confundirse con lo
que Sartre llamo “libertad burguesa™®.

De hecho, parece claro que tal libertad no es exclusiva del “hombre occidental”
que técnicamente domina el mundo y gestiona sus compromisos segun el tiempo del reloj.
Como trascendencia de la Nada, la libertad es la esencia de la existencia misma, anterior
a cualquier situacion objetiva. En este caso, incluso el “campo de los posibles” como “el
fin hacia el cual supera el agente su situacion objetiva” (SARTRE, 1963, p. 87) queda por
debajo del verdadero ambito creativo en juego en el “tras-pasar” de la Nada que yace en
el fundamento existencial del Dasein. Lo cierto es que, para Heidegger, la libertad de la
trascendencia se da so6lo en el ambito de la “exhortacion del lenguaje” (Zuspruch der
Sprache), donde el evento-apropiador entrega a la existencia las sefias del dios como
primera apertura para el “claro del bosque” (Lichtung) fenoménico. El lenguaje es donde
se puede realizar, sofiar, proyectar el mundo de la experiencia del Ser. En detrimento de
lo buscado por Sartre, la “realidad social e historica, es decir, situacion economica de la
vida subjetiva, no puede sustituir la “exhortacion del lenguaje” en el didlogo sobre la
libertad existencial del Dasein, ya que también recibe de éste su lugar de Ser.

Hemos visto que el Nihilismo sefialado por Nietzsche florece como el “temple
fundamental” (Grundstimmung) que, para Heidegger, esta en la base de la trascendencia
existencial como comienzo historico del evento del existir pensante. ElI fundamento

propio del Dasein es la Nada. El presentimiento del Nihilismo, por tanto, expresa un

92 “La libertad de los burgueses reside [...] en la posibilidad de dedicar una parte ele sus ingresos siempre
mayores a los mas variados gastos” (SARTRE, 1963, p. 87).

131



retorno fundamental de la existencia occidental, traumatizada por el asesinato de Dios, al
verdadero origen de su salto trascendental, es decir, del fundamento de toda
determinacion positiva de la totalidad del mundo (“del valor”, en lenguaje nietzscheano).
La “angustia”, como temple fundamental de esta relacion, transforma al “hombre” en el
“lugarteniente de la nada” y, asi, sefala el verdadero ambito del evento-apropiador (Er-
eignis) que inaugura el “tras-pasar” como apertura posible de un nuevo comienzo para la
historia del Ser y su des-ocultamiento. Y, finalmente, la “exhortacion del lenguaje”
fundada sobre el vacio de fundamento del existir es el verdadero ambito del evento-
apropiador (Er-eignis). Asi, suspendida sobre la Nada y bajo la exhortacion del lenguaje,
la existencia busca la palabra y, al mismo tiempo es interpelada por ella a través del
encuentro con los dioses. A través de la “exhortacion”, el acontecimiento lingliistico
fundamental de la interpelacion del Ser es recibido por la existencia como campo abierto
para el cultivo del fendmeno, el “claro del bosque”, como pensamiento. Para Heidegger,
por tanto, el campo originario de la trascendencia humana (y, con esto, también la
posibilidad metafisica de la tradicion occidental) es el acontecimiento linguistico de la
exhortacion poética que alberga, al mismo tiempo, la existencia finita y los dioses en la
posibilidad decisiva de un destino histérico.

Basados en esto, reafirmamos la necesidad de concebir el significado original de
“lenguaje” en juego en la confrontacion de Heidegger con lo que llama “esencia del
Nihilismo™ en Nietzsche. Del mismo modo, la interpretacion existencial del ambito
poético originario del lenguaje es necesaria para que el proyecto de superacion del
Nihilismo como consumacion de la historia acontecida de la tradicion metafisica
occidental adquiera su sentido mas esencial. Es decir, para que la posibilidad de
cuestionamiento sobre un nuevo comienzo del pensar sea posible es necesario interpretar
fenomenoldgicamente el verdadero fundamento del evento-apropiador (Er-eignis) y, con
esto, el a-bismo de fundamento como esencia del propio existir poético y origen de toda
fundacidn histoérica del evento-comun de un pueblo. Para Heidegger, sin embargo, quien
abrio las puertas de su pensamiento al caracter linguistico original de la existencia humana
no fue Nietzsche, sino el poeta Friedrich Holderlin. Es en sus interpretaciones de los

himnos de Holderlin que Heidegger indica:

[...] el acontecimiento linglistico es el inicio y fundamento del tiempo
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auténticamente histérico del hombre. Este dialogo no nace en un momento
cualquiera al interior de un transcurso de procesos «historicos», sino: desde
que tal didlogo acontece, recién hay en general, tiempo y historia. Pero este
didlogo iniciante es la poesia, y, «poéticamente habita / el hombre sobre esta
tierra». Su ser-aqui (Dasein) en tanto histérico tiene, en el didlogo de la poesia,
su firme fundamento. (GA 39, p. 69-70 [2010b, p. 71)

Por tanto, la interpretacion del acontecimiento lingiistico que es inicio y
fundamento del tiempo-espacio auténticamente historico del hombre encuentra un
renovado indicio para la pregunta por su sentido de Ser en el “decir poético” de la esencia
del arte. La exhortacion pone en tension originaria el dialogo donde los dioses interpelan
(Gesprach] y la existencia responde, a-sintiendo (zu-sagen) o rehusando (versagen), la
entrega de si misma en la inauguracion (Eroffnung) y des/velamiento del fendmeno del
Ser:

Nuestro Ser acontece como dialogo, en cuyo acontecer los dioses interpelan,
nos ponen bajo su apelacion, nos traen al lenguaje tal como somos, cdmo
respondemos, a-sintiendo (zu-sagen) o rehuséndoles (versagen) nuestro Ser.
Nuestro Ser acontece, por consiguiente, como diélogo en la medida en que
hablando asi interpelados, traemos a lenguaje al ente como tal, abrimos el ente
en lo que es y como es, pero al mismo tiempo, lo encubrimos y transponemos.
Sélo alli donde acontece lenguaje, se abren inauguralmente ser y no-ser. Esta
inauguracion (Eréffnung) y velamiento somos nosotros mismos. (GA 39, p. 70
[2010b, p. 71)

Solo a través del lenguaje puede retraerse el abismo del silencio para que el Ser
tome el curso histérico de su devenir dialdgico. ¢No seria necesario, entonces, que el decir
interpretativo del pensamiento abdicara de los argumentos de autoridad en favor de la
maleabilidad necesaria al disefio de un nuevo evento-apropiador? Siendo asi, el Arte
adquiere el papel de guia para el Pensamiento que desea una relacién mas intima con su
proprio acontecimiento de Ser, evitando las cristalizaciones teéricas que fundaron la
tradicion y su insistencia. No la diseccion I6gica del lenguaje, sino la creacion poética del
mito que tiene lugar en el libre-didlogo de la existencia consigo misma, sirve de
indicacion para el proyecto heideggeriano de una “logica productiva”.

Las cuestiones del destino occidental y de la muerte de Dios, de la esencia del
Nihilismo y de su superacion futura, estan ligadas a lo que Heidegger concibe como el
ambito libre y creativo del lenguaje poética originaria que, como esencia de la propia arte,

es la primera en abrir nuestra experiencia del Ser. El mundo no es el escenario para la
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vida de un sujeto, al contrario, somos nosotros mismos el platd para que el espectaculo
de la existencia tenga lugar en el lenguaje que se apropia de nosotros, anticipandose a
todas las pretensiones de dominio, pues solo hay palabra alli mismo donde el lenguaje ya
la ha abierto. En otras palabras, somos Nada, pero estamos abrigados en la morada del
lenguaje como testigos del acontecimiento linglistico de la existencia, por eso el
pensamiento todavia encuentra alguna esperanza para la cuestion de su tarea: ello no
depende de nosotros (hombres occidentales). Personalmente, construimos la siguiente
imagen: vaciados por las demandas sin sentidos del mundo dominado por la técnica,
angustiado y al borde del precipicio, los ojos de la existencia brillan de nuevo ante la
libre-inocencia de una obra de arte. De alli surge la “arte” (el “decir poético”) como
puente hacia el devenir, es decir, indicacion de la verdadera posibilidad de

aceptacion/superacion del Nihilismo.
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SEGUNDA PARTE: EL ARTE Y EL HORIZONTE ONTOHISTORICO DE LA
SUPERACION DEL NIHILISMO



CAPITULO 3: EL BOSQUE DE LOS DIOSES, LA MISION POETICA DE LA
SACERDOTISA GERMANIA Y LA TAREA DEL PENSAMIENTO

3.1 Evento-apropiador y Habla: el espacio histdrico originario de la superacion del
Nihilismo

La angustia es el “temple fundamental” (Grundstimmung) del encuentro con el
Nihilismo como destino del desvelamiento occidental y de su consumacion en el modo
de dominacion técnica de la totalidad del ente. Esto destino, que se hace efectivo en la
carencia de sentido de Ser de la existencia occidental, resuena también en el espiritu del
llamado “pueblo aleméan”y, para Heidegger, adquiere desahogo en la poesia de Holderlin:
“Y por eso, en palabras del poeta en la era de los alemanes la tendencia principal sera
ser capaces de acertar algo, de encontrar un destino, puesto que precisamente la falta de
destino, la dbopopov, es nuestra debilidad” (GA 4, p. 84 [2005, p. 98]). El encuentro con
la Nada en juego en el Nihilismo tiene el sentido de la apertura de fundamento para el
libre y futuro evento-apropiador (Er-eignis) que emplaza el existir en el destino histdrico
de su interpretacion libre del Ser. La superacion de la falta de destino del pueblo aleman,
por lo tanto, pertenece al dialogo esencial con el Nihilismo Europeo y su apropiacion
creativa en el sentido de un nuevo comienzo. En su sentido ontohistérico originario, la
época del Nihilismo es la época de la vivencia especifica del nada de fundamento del
propio existir humano: donde el destino aparece como tras-pasar que, guiado por la
“exhortacion del lenguaje”, inaugura la morada poética del existir en medio al “claro del
bosque” (Lichtung). Pero ¢cuél es el origen de la fundacion linglistica de la morada
poética del existir humano entre la tierra y el mundo, entre el claro y el oscuro, del
fendmeno del Ser? Esta es la pregunta que nos guia, junto a Heidegger, en el camino de
la presente discusion. Por tanto, el “arte”, o, mejor dicho, la “poesia” como esencia
poética de todo arte, es el tema de esta segunda parte de nuestro trabajo.

El origen nietzscheano de este concepto y la relacion histéorica del Nihilismo con
la existencia humana fueran elaborados durante la primera parte de nuestro trabajo.
Tratamos de esbozar la perspectiva existencial que motiva y orienta la discusién
heideggeriana con lo que él denomina “esencia historica del Nihilismo”. Historico es lo

ontohistorico y, por tanto, el destino es la reunion y convocacion de un pueblo segundo
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una identidad existencial propia (marcada por el “ser-uno-con-otros” (Miteinandersein)
en cuanto ser en un mundo)®. Ahora bien, la tarea es preguntarse por el hogar del origen
ontohistorico de un pueblo y su relacién con la esencia fundante de la poesia. Nuestra
tesis, como siempre, es que la posibilidad de un didlogo existencial con el Nihilismo y,
por consecuencia, el pensamiento de su superacion ontohistérica, reside en el “campo de
poder de la poesia” tal como lo interpreta Heidegger en su lectura de Holderlin. Con todo,
para concebir la materialidad y la necesidad suprema de superacion del Nihilismo (el
tiempo de la vivencia del “hombre occidental”) por parte del pensamiento ontohistorico
de Heidegger, todavia se hace necesaria una discusion sobre el papel del lenguaje en el
“destino del desvelamiento” de la metafisica occidental y, por ende, el papel del
“lenguaje” (Sprache) y del “habla” (Gespréch) en sentido artistico-creativo en la
fundacion de la “verdad” como relacion entre existencia pensante y Ser®.

Debemos entender donde se ubica la discusion del Nihilismo en lo pensamiento
de Heidegger sobre la poesia de Holderlin. Para el poeta, es verdad, el destino de la
experiencia humana esta esencialmente relacionado con la “morada poética del hombre
sobre la tierra” y, en consecuencia, con la pregunta por la esencia de la poesia. El camino
trazado por Heidegger, consecuentemente, sigue los caminos de una interpretacion
historico-existencial de la obra de Holderlin. No obstante, de esto no inferimos que la
discusion de Heidegger sobre la poesia de Holderlin sea la interpretacion literaria decisiva
del significado de esta obra poética. De hecho, si bien no se puede ignorar el esfuerzo
literario invertido por el fil6sofo, éste no es nuestra pretensién y, como argumentaremos,
tampoco era el objetivo de Heidegger en su lectura de la poética hélderliniana. Lo que
importa, al menos en nuestra interpretacion del discurso heideggeriano sobre el destino
de Occidente, no es un poeta, sino lo “poético” como tal, 0 mas bien, la esencia del arte:

lo poético como morada histdrica original del existir humano. ;Y qué significa lo poético

93 “[...] un peuple — qui n’est pas une race — peut étre considéré comme une force spirituelle (encore que
Heidegger se méfie de ce vocabulaire), ou bien de maniére plus précise comme une force de commencement
historial. Cette force doit provenir d’une rencontre appropriée entre une humanité et une divinité (celle-ci
comprise non comme créatrice de I’homme mais comme signe adressé). Un peuple est ce qui provient de
cette rencontre/réponse et qui de ce fait ouvre une possibilité historiale” (NANCY, 2015, p. 19).

94 “Noétese que el término que traducimos por “habla”, en aleman “Gesprach” (también “conversar”,
“conversacion”, “charla”, “coloquio”, “didlogo”), mantiene en ese idioma la misma raiz que “Sprache”
(“lenguaje”) y “sprechen” (“hablar”), mientras que en castellano cada palabra tiene raiz distinta, lo que
resta fuerza al juego semantico que hace Heidegger” (GA 4 [2005, p. 43, nota del traductor castellano]).
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en la interpretacion fenomenoldgica del destino de Ser marcado por la vivencia del
Nihilismo? Esta es la pregunta que atraviesa nuestro trabajo y también el punto de
encuentro de la cuestion de la superacion del Nihilismo como destino de la historia
occidental con la pregunta sobre el sentido historico de la poesia de Hoélderlin en el
pensamiento de Heidegger. Sélo si comprendemos el camino interpretativo desarrollado
por Heidegger sobre la esencia poética de la historicidad humana podemos ascender a la
pregunta sobre la futura posibilidad de una nueva apertura del sentido del Ser para la

existencia pensante.

3.1.1 La misién poética de los futuros

En su interpretacion del poema Andenken, por ejemplo, Heidegger sefiala el
prejuicio moderno que impide un camino fenomenoldgico hasta la interpretacion
originaria de la esencia de la poesia de Holderlin: “[...] la opinién moderna cuenta a los
poetas entre los que obran creativamente y las poesias entre los logros y productos de la
cultura” (GA 4, p. 85 [2005, p. 99]). Para el hombre moderno, “producir” es una
consecuencia de la accion humana sobre el mundo y sus desarrollos son medios para
obtener méritos y agregar productos a la cultura humana. La l6gica es simple: porque esta
en el mundo y necesita vivir, el esfuerzo técnico de la modernidad consiste en desarrollar
un sistema complejo que agrega la totalidad de los entes como serie de productos,
coordinando y sustentando el dominio del hombre occidental sobre los limites de sus
vivencias del mundo.

Si la poesia no ha de entenderse como un fendmeno expresivo de un alma
cultural ni similares, entonces tampoco como una realizacion cultural del
hombre. Se puede, ciertamente, concebirla de tal modo, asi como el deporte y
la industria también son manifestaciones y realizaciones expresivas, y pueden
describirse como tales. Si, en primera instancia, se concibe asi y sélo asi a la

poesia, entonces se toma como uno de los productos del hombre, por cuya
fabricacién él se ha hecho meritorio. (GA 39, p. 35-36 [2010b, p. 45-46])

Heidegger, sin embargo, pregunta: ;Cual es la esencia del arte? La esencia del
arte no es un producto o expresion de la cultura humana, sino el establecimiento creativo
del fundamento histérico del Dasein de un pueblo. Lo que el arte inaugura es puesto en

el mundo tras la obra de arte, es decir, la figura que en su presentacion es indicacion de
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un universo propio de sentido. Discutiremos el caracter de la obra de arte en seguida®,
sin embargo, queda claro desde ya la copertinencia fundamental entre la esencia del arte
y el lenguaje en sentido originario y creativo. En su esencia, por lo tanto, el arte pertenece
al lenguaje en el sentido original del “decir poético” que funda el sentido inicial de toda
experiencia ontohistorica del existir pensante del Dasein. La esencia del arte es la poesia,
pero no sélo en el sentido de versos escritos como poemas, sino como el “habla”
(Gesprach) que nombra la apertura misma de la verdad del Ser como abrigo para el
desvelamiento reflexivo del pensamiento de la existencia humana en su evento mas
propio.

Para Heidegger, cuando en su elegia EI amoroso Azul, el poeta Hdélderlin
propone que: “Lleno de mérito, mas poéticamente, mora / el hombre sobre la tierra”, esta
sefialando, en verdad, uno de los lemas fundamentales de su interpretacion de la esencia
del arte®. De este modo, la esencia del arte sefialada por Holderlin no puede ser
interpretada en lo mismo sentido que los demas productos y méritos de los hombres. La
ingenieria, por ejemplo, tiene sus logros y los agrupa en torno de nuestra vida cotidiana
probando su “mérito” tras su utilidad insuperable. Del mismo modo, todo lo que descubre
la ciencia y lo que produce la técnica son méritos de la humanidad. ;Por qué con el arte
seria diferente? Heidegger nos dice: para Holderlin, el arte abriga el existir humano de
modo especial: “«Poéticamente» no es un modo (Facgon) de adornarse la vida, sino que
es exposicion al Ser y, como tal, es el acontecer fundamental de la existencia histérica del
hombre” (GA 39, p. 36 [2010b, p. 46]). La esencia del arte, em el sentido sefialado,
pertenece a la historicidad misma del Dasein y, por tanto, es el modo fundamental em que
se funda la historia de un pueblo como destino de desvelamiento de la verdad del Ser.
Finalmente, la “morada poética” del hombre no es una derivacion de su cultura, sino el
sentido primero del propio acontecimiento inaugural de la relacion historico-poética entre

Dasein y la apertura del Ser.

95 Véase el apartado “3.2.1 El origen de la obra de arte”.

96 Estos son los cinco lemas que, para Heidegger, comprenden la esencia de la poesia de Holderlin: “1.
Poetizar: «La mas inocente de todas las ocupaciones». 2. «Para eso se le ha dado al hombre el mas peligroso
de los bienes, el lenguaje... para que dé fe de lo que es...». 3. «<Mucho ha experimentado el hombre. A los
celestiales, a muchos ha nombrado, desde que somos habla y podemos oir uno de otros». 4. «Pero lo que
permanece lo fundan los poetas». 5. «Lleno de mérito, mas poéticamente, mora el hombre sobre la tierra»”
(GA 4, p. 31 [2005, p. 37]).
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El “mas” utilizado por Hélderlin, interpreta Heidegger, marca la contraposicion
esencial entre el mérito del hombre en la fabricacion de objetos de una culturay el caracter
del abrigo poético del existir humano: “«Masy, dice Holderlin em dura contraposicion
con lo dicho, mas todo eso [lo producido por el mérito del hombre] no toca la esencia de
Su morar en esta tierra, todo eso no alcanza el fondo de su existir humano” (GA 4, p. 39
[2005, p. 47]). Asi, para el filosofo, el “cardcter poético” de la morada humana sobre la
tierra indica comprension intrinseca a la poesia de Holderlin del &mbito esencial del
evento-apropiador (Er-eignis) que instaura en la palabra el sentido inicial del didlogo
entre los hombres y los dioses en la apertura de la naturaleza y su sagrado caos: “«Morar
poético» significa estar en la presencia de los dioses y ser alcanzado por la cercania
esencial de las cosas” (GA 4, p. 39 [2005, p. 47]). Todo producto de la cultura y la cultura
misma, por lo tanto, recibe su condicion de posibilidad de la apertura poética inicial como
evento-apropiador (Er-eignis) produccion artistica del sentido de nuestra experiencia
pensante del Ser: “Todo producir, todo obrar y construir y mantener no es mas que
«cultura». La cultura no es siempre mas que como consecuencia de un morar. Ahora bien,
éste es poético” (GA 4, p. 84 [2005, p. 99]). El propio "morar” es lo poético y, asi, el
verdadero ambito de la esencia de la poesia antecede a toda produccion humana como
mérito de este que tiene como fundamento la donacion poética de la apertura del sentido
del Ser: “«Poético» es el existir em su fundamento, lo que también significa que em
cuanto algo fundado (fundamentado) no es ningin mérito, sino un regalo” (GA 4, p. 39
[2005, p. 47]). Lo “poético” no es parte de la cultura, sino la morada misma del hombre
sobre la tierra.

El destino del poeta no se limita a su capacidad y mérito, sino a la forma en que
la esencia de la poesia lo atraviesa y, apropiandose de lo mas intimo de su existencia,
dialoga con el fundamento histérico del Ser. Lo “poético”, por tanto, no es de nadie y no
tiene su origen em la simple experiencia emocional del artista, en una suerte de
interioridad subjetiva: “[...] lo poético se opone a todo mérito y no se puede contar entre
los méritos del hombre, y si, ademas, lo poético tampoco es algo que se halle por si mismo
em ningun sitio” (GA 4, p. 84 [2005, p. 99]). Heidegger interpreta asi el caracter historico
fundamental de la esencia del arte: “La poesia es el fondo que sustenta la historia y por
€s0 mismo tampoco es solamente una manifestacion de la cultura y muchisimo menos la

mera «expresion» de un «alma cultural»” (GA 4, p. 39-40 [2005, p. 47]). Lo “poético”
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debe centrarse en el alma silenciosa del poeta, y s6lo desde alli el espiritu sola a través de

la humanidad en la forma de pensamiento-comun:

Los pensamientos del espiritu comin son poesia. Si acaso el espiritu quiere
Ilegar a ser jamas «el espiritu» de la historia de una humanidad sobre esta tierra,
los pensamientos poetizadores del espiritu tienen que recogerse y consumarse
en el alma del poeta, siempre que éste, estando sobre la tierra y sin embargo
mas all de ella, muestre el cielo y, de esta suerte, permita que en tal mostrar
aparezca por vez primera la tierra en su éter poético. (GA 4, p. 86 [2005, p.
100])

El poeta es humano, pero se adelanta a sus semejantes en la medida en que
experimenta directamente el exhortar de la poesia como promesa de una realidad que no
es, pero todavia tiene la esperanza futura de Ser. Contradictoriamente, al poeta lo
conmueve la nostalgia de lo que aun esta por venir, del venidero. En otras palabras,
mientras los hombres viven en medio de los seres como lo ya fundado y aceptado, para
el poeta el fundamento mismo esta todavia en abierto, es futuro y, precisamente por esto,
permanece como una decision carente de sentido. De este modo, la “morada poética” del
poeta es anterior a toda determinacion positivamente determinada del mundo, y por tanto
su casa no es la tradicion ya establecida de algo asi como una patria o tradicion.

El poeta no pertenece simplemente a una cultura, sino que vive en el origen
mismo de todo destino comunitario de Ser: “El morar poético de los poetas es anterior al
morar poético del hombre. Por tanto, y em cuanto tal, el espiritu poético estara ya desde
el origen en su casa” (GA 4, p. 86 [2005, p. 101]). El “morar poético de los poetas” es
anterior en el sentido de que, en el origen, esta “en su casa” y esto quiere decir: su alma
descansa y acoge el propio origen con su patria, manteniéndose en el abierto del venidero
y, de esta manera, atenta al llamado creativo y original de los dioses. Asi, a través de la
esencia de la poesia, el poeta habita esa esfera del lenguaje que surge como palabra
esencial/poética capaz de fundar un nuevo pueblo. Siempre nuevo y otra vez. Sin
embargo, el “fundar” en juego en la poesia no es la simple determinacion de lo que
“permanece en el tiempo” como simplemente dado. “Fundar”, en este caso, apunta a la
promesa de futuro que el poeta experimenta el propio origen como su “morada poética”,
es decir, la promesa del venidero, del acontecimiento-apropiador capaz de fundar una
nueva relacion entre la existencia 'y Ser. Aqui, entonces, encontramos el camino a nuestra

interpretacion de la figura del poeta en el pensamiento ontohistorico de Heidegger: el
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llamado “poeta del venidero” o “futuro poeta” es aquel que permanece en el origen como
su morada poética original y, por tanto, conserva el &ambito del verdadero dialogo historico
con la posibilidad positiva de superacion del Nihilismo y su consumacién como destino
de Occidente. La morada poética del poeta es una especie generosa de “fundacion” y, en
consecuencia, nunca se privatiza, permaneciendo abierta en el espiritu comin de la
humanidad. El “decir poético” también no se oObjetiva, sino que anuncia y mantiene
siempre abierta la posibilidad venidera de un nuevo destino, asi concluye el filésofo en
su interpretacion de la poesia de Holderlin®.

Pero ;de donde saca el poeta el “fundar” como sentido de su poesia? De lo
poético, es decir, de la esencia del arte que atraviesa su alma como voluntad originaria de
una nueva fundacion de Ser. A través del arte, el Dasein habita el origen y actta segun la
ley fundamental de su historicidad, convirtiéndose en aquél que responde a la llamada del
Ser y, asi, funda el destino como apertura a lo nuevo. Esta es, para Heidegger, la mision

que pertenece al “decir poético” de los futuros poetas:

Para fundar el morar humano como un morar poético, lo primero que tiene que
conseguir el espiritu poético mediante el decir poético es sentirse él mismo en
casa en la ley de su esencia. Esta ley del quehacer poético de los futuros poetas
es la ley fundamental de la historia que ellos han de fundar. (GA 4, p. 90 [2005,
p. 105])

Mision poética: retornar a la raiz originaria de la abertura destinal del Ser como
su propria morada y, de este modo, fundar un sentido renovado para la propia existencia.
En su siendo, sin embargo, el Dasein ya esta asignado a lo heredado del origen como
realidad cotidiana y, por tanto, establecido como costumbre®. La “tradicion” es posterior
a la esencia poética del origen; lo tradicional, por tanto, es lo que se cristaliza en forma
de cotidiano y, de este modo, impone su escrutinio impersonal sobre el comportamiento

humano en general. Para el futuro poeta del que habla Heidegger, sin embargo, esta

97 Véase el apartado ““3.3.3 Tiempo y Sagrado en la poesia de Holderlin”.

98 “La costumbre es una diosa tan poderosa, que nadie reniega impunemente de ella. La simpatia con los
otros, que tan facilmente ganamos cuando nos quedamos con lo que hay, esa consonancia de opiniones y
costumbres nos aparece recién en su significacion cuando debemos privarnos de ella, y nuestro corazén ya
no encuentra un recto reposo cuando hemos abandonado aquellos antiguos lazos; pues depende muy poco
de nosotros el atar nuevos, especialmente si son mas finos y elevados. Por cierto que los hombres, que se
han elevado hacia un nuevo mundo de lo destinal y de la bondad, se mantienen alin mas inseparablemente
juntos” (HOLDERLIN apud GA 39, p. 177 [2010, p. 162]).
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cotidianidad inatenta sigue siendo completamente ajena. El poeta navega por la vida
cotidiana como por lo desconocido, sintiéndose extrafo entre los hombres, pues su patria
no es lo simplemente dado, sino el origen. El origen es la morada poética del poeta y él
guarda esta verdad en lo méas recondito de su alma, no como simple recuerdo, sino como
rememoraciéon (Andenken). Regresar a casa, por tanto, significa para el poeta volver al
centro creador original que marca la historicidad del Dasein como origen de su morada
poética en medio al Ser. Antes de este regreso, sin embargo, como ya se indicd, el poeta
necesita navegar a través de lo extrafio y, aprovechando el viento del Nordeste, guiarse

en su camino de regreso al “origen”:

La historicidad de la historia tiene su esencia en el retorno a lo proprio, y dicho
retorno solo puede llegar a ser bajo la forma de un viaje de salida a lo extrafio.
Por eso, los poetas tienen que empezar por ser navegantes, cuya travesia
auspiciada por el viento del Nordeste mantiene el rumbo adecuado para
alcanzar la tierra del fuego divino. (GA 4, p. 90 [2005, p. 105])

La “tierra del fuego divino” es el origen y, al mismo tiempo, el sentido del viaje.
El poeta navega por lo extrafio porque siente la travesia como necesaria para volver a su
hogar. El extrafio, el colonizado, no es un sitio, sino el modo en que la mayor parte del
tiempo nos encontramos rendidos al juicio comin de lo ya establecido. El regreso a la
patria, asimismo, no es un simple regreso a cualquier otro lugar, sino el redescubrimiento
de la libertad del navegante como posibilidad originaria de fundar una nueva morada de
Ser. La libertad de volver al origen como hogar es la mision poética enraizada en la
existencia del poeta: el no elige, sino necesita enfrentarse a lo desconocido porque siente
la llamada de la poesia como convocacion irrecusable. En el fondo, el poeta, lo extrafio y
lo desconocido también carece de sentido y, de este modo, no es sélo un obstaculo, sino
también un medio para la alquimia poética capaz de concebir el futuro como la abertura
venidera de una nueva relacion con el Ser en su verdad histdrica esencial. El poeta
responde a la invitacion del origen y, enfrentando el desconocido, asciende a un dialogo

poético intimo con la fuerza creadora original del lenguaje.

3.1.2 La unidad dialdgica entre la esencia del lenguaje y la poesia

Recordamos el objetivo general de nuestro trabajo: se trata de encontrar el

143



camino a través del cual Heidegger piensa la superacion del Nihilismo en sentido
ontohistorico y poético. En el pilar de esta pregunta, concebimos al evento-apropiador
(Er-eignis) como el ndcleo de la apertura originaria de la relacion con el Ser que
determina el Dasein. Se trata, finalmente, de concebir el caracter poético de tal
acontecimiento y su esencia linguistica més intima. El poeta, que funda el acontecimiento
por medio de la apropiacion creativa del dialogo con los dioses, no habita la “novedad”,
sino el origen (Ur-sprung). Por lo tanto, lo que esta en juego en la esencia poética de tal
“morar” es la simple oposicion a lo establecido, sino la conquista y manutencion de la
tension creativa que caracteriza la finitud existencial del abismo de fundamento de la
experiencia historica del Dasein humano. Nunca se trata de lanzar nuevas corrientes sobre
la vida cotidiana, de crear ideologias y cosmovisiones diversas, ya que la poesia escapa a
las formas del pensar que perpetiian la incomprension de su genuino “campo de poder”.
Para pensar la morada poética del hombre, es necesario mas que la dominacion de una
colonia. Es preciso, de hecho, que el poeta transforme el propio vinculo comunitario
esencial que caracteriza la historicidad de su existir desde su fundamento mas esencial.
Asi, la esencia de la poesia esta en el punto focal de la apertura ontohistérica de la
existencia en su morada entre la tierra y el mundo; este acontecimiento tiene una
temporalidad propia marcada por el lenguaje en sentido original.

La morada del hombre sobre la tierra es poética porque su fundamento
existencial es lenguaje y acontece originariamente como “habla” (Gesprach): “El ser del
hombre se funda em el lenguaje; pero éste solo acontece verdaderamente y por vez
primera em el habla (Gesprach)” (GA 4, p. 36 [2005, p. 43]). El lenguaje en el sentido
indicado del “habla” no es un logro o merito humano, sino que acontece historicamente
como dialogo y fundamento primario de toda posible existencia pensante. El dialogo que
se produce a través del “habla” es el verdadero nticleo ontohistorico del acontecimiento-
apropiador que determina el fundamento de nuestra relacion con el Ser: “El lenguaje no
es una herramienta de la mas alta posibilidad de ser hombre, sino este acontecimiento
(Er-eignis) que dispone de la mas alta posibilidad de ser hombre” (GA 4, p. 35 [2005, p.
42]). A diferencia de la herramienta, el “habla” no es inventado por el “hombre”, ya que
su esencia antecede toda posibilidad humana de relacion. El habla es la abertura del
fundamento que, como decir-comun, dispone de la posibilidad de un destino de Ser como

existencia pensante.
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La unidad del habla es el encuentro dialdgico entre la existencia y los dioses,
entre la existenciay su si-mismo y también ella 'y los demas entes (existentes ellos propios
0 no). De este modo, la existencia solo tiene una morada sobre la tierra en la medida en
que su fundamento es sustenido por el acontecimiento del habla en su unidad dial6gica
original: “El habla y su unidad son lo que sustenta nuestro existir” (GA 4, p. 36 [2005, p.
441]). Para Heidegger, el “comienzo” de la temporalidad humana y la “apertura” del
acontecimiento del habla son simultdneos: “Somos un habla desde el tiempo en que ‘el
tiempo es’” (GA 4, p. 37 [2005, p. 44]). Dasein es tiempo, pero su temporalidad esta
marcada por la historicidad a través del lenguaje en el sentido mas esencial: el habla y su
unidad dialogica del Ser. No somos humanos y luego después inventamos un lenguaje,
pero es el acontecimiento originario del “habla” como “decir-comin” esencial que
inaugura el propio existir humano en su experiencia comunitaria de la apertura del Ser:
“El fundamento del existir humano es el habla en cuanto auténtico acontecer del lenguaje”
(GA 4, p. 40 [2005, p. 48]). El “habla” (Gespréach) es el dialogo inaugural entre el existir
y los dioses que instaura la palabra y el mundo en sentido ontohistorico, es decir, el
“habla” es el punto neuralgico de todo evento-apropiador como mas alta posibilidad del
existir humano y su fundamento: “Desde que el lenguaje acontece auténticamente como
habla, los dioses llegan a la palabra y aparece un mundo” (GA 4, p. 37 [2005, p. 44]). En
el “habla” (Gesprach) como acontecimiento poético del lenguaje, el didlogo entre los
dioses y la existencia acontece como “palabra” capaz de desvelar y reunir los entes y el
existir en un fundamento histérico-existencial comin. La temporalidad del Dasein, por
tanto, tiene su origen en el “decir poético” como reunion del Ser en un decir comun capaz
de fundar un mundo como abrigo del existir humano.

El “decir poético” (nucleo historico del “habla” como apertura del ser-en-el-
mundo) encuentra su origen en la poesia, es decir, en la esencia del arte como libertad
creadora capaz de fundar el sentido de nuestra experiencia comun del Ser. En este caso,
la poesia no es so6lo la donacién de la apertura del Ser como libertad interpretativa que
atraviesa la existencia del Dasein, sino también el fundamento historico del existir
humano en su todo: “El decir del poeta no es solo fundacion en el sentido de un
ofrecimiento libre, sino también y en paralelo en el sentido de una firme fundamentacion
del existir humano sobre su fundamento” (GA 4, p. 39 [2005, p. 46]). El “habla”

(Gespréach) de que se trata en el “decir poético” de la poesia tiene lugar entre la existencia
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del poeta y las sefias de los dioses, tanto los dioses antiguos que se despiden como el dios
venidero que anuncia la futura promesa de su llegada. El poeta es aquel que esta “expuesto
a los rayos del dios” (GA 4, p. 41 [2005, p. 48]).

Preguntamos: ;queé es la “tormenta del Ser” como ambito en el que el poeta es
alcanzado por el mensaje de lo divino y origen de la palabra poética? En nuestra lectura
de la interpretacion heideggeriana de Holderlin, esta “tormenta” adquiere el significado
de la apertura cadtica del propio Ser que ain no ha sido llenado de sentido por la poesia.
El poeta es afectado por el “temple fundamental” (Grundstimmung) del retorno poético a
este origen cadtico del Ser. En su interpretacion de la poética de Holderlin, Heidegger
denomina el temple fundamental de la creacion poética como “tiempo de penuria”: el
poeta es victima de la necesidad ineludible de un nuevo acontecimiento poético originario
que llene el vacio dejado por el “ya-no de los dioses huidos” y, al mismo tiempo, esta
sujeto a la absoluta imposibilidad inmediata de tal acontecimiento en el “todavia-no del
dios venidero”: “Es el tiempo de penuria, porque se encuentra en una doble carencia y
negacion: en el ya-no de los dioses huidos y el todavia-no del dios venidero” (GA 4, p.
44 [2005, p. 52]). El “tiempo de penuria” como vivencia del origen poético del Ser se
articula perfectamente a la experiencia, descrita por nosotros en la primera parte, de la
superacion del Nihilismo, es decir, de la consumacion histérica del destino occidental.
En la “tormenta”, el poeta se enfrenta a las enormes fuerzas del Sagrado, del abismo
tempestuoso del Ser que, en su maxima potencia creadora, es amenazante y terrible. El
“rayo” enviado por el dios sobre la cabeza del poeta es la concentracion de la energia
potencial de la tormenta del Sagrado en la forma del evento-apropiador (Er-eignis) y de
la palabra fundante del sentido inicial de la apertura del Ser. En consecuencia, los poetas
futuros, en su vivencia poética del origen del Ser, estan intimamente conectados a la
posibilidad de la superacion ontohistérica del Nihilismo nietzscheano en el pensamiento
de Heidegger.

Nos parece que, para el filésofo de Ser y Tiempo, el poeta futuro es aquel que
esta dispuesto y convocado a la experiencia original del Nihilismo, pero en su posibilidad
futura de superacion creativa y nueva apertura del sentido del Ser. Sin embargo, la
existencia poética se ve privada de la vigencia inmediata de su mas intimo “decir poético”
porque, en la medida en que necesita abrigarse en el silencio del alma del poeta como

“venidero”, el “decir” en el cual impera la potencia creadora del Ser nunca pode ser
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nombrado de modo inmediato: “Pues aunque el alma del poeta albergue calladamente en
su interior la presencia de lo venidero, con todo, el poeta no es capaz de nombrar de modo
inmediato por si mismo lo sagrado” (GA 4, p. 66 [2005, p. 76]). Para quien simplemente
lee un poema u observa una obra de arte de cualquier tipo, la obra es objeto y, ademas,
simbolo estético que conlleva la indicacion de una determinada coyuntura simbdlica del
sentido del mundo. Para la consideracion historiografica de la cultura, la obra de arte es
una marca cronologica que reune parte de la identidad de una época. Sin embargo, para
el futuro poeta, que experimenta la esencia de la poesia en su méxima potencia creadora,
es decir, en su “ambito de poder”, la obra de arte es siempre una promesa de algo que
permanece oculto en la experiencia mediada del mundo comuny su ahora. Para el artista,
la obra acabada sigue siendo siempre un camino futuro y nunca se convierte en una
respuesta simplemente dada sobre el mundo; el artistico conserva su caracter venidero
fundamental en cuanto es incapaz de nombrar lo futuro sentido del Ser y, de este modo,
rebajar el propio origen a la determinacidn entitativa del Ser.

En su esencia, el arte es una apertura del evento-apropiador que funda el sentido
del Ser para para la existencia pensante. Sin embargo, la propia arte tiene su fundamento
en la “habla” como lo que dispone del a-bismo del existir y lo emplaza en la posibilidad
inicial de desvelamiento del ente en medio al abrigo de la verdad del Ser. En este sentido,
el arte funda el “esenciar-se de la verdad” en la medida en que retne y sostiene, tras su
mediacion simbolica esencial, el encuentro linglistico fundamental entre dioses,
existencia y entes. Mismo la experiencia inmediata de nuestro dia a dia pertenece al
sentido poético de la apertura histdrica del Ser y, en este sentido, se fundamenta en la
poesia como esencia del arte. El “ambito de poder” del arte es el inicio del “destino del
desvelamiento” que abraza el existir humano en su totalidad. Sin embargo, la esencia del
arte y lo que se funda a través de ella son diferentes. Mientras el “fundado” pertenece al
tiempo determinado del “ahora” simplemente presente, el “poético” resiste a cualquier
determinacion y permanece siempre en su caracter de “venidero”. En este caso, como el
“poético” (la esencia del arte) no puede ser concretizado inmediatamente y quedase en el
“silencio” del alma del poeta como indicacion del obrarse futuro del propio sentido del
Ser. A través de la obra de arte, pues, el poeta traduce los fundamentos poéticos de nuestra
futura experiencia del Ser y, de este modo, ofrece a su pueblo la donacioén inicial de su

maés fundamental posibilidad historica.

147



La interpretacion de la esencia de la poesia hecha por Heidegger tiene un caracter
ontohistorico original y, asi, esta en dialogo directo con la experiencia del Nihilismo
anunciada por Nietzsche como época final del pensamiento occidental. Al mismo tiempo,
sin embargo, es en las indicaciones esenciales de la obra poética de Holderlin que
Heidegger encuentra el sentido de una ontologia del sentido poético-creativo del evento-
apropiador (Er-eignis) como fundamento ontohistérico del destino de un pueblo, es decir,
de la experiencia comunitaria del pensamiento en la apertura del sentido del Ser como

“esenciar-se de la verdad”. Asi, el “decir poético” tiene sentido ontohistorico original:

El decir del poeta consiste en atrapar esos signos para, a su vez, poder
sefialarselos a su pueblo. Atrapar los signos es un modo de recibir y sin
embargo, y al mismo tiempo, un nuevo dar; pues el poeta ya divisa también en
la «primera sefial» lo consumado y sitla atrevidamente en su palabra eso que
ha vislumbrado en el fin de poder predecir lo que aln no se ha cumplido. (GA
4, p. 42-43 [2005, p. 50])

En este caso, el “decir poético”, ante los primeros indicios de la consumacion
del Nihilismo como destino occidental, se manifiesta como el “poder predecir lo que atun
no se ha cumplido”. El “predecir poético” del destino del Ser no debe confundirse, sin
embargo, con la prediccion de los oraculos y profetas (aunque originalmente también las
atraviese), tampoco es una forma de prestidigitacion que propone ingenuamente leer el
futuro de toda la humanidad. Lo poético pertenece al alma del poeta como vocacién
silenciosa para la apertura de un nuevo tiempo; de este modo, la esencia del arte no es una
determinacion ahistérica y abstracta del sentido del Ser, sino que responde siempre a la
necesidad espiritual de una existencia finita. Debemos comprender mejor la conexién
entre la esencia de la poesia y la temporalidad existencial del poeta antes de que podemos
interpretar correctamente la posibilidad de superacion del Nihilismo sefialada por
Heidegger en el “poetizar” como fundamentacion ontohistorica de la apertura de sentido

del Ser para el Dasein humano.

3.1.3 Tiempo y Sagrado en la poesia de Holderlin

La esencia del arte estd marcada por la historicidad del Dasein, ya que concentra

la apertura fundamental del Ser. EIl artistico es la inauguracién primera del “sitio

148



instantaneo” (Augenblicksstétte) donde la verdad se esencializa en el modo histérico del
evento-apropiador (Er-eignis). Por lo tanto, lo “poético” tal como lo concibe Heidegger
en la obra de Holderlin no es una conceptualizacion general del significado atemporal de
la poesia, sino la esencializacion de la “verdad” como rasgo ontohistérico del destino del
Ser en un tiempo determinado: “Hoélderlin poetiza la esencia de la poesia, pero no en el
sentido de un concepto atemporal valido. La esencia de la poesia pertenece a un tiempo
determinado” (GA 4, p. 44 [2005, p. 52]). El “tiempo determinado” de la poesia es la
“época” en el sentido esencial del termo: el fundamento dialdgico que establece la
apertura ontohistorica de toda relacion entre el existir y la apertura del Ser. El tiempo-
espacio del evento, sin embargo, no puede ser concebida tras la simple determinacion de
los entes en su constancia en el tiempo y en el espacio de la referencia historiografica. El
“ambito de poder” del arte aun no estd esencialmente accesible, pero la poesia de
Holderlin sefiala un nuevo tiempo para el evento del Ser, para alla de la “historia
acontecida” del Occidente como otro inicio®. La poesia de Holderlin indica la esencia del
arte no como una forma preconcebida de arte que puede, tras la generalizacion, ser
concebida como teoria da poesia. La propia esencia del “decir-poético” es el fundamento
del arte como sefia de un tiempo venidero, del futuro esenciarse de la verdad que esta en

obraen el tiempo futuro del poético. En sus conferencias de 1936/1937, Heidegger sefiala:

Holderlin, aunque desde el punto de vista del calculo historiografico sea mas
alejado a nosotros, es el méas futuro, es decir, alcanza mas que Nietzsche; [...]
porque Holderlin, el poeta, estd arrojado méas adelante que Nietzsche, el
pensador, quien a pesar de todo no pude conocer ni desplegar la pregunta
inicial de los griegos de forma originaria. (GA 45, p. 135 [2008, p. 126])

Queda establecida la primacia de lo poético sobre el pensamiento en la tarea
inicial de confrontacion con el “fin” de la tradicion occidental. No se trata de las personas
Nietzsche y Holderlin, sino que del “pensar” y del “poético” en su relacion originaria con
el evento. El pensamiento articula la apertura del claro del Ser, pero el arte es el “ponerse
en obra” de la propia apertura del sentido inicial del doble movimiento del des-
ocultamiento propio al evento del Ser. Asi, Holderlin es “el mas futuro” y “alcanza mas

que Nietzsche” solo en la medida en que, mas libre que el pensamiento, el arte alcanza

99 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
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mas claramente el sentido futuro de la experiencia inicial de la “apertura del sentido” que
los griegos, en el inicio de la historia occidental, interpretaron de “forma originaria” como
“libre donacion” (4-Aq0e10) del “claro del Ser” (Lichtung).

Los griegos experimentaron el fundamento originario del Ser como “misterio” y
desarrollaron su experiencia como “pregunta’” sobre el misterioso “des-ocultamiento” que
en el arte es inaugurada como libre apertura para el sentido de la experiencia pensante del
“claro del bosque”. Esta indicacion, sin embargo, no significa que el nuevo comienzo
deba tener el sentido de una especie de retorno al pensamiento griego original. Este
retorno es, en verdad, la imposibilidad fundamental que fundamenta la experiencia
negativa del Nihilismo. Como ya hemos indicado previamente, nunca se trata del retorno
a la experiencia griega del mundo, sino de la descubierta de una nueva posibilidad de
cuestionamiento esencial sobre la apertura del Ser. En el periodo de Ser y Tiempo, la
posibilidad de tal cuestionamiento ya tiene el sentido de la destruccién de la historia de
la tradicion metafisica del pensamiento. De manera general el pensamiento metafisico
concibe la apertura inicial del Ser, pensada por los griegos desde el punto de vista del
misterio, como la simple constatacion positiva de su simple presencia en el tiempo y
espacio cuantificables en la matemaética. La aporia de atafio ha sido olvidada de tal modo,
nos dice Heidegger, que su propio olvido es olvidado. En la teoria cientifica moderna, la
apertura misteriosa del “claro” del Ser en su libre donacion se transforma en el juicio
determinante que objetiva sin sorpresa la “apertura del Ser” como entes simplemente
dados. Asi, el Ser es reducido al ser del ente en la representacién abstracta de un sujeto
pensante.

Preguntase: ¢quién es el sujeto que enuncia el juicio sobre la “verdad” u
“falsedad” del ente? De cualquier modo, es imposible reducir lo que somos al simple
contenido de nuestros juicios sobre las cosas del mundo. Asi, mismo con todo esfuerzo,
el fundamento existencial del pensamiento (el Dasein humano) nunca puede convertirse
ello mismo en objeto del pensar determinante de las ciencias positivas, 0 sea, ser
determinado segundo su simples esquema calculable de propiedades fisicoquimicas. El
existir es algo mas, pero este algo mas no es nada que se pueda encontrar entre las otras
cosas del mundo. Este algo mas, sefiala Heidegger, es el propio Nada. La experiencia de
la Nada que atraviesa en la esencia del Nihilismo y la esencia del arte, es el fundamento

del propio existir y su apertura pensante. Como época del Nihilismo, la contemporaneidad
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del Ser es marcada por la dupla conciencia de del fracaso de todos los ideales (Nihilismo
Negativo) y, al mismo tiempo, de la libre potencialidad artistica del fundamento del
sentido del Ser sobre la Nada del existir (Nihilismo Clasico). Es verdad que la tradicion
occidental como olvido del Ser presiona la existencia contemporanea la vivencia del
ultimo estadio de su consumacion en cuento destino del Ser: el Nihilismo. Pero el
Nihilismo es también una posibilidad renovada de la experiencia originaria de la Nada
como origen de la fundacion artistica y libre del sentido del Ser para la experiencia comun
del Dasein historico.

Victima del Nihilismo, la existencia descubre la experiencia intempestiva del
verdadero origen de todo sentido de su ser-ahi: la Nada como fundamento del des-
ocultamiento del Ser y posibilidad de articulacion pensante de la apertura. De esta manera,
el Nihilismo se convierte también en el signo del retorno positivo del Dasein a la Nada
del fundamento mas originario del fundamento del Ser. La fundacion/apertura del sentido
del Ser tiene el sentido inicial de la obra del arte. Como sefiala el profesor Leyte, lo
decisivo en la vision de Heidegger en la época de 1930 sobre el “arte” es, por lo tanto, “la
compresion de la obra [del arte] como ese acontecimiento o apertura a través de la cual
se revela algo (LEYTE, 2016, p. 28), es decir, la relacion esencial entre el arte y la
apertura de sentido para el evento ontohistérico del Dasein humano. Hablaremos del
caracter particular de la obra de arte en el apartado siguiente. Ahora nos importa la
posicion heideggeriana como la sefia de la copertinencia entre “creacion artistica” y
“apertura del Ser”, siendo la primera el ambito originario del revelarse de la segunda: “En
ese sentido, la obra solo consistiria en el proprio hacerse relevante la verdad, esto es, en
la manifestacion del mismo revelarse, Unico sentido de la apertura que Heidegger vincula
al término griego alétheia, que traduce por «des-ocultamiento»” (LEYTE, 2016, p. 28).
Al principio, la existencia humana experimenta el Nihilismo como consumacién del ideal
del “hombre occidental”, pero no hay sélo un sentido negativo para esta vivencia, sino
que también la promesa futura de un modo del ser (es decir, el “esenciar-se de la verdad”
como rasgo inicial de la descubierta del Ser) que estd para més alla del "hombre
occidental" pensado por la tradicion occidental en la dualidad “hombre-mujer” y bajo la

categoria general del “animal racional®.

100 Véase el apartado “4.2.1 El fin del Occidente”.

151



Pensada positivamente, por lo tanto, la “consumacion del destino occidental”
(Nihilismus) como experiencia del abismo de fundamento sefiala al retorno originario del
ambito inaugural de la verdad como rasgo inicial de la relacion existencialmente libre del
existir con el Ser. Para Nietzsche, la experiencia contemporanea de la Nada es inevitable
y, por ello, indica el destino de Occidente con el término Nihilismo. Holderlin, en cambio,
en la medida que dialoga poéticamente con el abismo de fundamento, vive esta
experiencia inevitable de doble manera: como abandono irremediable de la huida de los
dioses y, al mismo tiempo, como anuncio de un nuevo tiempo en la llegada del dios
venidero. “Es justamente en la medida en que Holderlin funda de nuevo la esencia de la
poesia por lo que podemos decir que determina un nuevo tiempo. Es el tiempo de los
dioses huidos y del dios venidero” (GA 4, p. 44 [2005, p. 52]). Para Heidegger, la
fundacion de un nuevo tiempo es lo que esta en juego en la vivencia poética de la esencia
historica de la poesia de Holderlin. EI tiempo determinado de la esencia de la poesia, por
tanto, es la propia apertura historica de la verdad del existir en su relacion fundamental
con el Ser. La época de esta poesia es lo que Heidegger sefalaré con el término “tiempo
de penuria”.

El Nihilismo es la consumacidn de la tradicion occidental en la medida que lleva
a cabo el olvido del Ser y su abandono a la determinacion calculable del ente. Pero, al
mismo tiempo, se anuncia el origen de la posibilidad del “tiempo venidero” como
fundacion sobre la Nada de un nuevo modo esencial de relacionar-se con el todo de la
apertura del Ser, al menos es lo que Heidegger sefiala. El decir poético de Holderlin es
interpretado por €l como la indicacién esencial de un “otro inicio” del Ser, pero que
permanece todavia fuera del alcance de la existencia presente. Asi, la “existencia
contemporanea” se mantiene en la “doble carencia y negacion” que retiene la experiencia
temporal del Dasein en el “tiempo de penuria”: “Es el tiempo de penuria, porque se
encuentra en una doble carencia y negacién: en el ya-no de los dioses huidos y en el
todavia-no del dios venidero” (GA 4, p. 44 [2005, p. 52]). Entre el “ya-no” y el “todavia-
no”, el existir contemporaneo experimenta la Nada como el abismo temporal de su propia
almay solo por medio de la poesia puede trasladar el sentido de esta experiencia hasta el
lenguaje comun de sus compafieros en patria. Por lo tanto, la poesia empieza con la
“escucha” del del “vacio de fundamento” del propio existir como dmbito para el didlogo

intimo entre el Dasein y las sefias de los dioses que son el rasgo originario de la fundacion
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ontohistorica del “experiencia lingiiistica” del “claro” del Ser como “esenciar-se de la
verdad”. En el abismo, el artista siente la Nada como la posibilidad creativa fundamental.
Para Heidegger, sin embargo, Holderlin funda una nueva esencia para la poesia que, en
su tiempo venidero, emplaza la existencia contemporanea en el “tiempo de penuria”. En
este sentido, Nietzsche y Holderlin son dos caras de la misma moneda. Sin embargo, en
la poesia de Holderlin hay algo més: la experiencia de la Nada en la posibilidad venidera
del “otro dios”, es decir, de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis) para la apertura
historica del existir humano para alla de la tradicion metafisica occidental.

Tenemos entonces una indicacion formal del sentido ontohistérico de la esencia
de la poesia en Holderlin tal como la concibe Heidegger: “La esencia de la poesia que
funda Holderlin es histdérica en medida suprema porque anticipa un tiempo historico” (GA
4, p. 44 [2005, p. 52]). Anticipandose a un tiempo historico, el decir-poético de Holderlin
nace de la vivencia del “tiempo de penuria” como retencion del existir del poeta en el
singular abismo temporal del Sagrado como la apertura previa donde recibe sentido tanto
la huida de los dioses de atafio, cuanto el anuncio del “otro dio”. Sobre el abismo dejado
por la huida de los dioses y el presentimiento (no concretizado y silencioso) del dios
venidero esta el poeta que “anticipa un tiempo histérico”.

En el alma del poeta, la experiencia del Nihilismo nunca es puramente negativa,
pues el abismo de fundamento del existir es parte de lo Sagrado, es decir, es fundamento
necesario para que la libertad creadora prepare lo venidero en la obra como “lo festivo de
la fiesta”: “El poeta piensa em lo que ya ha sido al pensar em lo venidero. Y lo venidero
es lo sagrado que, mediante su advenimiento, prepara y permite lo festivo de la fiesta”
(GA 4, p. 101 [2005, p. 119-120). El “festivo” de la “fiesta”, la esencia historica que se
oculta para que la fiesta en su memoria tenga sitio, es el rasgo inicial del Ser llevado a
cabo por la reunion poética lo Sagrado que, en el “alma del poeta”, encuentra el sentido
de la libertad creadora del futuro evento-apropiador de un nuevo acontecimiento del Ser.
Libre, el poeta cumple su misidn terrestre: concebir la obra de arte desde la esencia de la
poesia, en la tension originaria del combate entre tierra y mundo: el des-ocultar del
acontecimiento del Ser. De esta forma, el alma del poeta experimenta la Nada del
Nihilismo como libertad sagrada para la creacién de un nuevo sentido de Ser vy, a través

de la obra, prepara y permite el “dia de fiesta” que atraviesa la comunidad de su pueblo.
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a) Como un dia de festa

Véanos la conferencia sobre el poema de Hélderlin llamado por Heidegger como
“Como un dia de festa” en el mismo volumen de su estudio sobre la esencia de la poesia
(GA 4). El poema tiene su escrita datada por Heidegger en el afio de 1800, pero la
publicacion sélo ha acaecido oficialmente méas de un siglo despues, en 1910, cuando fue
editado por primera vez por Norbert von Hellingrath (GA 4, p. 50 [2005, p. 57])*%. En
este poema, para Heidegger, es posible encontrar la exposicion de la esencia de la poesia
como la “concentracion” de los “dioses” en el “alma del poeta” del venidero vy, asi, del
anuncio de un “nuevo tiempo” fundado sobre la experiencia fundamental de la esencia
poética del existir humano y su lenguaje original. Al comienzo de su conferencia
Heidegger describe, paso a paso, el modo cémo las palabras de Holderlin sefialan el
sentido de la experiencia poética de un yo lirico (el poeta) que retira del lenguaje el
fundamento de su experiencia mortal del Ser.

Sentado bajo un arbol, el poeta contempla en silencio la jornada festiva que, a lo
lejos, se celebra en el pueblo. El poeta esta triste porque no puede acercase a los que
celebran; piensa en la noche de insomnio en la que luché por captar en palabra el sentido
de lo que ahora se distribuye tan facilmente entre aquellos que, en la inocencia campesina,
celebran el dia de la primavera. Desde ahi, entonces, el poeta nos presenta su cosmologia,
donde tras la palabra poética viene la memoria de la noche del Ser que precede el
“cantico” del dia festivo, es decir, se antepone a la fundacion historica del pueblo:

Ahora que nasce el dia también despierta “el” poeta. Penetrado su animo por
el entusiasmo del espiritu que despierta, contamos ahora con un “espiritual”
destinado a ser el Unico poeta. Y es que tiene que empezar por haber un poeta
para que pueda llegar a existir una palabra del canto. Este poeta Ginico guarda
la callada conmocidn de lo sagrado en la quietud de su silencio. (GA 4, p. 65-
66 [2005, p. 75])

101 Para mejor relacionar lo sefialado por nosotros con la interpretacion heideggeriana del poema de
Holderlin seguimos la version del poema ofrecida por Heidegger en su volumen sobre la esencia de la
poesia de Holderlin (GA 4, p. 47-49) y en la traduccion castellana de Helena Cortés y Arturo Leyte (2005,
p. 55-57). Sobre esta version, Heidegger sefiala: “Al poema le falta el titulo. El conjunto esta dividido en
siete estrofas. Cada estrofa consta, con excepcion de la quinta 'y de la séptima, de nuevo versos. En la quinta
estrofa falta el noveno verso. La séptima estrofa se compone de doce, segln la version de von Hellingrath.
La edicidn de Zinkernagel afiade fragmentos de un borrador anterior a domo de estrofa nimero ocho” (GA
4, p. 50 [2005, p. 57]).
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Después de leer em la poesia de Holderlin la “naturaleza” como @voic (el
“abrirse de la claridad que inflama™) y el “poeta” como el artista en excelencia que,
teniendo el alma inflamada por la claridad, “funda lo que permanece”, Heidegger sefala
el papel de los dioses en el juego poético de “concentracion” y “retencion” que en la
quietud del alma escucha del lenguaje intimo y silencioso del propio Ser. Los dioses
concentran lo sagrado y lo envian como rayo sobre la cabeza desnuda del poeta fundador

que distribuye entre su gente lo que asi recibe como “don’:

La llama de la clara luz que calladamente se guarda en el alma del poeta precisa
ser inflamada. Lo Gnico que tiene la suficiente fuerza para ello es un rayo de
luz que, a su vez, es enviado por lo sagrado mismo. Por eso tiene que haber
alguien més alto, alguien mas préximo a lo sagrado y al mismo tiempo todavia
por debajo de él, un dios, para que arroje el rayo que inflama el incendio en el
alma del poeta. Con este fin, el dios toma sobre si eso que esta “por encima”
de él, lo sagrado, y lo recoge en la nitidez y el golpe de ese Unico rayo por el
que queda “asignado” al hombre, con la mision de hacerle ese don. (GA 4, p.
66 [2005, p. 76])

Los poetas necesitan del envio del rayo para sofiar con lo sagrado y, del modo
parecido, lo divino necesita del hombre para permanecer en la proximidad de lo sagrado:
“[...] los hombres necesitan de los dioses y los celestiales necesitan de los mortales” (GA
4, p. 66 [2005, p. 76]). En el fundamento del evento-apropiador (Er-eignis), los dioses
hacen sefias y los hombres cantan inspirado por lo que asi viene al silencio de su alma:
ambos (mortales y celestiales) se encuentran en la apertura creativa del lenguaje del Ser.

El rostro de los poetas “se apena” y “parece que estan solos, pero siempre
presiente, / pues ella misma presiente mientras reposa” (HOLDERLIN apud GA 4, p. 47
[2005, p. 55]). Expuesto a la noche donde “[...] refrescantes relampagos cayeran / sin
secar y aun retumba el trueno a lo lejos”, el poeta deja que repose en su alma la esencia
venidera de la maturacion de la Naturaleza. El poeta atraviesa la noche, pues presiente el
“nascer del dia” que se anuncia en el horizonte del Sagrado al que también pertenece la

noche. Mas viene el dia finalmente:

iMas al fin nace el dia! Esperé y lo vi venir

Y lo que vi, lo sagrado, sea ahora mi palabra.

Pues ella, ella misma, que es mas antigua que los tempos
y reina sobre los dioses del poniente y el Oriente,

la naturaleza, ha despertado ahora con fragor de armas,
y desde el alto éter hasta el profundo abismo
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siguiendo leyes inmutables, como antafio, cuando nacié del sagrado caos,
siente renovado entusiasmo
de nuevo, la que todo lo crea. (HOLDERLIN apud GA 4, p. 47 [2005, p. 56])

“Sagrado” y “palabra” coinciden (“lo que vi, lo sagrado, sea ahora mi palabra”)
en el testimonio poeético del despertar de la Naturaleza en su maxima potencialidad
creativa; nace un “nuevo dia”. Los dioses también estan en el campo que los campesinos
labran, pero, en el alma del poeta, este divino permanece abrigado en el misterio arcano
de lo Sagrado y, asi, gesta la “palabra” de los “pensamientos del espiritu comin”. El
cantico del poeta da testimonio de esta relacion originaria entre el hombre comun y los
dioses de su creencia, pero el poeta precede a la aurora del dios porque buscé en lo
“oculto” de la noche el sentido de su poesia. En cuanto dormia la gente, el poeta buscaba
y ahora anuncia lo Sagrado Oculto como los dioses personificados del “claro” del dia y
de la Naturaleza ya despierta. EI hogar del poeta es la esencia de la poesia, pero para
Heidegger lo “poético” no es un lugar, sino la nostalgia de lo venidero como futura
apertura del sentido del Ser: “«Los poetas» no son todos los poetas en general, ni tampoco
cualesquiera poetas indeterminados. «Los poetas» son los poetas futuros, cuya esencia se
mide de acuerdo con su conformidad con la esencia de la «naturaleza»” (GA 4, p. 54
[2005, p. 62]). El existir poético futuro se mide en conformidad con la esencia de la
Naturaleza porque también retira su fundamento de la apertura fundamental del Sery, asi,

mantiene un intimo didlogo con el origen (Ur-sprung).

b) La Sagrada Naturaleza

El pensamiento moderno nos ha acostumbrado a pensar el término “naturaleza”
en oposicion a los efectos de la accion humana sobre el mundo. De esta manera, la
“naturaleza” entra en una relacion dualistica con la llamada “cultura humana”, siendo la
primera la accion biologica de los conglomerados organicos de vida y la segunda la
reunion de los productos humanos como complejo civilizatorio. Sin embargo, ¢no es
natural que el hombre, en su acontecimiento lingiistico fundamental, produzca una
cultura? De todo modo, para Heidegger, la dualidad tradicional entre “naturaleza” y

“cultura”, entre el “natural” y la “razén”, no alcanza el nucleo fenomenoldgico de la
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esencia del poema de Holderlin*2, En primer lugar, es necesario demonstrar que la
Naturaleza de la que habla Holderlin es la propia apertura del Ser que, reuniendo la
posibilidad del acontecimiento en si mismo, revela y funda la posibilidad linguistica
original del “otro inicio”**. La Naturaleza en Holderlin es lo Sagrado, es decir, la apertura
del Ser que “espantd” los griegos en el primer inicio del Occidente y que prepara
poéticamente la “retencion” del Ser en su “otro inicio”: “La palabra de Holderlin,
‘naturaleza’, crea y poetiza su esencia guiandose por la escondida verdad de la inicial
palabra fundamental: pvo1c” (GA 4, p. 55-56 [2005, p. 63]). La apertura de la Naturaleza
(pvo1g) era para los griegos, nos dice Heidegger, “el crecimiento” del todo que mantiene
en vigencia la luz fenoménica del “claro” del Ser como ambito para la descubierta de la

“idea” del ente:

dooic, pvew significa «el crecimientoy. [...] No como un aumento cuantitativo
ni tampoco como «evolucion»; tampoco como la sucesién de un «devenir».
®vo1g es un surgir y salir afuera, es un abrirse que, al eclosionar, al mismo
tiempo retorna al surgimiento y, de este modo, se encierra en aquello que en
cada ocasion le otorga la presencia a lo que se presenta. ®voig, pensado como
palabra fundamental significa salir a lo abierto, es el aclarar que ese claro que
es el Unico en cuyo interior puede llegar a aparecer algo, puede situarse en su
contorno, mostrarse en su «aspecto» (£i6o¢, id¢a) y, de este modo, mostrarse
presente en cada caso como esto o aquello. ®Voig es el ir-hacia-atras-en-si-

102 “Pero si quisiéramos entender la «naturaleza» nombrada en este poema como «idéntica» del espiritu,
en el sentido de la «identidad» pensada en esta misma época por Schelling, el amigo de Hélderlin, de nuevo
la estariamos interpretando erréneamente. Incluso lo que quiere decir el propio Hdélderlin con la palabra
«naturaleza» hasta este himno, es decir, en su Hiperion y en las primeras versiones de Empédocles, se queda
por detras respecto a la que aqui se denomina «maravillosamente omnipresente». Al mismo tiempo,
«naturaleza» también se convierte ahora en una palabra inadecuada para eso venidero que debe nombrar.
Si, a pesar de todo, se permite que la palabra «naturaleza» siga funcionando como palabra conductora de
este poema, es solo debido a que todavia resuena en ella un poder evocador cuyo origen se remonta muy
atras” (GA 4, p. 54-55 [2005, p. 62]).

103 “A passagem para o outro comego ndo ¢ feita pela razdo, pois, e antes de tudo, esta envolta por
tonalidades afetivas e emotivas. Ha, porém, diferencas entre o primeiro e o outro comego que Heidegger
resume assim: No primeiro comeco: o admirar (das Er-staunen). No outro comego: o pressentir (das Er-
ahnen). Em ambos, como se vé, o filosofar surge em meio as tonalidades afetivas fundamentais. Ora, a
passagem para outro comeco ndo pode deixar de considerar o primeiro que se esgotou; com isso, essas
tonalidades afetivas inicias guardam semelhangas de familia entre si. No primeiro comeco, a Filosofia era
0 améalgama entre admiragdo e espanto; no outro, marcado pela dramaturgia do ser, entende-se a Filosofia
como pressentimento e, portanto, temor (Scheu). E um termo, porém, que remete ao susceptivel e ao
cuidadoso. Ou seja, como tonalidades afetivas guardam semelhancas entre si, elas ndo sdo denominadas
apenas por um (nico conceito, mas por varios. Heidegger, alias, reconhece que falta a palavra que daria
unidade a esse conjunto de emogdes. Aqui a angustia, aquela tonalidade afetiva ndo direcionada, embora
excessivamente cristd, da lugar aquelas marcadas pela expectativa como temor e pressentimento. No outro
comeco, a Filosofia € orientada pelo temor daquilo que como futuridade permanece encoberto, embora ja
comece a despontar na totalidades afetivas pds-cristds marcadas pelo ultimo deus” (HEBECH, 2014, 41-
42).
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mismo que se abre y nombra la venida a la presencia de eso que se demora en
cuanto lo abierto en ese abrirse que se presenta de este modo. Pero donde con
mayor pureza se percibe el claro de lo abierto es en la transparencia que deja
pasar la claridad, en la «luz». (GA 4, p. 54 [2005, p. 62])

Pero no so6lo la naturaleza (¢Ooiwg) como apertura fenomenoldgica del
crecimiento de todo lo que se presenta es evocada por Holderlin. Lo Sagrado mismo es
Ilevado a la palabra como apertura tempestuosa de la esencia de la naturaleza fecundante
y, por lo tanto, la Naturaleza Sagrada es, en verdad, la potencia inicial de toda
determinacion y delimitacion posterior de la apertura del Ser: “Pensado desde la
«naturaleza» (¢0o15), el caos sigue siendo esa fisura desde la que se abre el espacio abierto
con el fin de que a cada cosa distinguida se le conceda su delimitada venida a la presencia”
(GA 4, p. 62 [2005, p. 70]). Lo Sagrado precede a la apertura de la naturaleza porque es
la fisura que, como méxima potencia creadora, origina toda la esencia fenoménica del
propio claro del Ser y su donacion. En lo Sagrado, todo esta rodeado de tinieblas y de la
tempestad del caos y, aun asi, se promueve la fecundacién originaria del acontecimiento
de lo Real y su “crecimiento”: “Por eso es por lo que Holderlin llama ‘sagrados’ al ‘caos’
y a la ‘confusion’. El caos es lo sagrado mismo. Ninguin elemento real precede a esta
fisura, sino que se limita siempre a entrar en ella” (GA 4, p. 62 [2005, p. 70]). El “caos”
y la “confusion” son sagrados porque retnen el poder creativo original de todo. Lo
Sagrado retne todos los elementos del Ser de manera cadtica, ya que es la potencialidad
multifacética del Ser en su origen. Lo real “entra” en la fisura de lo Sagrado, esta imagen
utilizada por Heidegger denota el sentido de la fecundacién artistica del acontecimiento
de Ser que llena de sentido la experiencia del real.

Una vez mas, queda claro por qué la esencia de los “poetas futuros” se mide “de
acuerdo con su conformidad con la esencia de la «naturaleza»”. La poesia abriga el dia
(desoculto) y también la noche (oculta) del Ser, reuniendo a ambos en el des-ocultamiento
originario del “claro” (Lichtung) de la verdadera morada del “hombre” sobre la tierra. La
naturaleza abarca el todo de la apertura fenoménica de la verdad del Ser como crecimiento
y primer abrirse de lo real: “[...] el primer abrirse inicial de eso que, desde entonces, esta
presente en todo, pero también desde entonces cae en manos del extravio y aun del olvido:
la ‘naturaleza’ (p¥o1c)” (GA 4, p. 63 [2005, p. 72]). La Naturaleza, por su vez, pertenece

al Sagrado que, en la noche del Ser, se lanza como tormenta sobre el “poeta futuro”. En

158



la noche, el poeta experimenta el caos sagrado en la simultaneidad aterradora de las
posibilidades ocultas del Ser. Asi, el poeta insomne, sin embargo, habita la noche y se
expone a su tormenta en busca de lo rayo inicial de la esencia de la Naturaleza: “Lo
sagrado es la esencia de la naturaleza, que desvela su esencia en el despertar en cuanto
aquella que amanece” (GA 4, p. 58 [2005, p. 66]). La tormenta de la noche fecunda la
tierra'y la prepara para el amanecer.

La noche se cierra al nacer del dia, pues lo Sagrado no resiste a la claridad solar
del descubierto. Durante el dia, lo Sagrado no se extingue, sino que permanece oculto del
des-ocultamiento de la luz. La tormenta de la noche corre ahora como el rocio y, méas
profundo que esto, como el nutriente oculto de la tierra que secretamente alimenta las
raices de la naturaleza que florece en medio de la claridad del dia. Pero, ajeno a los deseos
humanos, lo Sagrado sélo dona y, al donar, permite el ciclo natural de lo abierto sin
interceder por ninguna parte: “«Sonriendo» estaba antes lo salvo de lo sagrado presente
en todo, sin esfuerzo, amistoso, y por eso mismo impasible ante el hecho de que los
hombres «apenas sintieran» lo que ahi ocurria” (GA 4, p. 63 [2005, p. 73]). La "sonrisa"
de lo Sagrado es el signo del equilibrio mantenido por su aislamiento original. Sin
embargo, el ciclo fenoménico de la Naturaleza esta desequilibrada por la tendencia
existencial humana a olvidar lo Sagrado en funcién de lo conquistado en su apertura: “Los
hombres, en su urgencia por hacerse con todo lo que pueda apresar, se han limitado a
tomar a su servicio y para su provecho lo que la naturaleza divinamente hermosa les
concede y, de este modo, han reducido a la esclavitud a la omnipresente” (GA 4, p. 63
[2005, p. 73]). Aqui encontramos la raiz ontologica de la dominacion maquinal que
resuena a través de la técnica moderna como “engranaje” de mundo. Esclavizar a la
“omnipresente naturaleza” significa imponer un orden humano a la totalidad de la
experiencia del mundo, se trata del proyecto planificador de la “esencia del ente” que
tratamos en el segundo capitulo de este trabajo. La modernidad, para Heidegger,
circunscribe la apertura del fendbmeno a la coyuntura técnica e instrumental proyectada
por el hombre occidental. La artificialidad de la morada técnica del mundo crea el
obstaculo final para el encuentro con la noche abismal del Ser. En otras palabras, el
mundo técnico esta circunscrito por la produccion humana de tal manera que lo Sagrado
y su imprevisibilidad cadtica son duplamente olvidados por el céalculo de la razén

planificadora de la técnica.
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Sin embargo, a pesar de todo oscurecimiento y olvido, lo Sagrado, como
fundamento de la apertura de la Naturaleza, permanece en todo, incluso en el hombre que
somete lo natural a su dominio técnico: “Pero cada cosa, y por tanto también toda
humanidad, «es» solo segln la «manera» en que la naturaleza que se presenta a partir de
si misma, lo sagrado, permanece presente en dicha humanidad” (GA 4, p. 63-64 [2005,
p. 73]). Pero ¢donde queda lo Sagrado en la misma humanidad que lo subyuga mediante
el dominio de la Naturaleza? “Lo sagrado esta presente calladamente como algo venidero.
Por eso nunca se presenta como un objeto o algo que se pueda apresar” (GA 4, p. 65
[2005, p. 75]). Lo sagrado esta presente s6lo como “algo venidero”, es decir, como
presentimiento del acontecimiento creador que esta en el punto inicial del encontro entre
lo abierto de la Naturaleza y la apertura del existir. EI decir poético, que busca su patria
en la “origen” (Ur-sprung) es el hogar donde primero el presentimiento de lo Sagrado
venidero esta presente.

Primero es la apertura pura de lo Sagrado impasible. Esta apertura concentra
todas las formas, pero las excede, tiene el poder titnico y terrible de la completa
confusidn creativa, pero también no es falta, porque estd prefiada de creacion. Sucede
que, en la conmocion de lo desconocido, lo Sagrado permanece siempre puramente
creativo, nunca creado. Lo que se crea, sin embargo, en la apertura cadtica de lo Sagrado,
son los dioses y el existir humano. Aqui, en la oportunidad fugaz de un primer dialogo
entre ellos (dioses y hombres), el acontecimiento-apropiador tiene su lugar originario y
se inaugura como espacio de la Naturaleza (¢0Oo1g) de Ser. Lo Sagrado cadtico permanece,
pero es concentrado por el dios en un rayo y lanzado, en la noche de tormenta, sobre la
cabeza y el corazén del poeta, el Unico poeta, que recibe lo Sagrado de lo divino y lo
devuelve a su pueblo como canto poético capaz de fundar Epoca. Finalmente, la
Naturaleza es el abierto del dialogo que, en el acontecimiento-apropiador, tiene su
fundamento en el abismo del caos y se sustenta en el “amor” inaugurado por la relacion
hombre-divino: “Es solo porque los dioses tienen que ser dioses y los hombres, pero sin
poder dejar de ser los unos sin los otros, que existe el amor entre ellos” (GA 4, p. 67
[2005, p. 76]). Entre los humanos, el poeta es quien recibe lo Sagrado como rayo divino
enviado por dios; a través del divino, sin embargo, lo Sagrado aun es terrible, pero ahora
se refugia en el silencio del alma del poeta que gesta la poesia como “canto” del inicio

historico de un pueblo.
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Lo Sagrado, cuando es enviado por el dios como un rayo, ain no puede ser
recibido por el hombre Ilamado en la mafiana para cuidar y fertilizar el campo. La apertura
divina, es decir, el rayo del dios requiere el poeta que, para escuchar y recibir la
inspiracion creadora original capaz de fundar una relacion con el Ser, se somete al caos
y la tormenta de la noche del Ser. El rayo divino todavia necesita ser acogido y protegido
por el alma silenciosa del poeta que interpreta lo Sagrado a través de su canto y, asi, funda
la palabra mediadora capaz de sostener la apertura originaria de la vida comun del Dasein
ontohistdrico: “La conmocion del caos, que no ofrece ningun punto de apoyo, el terror de
lo inmediato, que hace fracasar todo impulso, lo sagrado, se ha transformado en la dulzura
de la palabra mediadora y mediata gracias a la callada calma del poeta resguardado” (GA
4, p. 68-69 [2005, p. 78]). El “espiritu” de la poesia invita a la comunidad para que
participe del Ser en su apertura. Los dioses también estan invitados a elevarse por encima
de lo Sagrado y tomar su lugar en la apertura de la Naturaleza. En la mediacion del decir
poético, lo humano y lo Sagrado copertenencen, son partes de la apertura de lo Real de la
Naturaleza en sus “rasgos de ser”’; lo Sagrado (conjurado del caos por el decir poético) se
convierte en la Verdad del Ser que funda el espiritu historico de la humanidad que nombra

la realidad:

La naturaleza dispone todo lo real en rasgos de su ser. Los rasgos
fundamentales del todo se despliegan en la medida en que el ‘espiritu’ aparece
en lo real y lo espiritual se refleja en lo espiritual. Para eso, los inmortales y
los mortales tienen que encontrarse y relacionarse con lo real cada uno a su
manera. Todo elemento real aislado en todas sus relaciones es sélo posible
cuando previamente la naturaleza concede el espacio abierto en el que los
inmortales y los mortales y toda cosa puede llegar a encontrarse. Lo abierto
hace de mediador en todas las relaciones entro lo que es real. (GA 4, p. 59
[2005, p. 68])

La Naturaleza holderliniana es el espacio abierto donde se produce el encuentro
entre mortales e inmortales, relacion a partir de la cual se mediatiza el encuentro real con
el ente em su totalidad. EI amor entre los hombres y los dioses suspende a ambos sobre
el abismo inicial del propio Sagrado. A partir de este movimiento inicial de
transcendencia existencial, se prepara y retne o encuentro con lo Real en los rasgos de
Ser de la Naturaleza. Para que el encuentro con el Real en el espacio dialdgico entre
hombres y dioses permanezca en el tiempo del existir comdn, es necesario que primero

se establecer primero una Verdad ontohistorica, 0 mejor, un destino que dé sentido a la
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experiencia continuada del Ser. La Verdad ontohistdrica que subyace al sentido de la
morada humana en la tierra, sin embargo, no es objetiva y determinada, sino poética y
creativa. En su fundamento poético, pues, la Verdad del existir humano no es una
respuesta determinante, sino la conservacion viva de la tension combativa que se remonta
a la experiencia positiva del abismo de lo Sagrado como libertad fundamental para la

renovacion creadora de sentido de la morada humana y su relacion con el Ser.

3.2 El Arte como ponerse en obra de la Verdad del Ser

Hasta aqui hemos puesto en perspectiva el modo en que, para Heidegger, el decir
poético del arte funda la morada humana sobre la tierra segun una cierta apertura
linglistica de la totalidad fenoménica del mundo. El lenguaje poético es el nucleo
originario de la apertura fenoménica del ente que garantiza el equilibrio hermenéutico de
la experiencia existencial del Dasein. La poesia es, pues, la esfera mas esencial del arte,
ya que el propio evento-apropiador, que sitda por primera vez el existir en su apertura de
Ser, recibe de ella su carécter linguistico originario. Todo arte tiene su poesia, pues el
decir poético instaura un tiempo histérico determinado tras el evento-apropiador (Er-
eignis) que funda el destino de un pueblo. Asi, la poesia (la esencia del arte) devuelve el
hombre al “temple fundamental” de la apertura del Ser. En el “temple fundamental” de la
poesia de Hdlderlin, por ejemplo, estd en juego la decision futura sobre la esencia
ontohistdrica de su y, al mismo tiempo, del sentido de la apertura del Ser en juego en la
existencia del poeta. De esta forma, interpreta Heidegger, el “temple fundamental” de la
poesia hdlderliniana pertenece al futuro del Ser y, de este modo, es presentimiento de la
posibilidad venidera de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis). La poesia de Holderlin
no anuncia el futuro cronoldgico de la humanidad, pero resguarda la posibilidad esencial
de repensar el destino de Germania entre los pueblos a partir de un nuevo acontecimiento
originario de Ser.

En primer lugar, se trata de exponer la “poesia” (Dichtung) como origen esencial
de toda experiencia artistica del Ser (3.2.1). El origen de la obra de arte es la “poesia” en
el sentido del “ponerse en obra de la verdad” como fundamentacion ontohistorica de un
destino del Ser a través de lo poético. Asi, la apertura inicial del Ser pertenece al arte y es

esencialmente linguistica (3.2.1a). El ser-obra de la obra de arte, por lo tanto, se relaciona
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con el fundamento ontohistdrico que articula la palabra inicial del destino de un pueblo.
Asi, a través del lenguaje poético esencial, la obra de arte retne el destino del pueblo
como rasgo inicial para el tiempo-espacio para la experiencia-comun del Dasein humano
(3.2.1b). El origen heideggeriano de la obra de arte debe entenderse en el sentido del
combate esencial entre tierra y mundo que instaura, a través de la figura, la verdad del
Ser como horizonte de sentido para toda experiencia del pensar. Se trata en este caso de
determinar el caracter propio del ser-obra de la obra de arte como tension hermenéutica
que abriga la verdad del Ser en su constante des-velarse (a-An0ewa) (3.2.1¢). Esta tension
combativa debe indicar el caracter proyectivo esencial que atraviesa no solo el ser de la
obra de arte, sino también la apertura de la totalidad del ente para el ser-en-el-mundo del
Dasein abrigado por la poesia y su sentido historico inicial (3.2.1d).

En segundo lugar, para que la discusion sobre el sentido ontohistérico del origen
de la obra de arte adquiera un contexto méas solido, se debe exponer el caracter
hermenéutico fundamental de la verdad del Ser (3.2.2). La obra de arte, en su concepcion
originaria, abre la temporalidad del Dasein y asi establece el horizonte de la espacialidad
y su descubierta del mundo. Abrir la temporalidad del Dasein significa: dar tiempo para
que lo destinado sea reunido y lanzado en la experiencia ontohistérica que articula su
descubierta del mundo segun lo que asi ya estaba previamente abierto (3.2.2a). El arte,
por lo tanto, pone en obra la tension fundamental de la Vida como apertura de sentido
para nuestra experiencia existencial del Ser. Asi, el sentido ontohistérico de la creacion
artistica debe ser aclarado en el triple sentido de donacion, fundamentacion e inicio de la
verdad del Ser (3.2.2b).

3.2.1 El origen de la obra de arte

En su ensayo sobre “El origen de la obra de arte”, publicado por primera vez en
1936, Heidegger busca esclarecer el sentido de la produccion de la obra de arte como
apertura del sentido del Ser y como nucleo inicial de la fundacion historica del hombre

sobre la tierra®*. El sentido del Ser es el sitio propio de la apertura de su “verdad” como

104 “El ensayo sobre el arte marca un intermedio en el trayecto de Heidegger, una suerte de frontera que
se ha buscado de modo titubeante pero también expreso desde el final de Ser y Tiempo. La propia génesis
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abrigo para el existir. Verdad del Ser, en este caso, no puede ser pensada en el sentido de
la concordancia entre lo verdadero y lo falso. Por el contrario, en el vocabulario filoséfico
heideggeriano, la verdad del Ser se interpreta en el sentido original del término griego a-
M como des-ocultamiento del acontecimiento del Ser, es decir, el juego entre el claro
y el oscuro que constituye la apertura fenoménica de lo real'®. En la apertura de la
Naturaleza, la Verdad poética no debe confundirse con el objetivo cientifico de
verificacion factual del mundo, ya que no tiene objetivo dialéctico, sino que
hermenéutico, es decir, se mantiene en la tension originaria que constituye el propio inicio
del evento del Ser en su fundacion poética: “La verdad como claro y encubrimiento de lo
ente acontece desde el momento en que se poetiza” (GA 5, p. 59 [2010a, p. 52])¢. Por
tanto, el acontecimiento de la Verdad puesto en obra por la esencia del arte no puede
significar la mera exposicién de aspectos objetivos de la realidad, sino la apertura de la

experiencia originaria del Ser en su condicion dial6gica fundamental®”.

a) La poesia

El arte, piensa Heidegger, funda la Verdad del ente como tal, es decir, sin
reducirlo al objetivismo del pensamiento moderno. Este fundar del arte es sefialado por
¢l como “poético” y, en el sentido del “nombrar primero” de la apertura de Ser, recibe el

sentido esencial de la “poesia” (Dichtung). “Todo arte es en su esencia poema (Dichtung)

del texto, publicado en 1936 como resultado de tres conferencias pronunciadas en la ciudad de Francfort,
pero cuya primera version data de 1931, ilustra una trayectoria descontinua, a veces incluso erratica, como
si no se conociera del todo qué se va a decir” (LEYTE, 2020, p. 7).

105 ““;Es necesario para ello una renovacion de la filosofia griega? En absoluto. Suponiendo que fuera
posible semejante imposibilidad, una renovacion no nos serviria de nada, porque la historia oculta de la
filosofia griega consiste desde sus inicios en que no permanece conforme a la esencia de la verdad ilustrada
mediante la palabra d\n0<100 y por lo tanto su saber y decir sobre la esencia de la verdad tiene que trasladarse
cada vez en mayor medida a la explicacién de una esencia, derivada, de la verdad. La esencia de la verdad
como a\nbewo. permanece impensada tanto en el pensamiento griego como, sobre todo, en la filosofia
posterior. Para el pensar, el desocultamiento es lo més oculto de la existencia griega, pero al mismo tiempo
es lo que desde muy temprano determina toda la presencia de lo presente” (GA 5, p. 39-40 [2010a, p. 36]).
106 Al que también sefiala el profesor Arturo Leyte (2020, p. 7): “El ensayo asume desde el comienzo que
no se va a formular ninguna tesis sobre el arte y que todo el esfuerzo se dirigird a determinarlo
exclusivamente como cuestion, sin respuesta”.

107 “Heidegger encuentra una relacion de cercania entre su pregunta por el sentido del origen del arte con
la afirmacidn hegeliana sobre el caracter pretérito de éste. Todavia hoy podemos preguntarnos si el arte es
un modo esencial del acontecer de la verdad del ser o si, en cambio, ha dejado de ser” (RIVERA, 2008, p.
8).
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en tanto que un dejar acontecer la llegada de la verdad de lo ente como tal” (GA 5, p. 59
[2010a, p. 52]). Para Heidegger, todo arte es poesia porque en su obra esta en juego la
apertura poética del sentido del Ser. En tanto se relaciona con el acontecimiento
linglistico fundamental del existir, el arte, en su esencia poética (Wesen Dichtung),
resguarda la apertura del Ser. Es cierto que Heidegger, en su ensayo, no habla so6lo del
ser-obra de la poesia. Sin embargo, la poesia apunta aqui para el caracter linglistico
esencial del propio Dasein'®, La poesia es la esencia linguistica de la creacion artistica y,
por lo tanto, pone en obra la composicion creativa de la espacialidad inicial del existir.
Como composicion creativa de la apertura de la espacialidad del existir, la poesia
no es simplemente el producto de las artes literarias, sino el lenguaje esencial de todas las
artes. El “nombrar” del poema es creativo porque, en la medida en que nombra, también
instaura el sentido dentro del cual persiste lo nombrado. “Nombrar” y “dar sentido” son
propiedades del decir-poético que “crea” la apertura de la verdad del Ser como el “traer
delante” el encuentro con los entes'®. Esta apertura es el rasgo inicial del existir y su
posterior articulacion pensante de la apertura artistica del Ser. Dicho de otro modo, la
poesia, esencia del arte, no s6lo crea signos, sino que abre la espaciosidad linglistica a
partir de la cual estos signos adquieren sentido de Ser. La Verdad fundada por el “hacer”
del artista es, en su esencia creativa, el proyecto de sentido de Ser que determina la
experiencia ontohistdrica del Dasein desde su origen. “El decir que proyecta es poesia: el
relato del mundo vy la tierra, el relato del espacio de juego de su combate y, por tanto, del
lugar de toda la proximidad y lejania de los dioses” (GA 5, p. 61 [2010a, p. 53]). La tierra
y el mundo, incluso la Naturaleza como el &mbito de la proximidad o lejania de los dioses,

adquieren sentido para el existir pensante a traves del decir proyectivo de la poesia en su

108 “Si todo arte es, en esencia, poema, de ahi se seguira que la arquitectura, la escultura, la musica, deben
ser atribuidas a la poesia. [...] Con todo, la obra del lenguaje, el poema en sentido estricto, ocupa un lugar
privilegiado del conjunto de las artes. [...] “El lenguaje no es poema por el hecho de serla poesia primigenia,
sino que la poesia acontece en el lenguaje porque éste conserva la esencia originaria del poema. Por el
contrario, en la arquitectura y la escultura acontecen siempre y Gnicamente en el espacio abierto del decir
y del nombrar” (GA 5, p. 60-61 [2010a, p. 52-54]).

109 “Crear significa en ese caso «traer delante», pero un traer que no depende de una decision subjetiva,
sino del mismo moviente del ser, que hace aparecer un ente que antes no era y que después dejara de ser.
La obra misma tiene ese destino temporal: ligado a «traer delante» se encuentra la temporalidad tal como
fue anticipada en Ser y Tiempo, pero ahora vinculada ya exclusivamente al sentido y no descubierta a partir
de la figura del ser-ahi (Dasein). En la obra aparece la temporalidad. Ese destino temporal de la obra, que
la vuelve especificamente finita, contrasta con el ser del utensilio, que a su manera no deja de ser eterno
desde el momento en que disponemos de la regla para producirlo recursivamente” (LEYTE, 2020, p. 39).
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sentido artistico original.

A esencia poética del arte es el “decir proyectivo” de la poesia como lo que hace
“acceder lo ente a la palabra y manifestacion”. S6lo como apertura de sentido de Ser a un
Dasein singular, el arte se pone en obra del “acontecimiento de la Verdad”. De esta forma,
el arte puede ser pensada como el origen de la Verdad del Ser sin que ello implique la
imposicion de determinada vision de mundo a todas las existencias que comparten el
modo de ser del Dasein. De hecho, para Heidegger, el proyecto poético en juego en la
creacion de la obra de arte es siempre futuro, es decir, asume el abismo del Ser de la
existencia finita como inspiracion creativa fundamental para el didlogo con un nuevo
sentido de Ser. La determinacion de la Verdad en juego en la esencia del arte es historica,
pero, al mismo tiempo, esta marcada ontolégicamente por la finitud y la libertad del

existir que asume el proyecto histérico del Ser.

b) El ser-obra de la obra de arte

Como apertura de Sentido de Ser, la poesia se concreta en el poema. Damos por
sentado que el poema es una cosa cualquier y, como tal, prevalece entre otras cosas reales.
Sin embargo, cuando verdaderamente nos encontramos frente al arte, tocados por una
obra, callamos y simplemente sentimos algo especial que sobresale frente a nuestra
experiencia cotidiana del mundo y sus cosas. Debemos analizar el ser-obra de la obra de
arte tal como lo concibe Heidegger para comprender el caracter de origen que el filésofo
atribuye a la esencia de la creacion artistica.

En Ser y tiempo encontramos dos categorias ontologicas para las cosas del
mundo: las cosas simplemente dadas de la representacion, los “objetos tedricos” del
conocimiento, y las cosas que estdn a mano segun su disponibilidad para el uso, los
utensilios. En su ensayo sobre el arte, sin embargo, Heidegger afiade una tercera categoria

ontoldgica: la obra de arte''°. La obra esta ahi y su simple presencia en el tiempo aproxima

110 “Heidegger ensayara esa nueva comprension abandonando su propia concepcion ontologica a proposito
de la cosa formulada en formulada en Ser y tiempo. En el ensayo sobre el arte ya no se tratara, en
consecuencia, de la diferencia establecida alli entre los «utensilios», referidos al uso y la funcién de «las
€0sas a mano», que pasan inadvertidas precisamente cuando se encuentran en uso, y las «cosas» como
objetos teméticos de conocimiento, tal como aparecen por ejemplo para la ciencia y la reflexion. Esa
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su concepto de los objetos tedricos del conocer, pero la obra no es una abstraccion tedrica,
ella esta entre las cosas reales del mundo. ¢Seria la obra de arte, entonces, de la misma
categoria ontologica que los utensilios? La obra de arte (Kunstwerk) y un utensilio
instrumental (Zeug) parecen estar més cerca ontolégicamente que la obra y los objetos
tedricos de la conciencia: ambos (obra y utensilio) son cosas reales creados por el hombre
segun un tipo propio de racionalidad. En la tradicion metafisica, sefiala Heidegger, la
realidad de una cosa puede distinguirse por tres caracteristicas elementales: debe ser
portadora de caracteristicas, debe ser una unidad de una multiplicidad de sensaciones y,
al mismo tiempo, tener una constitucion material conformada (GA 5, p. 20 [2010a, p.
21]). En este sentido elementar, un zapato de un campesino y un cuadro de Van Gogh son
lo mismo: cosas reales.

Pero ¢qué es un zapato? El zapato es usado por el campesino para trabajar la
tierra. “El ser-utensilio del utensilio reside em su utilidad (Dienlichkeit)” (GA 5, p. 22
[2010a, p. 23]). Asi, cuando preguntamos por el “qué” de un utensilio, la inica respuesta
que nos viene a la mente es su utilidad, el “para qué”''* de su necesidad. Aparte de su
utilidad, no queda nada que pensar sobre el ser-zapato del zapato; de hecho, el utensilio
de que hablamos es mas zapato cuanto mas se entrega al mundo coyuntural de su uso y,
asi, a la seguridad de su utilidad diurna. La “fiabilidad” (VerlaBlichkeit) del utensilio es
la propiedad de entregarse de tal manera a la utilidad de su “para qué” que, en el uso, toda
reflexion ulterior sobre su sentido se vuelve prescindible (GA 5, p. 23 [2010a, p. 24]).
Mientras el zapato cumpla su funcion, el campesino puede ocuparse sélo de la tierra'y del
mundo en que vive.

Por otro lado, la obra de arte no tiene una utilidad especifica a partir de la cual

se pueda determinar el sentido de su produccién. Un cuadro de Van Gogh no proporciona

distincién, que en la obra de 1927 definia los modos posibles de su ontologia fundamental, pero resultara
invalida para captar el sentido o la verdad, que reclamaran otra comprension. El ensayo la introduce de
modo consecuente bajo el concepto de obra, inédito en la trayectoria de Heidegger hasta ese momento.
Pero mas que de un concepto fundamental, que pudiera a su vez convertirse en principio e inaugurar una
nueva ontologia, con lo de “obra” se busca una nocion originaria que destierre dos supuestos metafisicos:
la oposicién sensible/suprasensible y la oposicion de un sujeto (incluida la propia figura del ser-ahi
(Dasein), pieza ontol6gica fundamental de Ser y tiempo) de quien dependiera la verdad” (LEYTE, 2020, p.
25-26).

111 “Lo que designa directamente, en aleman, la palabra Zeug es lo que podemos hacer que se entienda en
castellano recurriendo a la parafrasis: lo que nos circunda, donde quiera que miremos, en la éptica de un
«para»” (FEDIER, 2016, p. 28).
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una utilidad ni es previsto para ayudar en una necesidad cotidiana. ;Qué hace entonces el

arte? Heidegger observa la obra del pintor que, precisamente, representa las botas de un

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

utensilio puede llegar a reposar en si mismo gracias a este modo de pertenencia
salvaguardada en su refugio. (GA 5, p. 23 [2010g, p. 23-24])

Para Heidegger, no son es el utensilio zapato que se muestra en la pintura de Van
Gogh, sino la apertura del todo de la vida campesina a la que pertenece el sentido del
utensilio. La obra conserva la apertura de sentido del Ser que el utensilio esconde en su
fiabilidad cotidiana. La concrecion de la obra de arte es cosa real, pero también tiene
caracter ontohistorico original. La tinta, el lienzo, incluso el museo de su instalacién, son
atributos de la obra de arte, pero queda algo mas alla de ellos. Heidegger argumenta que,
ademas de sus propiedades materiales y mediadas, la obra conserva el indicio de la
apertura original del sentido de Ser que instaura la experiencia de la existencia pensante
del Dasein en un mundo**?. La obra de arte se destaca entro los entes reales porque, en su
materialidad artistica propia, hace presente también la apertura del lenguaje que es punto
de partida para el encuentro con el Ser puesto en la “permanencia de su aparecer”: “En la
obra de arte se ha puesto manos a la obra de la verdad de lo ente. ‘Poner’ quiere decir

aqui erigirse, establecerse. Un ente, por ejemplo, un par de botas campesinas, se establece

112 “A hora de fabricar un utensilio, por ejemplo, un hacha, se usa y se gasta piedra. La piedra desaparece
en la utilidad. El material se considera tanto mejor y mas adecuado cuanta menos resistencia opone a
sumirse en el ser-utensilio del utensilio. Por el contrario, desde el momento en que levanta un mundo, la
obra-templo no permite que desaparezca el material, sino que por el contrario hace que destaque en lo
abierto del mundo de la obra: la roca se pone a soportar y a reposar y asi es como se torna roca; los metales
se ponen a brillar y destellar, los colores a relucir, el sonido a sonar, la palabra a decir. Todo em-pieza a
destacar desde el momento en que la obra se refugia en la masa y peso de la piedra, en la firmeza y
flexibilidad de la madera, en la dureza y brillo del metal, en la luminosidad y oscuridad del color, en el
timbre del sonido, en el poder nominal de la palabra” (GA 5, p. 34-35 [2010a, p. 32-33]).
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em la obra a la luz de su ser. El de ente alcanza la permanencia de su aparecer” (GA 5, p.
25 [2010a, p. 25]). La obra de arte instaura la morada poética del hombre sobre la tierra,
es decir, la apertura del sentido de Ser como Verdad a partir de la cual el “ente alcanza la
permanencia de su aparecer”. Asi, la obra recoge, pone, erige y establece el horizonte de
sentido a partir del cual se hace posible la experiencia pensante del Ser. Este horizonte
originario es lo poético abierto por el arte y fundado por medio de la obra como la morada
humana entre mundo Y tierra.

De este modo, el ser-obra de la obra de arte se destaca frente al ser-utensilio del
ente maquinante del engranaje técnico (Ge-stell) del mundo. Se destaca porque su sentido
no depende de fiabilidad mundana del “para qué” de una coyuntura previamente
determinada; la obra de arte lleva su propia apertura de sentido del Ser, es decir, funda la
coyuntura del acontecimiento en juego en su des-ocultamiento de la verdad y su
esenciarse y acontecer®, El arte pone en obra el lenguaje y llena la experiencia del existir,
carente de un sentido histérico propio, con el misterio de la tierra: “La obra permite a la
tierra ser tierra” (GA 5, p. 35 [2010a, p. 33]). Mientras el ser-utensilio oculta el misterio
de la apertura del ser bajo la fiabilidad de su utilidad coyuntural en el mundo humano, el
ser-obra de la obra de arte preserva el origen de la apertura del Ser en su sentido terrestre
y originario: “El que la pregunta inicial por el origen de la obra se haya convertido en la
pregunta por su esencia, muestra el arte como un origen (Ur-sprung) que en su salto
(Einsprungs) originario es, eminentemente, fundacion de la verdad” (RIVERA, 2008, p.
5). La obra no disuelve el mundo, sino que le acerca a la tierra y su misterio. Asi, la
tension entre mundo y la tierra reposa en la obra de arte como la verdadera raiz
ontohistdrica de su proyecto poético del Ser como apertura de la “verdad” y horizonte
inicial de sentido para el abrigo del existir humano.

El arte participa del acontecimiento inicial del Ser como apertura de sentido a
partir del cual la experiencia del “ser del ente” encuentra su lugar en el mundo del existir
humano: “La obra de arte abre a su manera el ser de lo ente” (GA 5, p. 28 [2010a, p. 28]).
Asi, para Heidegger, el acontecimiento inicial que ofrece al existir humano su posibilidad

inicial de “salto” (Einsprungs) hacia el ser del ente es abierto, de alguna manera, por el

113 “El Ginico ambito de la obra, en tanto que obra, es aquel que se abre gracias a ella misma, porque el ser-
obra de la obra se hace presente en dicha apertura y sélo alli. Deciamos que en la obra esta en obra el
acontecimiento de la verdad” (GA 5, p. 30 [2010a, p. 29]).
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ser-obra de la obra. El “salto” se produce como trascendencia inicial del Abismo del Ser
hasta la Verdad del Ser como apertura del horizonte de sentido de la experiencia del
mundo. La Verdad del Ser puesta en obra por el arte no determina la correccion entre lo
verdadero y lo falso, por ejemplo; su acontecimiento, sin embargo, libera el proyecto del
desocultamiento** a partir del cual toda dualidad, incluida da concordancia de la
diferencia, encuentra su sentido de Ser. Lo cierto es que el arte no presenta una teoria
sobre la totalidad del mundo, pero mantiene abierta y llena de sentido la experiencia del
Ser en su méxima finitud y, en consecuencia, en su original libertad creadora. Como
proyecto poético del Ser, la obra antepone la existencia a lo fundamental, es decir, ante el
Abismo donde la libre decision sobre el sentido del existir encuentra el fundamento de su
libertad. Este es el caracter particular de ser una obra de arte y, al mismo tiempo, el origen
derivado de su valor historiografico. El caréacter coleccionable de la obra de arte como
objeto de la cultura humana, por tanto, es una consecuencia derivada del modo particular

de su relacién con el Ser puesto en obra por la esencia poética de todo arte.

c) La fundacion artistica de la historia del Ser: tierra, mundo y figura

La obra esta sujeta al archivo historiografico de la cultura, pero su cuidado
esencial nunca deriva Unicamente de esta particularidad subjetiva de su ser en cuanto cosa
real'®, El arte solo tiene valor para esa existencia singular que, marcada por la finitud,

proyecta el sentido historico-existencial de su propio ser-ahi (Dasein) en la experiencia

114 “Pero no es que nosotros presupongamos el desocultamiento de lo ente, sino que éste mismo (el ser)
nos instala en una esencia tal que en nuestra representacién siempre permanecemos inmersos en el seno del
desocultamiento y supeditados a él. No es s6lo aquello por lo que se guia un conocimiento lo que de alguna
manera debe estar no oculto, sino que todo el ambito en el que se mueve este «guiarse segin algo», asi
como aquello por lo que la adecuacion de la proposicion a la cosa se torna evidente, deben tener lugar como
totalidad en lo no oculto. Nosotros mismos, con todas nuestras exactas representaciones, no seriamos nada
y ni siquiera podriamos presuponer que hay algo manifiesto por lo que nos guiamos, si el desocultamiento
de lo ente no nos hubiera expuesto ya en ese claro en el que entra para nosotros todo ente y del que todo
ente se retira” (GA 5, p. 41 [2010a, p. 37]).

115 “La basqueda vanguardista presupondria asi tanto una pérdida anterior como el reconocimiento de que
el futuro no cabra un significo univoco y sobrentendido de arte fuera del relativo a la conversacion
museistica de la tradicién, a la que incluso lo nuevo (vanguardias, post-vanguardias, trans-vanguardias)
tendria que plegarse para ser aceptado. [...] Asi, paraddjicamente, el mismo principio rector del arte en la
modernidad —la subjetividad—, al comprender la obra como mero objeto, en Gltima instancia no tan diferente
de cualquier otro, seria también su verdugo. La propia empresa artistica, incluida la forma de presentacion
museistica, seria el resultado de esta concepcion que exige la produccion de objetos artisticos para la
satisfaccion de un sujeto receptor (el publico)” (LEYTE, 2020, p. 16-17).
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poética de la obra como proyecto de la apertura del sentido del Ser: “El proyecto
verdaderamente poético es la apertura de aquello en que el Dasein ya ha sido arrojado
como ser historico” (GA 5, p. 62 [2010a, p. 54]). Por un lado, al arrojar al Dasein en su
“ser historico”, la obra convoca a la existencia para cuidar de lo que a través de ella se
abrié como sentido de la verdad del Ser de una humanidad historica: “Lo que ocurre es
que la verdad se ve arrojada en la obra a los futuros cuidadores, esto es, a una humanidad
histérica” (GA 5, p. 62 [2010a, p. 54]). Al mismo tiempo, sin embargo, queda abierta la
lucha y la decision futura por el sentido determinado de la apertura que en la creacion
artistica era pura donacién®, La apertura del sentido de la obra de arte es un doble
Ilamado: a cuidar, pero también a crear. Y, de este modo, el arte conserva la libertad
esencial de la futura creacion poética del sentido del Ser. El “proyecto poético” del arte,
sin embargo, no tiene un objetivo dominante, pues es, en si mismo, apertura libre que por
primera vez abre el destino que partilla el existir histérico de un pueblo.

La esencia del arte, lo poético, retne la apertura del Ser como morada humana
sobre la tierra, es decir, como rasgo inicial del acontecimiento ontohistdrico del existir
humano. El ser-obra de la obra de arte, por tanto, en su concrecion real, mantiene la
conexion entre la apertura inicial de la Tierra y la fundacién del Mundo que recibe el
sentido histérico de la humanidad. Esta conexion entre la experiencia historica de un
pueblo y la apertura del Ser en juego en la obra de arte se hace patente en la interpretacion

heideggeriana del ser-obra del templo griego en su sentido histoérico originario:

[...] 1a obra-templo es la que articula y retne a su alrededor la unidad de todas
esas vias y relaciones en las que nacimiento y muerte, desgracia y dicha,
victoria y derrota, permanencia y destruccion, conquistan para el ser humano
la figura de su destino. La reinante amplitud de estas relaciones abiertas es el
mundo de este pueblo histérico: sélo a partir de ella y en ella vuelve a
encontrarse a si mismo para cumplir su destino. (GA 5, p. 31 [2010a, p. 29-
30])

En este caso, un templo no solo representa la fe de los involucrados en un culto.

116 La apertura poética del sentido del Ser precede al objeto histérico de las ciencias facticas, porque sélo
a través de la poética se sitla cada uno dentro de un determinado pueblo histdrico y, asi, en medio de los
hechos y su interpretacion. El Ser es abierto por lo poético en un sentido artistico fundamental y s6lo asi
encuentra su destino comdn como descubrimiento del ente por nosotros. Asimismo, la solidez del mundo
tradicional, la dureza y presencia constante de las cosas reales, encuentra en el arte el punto limite de su
sentido y, se vacian, dejandonos suspendidos sobre un abismo de apertura inicial de la creacion poética.
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Para Heidegger, por el contrario, la obra-templo evoca al divino mismo a su morada
terrena y, de este modo, garantiza la permanencia de la divinidad entre su pueblo. La
apertura del templo garantiza el espacio histérico esencial de la comunidad y la unidad
de su destino. “Lo mismo le ocurre a la estatua que le consagra al dios el vencedor de la
lucha. No se trata de ninguna reproduccidn fiel que permita saber mejor cual es el aspecto
externo del dios, sino que se trata de una obra que le permite al propio dios hacerse
presente y que por lo tanto es el dios mismo” (GA 5, p. 32 [2010a, p. 29-30]). Como
origen del templo y de la estatua del dios, el arte funda el dialogo originario entre el
hombre y lo divino de la apertura ontohistérica del pueblo. Asi, el arte es el ponerse en
obra del fundamento que retne el pueblo en la apertura fenoménica del “claro” del Ser
(Lichtung). Los griegos experimentaron esta apertura del Ser como la tensién originaria
de la @voig/Adyoc, Holderlin como el ciclo poético de la relacion entre lo sagrado y lo
divino. Heidegger, finalmente, propone que el misterio de la apertura del ser sea puesto
en perspectiva tras la tension originaria del combate entre “tierra” y “mundo”. Mundo,
tierra'y el juego reciproco entre ellos en la figura de la obra constituyen la temporalidad
historica de la existencia y su destino puesto en obra por el arte como fundamento de
apertura de la verdad del Ser. VVéanos lo que sefiala Heidegger sobre cada uno de estes
términos desde el punto de vista de una investigacién ontohistorica sobre el arte como
apertura del Ser.

o) Mundo: Las cosas, es decir, los entes, son parte del mundo. Sin embargo, para
Heidegger, el mundo no puede reducirse la totalidad de los entes la supuesta suma
compone el escenario general de nuestras vivencias. El mundo es “inobjetivo” en el
sentido de que su apertura remonta al &mbito desde el cual nosotros nos encontramos en
medio a la vida, en el camino entre nacimiento y muerte: “Un mundo no es un objeto que
se encuentre frente a nosotros y pueda ser contemplado. Un mundo es lo inobjetivo a lo
gue estamos sometidos mientras las vias del nacimiento y la muerte, la bendicién y la
maldicién nos mantengan arrobados en el ser” (GA 5, p. 33 [2010a, p. 32]). En vida somos
emplazados en un mundo. El mundo es, en este caso, el espacio de nuestra experiencia
comun del primer salto. El espacio del mundo, con todo, no es puro y a priori, sino real:
es el ambito de las decisiones historicas que marcan la experiencia comunitaria del destino
del Ser por parte de los pueblos humanos. “Al abrirse, un mundo le ofrece a una

humanidad historica la decision sobre victoria y derrota, bendicion y maldicion, sefiorio
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y esclavitud” (GA 5, p. 51 [2010a, p. 45]). Para Heidegger, entonces, las decisiones
esenciales de nuestra historia encuentran su sitio en el mundo como la espacialidad
originaria de la experiencia comun (ontohistorica) del evento del Ser: “Donde se toman
las decisiones mas esenciales de nuestra historia, que nosotros aceptamos o desechamos,
que no tenemos en cuenta o que volvemos a replantear, alli, el mundo hace mundo” (GA
5, p. 33 [2010a, p. 32])™. La posibilidad inicial de da experiencia-comun del mundo es
levantada por el arte en su ponerse en obra en la Verdad del Ser: “La obra, en tanto que
obra, levanta un mundo. La obra mantiene abierto lo abierto del mundo” (GA 5, p. 34
[2010a, p. 32]). El acontecimiento artistico de la obra es la creacion de sentido de Ser en
el sentido de la posibilidad original de agrupar a los pueblos historicos de la humanidad
en la espacialidad mundana de su destino de Ser en comin. Como resultado de esta
particular relacion con el origen mismo del Ser, la obra de arte se relaciona con el mundo

que la rodea de una manera Unica. La obra de arte revela el mundo en la extrafieza y en la

117 “El mundo hace mundo”, es decir: el mundo fundado en la apertura de la tierra exige la atencion del
existir y, de este modo, expande su acontecer hasta eclipsar el sentido terrestre fundamental de la apertura
del Ser: “El mundo en eclosion trae a primer plano lo atin no decidido, lo que ain carece de medida y, de
este modo, abre la oculta necesidad de medida y medicion” (GA 5, 51 [2010a, p. 45]). El mundo se hace
fructifero, se mantiene en constante expansién y, por lo tanto, oculta el sentido fundamental del fundamento
previo de su experiencia original. EI misterio de la tierra es olvidado y, después de eso, olvidamos el propio
olvido. Esta apertura inicial del Ser por el arte, sin embargo, es en primer lugar un temple fundamental.
Recordamos aqui la forma como Camus habla de los “grandes sentimientos” y de la inesperada “experiencia
del absurdo™: “Como las grandes obras, los sentimientos profundos declaran siempre més de lo que dicen
conscientemente. La constancia de un movimiento o de una repulsion en un alma se vuelve a encontrar en
los habitos de hacer o pensar y tiene consecuencias que el alma misma ignora. Los grandes sentimientos
pasean consigo su universo, espléndido o miserable. Iluminan con su pasion un mundo exclusivo en el que
vuelven a encontrar su clima. Hay un universo de la envidia, de la ambicion, del egoismo o de la
generosidad. Un universo, es decir, una metafisica y una actitud espiritual. Lo que es cierto de los
sentimientos ya especializados lo seré todavia més de las emociones tan indeterminadas en su base, a la
vez, confusas y tan «ciertas», tan lejanas y tan «presentes» como pueden ser las que nos produce lo bello o
suscita lo absurdo. La sensacion de absurdo a la vuelta de cualquier esquina puede sentirla cualquier
hombre. Como tal, em su desnudez desoladora, em su luz sin brillo, es inasible. Pero esta dificultad merece
reflexion” (CAMUS, 1995, p. 24-25). Si somos capaces de mantener una actitud critico-fenomenolégica
hacia lo sefialado por Camus y no dejamos que los “sentimientos profundos” de los que nos habla caigan
en la trama conceptual del subjetivismo moderno, entonces también somos capaces de percibir que el
fildsofo, asi como Heidegger, habla de las tonalidades afectivas que comprenden la esencia de nuestra
experiencia existencial del mundo y también del temple fundamental (la “sensacion de absurdo”) que
Heidegger nombra de diversas formas (angustia, tiempo de penuria, retencion), pero que encuentra su
unidad en la indicacion fenomenologica del “vacio de fundamento” como origen de la apertura poética
inicial del sentido del Ser en el modo ontohistérico del Dasein humano. De este modo, también lo “bello”
(la experiencia estética del Ser) es sefialada por Camus no en el sentido de una concepcion tradicional de
la estética moderna, sino en su méxima proximidad con la experiencia del absurdo de la falta de fundamento
inicial. La belleza del arte es ya la retencion silenciosa del abismo que, tras la experiencia de su absurdidad,
revela el hecho que cualquier respuesta inicial sobre el sentido del Ser es, en el fondo, creacion artistica
abierta a cuestionamientos e interpretaciones y nunca definida positivamente por cualquier conocimiento
I6gico-objetivo.
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libertad de sentido que subyace su “apertura” existencial sobre la tierra: “En el hecho de
hacer mundo se agrupa esa espaciosidad a partir de la cual se concede o se niega el favor
protector de los dioses. Hasta la fatalidad de la ausencia del dios es una de las maneras en
las que el mundo hace mundo. Desde el momento en que una obra es una obra, le hace
sitio a esa espaciosidad” (GA 5, p. 34 [2010a, p. 32]). La espaciosidad del Ser no
pertenece solo a la experiencia mundana de la historia humana, sino la propia naturaleza
terrestre atraviesa su acontecimiento en sentido originario.

B) Tierra: “Esta aparicion y surgimiento mismo y en su totalidad, es lo que los
griegos llamaron muy tempranamente de gvoig. Esta ilumina al mismo tiempo aquello
sobre y en lo que el ser humano funda su morada. Nosotros Ilamamos tierra” (GA 5, p.
31 [2010a, p. 29]). La tierra bordea la experiencia del Ser como limite misterioso y
vacilante de todo que es real, el arte la evoca y la pone adelante como refugio de su
misterio, como fundamento oculto del emerger de la “claro” del Ser en el obrar de la
verdad: “Aquello hacia donde la obra se retira y eso que hace emerger en esa retirada, es
lo que llamamos tierra. La tierra es lo que hace emerger y da refugio. La tierra es aquella
no forzada, infatigable, sin obligacion alguna” (GA 5, p. 35 [2010a, p. 33]). So6lo porque
su acontecimiento esta retenido en el misterio de la obra, la tierra permanece siendo tierra
y puede dar abrigo a la fundacion ontohistérica de la morada humana en el mundo. “Sobre
la tierra y en ella, el hombre histérico funda su morada en el mundo. Desde el momento
en que la obra levanta un mundo, crea la tierra, esto es, trae aqui” (GA 5, p. 35 [2010a, p.
33]). El arte, por lo tanto, no s6lo levanta un mundo, sino que también “trae aqui” la tierra.
En su sentido poético originario, el decir del arte va mas alla de la totalidad del mundo y
sus entes; llega a la tierra como origen del acontecimiento del Ser. “La obra sostiene y
lleva la propria tierra a lo abierto de un mundo” (GA 5, p. 35 [2010a, p. 33]). El sentido
terrestre original del acontecimiento de Ser es mantenido por la obra de arte en la
proximidad del existir, aunque sea como “esa nada que apenas conocemos””:

Y sin embargo por encima y mas alla de lo ente, aunque no lejos de él, sino
ante él, ocurre otra cosa. En medio de lo ente en su totalidad se presenta un
lugar abierto. Hay un claro. Pensado desde lo ente, tiene mas ser que lo ente.
Asi pues, este centro abierto no esta rodeado de ente, sino que el propio centro,

el claro, rodea a todo lo ente como esa nada que apenas conocemos. (GA 5, p.
41 [2010a, p. 38])

La tierra ultrapasa al mundo porque es su origen y envuelve el claro de su
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acontecimiento en el oscuro de su misterio. La tierra rodea el mundo como las densas
sombras bordean el claro del bosque y preservan su arbdreo enigma. Sin embargo, en su
caracter esencial, la tierra solo se entrega en el elemento propio a su misterio y, desde el
punto de vista de la determinacion entitativa del mundo, es siempre la “Nada que apenas
conocemos”, pues resiste a cualquier forma de exposicion puramente objetiva de su Ser:
“La tierra solo se muestra como ella misma, abierta en su claridad, alli donde la preservan
y la guardan como ésa esencialmente indescifrable que huye ante cualquier intento de
apertura; dicho de otro modo, la tierra se mantiene constantemente cerrada” (GA 5, p. 36
[2010a, p. 33]). Como ndcleo del acontecimiento existencial del lenguaje que subyace a
la Verdad del Ser como apertura de sentido y “claro” (Lichtung), la tierra resguarda su
propio sentido de Ser y s6lo se hace accesible a través de un tipo peculiar de reflexion
dialdgica: “La tierra es aquello que se cierra esencialmente en si mismo. Traer aqui la
tierra significa llevarla a lo abierto, en tanto que aquello que se cierra a si mismo” (GA 5,
p. 36 [2010a, p. 34]). La tierra, por tanto, s6lo puede ser “traida” a la existencia humana
si se la expone de tal modo que su caracter misterioso (“que se cierra a si mismo”)
permanezca intacto. La obra de arte expone la tierra segun su particularidad especifica 'y
extrae también de ella su ser-obra. Asi, en la obra de arte, la tierra es llevada a la
experiencia sin que su misterio original sea explicado segun el razonamiento l6gico
imperante en las actividades mundanas de la vida comin. Sin embargo, el arte no sélo
lleva la tierra a la experiencia del Ser, sino que también une tierray mundo en el encuentro
circundante con la realidad actual del Dasein. Al estar “fijada” sobre la tierra como
destino, la “apertura del mundo” adquiere el caracter estético fundamental de su “figura”.
v) Figura: Encontramos en la idea hermenéutica de la “figura estética” una
indicacion del papel fundamento del ser-obra de la obra de arte: “Levantar un mundo y
traer aqui la tierra son dos rasgos esenciales del ser-obra de la obra” (GA 5, p. 36 [2010a,
p. 34]). El arte levanta un mundo y trae aqui la tierra, es decir, la obra de arte, en su
conexion originaria con el abismo terrestre, inaugura el horizonte de sentido de la
experiencia mundana de Ser a través de la figura estética:
El combate (Streit) llevado al rasgo, restituido de esta manera a la tierra y, con
ello, fijado en ella, es la figura (Gestalt). El ser-creacion de la obra significa la
fijacion de la verdad en figura. [...] Lo que aqui recibe el nombre de figura

debe ser pensado siempre a partir de aquel situar (Stellen) y aquella com-
posicion (Ge-stell), bajo cuya forma se presenta la obra en la medida en que
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se erige y se trae aqui a si misma. (GA 5, p. 52 [2010a, p. 46])*8

La verdad del Ser es el horizonte de sentido de la experiencia de la vida en un
mundo. La figura es simbolo de la tension entre mundo y tierra como rasgo que sitta y
compone la apertura temporal de la experiencia del Ser y de su verdad para el existir. “Se
podria decir que el propio rasgo puede aparecer y reconocerse en la obra porque la tierra
—la materia (la piedra, la madera, el color)- lo vuelve a recuperar para si. La figura solo
es la fijacion del rasgo, es decir, del conflicto entre tierra y mundo” (LEYTE, 2021, p.
40). No es un concepto sélido y, por esto, se mantiene en la constante movilidad propia
del sentido hermenéutico propuesto por Heidegger en su interpretacion de la obra de arte
como tension continua entre mundo v tierra. La figura es el sentido de la mundanidad y,
al mismo tiempo, una conexién con el misterio terrestre como origen de todo descubierta
de Ser. El arte es ponerse en obra de la Verdad a través de la com-posicidon figurativa de
una coyuntura de Ser. Asi, lo figurar propio de la obra remonta la Toinoig en el sentido
griego original del “combate” que situa la existencia en la apertura de la verdad del Ser
en su esenciarse mas propio: el des-ocultamiento (a-An0<1a). La obra de arte mantiene la
tension combativa entre mundo y tierra que, en la figura, abre un sentido para el Sery su
evento. ¢Pero como? En su tarea esencial, la creacion artistica evoca el caracter del
lenguaje en su originario acontecimiento de Ser y, a traves de esta relacion inicial, funda
la apertura de la existencia sobre el abismo sagrado de la pura potencialidad de lo
innombrable®®. En tanto condensa el contacto entre el “dios” y la “alma del poeta”, el
lenguaje artistico sustenta la espaciosidad del existir en su posibilidad proyectiva inicial
de encuentro con el mundo. La figura estética (Gestalt) sefiala este acontecimiento
lingtiistico como el origen (Ur-sprung) del decir poético y, por tanto, de la posibilidad
fundamental del salto (Einsprungs) hacia el ser-historico determinado de la experiencia
entitativa del mundo. EIl establecimiento de la figura (Gestalt) se realiza a través de la

creacion artistica, pero no se cristaliza a través de una exposicion tedrica. En la obra de

118 “Aqui los términos «poner» y «figura» se piensan desde el producir o traer delante (Hervorbringen)
propio de la poiesis en el mundo griego. Estas palabras no tienen el peso que Heidegger mas tarde, em
1953, les asigno en «La pregunta por la técnica», al pensar la esencia de la técnica actual como el dispositivo
(Ge-stell)” (RIVERA, 2008, p. 14).

119 “También el poeta usa la palabra, pero no del modo que tiene que usarla los que hablan o escriben
habitualmente desgastandola, sino de tal manera que gracias a él la palabra se torna verdaderamente palabra
y asi permanece” (GA 5, p. 36 [2010a, p. 34]).
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arte, tierra y mundo permanecen en el combate esencial que caracteriza su unidad

existencial propia.

d) El combate entre mundo y tierra

La obra levanta un mundo y trae aqui la tierra, pero de una manera especial y
dinamica que Heidegger sefiala con el término “disputa del combate™: “El ser-obra de la
obra consiste en la disputa del combate (Bestreitung des Streites) entre el mundo y la
tierra” (GA 5, p. 38 [2010a, p. 35]). Este combate esta en disputacion, sin embargo, no es
bélico, sino existencial. Se trata de la “confrontacion esencial” que sefialdbamos en el
dialogo entre los pensamientos de Heidegger y Nietzsche en torno a una interpretacion
del sentido metafisico de la “voluntad de poder” en la consumacion del destino del
Occidente. “El combate no es un rasgo en el sentido de una desgarradura, de una mera
grieta que se rasga, sino que es la intimidad de la mutua pertenencia de los contendientes.
Este rasgo separa a los contrincantes llevandolos hacia el origen de su unidad a partir del
fundamento comtin” (GA 5, p. 51 [2010a, p. 46]). Asi, la disputa del combate puesto en
obra por el arte no es la suma estéril o mismo el resultado dialéctico que neutraliza los
opuestos. En la obra, mundo y tierra permanecen en su si mismo y, al mismo tiempo, en
suunidad. El mundo es “des-(velar)” y la tierra es “ocultamiento”, en la tension originaria
de estos dos, sin embargo, tiene sitio el instante originario del des-ocultamiento (a-
MBela) de la verdad del Ser. “Siendo asi, dicho ente [la obra de arte] debe albergar en su
seno los rasgos esenciales del combate. En el combate se conquista la unidad de mundo
y tierra” (GA 5, p. 51 [2010a, p. 45]). La obra no neutraliza a los combatientes y resuelve
la disputa, pues su ser-obra se caracteriza precisamente por instigar y conservar el
combate en la apertura dindmica de su acontecimiento originario. La creacion artistica
instiga el combate entre mundo y tierra a través de la obra: “Desde el momento en que la
obra levanta un mundo y trae aqui la tierra, se convierte en la instigadora de ese combate”
(GA 5, p. 38[2010a, p. 35]). Como “instigadora de ese combate”, la obra entrega integra
mundo y tierra en el “don” poético del sentido del Ser aquel caracterizado exactamente
por la carencia origina de sentido para su existir. La obra de arte crea el hombre, es decir,
lo pone en la apertura de su ser-para-la-muerte como apertura poética al Ser, origen de

toda interpretacion y comprension posibles.
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Mantenemos, sin embargo, la discusion en torno al ser-obra de la obra de arte.
Dijimos que, como “instigadora del combate” entre el mundo y la tierra, la esencia del
arte estd en dialogo con la verdad del Ser en el sentido heideggeriano de &-Ansia, es
decir, del juego reciproco entre desvelar y ocultar. La creacion artistica, por lo tanto, pone
en obra el combate que funda por primera vez el horizonte existencial de toda y cualquier
experiencia pensante del Ser. La apertura de este horizonte de pensamiento es lo que
Heidegger piensa como el “esenciar-se de la verdad” del Ser: “La verdad se establece en
la obra. La verdad sélo se presenta como el combate entre claro y en encubrimiento en la
oposicion alternante entre mundo y tierra” (GA 5, p. 51 [2010a, p. 45]). La Verdad del
Ser, que va mas alla de la concordancia que determina lo verdadero y lo falso, indica la
apropiacion del combate entre tierra y mundo como tension creativa original de la
apertura ontohistorica del propio Dasein. “Ponerse en obra de la verdad” significa, por
tanto, experimentar la apertura creativa originaria del horizonte de sentido del que parte
toda experiencia historico-existencial con la realidad del existir humano.

La unidad entre tierra y mundo es puesta en obra por el decir poético de la
creacion artistica porque su acontecimiento esta marcado por la originalidad del “habla”
(Gespréach). El lenguaje original de la poesia, por lo tanto, es el punto de inflexion a partir
del cual mundo y tierra, a pesar de sus diferencias, son mantenidos en la tension original
de la disputacion reflexiva del Ser: “Mundo y tierra son esencialmente diferentes entre si
y, sin embargo, nunca estan separados. EI mundo se funda sobre la tierra y la tierra se
alza por medio del mundo” (GA 5, p. 37 [2010a, p. 35]). Lo que esta en obra por medio
de la creacion artistica no es solo el desocultamiento de los entes en un mundo, sino
también por el llamado de la tierra en su misterio original. La tierra misma, la naturaleza,
la @voic, el caos sagrado de Holderlin, es decir, el precedente en si mismo, permanece
oculto en el desocultamiento de lo ente que prevalece en la claridad fenoménica de lo
real. La claridad del fenomeno es dudosa y “el claro en el que se encuentra lo ente es, en
si mismo y al mismo tiempo, encubrimiento” (GA 5, p. 42 [2010a, p. 38]). Para
Heidegger, el “encubrimiento reina en medio de lo ente de dos maneras” (GA 5, p. 42

[2010a, p. 38]): el ente puede ocultar y negar su apariencia, negando el sentido inmediato
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de su determinacion®?; o bien puede tomar el lugar de otro ente y, disimulando el real,
oscurecer la realidad®. Sin embargo, la negacién y la disimulacion del ente requieren que
el claro del Ser ya esté disponible de alguna manera.

Por tanto, el “claro” (Lichtung), desde el cual el ente se hace disponible en su
dudosa apariencia fenoménica, tiene un modo esencial de ocultamiento: la tierra se oculta
en el misterio creador de su origen'?, Mientras el mundo domina a través de la afirmacién
mediada de la presencia constante de los entes, la tierra traspasa este limite y oculta su si
mismo para que la verdad del ente, en su des-velar, encuentre lugar en el encuentro del
Dasein con lo real. La obra de arte esta tension hermenéutica como combate entre mundo
y tierra, es decir, como la relacion dinamica de la vida que se mantiene en el tenue
equilibrio del acontecimiento de Ser:

El encubrimiento se encubre y disimula a si mismo. Esto quiere decir que el
lugar abierto en medio de lo ente, el claro, no es nunca un escenario rigido con
el telon siempre levantado en el que se escenifique el juego de lo ente. Antes
bien, el claro s6lo acontece como ese doble encubrimiento. El desocultamiento

de lo ente no es nunca un estado simplemente dado, sino un acontecimiento.
(GA5, p. 42 [20104, p. 39])

120 “Lo eme se niega a nosotros hasta ese punto Unico, y en apariencia minimo, que nos encontramos
particularmente cuando ya no podemos decir de lo ente mas que es” (GA 5, p. 42 [2010a, p. 38]).

121 “Lo ente se desliza ame lo ente, de tal manera que el uno oculta con su velo al otro, que éste oscurece
a aquél, que lo poco tapa a lo mucho, que lo singular niega el todo” (GA 5, p. 42 [2010a, p. 38]).

122 Es la existencia humana que la tierra abriga en el ntcleo original de su apertura de sentido. Sin embargo,
esta apertura no es la revelacion de la tierra misma, sino del mundo que en lo abierto terrestre florece y se
expande ocupando lo “claro” del fenomeno con su espacialidad mundana propia. El mundo es lo des-
ocultado, pero la tierra pertenece ahi al “oculto” que previamente torna posible la experiencia del Ser cdmo
“des-velar”. Heidegger sefiala el sentido de la pertenencia mutua entre tierra y mundo del siguiente modo:
“A lo abierto le pertenece un mundo y la tierra. Pero el mundo no es simplemente ese espacio abierto que
corresponde al claro, ni la tierra es eso cerrado que corresponde al encubrimiento. Antes bien, el mundo el
claro de las vias de las directrices esenciales a las que se ajusta todo decidir. Pero cada decision se funda
sobre un elemento no dominado, oculto, desorientador, pues de lo contrario no seria nunca tal decision. La
tierra no es simplemente lo cerrado, sino aquello que se abre como elemento que se cierra a si mismo.
Mundo y tierra son en si mismo, segln su esencia, combatientes y combativos. S6lo como tales entran en
la lucha del claro y el encubrimiento” (GA 5, p. 43-44 [2010a, p. 39-40]). De esta manera, el mundo y la
tierra no son simplemente entes simplemente dados un al lado del otro y cuyo combate podria entenderse
en el sentido de un mero intercambio de posiciones entre algo que se oculta y algo que surge. Para
Heidegger, esconderse o surgir solo es posible sobre la base de la apertura en el sentido original, que esta
maés alla de las distinciones espaciales, las categorias del lenguaje proposicional, los valores de verdad
establecidos sobre la base de una teoria del juicio y, finalmente, de todas las dualidades de la metafisica
tradicional. “Mundo” dice “habitat histérico” del Dasein humano, pero al mismo tiempo, retira de oculto
terrestre el sentido inicial de su vigencia y necesidad. La tierra es el nGcleo del Ser, pero también es por
medio del mundo que la vigencia de su misterio se hace posible. El arte pone en obra esta relacion sin
neutralizar el combate, sino que manteniendo en abierto el combate entre tierra y mundo como tension
original a partir de la cual todo proyecto poético del hombre se hace posible.
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La fundacion de la verdad del Ser como des-ocultamiento debe ser interpretada,
por tanto, en la “unidad de la movilidad del acontecer en el ser-obra” (GA 5, p. 37 [2010a,
p. 34]). Tierray mundo dependen de la unidad de la obra para que su movilidad alcance
la plenitud existencial del acontecimiento de Ser como apertura de sentido y morada del
Dasein humano. En la tension del combate, el arte ofrece al mundo y a la tierra el tiempo-
espacio de su encuentro como el abierto vacilante del fenémeno del Ser. La obra, en su
ser-obra mas propio, en su poeticidad, sostiene la dependencia mutua entre mundo y tierra
y, al mismo tiempo, su diferencia: la tierra se mantiene en el aflujo misterioso del origen
y el mundo, manteniendo su fundamento terrestre, puede entregar al ser el proyecto de
determinacion de la esencia del ente en su abierto*®.

Tenemos lo siguiente: el “combate” puesto en obra por la creacion artistica del
arte sefiala el sentido de la relacion entre “mundo” y “tierra” que configura la libre
apertura del pensamiento en su posicion ontohistérica orinal. La morada humana entre la
tierra 'y el mundo es poética, es decir, las posibilidades de comprension e interpretacion
del Ser que marcan el horizonte la apertura inicial de la experiencia ontohistdrica del
Dasein estan fundadas en el decir-poético de la poesia. EI poema nunca entrega
plenamente su sentido, sino que sustenta la propia actividad interpretativa como razon de
Ser. De la misma manera, en la finitud existencial del Dasein, nada est& decidido, todo
necesita interpretacion; la vida misma, en su original posibilidad creativa, esta siempre
en flor y resiste el letargo de la simple determinacion. En tanto sustenta el combate desde
la movilidad de su ser, la esencia del arte mantiene en suspenso la apertura de la Verdad
del Ser en el sentido hermenéutico originario. Poética es la potencia linglistica originaria
capaz de congregar y reunir la vida en su acontecimiento ontohistérico que marca, por
ejemplo, la experiencia contemporanea del Nihilismo como consumacion de la metafisica

occidental.

3.2.2 Notas adicionales sobre la verdad del Ser

123 “Sin embargo, en el combate esencial, los elementos en lucha se elevan mutuamente en la
autoafirmacion de su esencia. [...] Para aparecer ella misma como tierra en el libre aflujo de su cerrarse a
si misma, la tierra no puede prescindir de lo abierto del mundo. Por su parte, el mundo tampoco puede
deshacerse de la tierra si es que tiene que fundarse sobre algo decidido como reinante amplitud y via de
todo destino esencial” (GA 5, p. 38 [2010a, p. 35]).
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a) El sentido hermenéutico de la verdad del Ser

Fijado sobre la tierra, el mundo comprende la coyuntura de nuestra vida
cotidiana. Del mismo modo, el mundo se expande en el horizonte, pero esta vez no es
capaz de agotar su completa envergadura. El horizonte es més largo que lo visto y la vida
misma tiene su misterio y va mas alla del limite mundano de la experiencia del Ser. El
ser-obra de la obra de arte se caracteriza precisamente por, al mismo tiempo, fundar un
mundo Yy traer aqui el origen misterioso de la tierra. La conjuncién entre la “fundacion
del mundo” y el “presentimiento de la tierra” es apertura del sentido del Ser para la
existencia como sitio del florecer de su verdad y las maultiples posibilidades del
desvelamiento. Pero ;qué significa eso? Agregamos “del Ser” al término “verdad” para
indicar el sentido heideggeriano de la discusion sobre la “esencia de la verdad”; la verdad
del Ser es la esencia de la verdad en el sentido del origen hermenéutico de todo pensar y
desvelar posibles. En el rasgo esencial del Ser, sin embargo, en la esencia de su verdad,
no puede haber sélo el desvelar, pero también el ocultamiento necesita estar presente en
el ciclo hermenéutico del evento como un todo. Heidegger sefiala: “A la esencia de la
verdad en tanto que esencia del desocultamiento le pertenece necesariamente esta
abstencion segun el modo de un doble encubrimiento. La verdad es en su esencia no-
verdad” (GA 5, p. 43 [2010a, p. 39]). La verdad del Ser es, al mismo tiempo, no-verdad,
pues su acontecer tiene el sentido originario del doble encubrimiento, es decir, un
desocultar que localiza el desocultado en el abierto de sus necesidades y posibilidades
futuras.

“La verdad es en su esencia no-verdad”, para el pensar acostumbrado a la
determinacion metafisica del ente como verdadero o falso, tal afirmacion suena
contradictoria e improductiva. Sin embargo, mas allad de lo “verdadero” y de lo “falso”
del ente simplemente dado, Heidegger preguntase por la esencia de la verdad en si misma,
es decir, apertura del sentido comun del inicio del Ser y del comienzo de la experiencia
ontohistorica del Dasein. El “atn-no(des-)desocultado” es el fundamento del des-
ocultamiento del ente en tanto oscurece su si mismo, es decir, cuyo ocultamiento propio
se convierte en origen del “claro” como ambito donde el fendmeno se hace posible en
cuanto determinacion de la entidad del ente. “La verdad es no-verdad, en la medida en

que le pertenece el ambito de procedencia de lo ain-no(des-)desocultado en el sentido del
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encubrimiento. En el des-ocultamiento como verdad esta presente al mismo tiempo el
otro «des» de una segunda negacion o restriccion” (GA 5, p. 49 [2010a, p. 44]). Asi, la
verdad del Ser debe abrigar también la falsedad, la contradiccion y la oposicion sin que
pierdan su caracter méas propio. En el inicio artistico de la apertura de sentido, el abierto
del Ser es puesto en su “claro” sin que la objetivacion del ente determine previamente el
sentido fenomenoldgico de esta apertura.

La verdad del Ser puesto en obra por el arte, finalmente, debe sustentar la
apertura existencial del Dasein en el circulo hermenéutico que comprende el
acontecimiento-apropiador (Er-eignis) como apertura inicial del Ser para la experiencia
futura de lo “alin-no(des-)desocultado” por el pensar. “Pero el pensar al que se refiere
Heidegger es el que se encuentra precisamente por fuera del saber 16gico y encuentra su
lugar en el circulo hermenéutico (hermeneutische Zirkel) o circulo de comprension”
(RIVERA, 2008, p. 4). El “circulo hermenéutico” se guia por la verdad del Ser como
apertura comprensiva de la existencia en el sentido ontohistérico de la fundacion poética
de un destino del desvelamiento del Ser'?. La verdad del Ser pertenece a la Vida, pues el
existir es un viviente que tiene como fundamento de su ser la apertura reflexiva a la
interpretacion pensante (cuidado) del Ser. Como sefiala el profesor Escudero, Heidegger,
en su “hermenéutica de la facticidad”, busca establecer un método investigativo que,
partiendo del modo de ser propio al Dasein humano, se desarrolle como “programa
filos6fico” que hace explicito el sentido de la pregunta sobre el sentido de Ser en su

“movilidad originaria™:

Hermenéutica de la facticidad, desarrolla su programa filoséfico de un anélisis
de la vida humana capaz de aprehenderla conceptualmente en su movilidad
originaria sin caer en consideraciones teoréticas que puedan objetivarla.
Heidegger va mas alla de la clasica distincidn entre el método de la descripcion
de las ciencias naturales y el método de la comprensién de las ciencias
historicas para convertir la hermenéutica en el nicleo de su analitica de la
existencia humana: «Fenomenologia del Dasein es hermenéutica en el sentido
originario de la palabra» (Suz, p. 37). (ESCUDERO, 2009, p. 108)

El tema de la “movilidad originaria” conecta la interpretacion del sentido

124 “Como sefiala Ricceur, Heidegger asigna al concepto de hermenéutica un nuevo valor filosofico por el
que el comprender ya no es una simple operacién cognoscitiva, sino una modalidad de existencia por la que
la vida humana articula su mundo y su historia” (ESCUDERO, 2009, p. 108).
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existencial de la hermenéutica del Dasein en Ser y Tiempo con la cuestion de la verdad
del Ser como esencia del arte en el Heidegger de la década de 1930. La hermenéutica de
la facticidad en juego en la pregunta por la estructura ontolégica del acontecimiento del
Dasein se refleja en la tension hermenéutica propia del combate (tierra-mundo) puesto en
obra por el arte como fundacion del “destino” como desvelamiento del Ser. La obra funda
el mundo y su historia en cuanto sustenta la existencia en esta “movilidad originaria” que
estd en el fundamento del horizonte de sentido de la experiencia (bio-)humana de la
apertura artistica e inicial del Ser. Asi, para Heidegger, solo se somos guiados por una
comprension propia del sentido de la hermenéutica de la facticidad del acontecer propio
de la existencia humana en su ser-propio, podemos desarrollar una interpretacion genuina
del modo en que la obra de arte abriga la verdad de la morada humana.

Es el combate instigado por la obra de arte que permite que la esencia de la
verdad sea, al mismo tiempo, verdad y no-verdad. Precisamente al mantener en abierto la
“verdad” y la “no-verdad” en un mismo instante, la obra de arte funda la posibilidad
hermenéutica fundamental del sentido del Ser como verdad abierta al pensar. EI Dasein
humano y, por tanto, el “circulo de comprensiéon” que caracteriza nuestra propia
existencia, depende de la apertura combativa primigenia de la obra de arte como “centro
abierto” de la experiencia del Ser en sus aspectos posibles. “La esencia de la verdad es,
en si misma, el combate primigenio en el que se disputa ese centro abierto en el que se
adentra lo ente y del que vuelve a salir para refugiarse dentro de si mismo” (GA 5, p. 41
[2010a, p. 39]). Asi, el Ur-sprung heideggeriano es solo una indicacion del origen abierta
de toda relacion posible entre existencia y ente. La verdad de la obra es origen en este
sentido originario de la apertura del horizonte relacional del Ser con su si mismo, la
historia del mundo esta fundada sobre este primero descubrir de tal manera que incluso
“encubrir” y “falsificar” son posibles s6lo porque de algiin modo la verdad del Ser ya se
ha esencializado como la apertura para todo preguntar.

La correspondencia entre verdadero y falso, en este caso, recibe su fundamento
de la previa apertura artistica de la verdad del Ser y el “claro” de su desocultamiento. Sin
objetivarse ella misma, la esencia de la verdad instiga el combate y, en la creacion de la
obra, expande los combatientes al horizonte de su apertura primera y fundamento de toda
determinacion del ente. El arte funda lo que Heidegger llama el “espacio abierto” de la

existencia; este “espacio” no es fisico, sino tiempo-espacial, es decir, la apertura del
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instante existencial de la apertura ontohistdrica del Ser. “El claro de la apertura y el
establecimiento en el espacio abierto son inseparables, se pertenecen mutuamente. Son la
misma y unica esencia del acontecimiento de la verdad. Tal acontecimiento es histérico
de muchas maneras” (GA 5, p. 50 [2010a, p. 44]). Si todos los pueblos histdricos
comparten este mismo punto de inflexion originario, es decir, la poesia como lenguaje
artistico fundante, es también en el &mbito de este acontecimiento poético originario que
debe ser pensada la superacion del Nihilismo en sentido ontohistérico. De esta forma, la
obra de arte resguarda el ambito decisivo para la discusion ontohistorica (post-metafisica)
sobre la posibilidad positiva de superacion del Nihilismo pensada por Heidegger en 1930

como evento-apropiador (Er-eignis).

b) Origen y cuidado del Ser: donacién, fundamentacion e inicio

Finalmente, es necesario discutir el origen mismo de la verdad del Ser en juego
en el ser-obra de la obra de arte, es decir, el evento-apropiador (Er-eignis) como
fundacion ontohistdrica del “destino” de un pueblo historico en la apertura del Ser y su
des-ocultamiento. El ser-creacion de la obra alcanza el ambito del evento-apropiador (Er-
eignis) en la medida en que se origina en la esencia de la verdad del Ser como proyecto
poético de apertura de toda experiencia posible del “ahi”. Para que el existir encuentre su
morada en medio al “claro”, es necesario que esta sea fundada por el movimiento artistico
originario del fundar poético. Es por esto que Heidegger senala el hecho de que “lo ente
en su totalidad, el mundo y la tierra, en su juego reciproco, alcanzan el desocultamiento”
(GA 5, p. 44 [2010a, p. 40]) en la esencia el arte pensada originariamente como evento-
apropiador (Er-eignis). En el Er-eignis el Ser se apropia del existir de tal manera que lo
apropiado recibe de esta apropiacion inicial el abierto para su libre crear y pensar.
Hablamos de un evento-apropiador en Heidegger, pero dejemos una cosa clara: el Ser se
apropia de la existencia y no al revés. Creemos que esta distincion fundamental es
importante para entender lo que el filésofo interpreta como la esencia del arte y su
conexion original con la existencia humanay, mas originariamente adn, con la verdad del
Ser y su apertura original. El evento se origina en el arte, esto quiere decir, el Ser propio
ser es lo que, por medio de la poesia, ofrece al hombre el abierto de su destino

fundamental del des-ocultamiento del Ser y fundacion de lo abierto. Sobre el origen del
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evento-apropiador (Er-eignis) que funda la experiencia existencial del abierto del Ser,

Heidegger sefala:

Entendemos fundar en tres sentidos: fundar en el sentido de donar, fundar en
el sentido de fundamentar y fundar en el sentido de comenzar. Pero la
fundacion sélo es efectivamente real en el cuidado. Por eso, a cada modo de
fundacion corresponde un modo de cuidado. (GA 5, p. 62 [2010a, p. 54])

La unidad de los sentidos del “fundar” del arte es la posibilidad inicial del
evento-apropiador (Er-eignis) como origen de la apertura ontohistérica del Dasein
humano. Veamos como interpreta el Heidegger cada uno de los modos de “fundar” en
juego en el arte y su relacion con su “modo de cuidado™ especifico en lo que toca la
apertura del “claro” del Ser y su acontecimiento ontohistérico original.

a) Fundar como donacidn: A través de la obra, el arte afiade algo a la realidad.
En la experiencia personal con una obra de arte sentimos algo que no estamos muy
seguros de donde viene. Parece que la experiencia del arte no traslada a la proximidad del
Ser como apertura del sentido de nuestra propia existencia. En su experiencia singular, la
obra de arte nos convoca a la interpretacion primera de su significado y, por lo tanto,
acontece en la forma de donacion del sentido de Ser. De esta manera, la obra de arte no
toca de modo diferente que, por ejemplo, los instrumentos de uso cotidiano; como fuente
originaria de toda interpretacion de Ser, la esencia del arte no se caracteriza por su posible
disponibilidad para la manipulacion humana, sino que afade algo a la realidad

fundamental de nuestra propia existencia:

La verdad que se abre en la obra no puede demostrarse ni derivarse a partir de
lo que se admitia hasta ahora. La obra rebate la exclusividad de la realidad
efectiva de lo admitido hasta ahora. Lo que el arte funda no puede nunca,
precisamente por esto, verse contrarrestado por lo ya dado y disponible. La
fundacion es algo que viene dado por afiadidura, un don. (GA 5, p. 62 [2010g,

p. 54])

La obra de arte nos conduce a la interpretacion del sentido de Ser, pero el
horizonte de esta experiencia se lo da previamente el propio arte. El horizonte de sentido
de la experiencia histérica de la verdad del Ser, por tanto, es fundado por la esencia del
arte como sentido de la realidad tal como es experimentada por el Dasein histérico de un

pueblo. En este sentido, la VVerdad puesta en obra por el arte caracteriza la historicidad
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propia del Dasein como aquel que recibe de la Vida la posibilidad originaria de habitar y
proyectar el mundo en conjunto. El mundo es planeado por el “nosotros” que, a su vez,
estd fundado por el arte. Sin embargo, mientras permanecemos bajo la influencia de la
fundacidn artistica, el origen mismo de esta experiencia se oculta y el fundamento libre
de su juego aparece como “algo que viene dado por anadidura, un don”.

Por participar del origen ontohistérico del existir humano, el ser-obra de la obra
de arte tiene el caracter fundamental de apertura de toda interpretacion posible de Ser, es
decir, el sentido originario del encuentro de un pueblo histérico con su destino
compartido. Por un lado, lo que el arte afiade a la realidad es una posibilidad ontohistorica
que pertenece al propio Dasein historico, es decir, lanzarse como proyecto poético de
interpretacion y comprension del Ser (pensamiento). Por otra parte, la donacion del arte

recibe de la Tierra misma el impulso genitivo de su evento originario y apropiador:

El proyecto verdaderamente poético es la apertura de aquello que el Dasein ya
ha sido arrojado como ser histérico. Aquello es la tierra y, para un pueblo
historico, su tierra, el fundamento que se cierra a si mismo, sobre el que reposa
con todo lo que ya es, pero que permanece oculto a sus propios ojos. (GA 5, p.
62 [2010a, p. 54])

Asi, el fundar en el sentido de “donacioén” es origen del posicionamiento del
Dasein humano en la posibilidad histérica inicial del pueblo que comparte una apertura
ontohistorica del “claro” del Ser. Es donacion porque llena de sentido la apertura del Ser
sin necesidad de cualquier cuestionamiento anterior. Recibimos libremente la apertura del
Ser y, asi, compartimos com nuestro pueblo. La obra puede ser contemplada y su sentido
ontohistorico es, de esta manera, el del hito que funda la historia del existir. ;De donde
viene lo que el arte dona em su ser-obra original? Lo que dona libremente la obra es la
apertura que reune el existir em el cuidado de lo ya habia sido iniciado; la convocacion
para el abierto del Ser em la experiencia comdn en su caracter ontohistérico original.

B) Fundar como fundamentacion: Para que la apertura del Ser encuentre su
sentido inicial, sin embargo, sigue siendo necesario que, ademas de la “libre donacion”
del horizonte artistico de su totalidad, la verdad puesta en obra reciba su fundamentacion
también del fundar de la esencia del arte: “La fundacion de la verdad no so6lo es fundacion
en el sentido de libre donacidn, sino también en el sentido de ese fundar que pone el

fundamento” (GA 5, p. 63 [2010a, p. 55]). En la medida en que dona el horizonte de la
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trascendencia del Dasein hacia la interpretacion del ente en su totalidad, el arte también
pone ¢l fundamento oculto que sustenta el “instante” del evento-apropiador (Er-eignis)
como la apertura poética del sentido del Ser (verdad). Nos preguntamos, ¢de donde el arte
saca esto fundamento de su verdad? No es un fundamento objetivo y metodoldgico en el
sentido de las leyes cientificas que predicen, por ejemplo, el comportamiento fisico de los
fendmenos del universo. Por el contrario, el fundamento existencial del proyecto poético
puesto en obra por el arte estd relacionada con la condicion mas singular del propio
existir: su finitud. El ser-para-la-muerte (Sein zum Tode) y, por consecuencia, nuestra
relacion originaria con la Nada, determina la fundacién del que ha sido “donado” por el
arte apertura del Ser y su horizonte de sentido:

El proyecto poético viene de la nada desde la perspectiva de que nunca toma

su don de entre lo corriente y conocido hasta ahora. Sin embargo, nunca viene

de la nada, en la medida en que aquello proyectado por él, sélo es la propia

determinacion del Dasein histérico que se mantenia oculta. (GA 5, p. 63
[2010a, p. 55])

La nada despreciada por el pensamiento cotidiano como simple determinacion
negativa del no-ser de los entes es, en efecto, el verdadero fundamento sobre el que se
sostiene el proyecto poético del fundamento de nuestra experiencia originaria del Ser. De
este modo, la Nada nunca es la negatividad pura concebida como un vacio abstracto. Para
Heidegger, la Nada es el fundamento del existir ontohistorico del Dasein humano que “se
mantenia oculta” hasta ahora. de objetos. En su lenguaje poético original, la esencia del
arte es la palabra que, sobre la Nada, lanza al existir en su proyecto poético de apertura
del Ser. Es asi que la obra se destaca entre “lo corriente y conocido hasta ahora” y, para
Heidegger, su ser se caracteriza ontolégicamente por la tension fundamental entre tierra
y mundo que sefiala el origen a-bismal del inicio del Ser y el comienzo de la historia del
existir humano'.

En suma, la segunda forma del fundar puesto en obra por el arte es la
fundamentacién de la verdad del Ser libremente donada como horizonte de sentido para
la experiencia del “claro” del abierto. A esta segunda forma de fundar corresponde

también un modo especifico de “cuidado”, pues el existir es convocado a asumir lo

125 Véase el apartado “4.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
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fundamentado como la tarea de custodiar lo asi fundamentado por la apertura inicial del
sentido del Ser. Sin embargo, cuanto mayor es la distancia entre el cuidador y el origen
de la fundacion primera de su cuidado historico por el arte, mas desarraigada es la
experiencia del mundo. El fanatismo nacionalista, por ejemplo, es un tipo de extravio que
tiene origen en los modos deficientes de expresion de este segundo tipo de fundar del arte.
El fundamento se convierte en dogma y se veta la posibilidad de cualquier libre
cuestionamiento del origen, es decir, del misterioso inicio a partir del cual se hace posible
toda donacion y fundamentacion del Ser.

v) Fundar como inicio y comienzo: El inicio del que habla Heidegger es el origen
tanto de la donacion como de la fundamentacion del Ser en juego en el arte. “La donaciéon
y la fundamentacion tienen el caracter no mediado de aquello que nosotros Ilamamos
inicio” (GA 5, p. 63 [2010a, p. 55]). De este modo, el inicio del arte es también el inicio
del existir que interpreta y comprende Ser, es decir, del evento-apropiador (Er-eignis)
como potencia creadora originaria de la historia del Dasein humano. EIl inicio, sin
embargo, no es el simple comienzo de, por ejemplo, una determinada cronologia social.
Por el contrario, mientras es la indicacion primera de toda posibilidad de Ser, el inicio es
el origen a partir de lo cual el Ser puede gestarse en su comienzo, medio y fin. “Comienzo
es aquello con que algo empieza, inicio es aquello de lo cual algo se origina” (GA 39, p.
3[2010b, p. 17]). Para el Dasein, por lo tanto, el inicio esté en la base del “salto fundador”
desde el cual la temporalidad existencial del pensamiento de Ser puede proyectarse en la
posibilidad venidera de su destino. “El auténtico inicio es siempre, como salto
(Einsprungs), un salto previo en el que todo lo venidero ya ha sido dejado atras en el alto,
aunque sea como algo velado” (GA 5, p. 63 [2010a, p. 55]). El salto deja atras lo velado,
en tanto alcanza la apertura de sentido como fundamento histérico de su permanencia.
Sin embargo, lo que queda atras conserva el caracter de venidero porque manifiesta la
“nada de fundamento” a partir de la cual se hizo posible por primera vez todo
descubrimiento y fundacion de mundo. “El inicio ya contiene de modo oculto el final”
(GA5, p. 6320104, p. 55]). Para el Dasein, la muerte es la tltima y definitiva posibilidad
del existir; y, asi, el cuestionamiento existencial sobre el sentido futuro del Ser se hace
necesario frente a la finitud. Para la tradicion occidental, igualmente, el Nihilismo
Europeo anuncia la consumacion ultima de su posibilidad esencial; en este caso, se

necesita una nueva reunion del pensamiento en torno a la pregunta ontohistorica sobre el
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destino humano en su morada poética sobre la tierra. El “final” ya esta contenido en el
inicio porque es la misma experiencia del Nada que determina el comienzo y el final de
la tradicion occidental del pensamiento. Esta doble experiencia de la Nada (como “inicio”
y como “fin”") se pone a disposicion del existir a través del arte y su esencia como “ponerse
en obra” de la Verdad del Ser.

El Dasein se coloca, a través del “salto fundador”, en la posicion original de

quien asume la verdad del Ser en su “cuidado fundador”.

El arte hace surgir la verdad. El arte salta hacia adelante y hace surgir la verdad
de lo ente en la obra como cuidado fundador. La palabra origen (Ur-sprung)
significa hacer surgir algo por medio de un salto, llevar al ser a partir de la
procedencia de la esencia por medio de un salto fundador. (GA 5, p. 64 [2010a,

p. 56])

Es decir, la verdad del Ser que surge a través de la obra de arte es inicio en
sentido originario del desvelamiento del Ser que lanza el propio existir en sus
posibilidades historicas fundamentales de encuentro y cuidado con la esencia del ente y
el horizonte de esta comprensidn. En este sentido, el inicio del arte es el salto inicial que
lanza el Dasein sobre el abismo velado de su propio existir y, de esta manera, prepara el
encuentro con el ente a partir del evento-apropiador que pone en juego toda relacion
posible con el Ser.

Sin embargo, el origen de la esencia de los entes es la Nada misma como punto
de partida existencial para cualquier fundar de la verdad del Ser puesto en obra en el
“salto fundador” de la creacion artistica y entregue al existir como “cuidado fundador” de
su tierra natal. En otras palabras: en la esencia del arte surge el descubrimiento de la
Verdad del Ser como “salto fundante” de la existencia comtn de un pueblo historico sobre
la Nada del nucleo existencial del propio Dasein. Es la historicidad propia del Dasein la
que permite que el ‘“salto” sobre la Nada asuma, a través del arte, su caracter
esencialmente “fundador”. Asi, el “salto” sobre la Nada se llama “fundador” porque
Heidegger lo entiende en el sentido de la apertura trascendental del mundo como morada
poeética del hombre sobre la tierra. La palabra poética se proyecta a través de la Nada
como apertura primera del sentido de Ser que rene la comunidad en el principio de su
esencia histdrica, el destino. Sin embargo, como un salto hacia la determinacion de la

totalidad del ente, la fundacién poética de la Verdad del Ser es también el punto de ruptura
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de la unidad originaria entre el lenguaje y la Nada original. Fundado, el ente se entrega
al cuidado en sus posibilidades positivas y negativas. EI hombre occidental camina hacia
el “fin” de su experiencia de mundo y esto se refleja en la distancia entre su existencia y
el fundamento de sus actos; esta distancia se convierte sutilmente en el abismo de la Nada
que es presentido a través del temple fundamental de la angustia. Este es el caracter
fundamental de la experiencia contemporanea del Nihilismo y la razén por la cual
Heidegger piensa el “fin” como lo que esta contenido, de modo oculto, en el “inicio”: la
consumacién de la tradicion occidental anuncia la posibilidad decisiva de una nueva
aproximacion entre el lenguaje y la Nada originaria, esta unidad significa la maxima
posibilidad de algo como el origen de una nueva historia a través de un nuevo evento-
apropiador.

Con todo, antes de explorar la interpretacion ontohistérica del arte como
comienzo de un posible didlogo con el Nihilismo Europeo y el nuevo inicio del Ser,
examinaremos lo pensado por Heidegger sobre la historia occidental dentro de los limites
historicos de su propio proyecto filoséfico y su concepcion particular de la “tarea del
pensamiento”. Podriamos preguntarnos, por ejemplo, ;coOmo se relaciona la cuestion
sobre el sentido del ser occidental con la turbulenta historia alemana de la primera mitad
del siglo XX? Nos alejamos, sin embargo, de todas las polémicas posibles y justificadas
historiograficamente, y preguntamos lo siguiente: ;cdmo Heidegger conduce su reflexion
sobre el destino de Ser en sentido general? Finalmente, nos gustaria argumentar que la
filosofia heideggeriana no estd dedicada exclusivamente a aquellos cuya a patria es
Alemania. A pesar del caracter enigmatico de su extensa obra y pese su oscura relacién
con el nazismo, entendemos que la pregunta ontohistorica sobre el origen de la verdad
del Ser propuesta por el filésofo aleman como “tarea del pensamiento” va mas alla de
cualquier forma de nacionalismo, pues encuentra el horizonte de su ubicacion en la

experiencia poética original del propio existir en su maxima libertad creadora.
3.3 La sacerdotisa Germania y la tarea historica del pensamiento
Una vez aclarado el caracter esencial del arte como origen poético del evento-

apropiador (Er-eignis) en su triple posibilidad de fundacion: donacién, fundamentacion e

inicio, nos permitimos indagar sobre el sentido ontohistorico desde el cual Heidegger
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piensa el fundamento del destino de un pueblo. El sentido ontohistérico de la
interpretacion heideggeriana, sin embargo, no es lo mismo que su contexto
historiogréafico, es decir, la reconstruccion factica de las condiciones sociales y politicas
a las que estuvo sometido el filésofo en el periodo de concepcidn de sus ideas. En verdad,
nos interesa esclarecer el horizonte de sentido del evento-apropiador (Er-eignis) y su
relacién con la experiencia contemporanea pensada por Heidegger como consumacion de
la tradicion occidental del desvelamiento metafisico de la esencia del ente. La
interpretacion del origen poético de la verdad del Ser lleva el pensamiento existencial,
desarrollado por Heidegger en Ser y Tiempo, a la cuestion de la estructura ontohistorica
del proprio evento del Ser y su relacion con el origen de la experiencia del llamado
Nihilismo Europeo. Creemos que este tema reune el proyecto filosofico del Heidegger de
la década de 1930 en una unidad temética que hasta hoy no ha sido plenamente
esclarecido en la discusion sobre la obra de uno de los méas grandes filésofos del siclo
XX. Teniendo todo esto en mente, tomamos la eleccion heideggeriana de los poemas
Germania y El Rin (llamados “poemas fluviales”?%¢) para orientar nuestra interpretacion
del sentido ontohistorico de la esencia de la poesia en la década de 1930 (GA 39). Sus
escritos denuncian, en primer lugar, la posicion filosofica a partir de la cual Heidegger, a
partir de este momento, concibe el “hombre occidental” y su relacion con la metafisica
del primer inicio y con el “decir poético” del arte que comienza la preparacion del otro
inicio, aln venidero, de la apertura del sentido del Ser.

El borde del rio es terreno fértil para la fundacion de un pueblo histérico. De esta
manera, la ribera del rio es figura del lugar ontohistorico donde el destino comdn de un
pueblo es reunido y fundamentado histéricamente. La fundacidon sobre la tierra fértil del
rio recibe su nombre de la poesia y de ahi retira es rasgo inicial de su historicidad méas
propia. En el poema Pan y vino, Holderlin declama: “Por eso, para merecer la presencia
de los inmortales, / los pueblos se agrupan em suntuosas 6rdenes / y bautizan espléndidos
templos y ciudades / solidas y nobles, al borde de las aguas” (HOLDERLIN, 1995, p.

323). El poeta se pregunta: “[...] {Donde resuena la gran voz del destino?”” Y responde en

126 “La meditacion llevada a cabo tiene el propdsito de hacer comprensible el transito desde el poema
«Germania» al poema «El Rin», desde el sentido de nuestra tarea propuesta. [...] EI poema «El Rin»
pertenece a los poemas fluviales. [...] «las nostélgicas aguas / de la patria» asumen un rol esencial en la
fundante inauguracion del mundo del Dasein historico” (GA 39, p. 149 [2010, p. 133]).
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las siguientes lineas: en la “[...] jdichosa Grecia! jMorada de todos los dioses!”. Pero
¢como se comunican los dioses con los hombres desde su morada? De la gran montafa,
de la altura olimpica de los dioses de Grecia, brota la fuente que desciende a los hombres
como rio, como semidids, y que reparte entre ellos la divina palabra de los temibles
inmortales: “El hombre teme a los dioses; apenas un semidios sabria / los nombres de los
que se acercan llenos de regalo” (HOLDERLIN, 1995, p. 319). El semidids distribuye las
palabras de los dioses como “regalo”, es decir, como gracia. Sin embargo, dios, semidios
y existir reciben su nombre de la esencia del arte: la poesia.

El rio es el semididés que media el didlogo entre existencia y dioses y, de este
modo, funda la apertura de la interpretacion-coman por medio de la palabra fundante e
inicial del arte. “«Destino» (Schiksaal) es el nombre para el Ser de los semidioses. [...] el
pensar este Ser debe inaugurar el recinto, que es lo bastante amplio y profundo para que
el Ser de los dioses y el de los hombres pueda ser pensado” (GA 39, p. 172 [2010b, p.
158]). La tarea histdrica del decir poético tiene inicio en la ribera del rio; asi, los poemas
fluviales de Holderlin preguntan sobre la palabra poética original llamada por Heidegger
de “decir instaurador”: “[...] el decir instaurador del poeta fuerza al ente en total hacia un
nuevo proyecto: naturaleza, historia y los dioses” (GA 39, p. 150 [2010b, p. 134]). La
poesia, por tanto, comprende el dialogo inaugural con lo divino que, a través del ser-rio
del semidios (del destino (Schiksaal)), establece la primera posibilidad del nombre-
comun (determinacion) de la esencia del ente. El existir, sin embargo, en la temporalidad
propia de su finitud, transvalora el sentido del “fundamento” y, en su voluntad de
dominio del abierto originalmente, se aleja de la fuente y su misterio. EI mercado
transforma la ribera en puerto y el ente en mercancia. De tal manera, el fundamento
poético del Ser, en su dialogo con los dioses a través de los semidioses, queda oscurecido
por las formas ideoldgicas predominantes en la maquinacién del ente propia de los

grandes planos dirigentes de los siclos XXy XXI*#7,

3.3.1 La sacerdotisa Germania

El poema Germania, en analogia con la anunciacion del angel a Maria (GA 39,

127 Véase el apartado “2.2.2 El concepto previo de maquinacion (Machenschaft)”.
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p. 16 [2010b, p. 31]), describe la sacerdotisa que personifica al pueblo aleman y el anuncio
de su destino futuro por parte del aguila, la mensajera de los dioses. No obstante,
Heidegger abandona la pretension inmediata de interpretar la poesia de Holderlin segin
la tradicional distincién entre forma y contenido y, de este modo, evita los Ilamados
"discursos eruditos sobre el arte” que, segun el filésofo, nunca alcanzan el sentido de la
verdadera experiencia artistica en juego en la esencia de la poesia: “Las explicaciones de
las obras poéticas se hacen cada vez mas extensas; y la mayoria de las veces, nada se gana
con ello” (GA 39, p. 16 [2010b, p. 32]). Hay algo mas esencial en la obra de Holderlin®,
Para Heidegger, queda abierta la tarea de interpretacion y decision del destino esencial de
la obra de Holderlin y ello significa que el pueblo aleman convocado por el poema adn
no ha llegado a la altura de la verdadera grandeza de su futuro poder: “[...] los alemanes
necesitaron cien afios completos para que la obra de Holderlin pudiera, al fin, llegarnos
en esta forma que nos obliga a reconocer que — aln hoy — no estamos en absoluto a la
altura de su grandeza y de su futuro poder” (GA 39, p. 7 [2010b, p. 20]). Como el destino
de la sacerdotisa Germania, la esencia de la poesia de Holderlin es futuro, es decir,
permanece en la apertura venidera de un tiempo-espacio adecuado para su esenciarse
como verdad del Ser.

Sin embargo, la poesia de Holderlin resiste en su “revelacion del Ser”
(Offenbarung des Seyns) como el otro inicio de la historia: “su obra, alin sin tempo ni
espacio, ha superado ya nuestra afectacion historizante y fundado el inicio de otra historia,
aquella que empieza con la lucha por la decision sobre el advenimiento o la huida del
dios” (GA 39, p. 1 [2010b, p. 15]). El destino de Germania toca el destino griego y, a
través de él, el sentido histérico del pensamiento occidental encuentra en la obra de
Hdolderlin su alcance esencial como decision futura y necesaria sobre una nueva relacion
fundamental con el Ser. Latente en el decir poético de Holderlin, esta la direccién futura

de un nuevo acontecimiento-apropiador como superacion positiva del Nihilismo Europeo.

128 “Si hay un poeta que exige para su poesia una conquista pensante, ése es Holderlin, y esto en modo
alguno porque, como poeta, incidentalmente, fuese «también fil6sofo», incluso uno al que podemos poner
tranquilamente junto a Schelling y Hegel, sino: Holderlin es uno de nuestros pensadores méas grandes, es
decir, nuestro pensador mas futuro, porque es nuestro mas grande poeta. La dedicacion poética a su poesia
solo es posible como confrontacién pensante con la revelacion del Ser, conquistada en esta poesia” (GA
39, p. 5-6 [2010, p. 19]).
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Holderlin se pregunta por la esencia misma de la poesia'®. Como se trata de
poesia en sentido esencial, la obra del pocta esta en el “ambito de poder” de la discusion
sobre el futuro de la verdad del Ser, es decir, “en la lucha por la decision sobre el
advenimiento o la huida del dios”. De esta manera, para Heidegger, la experiencia
creadora original de la poesia de Holderlin se confunde con el acontecimiento-apropiador
de una nueva historia de Ser. Este es el “futuro poder” de la poesia como esencia del arte
y apertura fundamental del Dasein humano en su condicidn ontohistorica propia. En este
caso, la esencia de la poesia es, en efecto, el lenguaje originario de todo destino posible
de Ser: “Poesia es fundacion mediante la palabra y en la palabra” (GA 4, p. 38 [2005, p.
45]). Este es el sentido linguistico original de la “conquista pensante” (GA 39, p. 6
[2010b, p. 19]) de la poesia de Holderlin sefialada por Heidegger como la “confrontacion
pensante con la revelacion del Ser” que alcanza el origen de la “revelacion del Ser”
(Offenbarung des Seyns) en su verdad*.

Volvemos a la interpretacion heideggeriana del poema Germania. EI contenido
del poema es claro: “[...] los antiguos dioses han muerto, nuevos dioses presionan por
surgir. Para su advenimiento, Germania tiene una mision especial” (GA 39, p. 15 [2010b,
p. 31]). También tiene una forma simple: “siete estrofas de dieciséis versos [...] sin
métricas ni rimas” (GA 39, p. 15 [2010b, p. 31]). Y los personajes principales son solo
dos: “el mensajero de los dioses en la imagen del aguila, Germania en la imagen de la
joven sonadora” (GA 39, p. 16 [2010b, p. 31]). El aguila transmite el mensaje de los
“dioses huidos y venideros” y la sacerdotisa recibe esta mision como el futuro destino del
Ser; de esta manera, Germania recibe su destino en el diadlogo con lo divino que, a través
del aguila mensajera, establece la Verdad del Ser como el horizonte de sentido que
concreta la experiencia comun del Dasein historico del pueblo alemén en su proyecto de

futuro. El 4guila proclama: “Tt eres la elegida / amante de todo, te has hecho fuerte / para

129 “No se ha elegido Holderlin porque su obra, entre otras muchas, haga realidad la esencia general de la
poesia, sino Unicamente porque la poesia de Holderlin esta sustentada por el destino y la determinacion
(Bestimmung) poética de poetizar propiamente la esencia de la poesia. Para nosotros, Hélderlin es en
sentido eminente el poeta del poeta. Y por eso es el que se sitiia en la decision” (GA 4, p. 32 [2005, p. 38]).
130 “Si hay un poeta que exige para su poesia una conquista pensante, ése es Holderlin, y esto en modo
alguno porque, como poeta, incidentalmente, fuese también fil6sofo, incluso uno al que podemos poner
tranquilamente junto a Schelling y Hegel, sino: Holderlin es uno de nuestros pensadores méas grandes, es
decir, nuestro pensador mas futuro, porque es nuestro mas grande poeta. La dedicacion poética a su poesia
solo es posible como confrontacién pensante con la revelacion del Ser (Offenbarung des Seyns),
conquistada en esta poesia” (GA 39, p. 6 [2010, p. 19]).
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soportar una grave felicidad” (HOLDERLIN apud GA 39, p. 11 [2010b, p. 27). Pero ;qué
significa esta “eleccion”? Germania debe ocupar un lugar destacado y, en los dias

festivos, aconsejar a los reyes y pueblos de su entorno:

[...] en tus dias de fiesta,

Germania, donde tu eres sacerdotisa

y sin armas das consejos, rodeada

de reyes y pueblos. (HOLDERLIN apud GA 39, p. 12 [2010b, p. 29])

En la poesia de Holderlin esta en juego el destino futuro de Germania, pero para
que la palabra del poeta encuentre un lugar esencial de pensamiento yunto al pueblo
aleman, es necesario mas que la recopilacién y revision del texto de la obra. Més aln, la
poesia misma, en su lugar originario de fundacion del Ser, debe manifestarse en su

plenitud ontohistdrica a través del poema:

Pero llegar a conocer un poema hasta en sus mas minimos detalles no significa
aun: estar en el ambito de poder de la poesia. Por lo tanto, debemos ir més alla
del poema como mero texto de lectura disponible. ElI poema debe
transformarse y manifestarse como poesia. (GA 39, p. 19 [2010b, p. 34])

El &mbito de poder de la poesia de Holderlin, para Heidegger, apunta al origen
ontohistorico del Dasein en su posibilidad inicial de relacion con el Ser. El sentido de esta
relacion es la Verdad del Ser fundada por el arte. No se trata s6lo de leer y releer, conocer
en profundidad la obra poética de Holderlin y comprender su construccion textual.
Tampoco la simple tipologia psicoldgica de la "persona” del poeta o la pura extraccién
de hechos de su vida personal que indican posibles explicaciones psicoanaliticas y
sociales para las imagenes poéticas de su obra®t, Para Heidegger, lo que importa es la
consciencia existencial del momento en el que, a través de la obra, la existencia misma
se coloca bajo el “imperio” del arte y, asi, atestiguar la apertura del sentido del Ser que
tiene sitio en tal “poder”: “[...] la poesia ha de imperar sobre nosotros, de modo que
nuestra existencia devenga el soporte vivo del poder de la poesia” (GA 39, p. 19 [2010b,
p. 34]). No la consideracion historiografica de la obra, sino el modo en que la existencia

131 “Se compararan especialmente, en tanto que tipos, distintos—; la psicologia profunda deviene entonces
investigacion tipoldgica, y se indagaran estos tipos por sus diferentes caracteristicas, segin su respectiva
pertenencia a una determinada cultura de una determinada época. [...] Se la representa como expresién de
vivencias, de la cual el poema es entonces el precipitado (Niederschlag)” (GA 39, p. 26 [2010, p. 39]).
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vive el “temple fundamental” del arte como libertad creadora fundamental del
acontecimiento de Ser.

Heidegger dibuja asi el caracter esencial de su interpretacion ontohistorica de la
esencia de la poesia de Hélderlin. En la medida en que dialoga con el origen ontohistdrico
del acontecimiento pensante del Dasein historico del pueblo aleman, la poesia de
Holderlin permanece en disputa y conserva su “ambito de poder” en la posibilidad futura
de un nuevo fundamento de la relacion entre el hombre occidental y Ser (una nueva
historia). Sin embargo, la experiencia del arte tiene un significado personal; la disputa
artistica del sentido de la experiencia del Ser se da intimamente en cada existencia
particular en la medida en que la poesia la toma como “soporte vivo” de su poder creativo.
¢ Colmo toca el arte nuestra existencia de una manera Unica?

La opinidn cotidiana tiene bajo sospecha cualquier produccién artistica, ya que
la apertura de sentido de la obra muchas veces no se corresponde con las exigencias
utilitarias de la vida comun. La falta de utilidad inmediata del poema tortura el alma de
quienes piensan y esperan de la poesia una respuesta directa y clara sobre el mundo en el
que viven su dia a dia. Y, en el mejor de los casos, el pensamiento comin sobre el arte
considera que la poesia es una ocupacion inocente del espiritu humano capaz de crear
cosas de aspecto agradable. Por otro lado, en la experiencia intima del ambito de poder
de la poesia, la esencia poética de la obra aparece de manera transformada y revela su
caracter originario de fundamento del destino de Ser como apertura histdrica de un
pueblo: “[...] el Dasein de los pueblos surge cada vez de la poesia, y que impera también
en su ocaso, si éste ha de ser grande y no mera ruina” (GA 39, p. 20 [2010b, p. 34]).
Vemos también que, en su caracter originario, el arte no s6lo dialoga con el “fin” (la
“ruina” de su fundacion), sino que lleva consigo también la posibilidad futura de un nuevo
acontecimiento de Ser (que “tiene que ser grande”). La interpretacion de la obra depende,
antes de todo, de la exposicion de nuestra propia existencia al ambito de poder de la poesia
como apertura ontohistérica de toda experiencia pensante de Ser. El termdmetro
fenomenoldgico de una posible interpretacion ontohistorica de la poesia Hélderlin, por
tanto, es la proximidad entre la existencia que interpreta la obra y el ambito de poder de

la poesia en su acontecimiento especifico como apertura de la verdad del Ser:

Examinemos si estamos nosotros en el dmbito de poder de la poesia, no

196



mediante explicaciones generales sobre arte y cultura, sino exponiéndonos a
una poesia y su poder; no a cualquier poesia, sino sélo y directamente a la
poesia de Holderlin. (GA 39, p. 22 [2010b, p. 36])

La intencion de Heidegger es escuchar la poesia de Holderlin en su “espacio
historico-espiritual efectivo (wirkliche geschichtlich-geistige Raum)” (GA 39, p. 22
[2010b, p. 36]), es decir, es espacio de la palabra poética como fundamento ontohistérico
de la apertura de Ser. ;Cual es el camino de esta escucha? Solo el acontecimiento poético
mismo puede indicar el modo en que la poesia impera sobre la existencia y, a través del
Dasein, funda la Verdad del Ser. Para Heidegger, el dialogo con el ambito de poder de la
poesia tiene como lema fenomenoldgico el siguiente enunciado: “la poesia esta alli donde
se poetiza (Dichtung ist dort, wo gedichtet wird)” (GA 39, p. 26 [2010b, p. 38]). Es decir,
el sentido de toda interpretacion esencial de toda obra proviene del arte mismo en su
experiencia estética fundamental. La experiencia estética del arte nos sitla en el efecto de
su acontecimiento artistico inicial y, de este modo, no se reduce a la pura forma o
contenido de la obra. Pero es a través de la obra que el propio arte conduce nuestra
existencia a la experiencia de su dmbito poético donde tiene sitio el acontecimiento
artistico de apertura de sentido a una relacion pensante con el Ser.

Es un circulo hermenéutico: s6lo cuando apropiado la esencia del arte, el existir
encuentra el sentido ontohistorico de su interpretacion de la obra y su esenciarse en cuanto
arte. El arte dona el horizonte interpretativo a partir del cual la existencia encuentra la
verdad del Ser como sentido de su relacion con el abierto del fendbmeno. Sin embargo,
para que esta experiencia original de la poesia sea concebida por el pensamiento, es
necesario tener la capacidad de poner el propio pensar en el rasgo inicial de esta apertura.
Para Heidegger, la experiencia de la esencia de la poesia s6lo puede ser vislumbrada por
el pensamiento desde el “temple fundamental” de su acontecimiento, es decir, del
sentimiento existencial del dialogo con la Nada que es, no solo al final, sino también en
el origen de la creacion artistica de nuestra relacion con el Ser. Este es el sentido de la
experiencia del Nihilismo pensado por Heidegger a través de su lectura existencial de la
obra de Holderlin. La exigencia es doble: el pensamiento filoséfico debe rendirse al
“temple fundamental” del arte en su relacion creativa con la Nada y, al mismo tiempo, la

poesia debe entregar al pensamiento la esencia de su fundamento historico inicial como
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esperanza de una novay futura relacion pensante con el Ser2,

Sin embargo, el temple fundamental de la poesia de Holderlin estd ligado al
destino de su pueblo. El poeta alemén, sujeto a la tempestad de los dioses, comienza el
didlogo con los dioses en el cadtico sagrado sobre el cual esta fundado la historia
acontecida de su Dasein histdrico. Es necesario, por tanto, que el pensamiento aleméan
esté¢ “a la altura” de la poesia de Holderlin, es decir, que haya encontrado también el
verdadero alcance de la discusion sobre la experiencia original del destino del Nihilismo
occidental. Este es el “ambito de poder” de la poesia para Heidegger: la experiencia
existencial del fundamento ontohistorico de la apertura del Ser por el arte. El “ambito de
poder”, asi, es el lenguaje poético en sentido originario de la apertura ontologica de Ser
y fundacion ontohistérica (evento-apropiador (Er-eignis)) del desvelamiento pensante de
tal abrirse inicial en un destino-comun para el Dasein humano. Por ende, tenemos la tarea
de la sacerdotisa Germania de colocarse en tal “ambito de poder” como la discusion
poética sobre el futuro de los pueblos. Pero esta cuestion es siempre venidera y, en la obra
de Holderlin y en la del propio Heidegger, permanece en el futuro.

Y verdaderamente oscuro fue el periodo en que Heidegger escribié sus
interpretaciones de la esencia poética de la obra de arte. Quizas por eso, se adhiere cada
vez mas explicita e implicitamente al lema holderliniano de que es ‘“cuando” la
posibilidad de otro inicio parece imposible y “donde” la tierra arrasada parece esta mas
alla de toda salvacion, que la semilla de una nueva posibilidad florece de una manera aln
mas especial que otrora. “Cuidado” (Sorge), em su unidad existencial propia, abriga la
posibilidad poética fundamental de mantener a salvo el origen del sentido del Ser en
tiempos de tormenta. Asi, los “futuros poetas” son aquellos que cuidan del origen del Ser
en el sentido poético de la fundacion de un “otro inicio” para la apertura del Ser y la
esencia abierta de su verdad. Pero, en el poema de Holderlin, ;qué le promete a la
sacerdotisa el mensajero de los dioses? No una posicion de dominio, sino un sitio

destacado en el debate sobre el sentido y el destino del del Ser y, con esto, de la posicién

132 “Lo que pasa con el decir poético corresponde, sin ser igual, a lo que pasa con el decir pensante de la
filosofia. [...] En un verdadero curso de la filosofia, por ejemplo, no se trata de lo que se dice directamente,
sino de lo que, en este decir, es silenciado. [...] Asi, por ejemplo, se puede formular, en un momento dado,
el enunciado que puede ser filoséfico: lo decisivo, en la filosofia y en la ciencia, que es solamente una
filosofia aplicada, consiste en el preguntar, en mantenerse en la pregunta” (GA 39, p. 40-41 [2010, p. 49-
50]).

198



del existir humano en el otro inicio. Entendida ontohistoéricamente, la figura de la “mesa
redonda”, ya banalizada por nuestros congresos académicos, trae una referencia
privilegiada al sentido circular del “didlogo” que se ocupa de lo que emerge como sentido
del Ser. A la Germania, sugiere Heidegger, es reservada solo la participacion en la “mesa
redonda” de la cuestion original sobre la apertura del Ser, pus su destino es lo de la “sabia
consejera” y no de emperatriz. El privilegio de esta participacién permanece aun hoy
abierta al debate, pero, para Heidegger y también para Hélderlin, no hay duda de que el

camino de este destino sigue la margen del Rin.

3.3.2 El destino de Germania a la margen del Rin: El ser de los semidioses en la poesia

Se trata del “temple fundamental” (Grundstimmung) del “otro inicio” en la
esencia del arte, poesia, y el de fundar” que abre por primera vez nuestra experiencia
temporal del Ser en su todo. La obra (en su instante poético fundamental) desplaza la
existencia y la pone a disposicion de la apertura artistica del inicio del Ser en su inicio.
Obra de arte: la retencion de la tension del combate entre mundo y tierra que abre el sitio
del esenciar-se de la verdad del Ser (des-ocultamiento). En otras palabras, la obra tiene el
caracter particular de lo que retén una indicacion inicial de la apertura y fundacion de la
verdad como ambito del juego del ser y no-ser del “claro” del Ser. También podemos
decir: la esencia de la obra de arte, tal como la concibe Heidegger, es determinada por la
experiencia de la concentracion de las distintas tonalidades afectivas (Stimmungen) de la
existencia comun en el “temple fundamental” (Grundstimmung) de la creacion artistica
que libera el Dasein en su poder-ser originario®. Existencialmente, el “temple
fundamental” del arte es la “angustia” del tiempo de penuria marcado por la finitud
esencial del Dasein. Sobre el a-bismo (Ab-grund) de su propia esencia inicial, la

existencia encuentra el verdadero fundamento de su encuentro con la apertura del Ser.

133 “La configurante y acufiadora inauguracion de la verdad del Dasein historico de un pueblo acontece en
-y desde— un temple fundamental (Grundstimmung), el cual nunca hace repercutir de un solo golpe su
originalidad, claridad, amplitud y fuerza vinculante. El temple fundamental mismo debe previamente ser
desperado. En esta lucha por la conversion de las tonalidades afectivas (Stimmungen) que se arrastran y aun
dominan, las primicias deben ser sacrificadas. Ellas son aquellos poetas que, en su decir, pre-dicen el Ser
futuro de un pueblo en su historia, y que por ello, necesariamente, son ignorados” (GA 39, p. 146 [2010, p.
130]).
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Este encuentre tiene el caracter inicial del habla y del decir poético que, por medio del
arte, nombra el vacio y funda la posibilidad inicial del salto en direccion a la descubierta
pensante la totalidad del ente.

En la quinta estrofa de la elegia Pan y Vino, Hélderlin habla del sentimiento
tragico que caracteriza el hombre en su relacion con la palabra poética:

Pero asi es el hombre; cuando la dicha (Gaben) esta a su alcance

y un dios en persona se la trae, no lo reconoce.

Pero desde que sufre (tragen), entonces sabe expresar lo que quiere,

y entonces las palabras justas se abren como flores. (HOLDERLIN, 2005, p.
319)134

El verbo aleman “tragen” es un modo de sufrir, pero el sentido de un “padecer”
(leiden) que educa el “hombre” para que este aprenda a expresar el Ser y “entonces las
palabras justas se abren como flores”, es decir, nasce la poesia. La poesia es, entonces, el
“temple fundamental” de la futura posibilidad del “otro inicio”. El “otro inicio” es
“dicha”, pero, por el parte del hombre, es necesario aprender mismo a reconocer lo que
es donado libremente por el Ser a través de los dioses.

Pero el poeta advierte: si el dios en persona trae al hombre la “dicha”, “no lo
reconoce”. ““Tragen muss er, zuvor”, es necesario “sufrir” para que florezca la poesia. Y,
de este modo, el “destino historico” se convierte en el medio necesario para que la
existencia alcance, de manera personal, el &mbito de poder del lenguaje poético esencial
del arte. El temple fundamental de la poesia Holderlin indica la posicion histérica del
espiritu aleman y, al mismo tiempo, el “lugar metafisico” de la discusion de una nueva

apertura de sentido para el “acontecimiento fundamental” del Ser:

El temple fundamental despertado en su Gltima y mas madura poesia, el de la
sagrada, doliente, pero dispuesta opresion, instaura el lugar metafisico de
nuestro futuro Ser histérico, a condicion de que se luche por la determinacion
de su grandeza. Huida y advenir de los dioses del pueblo se inauguran en este
temple fundamental. Con ello, nuestro Dasein histérico es situado en la
suprema penuria, y en una decisién que estd muy por encima y antes de la
pregunta de si hay o no cristianismo, de si hay o no discrepancia en las
confesiones; por encima y antes de todo, porque la pregunta es si acaso, y
como, el pueblo funda su Dasein historico en la experiencia originariamente

134 “So ist der Mensch; wenn da ist das Gut, und es sorget mit Gaben / Selber ein Gott fiir ihn, kennet und
sieht er es nicht / Tragen muB er, zuvor; nun aber nennt er sein Liebstes, / Nun, nun missen dafur Worte,
wie Blumen, entstehn” (HOLDERLIN, 2005, p. 318).
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unitaria del religarse a los dioses, y de tal modo que pueda entender y
salvaguardar su determinacién; no es la pregunta de como el pueblo que,
hipotéticamente, ya existe, se las arregla con una religion y confesion
tradicionales. Se trata del verdadero aparecer o no-aparecer del dios en el ser
del pueblo, desde la necesidad de su Ser y para éste. Este aparecer debe devenir
como acontecimiento fundamental (Grundgeschehnis). (GA 39, p. 146-147
[2010b, p. 131])

La vivencia de la “huida y devenir de los dioses” es templo fundamental de la
obra de Holderlin y marca el sentido futuro de su confrontacion poética con el Nihilismo
como consumacion del destino milenario de la tradicion occidental en la que participa
Alemania. La poesia de Holderlin sita el Dasein histérico del pueblo aleméan en la
necesaria decision sobre el sentido futuro de su relacion con el Ser en su totalidad. Sin
embargo, esta decision no la toma simplemente un pueblo determinado por una tradicién
previamente establecida e inmutable, sino que el propio sentido de pueblo e Ser son
entregues al futuro de la decision. Asi, Heidegger sefiala el sentido inicial de la
fundamentacion histérica del Ser que est4 en el origen de la poesia de Holderlin vy, al
mismo tiempo, de toda experiencia de Ser posible.

En su lectura del poema Pan 'y Vino, el filésofo esta convencido de la conciencia
de Holderlin de lo que esta en juego en la experiencia contemporanea del Ser y sus
requisitos fundamentales: “Hoélderlin sabe, en su temple fundamental, de todo el caracter
Unico y severo de la penuria y determinacion imperantes” (GA 39, p. 147 [2010b, p. 131]).
El Nihilismo impera sobre la existencia que estd marcada por la consumacion del destino
occidental y, de este modo, vuelve al temple fundamental de la poesia inicial del Ser. La
existencia experimenta la severidad del destino como “penuria”; es necesario que sufra
para que, para alla de cualquier determinacion previa, florezca la poesia como posibilidad
inicial renovada del existir. La “penuria” es la vivencia de la gravedad y el abandono del
Ser; el “sufrimiento”, a su vez, corresponde al direccionamiento e insistencia en la
apertura que emplaza el propio Dasein en el tenue limite entre la vida ordinaria y el &mbito
de poder de la creacion artistica. Heidegger, al relacionar los poemas Germania y El Rin,
indica la proximidad esencial entre la poesia de Holderlin y la futura decision sobre el
verdadero destino de su pueblo.

El rio Rin ofrece a la sacerdotisa un terreno fértil para la construccion del templo
y para la futura celebracion de los dias de fiesta. Entre la existencia del hombre y el

mensaje creador de los dioses, el rio discurre como una frontera que equilibra el dialogo
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entre lo divino y lo humano y también entre los pueblos. Como punto de asentamiento de
la apertura histdrica del pueblo aleman, el Rin fluye desde la fuente ontohistorico del
acontecimiento linguistico del propio Ser (el dialogo — Gesprach). Asi como el Nilo nutre
la historia inicial del pueblo egipcio, el Ganges fue inicialmente el hogar de los pueblos
hindles y la Amazonia conecta el destino de los pueblos originarios que habitan sus
margenes, el Rin resguarda el sentido historico de aquellos bajo la intercesion y el poder
de la sacerdotisa Germania. El Rin bordea el camino de Germania de dos modos: como
sentido de la fundacion historica del pueblo aleman y, al mismo tiempo, como guia del
origen fundamental de la apertura onto-historica del Ser (GA 39, p. 166 [2010b, pag.
153]). El rio, como lugar de apertura del Ser del Dasein histérico, agrupa diferentes

hombres y diferentes dioses en la correspondencia de un mismo dialogo:

Con el destino es pensado el Ser de los semidioses: un Ser sobrehumano vy, a
la vez, subdivino, de modo que, precisamente, el ser-hombre y el ser-Dios
corresponden, cada uno a su modo, a este ser como destino, es decir, tienen
una relacion respectiva y propia con él. Sélo cuando el Ser, en el sentido de
destino, nos interpela, es posible también una correspondencia a la medida del
ser, ya sea para el hombre, ya sea para los dioses (la co-rrespondencia (Ent-
sprechung) en el «didlogo» (Gesprach)). (GA 39, p. 174 [2010b, p. 159])

El semidids es Ubermenschen (sobrehumano) e Untergdtter (subdivino) y, en su
papel mediador, mantiene al hombre y al dios en sus respectivos lugares: el “entre” del
encuentro dialdgico de la apertura pensante de la Verdad del Ser. El nucleo de este
acontecimiento no es, sin embargo, subjetivo ni teoldgico, sino que tiene un caracter
ontohistorico en la medida en que pertenece a la historicidad del Dasein, es decir, a la
apertura dialdgica del destino que caracteriza la experiencia pensante del Ser. Sin
embargo, el didlogo (Gespréch) que se mantiene entre el pueblo y sus dioses es, ante todo,
creativo. En su palabra original, el canto poético abre por primera vez el encuentro
destinado entre el ser-hombre y el ser-dios en el instante del acontecimiento dialdgico de
la Verdad del Ser.

El poema sobre el Rin sitda la reflexion en el &ambito de poder de la poesia de
Holderlin, es decir, en el temple fundamental de su relacion con el destino (Schiksaal) de
Germania. El rio presta su figura al semidids y pone en marcha el didlogo esencial entre
el pueblo alemén y el Ser que caracteriza la apertura destinada al Dasein de esta
comunidad. De este modo, el semidids reune la posibilidad existencial del Dasein
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historico en la frontera creativa donde el didlogo entre dioses y hombres tiene su origen
creativo: “Los semidioses: no los dioses mismos, sino una esencia orientada a los dioses,
y ciertamente en direccion que conduce ademas mas alla de los hombres, ultrahombres
(Ubermenschen) que quedan empero bajo la grandeza de los dioses, subdioses
(Untergotter)” (GA 39, p. 166 [2010b, p. 153]). Al introducir el término “subdivino”
(Untergbtter) y su resonancia con el término “ultrahombre” / “superhombre”
(Ubermenschen), Heidegger piensa, a través de la poesia de Holderlin y su lugar histérico
futuro, el acontecimiento-apropiador (Er-eignis) como dialogo con el Nihilismo
nietzscheano en cuanto consumacion de la tradicion occidental de pensamiento. Como
ultrahombre, el semidios protege el sitio de la fundacion poética del lugar, “mas alla del
bien de del mal”, a partir del cual se establece el principio dialdgico del acontecimiento
de la VVerdad del Ser, es decir, del evento ontohistorico originario de experiencia comin
de la existencia humana.

Como ya hemos visto, para Heidegger, el arte instaura y mantiene abierta la
espacialidad del Ser que retne las maltiples esferas de la experiencia comudn del mundo
por la existencia: el espacio de sus encuentros cotidianos, sus sentimientos, su religion,
sus conflictos, etc. La propria espacialidad existencial se origina en las diversas formas
artisticas que, a través del volumen y contornos de sus obras, marcan la experiencia
circundante del mundo habitado por el Dasein. La arquitectura nos abriga y la escultura
da espacio para nuestra vivencia, los simbolos y los hitos histéricos trazan nuestros
caminos y sefialan las direcciones cardenales; a pesar de eso, sin embargo, mientras nos
enfrentamos a la vida cotidiana y sus obligaciones, nos olvidamos este origen artistico
del mundo. Sobre todo, en los gestos mas comunes de nuestra comunicacion diaria, como
por ejemplo pedir un café en un bar, casi nunca prestamos atencidon al hecho que incluso
estas palabras tan comunes tuvieron también que ser sofiadas por la poesia y gestadas en
el alma del poeta que, en la apertura creativa del poema, articula sonidos y crea el sentido
inicial del lenguaje de los pueblos.

En la medida en que nuestra experiencia del mundo estd determinada por un
“lenguaje comun”, también esta marcada por el origen poético pensado como una apertura
de sentido para el destino (Schiksaal) de un pueblo. La experiencia de Ser abierta por el
lenguaje poético involucra al Dasein mismo en su apertura ontohistorica del Ser: “[...]

nuestro Ser si nos involucra: no podemos en absoluto, ser, sin que este ser nos involucre.
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Pero este, nuestro ser, no es el de un sujeto aislado, sino, segun lo antes dicho: un historico
ser-uno-con-otros (Miteinandersein) en cuanto ser en un mundo” (GA 39, p. 174 [2010b,
p. 160]). La poesia reune la apertura del Ser del pueblo historico y, asi, el ser-uno-otros
que involucra el Dasein es configurado por el caracter dialdgico fundamental del arte
como fundamento ontohistérico de la verdad del Ser. No cuando tomo su primer aliento,
sino cuando figuro el Ser y lo anuncié a su igual a través de la palabra, el animal humano
se convirti6 en existencia pensante. Este “decir inicial” es poético porque necesita no sdlo
enunciar la palabra, sino que también garantizar la apertura de Ser de lo que enuncia por
primera vez. Este decir poético es el punto de partida para la posterior determinacion de
la totalidad de los entes (metafisica). El principio de apertura del Ser y su Verdad, en este
caso, no es fisico ni matematico, sino linguistico y, sobre todo, poético.

Con todo, la experiencia compartida de la apertura de Ser oculta su origen
artistico inmediato. En su mayor parte, los hombres no reconocen que “todas las cosas
estan llenas de dioses”. So6lo ven la entidad y su consistencia en el tiempo y marcan el
ahora de su dominio desde la tutela del ente en forma de propiedad privada. Y, de este
modo, la cuestién sobre la apertura linguistica del sentido de Ser se recude a la
determinacion planificadora de la técnica cientifica como conquista y subordinacion del
mundo al dominio humano'®*. A pesar de todo, sin embargo, la existencia nunca puede
reducir su si-mismo a la determinacion positiva del ente particular. Mas alla de la simple
coisidad del ente, el existir es convocado por el semidios para que enfrente la apertura de
mundo y responderla a partir del caracter esencialmente proyectivo de su esencia. A
través de la pasion (Leiden-schaft) poética debe lanzarse en la respuesta futura sobre su

relacién propia con el Ser:

Nuestro ser es tal que, en él, como decimos, estamos arrojados sin conocer la
trayectoria (Wurfbahn), y sin que —la mas de las veces y ante todo— asumamaos
propiamente este caracter de arrojado (Geworfenheit) en nuestro Dasein, al que
eludimos siempre ya inconscientemente, con diversos medios. Pero, de una u
otra manera, debemos responder al ser, al cual estamos entregados. Esto dice:
nuestro ser no es s6lo caracter de arrojado, es simultdneamente proyecto
(Entwurf), en el que, de una u otra manera, se inaugura, como envio y mision,
la trayectoria del ser-arrojado, o se clausura y desfigura. EI Ser ultrahumano,
segun el cual un hombre no es sdlo simplemente y nada mas que hombre, serd
por ello de una especie conforme la cual él asume el ser de un modo supremo,
como algo sobrevenido, es decir, verdaderamente padece (leidet) en un padecer

135 Véase el apartado “2.2.2 El concepto previo de maquinacion (Machenschaft)”.
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(Leiden) que, lejos de una quejumbrosa y afligida dolencia, es el origen de lo
que verdaderamente tenemos que entender como pasién (Leiden-schaft). (GA
39, p. 175 [2010b, p. 160-161])

Incluso arrojada a la experiencia historica del ser, nada se decide sumariamente,
porque, como proyecto, la existencia misma siempre se lanza hacia el futuro. Es cierto
que, inicialmente, la existencia no reconoce lo divino y deambula entre lo desconocido y
lo ajeno hasta que se produzca el encuentro con el semidios. Solo entonces, la existencia
es llevada a la vivencia del &mbito de poder de la poesia como origen de toda posible
decision futura sobre el sentido de Ser. La figura del semidids, como apertura destinal de
Ser, reune la existencia y los dioses que la vigilan, desde el principio, en medio de lo
desconocido. El Rin, ultrahombre y subdios, equilibra el espiritu del pueblo alemén en su
didlogo con el Ser, es decir, dispone del &mbito ontohistérico del salto inicial hacia la
posible determinacion de la totalidad del ente. Asi, los poemas Germania y El Rin, en su
correspondencia originaria, indican la relacion sefialada por Heidegger como ndcleo
esencial de la obra de Holderlin. Esto no seria posible, sin embargo, si la existencia del

poeta no estuviera ella misma en relacion con la esencia combativa y futura de su poesia.

3.3.3 La existencia de Friedrich Holderlin: inocencia y mision poética

Como sefialan Helena Cortés e Arturo Leyte (HOLDERLIN, 1990, p. 15), los
diversos aspectos de la vida de Holderlin pueden verse en perspectiva principalmente por
medio del examen de su correspondencia. Con los amigos y maestros, el poeta se destaca
por sus reflexiones perspicaces y elegantes. En su correspondencia con el hermano menor,
Karl Gok, para quien Holderlin sofiaba con la oportunidad de una educacién superior,
aparece la figura del educador filoséfico que expone el curriculum necesario para el
dialogo con la cultura de las opiniones humanas. También hay aquellas cartas que
Holderlin escribid a las mujeres que amo durante su vida; esta coleccion es mas discreta,
pero revela la sensibilidad y los deseos que llevaban el corazon del poeta en sus momentos

mas privados®®. Pero, sobre todo, argumenta Heidegger, la correspondencia con la madre

136 “Poco podemos decir de las cartas de Holderlin a las mujeres que quiso, puesto que apenas se conserva
algan resto. [...] Respecto a los escasos borradores de cartas al gran amor de Holderlin, Susette Gontard,
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revela el aspecto mas humano y frégil y, al mismo tiempo, mas propio del Holderlin y su
combate poético con la vida: el combate entre la resistencia a la profesion de poeta y el
sentimiento de la poesia como la obligacion mas intima de su alma.

Para entender el conflicto existencial de Holderlin con su arte debemaos tener al
menos una comprension general de la vida del poeta y de las condiciones que forjaron el
de su obra. Johann Christian Friedrich Holderlin nascio el 20 de marzo de 1770 entre los
llamados “honorables” de la sociedad suaba, un pequeiio grupo de burgueses que
ocupaban lugar privilegiado en la sociedad cortesana del ducado de Wurttemberg
(SAFRANSKI, 2021, p. 21). La madre, Johanna Christiana Gock, era una dama
favorecida por una pequefia fortuna, pero gue se habia enfrentado la muerte prematura de
dos maridos. Después de enviudar por segunda vez, la Sra. Gock asumio el control
financiero de su familia de una vez por todas. No eran pobres de ningin modo, pero la
madre, que sofiaba con la carrera de parroco para su hijo, a menudo restringia el acceso
de Holderlin a su herencia. Johana Gock, probablemente, tenia la intencién y esperanza
de asi encaminar el futuro del hijo y podar discretamente las inspiraciones poéticas que
asombraban el alma de su primigenio. De esta manera, queda claro que Holderlin no ha
vivido su vocacion poética como un mérito, sino, por el contrario, como un gran desafio.
Bajo presion social, personificada en la figura de la madre y sus expectativas, el poeta se
sentia desde siempre obligado a distanciarse de su vocacion original y buscar ocupaciones
“mas importantes”,

A pesar de todo, sin embargo, la inspiracion poética impera sobre Holderlin y
este se siente, a lo largo de su vida, afectado por la irremediable e intima obligacion de
entregar su si mismo a la poesia. Heidegger, entonces, selecciona una carta escrita por el
poeta para su madre en enero de 1799 para demonstrar el sentido existencial de la relacion
de Holderlin con la ocupacién poética que aspiraba’®’. Tal como lo hace Heidegger,

reproducimos la carta integramente:

insistiremos en que lo poco conservado nos hace sospechar la enorme belleza de unas cartas
lamentablemente perdidas” (HOLDERLIN, 1990, p. 28-28).

137 “Las cartas de Hoélderlin a la madre pertenecen a su obra aln mas que sus otras cartas, si bien, justo en
este punto, guarda un debido silencio y, con amoroso pudor, respeta a la madre. [...] Alli donde él, dentro
de ciertos limites y en sincero acuerdo, obedece a la madre; sin embargo, a la vez se rehdsa, en definitiva,
con una tierna dureza” (GA 39, p. 34-35 [2010, p. 45]).
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Concuerdo totalmente con usted, jmadre queridisima!, que sera bueno para mi
si en lo futuro intento hacer mio el puesto mas humilde que pueda encontrar,
sobre todo también, porque la quiza desventurada inclinacion hacia la poesia —
a la que he opuesto desde joven con sinceros esfuerzos, mediante ocupaciones
consideradas mas importantes — esta todavia en mi y en todas las experiencias
por las que he tenido que pasar, las que me han hecho a mi mismo, y
permanecera en mi mientras yo viva. No quiero decir si es una ilusion o un
verdadero impulso natural. Pero ahora sé muy bien que me encuentro
profundamente descontento e inquieto por haberme dejado llevar ocupaciones
que parecian poco adecuadas a mi naturaleza, por ejemplo, la filosofia, que he
ejercido con preponderante aplicacion y empefio, porque me asustaba el
nombre de poeta vacio. Por mucho tiempo no supe por qué el estudio de la
filosofia, que normalmente recompensa con sosiego la tenaz diligencia que
exige, por qué a mi, cuanto mas irrestrictamente me entregaba a él, mas
intranquilo e incluso apasionado me hacia; y ahora veo que me alejaba cada
vez mas de lo necesario, de mi especial inclinacién, y mi corazon suspiraba en
medio del trabajo poco natural, por sus queridas ocupaciones, como los
pastores suizos que anhelan, en su vida de soldados, su valle y sus rebafios.
iNo diga que es pura fantasia! Por qué entonces estoy alegre y soy bueno como
un nifio cuando, en paz, con dulce sosiego ejerzo ésta, la mas inocente de todas
las ocupaciones, a la que se honra, y con razén, sélo cuando es maestria, de la
que aun carezco en lo fundamental, porque desde muchacho nunca me
arriesgué a ejercerla en el mismo grado que las otras, que practiqué demasiado
mansamente y a consciencia, debido a mi situacion y el amor a la opinién de
los hombres. Pero aquel arte exige la vida entera de un hombre, y el discipulo
debe aprender todo en relacién con ese arte, si quiere desarrollar su talento y
no ahogarlo. (HOLDERLIN apud GA 39, p. 33-34 [2010b, p. 44-45])

El poeta siente que, por su resistencia, se he apartado del verdadero ejercicio del
arte cuja maestria “exige la vida entera de un hombre”. Sin embargo, la vocacion poética
afecta continuamente el alma de Holderlin. La filosofia, por ejemplo, no calma su pasién
y, contrariamente a lo esperado, no encuentra paz y tranquilidad en el estudio del
pensamiento y de las opiniones humanas. Solo en el “dulce sosiego” del ejercicio de la
poesia, Holderlin estd “alegre” y “bueno como un nifio”. Para Heidegger, la carta del
poeta a su madre trae consigo una confesidn del modo dual y conflictivo en gque la poesia
se ubicaba intimamente en la existencia de Holderlin: “Poesia: ‘la mas inocente de todas
las ocupaciones’, vista desde lo cotidiano. Poesia: un estar ‘bajo las tormentas del dios’
que instaura el Ser, experimentado por el entendimiento originario del Dasein del poeta.
Poesia € ambas cosas: aquella apariencia y este ser” (GA 39, p. 35 [2010b, p. 45]). En la
existencia de Holderlin, la poesia se divide entre su apariencia inocente y la mision
creadora y originaria de la “instauracion del Ser”.

Heidegger sefala: “La existencia de Holderlin ha diferenciado y separado en su
mas fuerte tension esta oposicién mas extrema de la apariencia y del ser, y eso significa

mantener unidas y resistir en virtud de la maxima intimidad” (GA 39, p. 35 [2010b, p.
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45]). Al mantener la suprema tension entre la apariencia inocente y el &mbito de poder de
la poesia, la existencia de Holderlin vive en el “tiempo de penuria” del “otro inicio”. Aqui,
como ya se sefiald, “poesia” tiene el sentido del decir-poético, es decir, de la esencia del
arte como lo poético que abre el evento del Ser en el modo del proyecto para la morada
historica del Dasein historico del pueblo. La apertura del “claro” del Ser, como
pensamiento esencial, tiene caracter artistico, pero, sobre todo, pertenecen al nombrar
poético como origen de la unidad del existir que articula la apertura del Ser en ¢l “pensar”
como libre comprension del poder-ser del venidero como evento-apropiador (Er-eignis).
La apertura de este claro, por su vez, tiene lugar en el alma del poeta y ahi es gestada
como espiritu historico de un pueblo.

Es cierto que las bellas palabras de un poema, por ejemplo, pueden conducirnos
a la experiencia estética de los méas variados tonos afectivos, ya que es a través del arte
que experimentamos la belleza estética de un mundo previamente establecido. De este
mundo, heredado por nosotros a través de la cultura humana, pertenecen todos los poemas
que se han escrito y todas las obras de arte que se han erigido. Heidegger, sin embargo,
sefiala otro sentido para el acontecimiento ontohistorico del “temple fundamental” de la
poesia de Holderlin. La existencia del poeta sostiene el temple fundamental y decisivo
desde el cual se establece la apertura de sentido que articula la experiencia de Ser. En la
concepcion originaria del poema, el “nombrar”, que articula por primera vez la Verdad
del Ser, estd presente como futuro proyecto del existir. De esta forma, Holderlin es
afectado, a través de su esencial sensibilidad poética, por lo que esta en el fundamento y
origen del evento ontohistérico de la existencia; “expuesto a la tormenta y reldmpagos de
los dioses”, el poeta también estd sujeto a la concepcion intima de la historicidad de
Dasein. En la intimidad silenciosa del alma del poeta, el “decir poético” no es la simple
articulacién de bellas palabras, sino la apertura del sentido de Ser y su articulacion en la
experiencia originaria del lenguaje. En cierto sentido, cuando habla para la madre de su
miedo de convertirse en un “poeta vacio”, Holderlin denuncia para nosotros el lugar
privilegiado que concibe para la produccion poética.

El decir poético, que tiene lugar en el alma del poeta, funda el dialogo que, como
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lengua nuclear de Ser, es el méas peligroso de los bienes humanos®. Asimismo, el
lenguaje fundado por la poesia tiene un significado original porque corresponde a la
apertura onto-historica inicial del Dasein en su espacialidad existencial de relacion con el
Ser:

El hombre, no como algo entre otras cosas que también se arrastran y vuelan
sobre la tierra, sino como el sentido de la tierra, si eso ha de significar que con
su Dasein y mediante él, todo ente en cuanto tal emerge, se clausura (cae bajo
su dominio), triunfa y fracasa, y nuevamente regresa al origen. Mas no el
hombre en el torpe endiosamiento de una esencia irrestricta, en su tan voceado
progreso demencial, sino que el obre es cuanto testigo del Ser, expuesto en
medio de las disputas mas extremas, y esenciando en la drbita de la intimidad
maés simple. (GA 39, p. 60-61 [2010b, p. 64-65])

La espacialidad mas propia del Dasein (donde “todo ente en cuanto tal emerge,
se clausura (cae bajo su dominio), triunfa y fracasa, y nuevamente regresa al origen”) es
el lenguaje a partir del cual se hace posible un didlogo intimo con el Ser. El lenguaje
nuclear de Ser se fundamenta en la poesia y puesto en el pueblo como direccion espiritual
de su destino. Esta es la tarea de la poesia que Heidegger identifica en Holderlin y nombra
“testigo del Ser”. La apertura originaria del lenguaje de Ser debe articularse en versos
por medio de la obray esto quiere decir: debe ser entregada por el poeta como fundamento
de la historia de un pueblo. “Tormenta y relampago son el lenguaje de los dioses, y el
poeta es quien tiene que, sin escapar, resistir este lenguaje, suavizarlo, y ponerlo en el
Dasein del pueblo” (GA 39, p. 31 [2010b, p. 43]). El “pueblo” es puesto por la poesia en
el sentido histdrico de su acontecer. La poesia de Holderlin, sin embargo, esta en el futuro
y es una posibilidad venidera. En este sentido, prepara el lugar metafisico para un posible
dialogo futuro sobre la esencia del Ser y su fundamento ontohistérico de superacion del
Nihilismo occidental.

Al exponerse y resistir la tormenta cadtica de lo sagrado (es decir, del Ser en su

manifestacion puramente creativa), el poeta se convierte en testigo de las “senas de los

138 “Fragmento 13, 1V, 246: Pero el hombre habita en cabafias y se cubre con recatado ropaje, pues cuanto
maés intimo es, también mas solicito y mas guarda el espiritu, como la sacerdotisa la llama celeste, que es
su entendimiento. Y para eso se le ha dado el libre albedrio y el elevado poder de mandar y llevar a cabo
los semejantes a los dioses, y para eso se le ha dado el méas peligroso de los bienes, el lenguaje, para que
creando, destruyendo y sucumbiendo y regresando a la Maestra y Madre que vive eternamente, atestigle
lo que ha heredado, haber aprendido de ella lo mas divino suyo, el amor que todo lo sustenta”
(HOLDERLIN apud GA 39, p. 60 [2010, p. 64]).]
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dioses” (Winke der Gotter) y es su mision articular estas sefias en la apertura experiencial
del Ser como pensamiento inicial de su si-mismo. La poesia alcanza alli el caracter
maximo de su verdadera potencia artistica, es decir, la instauracion del sentido primero
de nuestra experiencia existencial de Ser. “Poesia: resistir las sefias de los dioses;
instauracion, de Ser (Dichtung — Aushalten der Winke der Gotter — Stiftung des Seyns)”
(GA 39, p. 33 [2010b, p. 44]). Es porque esta expuesto a la tempestad y, en consecuencia,
al ambito donde las sefias (Winke) divinas aparecen como lenguaje nuclear de Ser, que el
poeta se coloca bajo el imperio de la poesia y gesta el poema como decir poético, “un
decir en el modo del indicativo hacer manifiesto (ein Sagen in der Arte des weisenden
Offenbarmachens)” (GA 39, p. 30 [2010b, p. 41]). Este decir indicativo interpreta el
lenguaje de los dioses y, asi, manifiesta el Ser en la apertura de la existencia ontohistorica
del Dasein.

Pero, en todo caso, ¢que son las sefias de los dioses? Para Heidegger, la sefia
(Wink) no es un signo en su significado tradicional: “el hacer sena difiere de indicar algo,
del mero llamar atencion sobre algo”. Hacemos sefas entre nosotros, pero estas sefiales
tienen sentido propio, “por ejemplo, en la despedida, el retener en la cercania a pesar del
alejamiento creciente e, inversamente, en la llegada, el hacer manifiesto el alejamiento
que atin impera en la feliz cercania” (GA 39, p. 32 [2012, p. 43]). En ambos casos, la sefia
conecta a quienes se acercan o se alejan en la apertura de la vida. Sin embargo, la sefia
humana cesa cuando el encuentro o la separacion se materializa en el “ahora” de la vida
diaria. Este no es el caso de las sefias de los dioses. Los dioses estan siempre a distancia
y, en la espacialidad esencial de la tempestad de lo Sagrado, se comunican s6lo mientras
hacen sefias: “Pero los dioses hacen sefias simplemente en tanto que ellos son. [...] el
hacer sefias (Winke) como el lenguaje de los dioses” (GA 39, p. 32 [2010b, p. 43]). El
decir poético funda lo que permanece, no por si mismo, sino porque transmite las sefias
de los dioses como lenguaje nuclear de Ser. De este modo, el dialogo esencial entre los
diosesy la existencia del poeta apunta al ambito originario donde la fundamentacion onto-
historica del acontecimiento-apropiador determina la experiencia comin de Ser (sefialada

por los dioses):

La poesia es la transmisién de estas sefias (Weiterwinken dieser Winke) al
pueblo, o, desde el punto de vista del pueblo, poesia es: poner el Dasein del
pueblo en el &mbito de estas sefias, es decir, un mostrar, un sefialar hacia dénde
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los dioses se manifiestan, no como algo opinable y observable, sino en su hacer
sefias. (GA 39, p. 32 [2010b, p. 43])

Como transmision de las sefias de los dioses, la poesia se ubica en la experiencia
de la apertura originaria del Ser, donde los dioses se alejan 0 se acercan. Este es el
significado del “acontecimiento-apropiador” que se manifiesta a través del temple
fundamental de la poesia. Las sefias de los antiguos dioses o de los dioses venideros
caracteriza la experiencia ontohistérica de la existencia en su apertura poética de Ser.

Tenemos la siguiente imagen: en la tempestuosa apertura de Ser, los dioses hacen
sefias para la existencia pensante; entre rayos amenazantes, las figuras divinas se acercan
y se alejan al mismo tiempo. Sin embargo, la existencia huye de esta apertura y busca la
solidez y permanencia de un refugio solido; el “tiempo original” de las sefias de los dioses
queda relegado al pasado primitivo del espiritu humano y el llamado “sujeto
contemporaneo” se cobija en la cotidianidad del “ahora” determinado por el dominio
técnico de la naturaleza. Con el artista es diferente, se expone a la tempestad por voluntad
propia y ésta le arrolla y, de este modo, devuelve su existencia a la apertura creadora del
Ser, rehaciendo, en el fondo de su alma, la experiencia originaria del lenguaje nuclear de
Ser como origen del decir poético. Al exponerse a la tempestad, el poeta recibe la poesia
como lenguaje originario de Ser y la instaura en el nicleo de su pueblo como apertura
proyectiva de todo dialogo posible. Sin embargo, lo que se establece a través de la obra
de arte no tiene caracter objetivo, la Verdad del Ser es existencial. Es decir: la poesia
salvaguarda la apertura de su significado como lugar originario de su acontecer,
sefialando, ontoldgicamente, la libertad que esta en el origen del Ser del Dasein. Lo que
establece el arte no es una simple determinacion positiva de sentido, sino una direccién
hacia la libre apertura del sentido del Ser que caracteriza la existencia proyectiva del
Dasein humano. El ser-proyecto caracteriza la existencia de quien comparte con el arte el
origen del ser, porque el lenguaje poético es la verdadera fuente creadora de lo abierto
que posibilita cualquier pensamiento, interpretacion y comprension de Ser en un mundo.
En el campo abierto del dialogo entre dioses y existencias, el Ser mismo reina y ofrece a
cada uno de ellos su lugar ontohistérico. El tiempo humano cobra significado y este
significado se solidifica a través del arte. La intimidad dialégica con los dioses que marca
la esencia del arte pone al poeta ante la peligrosa mision de traducir el Ser en palabras y,

asi, vivir segin una apertura de sentido que aun no tiene presente ni pasado, solo un
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futuro.
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CAPITULO 4: EL CAMINO HISTORICO-POETICO DE LA SUPERACION DEL
NIHILISMO

4.1 La clave poética de la metafisica no-pensada

4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio

Al interpretar la afirmacion de Heidegger sobre la esencia del arte y su por-se
em obra de la verdad del Ser debemos tener en cuenta la siguiente distincion fundamental

hecha por Heidegger al hablar del “inicio” en la obra de Hélderlin:

«Comienzo»» es algo distinto de «inicio». Un cambio de clima, por ejemplo,
comienza con una tempestad, pero su inicio es la transformacion total de las
condiciones atmosféricas que la prepara. [...] Ciertamente nosotros, hombres,
nunca podemos iniciar con el inicio — solo un dios puede —, sino que debemos
comenzar, es decir, empezar con algo que primero guie o lo indique. (GA 39,
p. 3[2010b, p. 17])

El “otro inicio” pertenece al Ser, su evento depende de la “transformacion total”
de las condiciones que abrigan el cambio del todo que es. El rayo del sagrado es preparado
y lanzado por los dioses, pero lo sagrado abriga dioses y hombres en el “habla” (Sprache)
originaria de la fundacion del Ser. La existencia puede prepararse para el “inicio”
venidero, pues tiene el presentimiento de su llegada en el sentido andlogo al que se
prepara para la tormenta indicada por un sutil cambio climéatico. Como preparacion para
el “otro inicio” venidero, el arte pone en obra la apertura poética de un nuevo sentido
inicial para la apertura del Ser en su totalidad. El “esenciar-se” puesto en obra por el arte
no es la determinacion teorica del ente ni la previsién calculable que determina la utilidad
de los utensilios; la “verdad” puesta en obra por el arte es la apertura que temporaliza y
espacializa el existir sobre su mas propio vacio de fundamento.

El arte crea lo nuevo, pero lo que se pretende ser esencialmente nuevo (el “otro
inicio”) debe estar completamente libre de toda determinacion anterior, es decir, miSmo
su vigor-de-ter-sido debe pertenecer al temple fundamental de la “retencidn”
(Verhaltenheit) del venidero. De todo modo, la idea de una “clave poética” para una

“metafisica no-pensada” en la obra de Heidegger no debe suscitar en nosotros ningln
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malentendido respecto al sentido de lo que piensa el filosofo. Habla de una “metafisica
no-pensada”, pero no en el sentido de un nuevo “principio transcendental” para la
determinacion del ente en el mismo sentido pensado originalmente por la metafisica
tradicional. Es “metafisica” solo em la medida en que se trata de la apertura de la “verdad
del Ser”. Es “no-pensada”, sin embargo, porque la maxima repone el cuestionamiento de
la “verdad” al sentido artistico originario del “esenciar-se” como posibilidad nueva de
determinacion inicial de nuestra experiencia del Ser y su horizonte de sentido*.

La creatividad poética del arte, gracias al “otro dios”, es el “poner-se en obra de
la verdad”, pero precisamente en el sentido de la posibilidad del “‘comienzo” humano que
prepara el encuentro con el “otro inicio” que es ain un presentimiento. De esta manera, a
través del arte y en el temple fundamental de la “retencion” (Verhaltenheit) del futuro
“inicio”, la existencia puede predecir el evento-apropiador (Er-eignis), pero el tiempo de
este evento, es decir, el inicio originario de la apertura del Ser, nunca cae bajo el dominio
del “hombre”. El “poeta” es precisamente aquel que, anticipando al “otro inicio”,
“retiene” (Verhalten) bajo su “cuidado” (Sorge) el futuro evento-apropiador (Er-eignis)
de esta posibilidad venidera del Ser. El no tiene el poder de completar (en el sentido de la
“transvaloracion de todos los valores” pensada por Nietzsche) el “otro inicio” de la
totalidad del Ser, pero suefia. El sentido futuro de este suefo es el “esenciar-se” que,

empezando impropiamente, un dia puede ser el nacleo del otro inicio del Ser.

a) La retencion del abismo de fundamento

Un abismo es algo insondable, algo cuyos fundamentos estan mas alla de

cualquier explicacion racional. EI ser humano, sin embargo, se ha dedicado a explorar

139 “Hay que empezar recordando que el comprender es un existenciario, es decir, un modo especifico de
ser del Dasein. No se trata de un conocimiento teorético de caracter cognitivo ni de una forma de
explicacién formal del mundo ni de la constatacion de un hecho, sino méas bien de un comprender primario,
de un entendérselas con algo, de un saber hacer que permite desenvolverse familiar y eficazmente en el
mundo (cf. Suz / SyT: 8 31). De ahi que comprender signifique en este contexto hallarse en la posibilidad
de afrontar aquello que se comprende, poder hacer frente o poder algo. Ese saber no tematico debe
entenderse como una posibilidad de existencia: comprendiendo, el Dasein es cada vez como puede ser. El
comprender tiene el sentido existenciario de un «proyectante estar vuelto hacia un poder-ser por mor del
cual el Dasein existe cada vez» (SuZ: 445 / SyT: 353). En la base de la comprensién proyectante de una
posibilidad, se halla el futuro entendido como un venir-a-si-mismo desde la posibilidad en que el Dasein
existe en cada caso. Asi, comprender se vincula primariamente con el éxtasis temporal del futuro”
(ESCUDERO, 2016b, p. 81).
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todos los rincones de la tierra de tal manera que son pocos los abismos ante los que se
estremece el pensamiento técnico-cientifico. Sin embargo, todavia hay una especie de
abismo ante el cual el pensamiento se siente completamente impotente. Este a-bismo (Ab-
grund)™ es ontoldgico en el sentido de fundamento de la unidad existencial que abre y
articula el Ser en la libertad comprensiva de su evento-apropiador (Er-eignis) inicial®*.
El a-bismo es el &mbito ontologico fundamental a partir del cual toda apertura posible del
Ser adquiere su “instante” (Augenblick). Asi, el a-bismo de fundamento es pensado por
Heidegger en el sentido del “origen” (Ur-sprung) de la apertura esencial del existir
humano en su experiencia pensante original. En “Contribuciones a la filosofia (Er-
eignis)” (GA 65) Heidegger piensa el “a-bismo” como el verdadero fundamento
existencial de toda posibilidad futura del evento-apropiador (Er-eignis) del otro inicio y
también de su comienzo poético por parte del existir que vive en el “tiempo de penuria”.
Concebida como “superacion del Nihilismo”, la consumacion de la tradicién occidental
no es mas que la experiencia original del vacio de fundamento al que pertenece el

verdadero inicio del evento del Ser.

140 “Heidegger often indicates that he is using «abyssy in this specific sense by hyphenating the term («a-
byss», Ab-grund), or by referring to it as an «abyssal ground» (abgrindige Grund). A true decision or a
free act, the genuine beginning of a new historical age — such things are constituted as what they are by the
lack of any fully determining antecedent” (WRATHALL, 2021, p. 9). Asi, el prefijo Ab- indica una
diferenciacion o desviacion del fundamento originario, “grund”. Quiza esto signifique que el a-bismo es la
manifestacion del fundamento que se manifiesta alejandose de si mismo, rehusando-se. Estol o corrobora
otra imagen abismal, que es la imagen del vértice, en la que el centro se retrae actuando sobre los bordes
para atraer hacia si lo que esté en la region de la frontera. La manifestacion seria el eco que vuelve cuando
alguien grita una palabra en direccién al abismo. En este sentido, Heidegger dice también que la caida al
abismo es una caida hacia arriba: el lenguaje se convierte en el eco de la respuesta y, por tanto, como
diélogo.

141 Cabe sefialar también que Heidegger atribuye al abismo ontoldgico (Ab-grund) sobre el que se mueve
la existencia pensante un caracter activo y dialégico que va més alla de la imagen del abismo como mero
accidente geogréfico. El a-bismo es (1) la unidad originaria entre espacio y tiempo; (2) la esencia de la
fundacion del existir. Esta primera caracterizacion atribuye al a-bismo el caracter de algo estatico. Pero, la
existencia puesta ante el abismo no hace de la experiencia un mero accidente. La a-bismosidad del abismo
(die Ab-griindigkeit des Abgrundes — concepto que se tratara a continuacion) es, por asi decirlo, activa. El
sentido de esta “accion” esta determinado en la Carta sobre el Humanismo (GA 9, p. 313 [2001, p. 259])
como la realizacion (Vollbringen) de la esencia de algo mediante la conduccidn de ese algo a su esenciar-
se. El a-bismo actlia en tanto lleva la existencia a la confrontacion con el “esenciar-se de la verdad”. Por
esto, Heidegger especifica determina sobre el a-bismo ontolégico del existir: (1) la unidad original del a-
bismo es también el acto de unir tiempo y espacio en el “instante” del existir; (2) la esencia original de la
fundacion coincide con el acto mismo de fundar la fundacion. El abismo se proyecta a si mismo a medida
que se rehusa en su maxima profundidad, proyectando asi su “falta” y su “vacio” como tiempo-espacio de
la fundacién del lenguaje. El lenguaje se precipita sobre la falta para elaborar su sentido. Incluso puede
negarse a elaborar el significado de la falta, pero el vacio es innegable, la experiencia de la existencia como
la suspension del “si-mismo” en el a-bismo del Ser.
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Es el a-bismo de fundamento de la existencia que mantiene en abierto la
posibilidad esencial de superacién del Nihilismo como consumacion de la metafisica
occidental y apertura de otro inicio del Ser. A-bismo (Ab-grund), en este caso, es el
fundamento previo de la unidad tiempo-espacial del existir y donde el espaciar y
temporalizar tienen su sitio inicial en el “esenciar-se de la verdad” y desvelamiento del
fendmeno del Ser. “El abismo (Ab-grund) es la unidad originaria (urspringliche Einheit)
de espacio y tiempo, esa unidad uniente, que s6lo en su separacion los deja separarse.
Pero el a-bismo (Ab-grund) es también la esencia originaria del fundamento, de su fundar,
de la esencia de la verdad” (GA 65, p. 379 [2003, p. 303]). El a-bismo de fundamento,
por lo tanto, es el ambito desde el cual se esencializa la verdad como apertura linguistica
del evento temporal mas intimo de la existencia humana ontohistéricamente fundada en
medio al “claro” (Lichtung) del Ser. En otras palabras, precisamente porque la unidad
tiempo-espacio es abrigada por el vacio de fundamento, la “separacion” del tiempo y
espacio es posible como determinacién teodrica de la coisidad de los entes por el
entendimiento tal como concebido por la metafisica occidental. Sin embargo,
independientemente de cualquier occidentalidad, el a-bismo (Ab-grund) es el fundamento
de la existencia misma, es decir, de la apertura del sentido como la carencia y la libertad
que caracterizan simultdneamente todas y cada una de las posibilidades pensantes de
descubierta del ente por el Dasein historico en el “destino del desvelamiento” que engloba
su pueblo. De este modo, la “metafisica occidental” también fue fundada inicialmente por
la experiencia ontohistorica de la creacion poética del sentido del Ser sobre el a-bismo
como sitio del propio “esenciar-se”” como inicio y evento-apropiador. como apertura sobre
el a-bismo. En este sentido, el “otro inicio” es la repeticion original de esta “creacion
inicial” en el sentido de una futura la apertura del sentido del Ser por el arte. Este “otro
inicio” ain no tiene su tiempo, pero es presentido en el “temple fundamental”

(Grundstimmung) de los “futuros poetas” y su proyectar#,

142 Sobre todo, sin embargo, el a-bismo (Ab-grund) como libertad inicial para el “esenciar-se de la verdad”
es, para Heidegger, la posibilidad original de abrir y articular inicialmente la experiencia historica del
Dasein, es decir, del ente marcado por el sentido propio de ser como apertura libre para el pensar. El
fundamento del existir es el a-bismo de fundamento y esto es lo que garantiza que la fundacién poético-
histérica del evento del Ser sea inaugural y libre. Heidegger, por supuesto, no excluye las infinitas
determinaciones que marcan nuestra experiencia comun de la apertura del Ser. Asimismo, el fundamento
ontohistdrico de esta experiencia de la época fue ya previamente inaugurado por el evento-apropiador (Er-
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A primera vista, nos parece que cuando hablamos del “a-bismo” (Ab-grund) o
del “fondo abismal” (abgrundige Grund) tenemos en mente un simbolo puramente
negativo. Esta negatividad, sin embargo, solo significa que es propio de la definicion
misma del “a-bismo”, o sea, el sentido de su acaecer permanece misteriosa. Para
Heidegger, en este sentido, el “a-bismo” solo pueda ser concebido por nosotros de modo
vacilante. Toda experiencia del “abismo de fundamento” es una forma de sutil
desequilibrio de nuestra vivencia de la realidad del mundo: “De abismo (Abgrund)
hablamos cuando se pierde el fondo, cuando notamos la falta de un fundamento (Grund),
en la medida en que lo buscamos e intentamos hallarlo” (GA 12, p. 13 [1990, p. 13]). Esto
sucede porqgue el abismo pierde su caracter abismal como su abismosidad (Abgrindigkeit)
es violada por cualquier esfuerzo del pensamiento Idgico-determinante de la metafisica
tradicional. Para la logica, el prefijo “ab-" en “Ab-grund” serd siempre pensado como
simple negatividad o, a lo sumo, como “espacio puro” vaciado de todo ente o referencia
calculable. Fenomenoldgicamente, sin embargo, es necesario tener el cuidado de
comprender el prefijo “Ab-" en el “Ab-grund” heideggeriano para alla de la simple
“ausencia” de fundamento en el sentido del vacio cuantitativo de la determinacion
matematica del todo. La “falta de fundamento” como fundamento del existir humano es,
en efecto, la posibilidad inicial de que, tomado por el evento-apropiador (Er-eignis), el
Dasein descubra el fundamento ontohistérico de su modo mas propio de ser. Asi, en
sentido existencial, el “pensar” (Erdenken) originario es la meditacion creativa que
dialoga con el a-bismo de su propio fundamento y, asi, articula libremente la apertura del
Ser en la busqueda de lo que es negado originariamente.

Es cierto que, si el sentido de nuestra existencia tuviera siempre un Unico
“fundamento” definido, el evento del Ser no seria libre y gratuito para nadie y en ningun
nivel. En algin momento de la historia, los seres humanos habrian resuelto este misterio
y no habria esperanza para la existencia ser otra cosa que no lo previamente determinado.
De esta forma, percibimos cémo, en el fondo, la “falta de fundamento” como lo mas
propio de la existencia humana y su finitud es un recurso hermenéutico a partir del cual

Heidegger cuestiona la condicion Unica de ese ente que, en el rehso de una determinacion

einis) y, de este modo, queda la posibilidad del “otro inicio”, es decir, la posibilidad venidera de una
apertura completamente nueva de la verdad del Ser.
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esencial para su si mismo, abre la posibilidad ontohistorica del libre desocultamiento del
Ser como btsqueda de un sentido propio. Asi, el “a-bismo” (Ab-grund) es el fundamento
del tiempo-espacio de quien experimenta la apertura del Ser en el caracter instantaneo del
“relampagueo del Ser”, es decir, como apertura finita del instante existencial (Augenblick)
de la méxima libertad creativa para la basqueda del sentido. En un piscar de 0jos el evento
del Ser tiene su sitio existencial y, de este modo, el “instante” es la unidad de la
temporalidad del Dasein humano. La existencia finita testimonia y experimenta la
apertura del Ser como “esenciar-se de la verdad” en el instante proprio de su evento. La
busqueda del sentido de este evento, sin embargo, es siempre vacilante porque también
es propio del instante el retorno originario al a-bismo de fundamento (Ab-grund) de su
inicio mas primordial.

Sélo porque el a-bismo posee el caracter original y particular del “vacio de
fundamento” en el sentido mencionado, la existencia pensante experimenta la apertura

del Ser como libertad para buscar su propia determinacion. ;Qué nos dice Heidegger?

El a-bismo (Ab-grund) es a-bismo (Ab-grund). En el rehusarse lleva el
fundamento de una manera destacada a lo abierto, a saber, a lo recién abierto
de ese vacio, que por consiguiente es uno determinado. En tanto el fundamento
también y justamente funda aun en el abismo y sin embargo no funda
propiamente, se encuentra en la vacilacion. (GA 65, p. 379-380 [2003, p. 303])

Como hemos indicado, el a-bismo no puede definirse sin que esto implique la
pierda de su esencia; el a-bismo (Ab-grund) rehusa cualquier significado. El “rehusarse”,
sin embargo, apunta la esencia misma de este a-bismo, 0 sea, su a-bismosidad (Ab-
grundigkeit). La esencia del abismo es el “rehusarse” como el que, por primera vez, da
tiempo-espacio para la fundacion libre y gratuita del “claro” del Ser como “esenciar-se
de la verdad”. De este modo, el “rehusarse” propio de la esencia del abismo indica su
posicion ontoldgica como vacio originario del instante. El vacio se concibe aqui como un
rehuso que no se agota en la mera negacion del ente, sino, mas bien, en el acto positivo
que rehusando-se dona la apertura donde dar-se la posibilidad del propio abierto. Toda
donacion se realiza a partir de este rehusar-se originario del a-bismo que dona entonces
el fundamento del “esenciar-se de la verdad”.

En Heidegger, el intento de concebir una indicacion formal del sentido esencial

del abismo a partir de su “rehusarse” es positivo en un doble sentido. Primero, reafirma
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la posicion ontoldgica del Dasein como aquel ente que esta suspendido sobre la nada. Y,
en segundo lugar y quizas mas importante, en su conexion con la esencia de la existencia
humana, el fundamento abismal del Ser pasa a indicar el &mbito poético del verdadero
nacleo ontohistorico del evento-apropiador (Er-eignis). El rehuso del a-bismo crea
inicialmente el propio ocultarse como el vacio donde la verdad del Ser pude esencializar-
se en su propia claridad: “El rehuso es la suprema nobleza del obsequio y el rasgo
fundamental del ocultarse, cuya manifestabilidad constituye la esencia originaria de la
verdad del ser (Seyn)” (GA 65, p. 405-406 [2003, p. 325]). En este sentido, lo “oculto”
fundado por el rehuso del a-bismo es lo que mantiene abierto el tiempo-espacio a partir
del cual la verdad ocupa su sitio esencial en el existir: “A-bismo es el vacilante rehuso
del fundamento. En el rehuso se abre el vacio originario, acaece el claro originario, pero
al mismo tiempo el claro, para que se muestre en €l la vacilacion. El a-bismo es el primer
esencial, aclarante ocultamiento (lichtende Verbergung), el esenciarse de la verdad” (GA
65, p. 380 [2003, p. 303]). En el vacio originario abierto por el rehuso del abismo, la
esencia de la verdad se vuelve, por asi decirlo, accesible al pensamiento en la dupla
determinacion que torna posible todo presentar y re-presentar. A través del “vacilante
rehuso” de su a-bismo de fundamento inicial, pues, la existencia descubre el tiempo-
espacio gque congrega el instante existencial de su ser en morada poético-historica.

Sin embargo, vale repetir que, para Heidegger, el conocimiento esencial de este
a-bismo propio de la existencia humana esta desde siempre mas alla de la posibilidad
técnica del pensamiento ldgico que determina, por ejemplo, las ciencias positivas y su
experiencia positiva de la realidad del ente como algo calculable. Una concepcion
esencial del significado de este a-bismo esta fuera del pensamiento categorial de la
metafisica tradicional que disecciona y agota la esencia de lo que investiga. Sobre todo,
es necesario controlar los impulsos de determinacion objetiva de la verdad del ente y
transformar la curiositas en “voluntad del saber”, es decir, en carencia de la “verdad del
Ser” que en el instante del existir relampaguea y ilumina el breve instante de nuestra
experiencia del existir: “Donde la verdad del ser no es querida, el preguntar no movido a
la voluntad del saber y experimentar, esta sustraida al instante como relampagueo del ser
(Seyn) desde la subsistencia del evento simple y nunca calculable de todo tiempo-espacio”
(GA 65, p. 409 [2003, p. 328]). Por ser el abrigo del relampagueo del Ser que funda la
apertura de la verdad, el a-bismo (Ab-grund) es también el fundamento de la morada de
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la existencia pensante determinada en su evento ontohistorico fundamental por el
lenguaje poética. El didlogo inicial que resuena sobre el a-bismo fundamental de nuestra
propia existencia es poético en el sentido creador de la apertura artistica de nuestra mas
intima experiencia del Ser. Desde un punto de vista ontohistérico, el didlogo fundado
sobre el a-bismo es el origen del fundamento del evento-apropiador (Er-eignis) del primer
inicio y, probablemente, también del “otro inicio” atn venidero.

Asi, por fundamentar el “inicio” de la unidad existencial del tiempo-espacio, el
rehuso del a-bismo es el verdadero origen del salto hacia el ente y, en consecuencia, hacia
las categorias puras (espacio y tiempo) a partir de las cuales lo real es representado, por
ejemplo, en el pensamiento calculador de las ciencias positivas. Y, asi, toda separacién
teodrica entre el tiempo y el espacio tiene origen en la unidad instantdnea del existir

fundada sobre su a-bismo de fundamento:

Espacio y tiempo, cada uno representado por si y en el enlace habitual, surgen
del tiempo-espacio, que es mas originario que ellos mismos y su enlace
representado calculadoramente. Pero el tiempo-espacio pertenece a la verdad
en el sentido del esenciarse del ser como evento (Ereignis). (GA 65, p. 372
[2003, p. 297])

Por pertenecer al a-bismo de fundamento (Ab-grund), sin embargo, el “esenciar-
se de la verdad” es, ante todo, ocultamiento y, por esto mismo, da lugar para que la esencia
del ente ocupe su lugar en el tiempo y espacio de su determinacion metafisica'®. En su
copertinencia y unidad, el tiempo-espacio es la libre apertura donde el “relampagueo del
Ser” gafia el sentido fundamental de su apertura pensante de la verdad: “El a-bismo, como
primer esenciarse del fundamento, funda (hace esenciarse el fundamento como
fundamento) en la manera de la temporalizacion y espaciamiento” (GA 65, p. 383, [2003,
p. 305]).

Tenemos la siguiente imagen: la existencia dialoga con el Ser en el a-bismo de
su mas intimo fundamento. El existir mira el abismo y el abismo le devuelve la “mirada”,
el sentimiento del “vacio esencial” que en este momento llena la existencia pensante en

este momento es, finalmente, el fundamento para la creacion artistica (la apertura poética)

143 “Solo donde se retiene y fija algo presente ante la mano, surge el flujo del «tiempo», que fluye pasando
por él, y el «espacio» que lo rodea” (GA 65, p. 382, [2003, p. 305]).
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del sentido del Ser. Esta creacion originaria, sin embargo, no pertenece sélo al existir ya
que esta fundamentalmente determinada por la experiencia misma del a-bismo que, en su
rehusarse, exige la decision que lleva a cabo la fundacidn poética del Ser como evento-
apropiador (Er-eignis). Asi, Heidegger habla del “a-bismo” (Ab-grund) del existir como
el “sitio instantaneo” (Augenblicksstatte) donde el Dasein retira su méas propia
singularidad, es decir, el a-bismo es el fundamento de la unidad tiempo-espacial del
evento-apropiador como apertura ontohistérica del tiempo determinante de toda

experiencia pensante del Ser.

El sitio instantaneo (Augenblicksstatte), singularidad y acceso del mas claro
éxtasis al ambito del hacer sefias desde el suave encantamiento de lo que se
rehiUsa-titubea, cercania y lejania en la decision, el donde y cuando de la
historia del ser aclarandose-ocultdndose desde el acaecimiento de la
disposicion fundamental de la retencion. Estay la experiencia fundamental del
ahi y de este modo del tiempo-espacio. (GA 65, p. 375 [2003, p. 299-300])

El instante del existir que esta suspendido sobre el a-bismo (Ab-grund), es decir,
el a-bismo es el “sitio instantaneo” donde se hace posible la retencion (Verhaltenheit) del
Ser como “temple fundamental” (Grundstimmung) del futuro evento-apropiador (Er-
eignis) del otro inicio*. En otras palabras, la existencia encuentra en la retencion del
vacio de su propio fundamento la posibilidad futura de un nuevo evento-apropiador como
libre apertura de su relacion pensante con el Ser, es decir, como articulacion originaria
del sentido del pensar como destino historico del desvelamiento del fendmeno. Heidegger

indica;

Resonancia y pase, salto y fundacion tienen cada uno su disposicién
conductora, que concuerda originariamente a partir de la disposicién
fundamental. Pero esta disposicién fundamental (Grundstimmung) no es tanto
para describir como para obtener en el todo del pensar inicial. Mas apenas se
la puede nombrar con una palabra, a no ser con el nombre de retencion
(Verhaltenheit). Pero entonces esta palabra tiene que ser tomada en la plenitud
originaria, que se cierra histéricamente en su significado a partir del pensar
(Erdenken) el evento. (GA 65, p. 395-396 [2003, p. 317])

144 “La «retencion» (Verhaltenheit) es un titulo que indica el caracter del temple fundamental del otro
inicio del pensar y desempefa un papel central en la tematizacion ontohistorica del dmbito afectivo”
(YANEZ, 2011, p. 83-84). La “retencién” en el sentido propuesto es portando una indicacién de la
disposicion conductora de la posibilidad de un “principio” humano del otro comienzo del Ser, en el sentido
de la anticipacion que prepara el futuro comienzo de un nuevo acontecimiento del Ser.
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En la posibilidad inicial de retencion de la apertura del Ser sobre lo sin-
fundamento del a-bismo cadtico de lo sagrado, el instante existencial es temporalizado en
experiencia ontohistdrica del evento-apropiador (Er-eignis). Como “temple fundamental”
del “otro inicio”, sin embargo, la “retencion” (Verhaltenheit) mantiene delante suyo no la
“entidad” del ente, sino la “acaecida apertura” del Ser como “viraje del evento” que funda

la pertinencia humana a la propia apertura del Ser:

El tiempo-espacio es la acaecida abertura de las vias de viraje del evento
(der Kehrungsbahnen des Er-eignisses), del viraje entre pertenencia y clamor,
entre abandono del ser y hacer sefias (jel estremecerse de la oscilacion del ser
(Seyn) mismo!). Cercania y lejania, vacio y donacién, impulso y titubeo, todo
ello no puede ser concebido espacio-temporalmente desde las representaciones
espacio-temporales usuales, sino por el contrario, en ellas se encuentra la
esencia oculta del tiempo-espacio. (GA 65, p. 372 [2003, p. 298])14°

El “tiempo-espacio” es el instante a-bismal donde la temporalidad del existir se
realiza como concretamente en la dualidad caracteristica de su pertenencia al abierto del
fendmeno. Las “vias de viraje del evento” es cada instante que retne el tiempo en el modo
concreto del existir vacilante del humano. “Cercania y lejania, vacio y donacion, impulso
y titubeo” son modos vacilantes a partir de los cuales el Dasein humano pone en obra la
busqueda por el sentido propio de su experiencia existencial del claro del Ser.

De todo modo, la separacion de espacio y tiempo como categorias puras del
entendimiento, a pesar de factica e histéricamente necesaria, es posterior al instante
abismal que caracteriza la simultaneidad ek-statica de la temporalidad propia del Dasein
y su historicidad. Heidegger pregunta: “;por qué y bajo qué presupuesto la separacion de
espacio y tiempo es histéricamente necesaria?” (GA 65, p. 373 [2003, p. 299]). Como
indica el profesor Angel Yafiez, en Heidegger, la disolucion de la unidad previa del
tiempo-espacio responde a una necesidad noética propia del pensamiento metafisico-
occidental. “Asi, la necesidad crea el espacio para el pensar, es decir, para percibir al ente

como tal (noein), y por ende el ser humano es determinado desde esta necesidad”

145 “; Qué es este viraje originario del evento? So6lo la acometida del ser (Seyn) como acaecimiento del ahi
lleva al ser-ahi a si mismo y de este modo a la realizacién (abrigo) de la verdad fundada con instancia en el
ente, que encuentra su sitio en el aclarado ocultamiento del ahi. Y en el viraje: s6lo la fundacion del ser-
ahi, la preparacion de la disposicion al éxtasis encantador en la verdad del ser (Seyn), trae lo oyente y
perteneciente a la sefia del acaecimiento que acomete. [...] Viraje es contra-viraje. La llamada al salto-a al
acaecimiento, es la gran calma del mas oculto conocerse” (GA 65, p. 407-408 [2003, p. 327]).
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(YANEZ, 2011, p. 81-82). De esta forma, es necesario que el tiempo-espacio proprio del
instante del existir sea separado en categorias formales del saber noético para que la
“esencia” del ente pueda ser presentada y determinada positivamente. Pero es el a-bismo
de fundamento el despliegue inicial de este salto transcendental hacia los entes. Es
argumento onto histérico es la siguiente cuestion: ¢la estructura a priori del
entendimiento retira su fundamento y sentido de ser del “instante existencial” que
experimenta el a-bismo de Ser como posibilidad creativa originaria? En caso positivo,
mismo la positividad cientifica de la modernidad recibe su “destino” de la historia
occidental como abertura artistica de un determinado modo de experiencia de un modo
de desvelamiento de la verdad del Ser. Finalmente, para Heidegger, se trata de determinar
con seguridad la esencia del a-bismo existencial, o sea, la a-bismosidad (Ab-grindigkeit)
gue mantiene la tension originaria de la apertura temporal del instante que dispone de la

posibilidad de envio del Dasein humano en un “destino” de apertura del Ser.

b) La a-bismosidad del abismo (die Ab-griindigkeit des Abgrundes)

Traducimos Ab-grund por “a-bismo” (Ab-grund) y, en este sentido, la Ab-
grundigkeit que ha sido indicada por nosotros por medio del neologismo castellano de la
“a-bismosidad”. En todo caso, el término Ab-griindigkeit indica el acto originariamente
existencial del abismar del a-bismo, es decir, el “rehliso” que emplaza el existir en la
decision vacilante de la apertura del Ser. Esta “decision vacilante” es lo que temporaliza
y espacializa la experiencia del existir como la oscilacion de su “verdad”. En este sentido,
“experiencia de la verdad del Ser” y “existir” se confunden: existir es pensar en el sentido
del “rehusarse” del a-bismo que crea la posibilidad del “esenciar-se de la verdad” como
bldsqueda de sentido para la apertura de la verdad del Ser. De hecho, para Heidegger, la
unidad tiempo-espacio que inaugura el existir humano esta fundado sobre el a-bismo
como el “entre” que emplaza lo en su experiencia inicial del Ser: “El a-bismo es asi el
sitio instantdneo del «entre»* en si temporalizando-espaciando-contraoscilante

(zeitigend-raumend-gegenschwingende), como el cual el ser-ahi (Dasein) tiene que estar

146 “Frente a la determinacion entitativa de una presencialidad producida, Heidegger remite al ambito del
entre que no significa otra cosa que un «separar arrojante» (Auseinanderwerfen) de aquello que pasa a ser
ente y determina al ser humano en medio de entes” (YANEZ, 2011, p. 81).
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fundado” (GA 65, p. 387, [2003, p. 309]). A-bismo (Ab-grund) es el fundamento temporal
del instante en que la Nada es experimentada por el existir como la apertura del esenciar-
se de la verdad del Ser. El fundamento abismal es el vacio libre para ser llenado por la

experiencia del Ser sin que esta sea predeterminada de ninguna manera.

¢Pero qué vacio ha sido aqui mentado? No ese inocupado de las formas de
ordenamiento y marcos para lo presente ante la mano calculable de espacio y
tiempo, no la ausencia de presente ante la mano al interior de ella, sino el vacio
espacio-temporal, el originario estar abierto en el vacilante rehusarse. [...]
ahora se trata solo de determinar la esencia del vacio mismo, ello quiere decir:
pensar la a-bismosidad del abismo (die Ab-griindigkeit des Abgrundes); cémo
funda el a-bismo. A decir verdad esto es s6lo siempre pensable desde el
fundamento-originario, el evento (Er-eignis), y en la realizacion del salto (des
Einsprungs) a su oscilante viraje (schwingende Kehre). (GA 65, p. 380-381
[2003, p. 304])

Puesta ante su méas intimo “vacio de fundamento”, la existencia es tomada por el
“vacilante rehusarse” del a-bismo y emplazada en la posibilidad originaria del salto hacia
la determinacion inicial del ente. El “salto” (Einsprungs) se realiza como el evento-
apropiador (Er-eignis) que funda en el “esenciarse de la verdad” la morada poética del
existir ontohistorico. Asi, el “vacio espacio-temporal” (die Zeit-rdumliche Leere) del “a-
bismo” (Ab-grund) es el “sitio instantaneo” (Augenblicksstatte) del existir y su “originario
estar abierto en el vacilante rehusarse” (die urspringliche Aufklaffung im zdgernden
Sichversagen) que concretiza nuestra experiencia esencial de la apertura del Ser. En este
sentido, pensar la “a-bismosidad del a-bismo” es pensar el “esenciar-se de la verdad”
como abrigo del existir y su “vacio de fundamento” esencial. El “abrigo” del “existir” es
poético y tiene el sentido ontohistorico del “destino”.

Como “destino”, 1a esta fundacion tiene un “temple fundamental” que afina la
multiplicidad de la experiencia del existir en un mismo modo de descubierta de la
“verdad”. Si, sin embargo, hablamos, yunto a Heidegger, de una apertura futura del “otro
inicio”, lo que debe permanecer es la propia experiencia del a-bismo en su posibilidad
creativa inicial. La retencion, entonces, es el temple fundamental del otro inicio en la
medida en que afina nuestra existencia en lo venidero, es decir, en el abierto de la tension
originaria del “inicio” que funda el tiempo-espacio de nuestra futura decision sobre el
sentido del Ser: “El vacio tampoco es la mera insatisfaccion de una espera y un deseo. Es

s6lo como ser-ahi (Dasein), es decir, como la retencién, el contenerse ante el vacilante
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rehuso, a través de lo cual se funda el tiempo-espacio como el sitio instantaneo de la
decision” (GA 65, p. 381-382, [2003, p. 305]). La condicion finita del Dasein es marcada
por la experiencia de su “vacio de fundamento” como libertad y carencia guiadas por la
decision vacilante propia del rehusar-se inicial del a-bismo de mas propio fondo
existencial. En Heidegger, es la retencién originaria de esta condicion existencial propia
del existir es el camino de la meditacioén que desea concebir de algin modo la posibilidad
futura de un nuevo evento-apropiador (Er-eignis), es decir, del “otro inicio” del Ser. La
tarea del pensamiento es el retorno a la experiencia originaria de su propio a-bismo inicial,
pues de este modo reencontraria el sentido existencial de su propia fundacion: el existir
humano libre para crear.

La experiencia existencial de la a-bismosidad del a-bismo, es decir, del fondo
abismal de su propio vacio de fundamento, es la condicién originaria de la creacién
artistica que retine, en la obra, la posibilidad ontohistorica del destino del Dasein y del
“inicio” de su historia. El “fundador” de esta “historia” es el artista, pero el arte no es
vivido por él como una experiencia subjetiva cualquiera, sino como el origen del venidero
que motiva e impulsa la busqueda originaria por un nuevo sentido del Ser. La comunidad
del Ser fundada por el “futuro poeta” (el artista guiado por la esencia poética del arte) es
también ontohistorica, no porque s6lo porque tiene acceso a una tradicion historiografica,
sino porque es historica en si misma y hace historia de tal manera que todos y cada uno
de los registros posteriores de su historicidad se hace posible a partir de la vigencia factica
de su evento.

(Cual es la condicion existencial del “futuro poeta”? Para Heidegger, el poeta
esta dividido entre el “clamor” de los dioses huidos y venideros y la “pertinencia” de la
realidad permanente con sus vinculos y responsabilidades'*’. Pero no es ni una posicion
ni otra lo que conserva el fundamento de la poesia, sino su oscilacion originaria entre uno
y otro: “[...] ni desde el clamor ni desde la pertenencia, sino desde el entre ambos oscilante
se abre el evento y el proyecto del origen del tiempo-espacio se hace realizable como
originaria unidad desde el abismo del fundamento” (GA 65, p. 385 [2003, p. 307]). En la
experiencia oscilante del “entre”, el poeta experimenta el a-bisSmo de su propio existir y

sobre el cual todo “clamor” y “pertenencia” estan fundados. El poeta retira de esta

147 Véase el apartado ““3.3.3 La existencia de Friedrich Holderlin: inocencia y mision poética”.
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experiencia del vacio originario de su propio ser-ahi (Dasein) el verdadero fundamento
de su creacion artistica como el comienzo y preparacion de un nuevo sentido para el todo
del Ser. Por medio del existir del poeta, finalmente, el arte se pone en obra del “otro
inicio” caracterizado por un esencialmente nuevo del “esenciar-se de la verdad” del Ser.
La retencion de la experiencia oscilante del “entre” determina el didlogo del artista con la
esencia de su poesia y, al mismo tiempo, con su mas intimo si mismo. En esta relacién
original (existencia — esencia del arte) reside la clave para la interpretacion del sentido
poético de la morada poética del hombre sobre la tierra que propone Holderlin en su
poema. La existencia de Holderlin como apertura del Ser y la esencia de su poesia se
copertenencen originariamente.

La oscilacion propia de la condicion existencial y finita del Dasein es la
condicion de posibilidad de la apertura poética-histérica de nuestra experiencia comdn
del Ser. Es en su lectura fenomenoldgica de la obra de Holderlin que Heidegger descubre
una relacion originaria entre la “esencia del arte” y el “a-bismo de fundamento” del existir
humano. La existencia es fundada por el arte, pero esto solo es posible porque la
experiencia esencial del a-bismo como “rehusarse” ha abierto el tiempo-espacio que
abriga esta creacion poeética del “despliegue esencial” del “esenciar-se de la verdad” la
obra en la libre condicidn de apertura del Ser: “[...] el tiempo-espacio, el a-bismar del
fundamento: el esenciarse de la verdad. Pero este surgir no es arranque alguno, sino por
el contrario: el tiempo-espacio es so6lo el despliegue esencial del esenciarse de la verdad”
(GA 65, p. 386, [2003, p. 308]). El “rehuso” del a-bismar del a-bismo que funda el sentido
de la apertura del existir no es la simple determinacion entitativa del Ser como cosa
simplemente dada. La “accion fundante” del a-bismar es el emplazamiento del existir en
la “apertura libre” del “esenciar-se de la verdad”. Como afirma Heidegger, la apertura de
Ser fundada por el a-abismar es libre en el sentido de que es “s6lo despliegue esencial del
esenciarse de la verdad”, siendo la esencia de este “esenciar-se”, por lo tanto, la libertad
existencial del Dasein. En este contexto la libertad tiene el sentido ontoldgico de la
apertura liberadora que crea “horizonte de sentido” donde mundo y tierra son puestos en
la tension originaria del pensamiento libre de la apertura del Ser.

La experiencia poética del a-bismo propio del existir humano es la “clave” para
la interpretacion de Heidegger del sentido ontohistérico de la pregunta por la apertura 'y

posibilidad del “otro inicio” para alla de la determinacion maquinante de la metafisica
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occidental. ¢Cudl es el fundamento de la experiencia del “entre” (tierra y mundo) como
origen del tiempo-espacio de nuestra existencia? El a-bismo dar tiempo-espacio para que
“esenciar-se de la verdad” temporalize (haga contemporaneo) el evento ontohistorico del
existir humano. La a-bismosidad del abismo es el activo abismar que, como “rehusar-se”,
funda la apertura de posibilidad del destino de un pueblo como comprension del Ser. Para
bien o para mal, el fundamento del “destino del hombre” retiene la libertad propia de su
vacio de fundamento inicial. La existencia, argumenta Heidegger tomando como ejemplo
la vida de Holderlin, es libre incluso para trabajar contra su mas intima vocacion. El
tiempo-espacio del existir es la apertura apropiante que en el “despliegue” del “esenciar-
se” de la verdad funda la posibilidad ontohistorica del destino de un pueblo. La
experiencia del a-bismar del a-bismo es la experiencia libre de este principio que emplaza
el existir en el destino poético de su didlogo con el Ser.

Por su vez, la “morada poética del hombre” indicada en la poesia de Holderlin
tiene el sentido ontohistorico de la creacion artistica que pone en obra el “despliegue
esencial del esenciarse de la verdad”. El “esenciar-se” es apertura de sentido para el
existir, sin embargo, su verdadero “inicio” no es dominado por el hombre, sino que el
propio a-bismo (Ab-grund) es el “sitio instantaneo” de este evento. El a-bismar del a-
bismo es lo que emplaza el “existir” en el “entre” oscilante desde el cual se torna posible
el proyecto poético de interpretacion pensante de la verdad del Ser como apertura de
sentido. El “poeta futuro” es aquello que se expone al a-bismo y su accién abismante y
encuentra en la a-bismosidad del abismo el “obsequio supremo”, es decir, la donacion
inicial del ambito a partir del cual la apertura del Ser puede esenciar-se como Verdad.
So6lo en el abierto donado por el a-bismo y su rehuso, el dialogo con los dioses y sus sefias
y, al mismo tiempo, entre las cosas y su nombre tornase posible como fundamento de un
encuentro comunitario del abierto del Ser como lenguaje poético.

En el lenguaje poético del “inicio”, los dioses, apartandose o acercdndose, hacen
sefias y sus palabras caen sobre la cabeza descubierta del poeta como rayos en la noche
de tormenta. Inspirados y magnetizados por el “rayo” de los dioses en la apertura esencial
del arte, los poetas sienten entonces que sus palabras florecen del sufrimiento como
“flores” de sangre, es decir, como acto creativo que busca un nuevo sentido para el todo
del Ser. Sin embargo, problematiza Heidegger, incluso el didlogo fundante de la poesia

toma su propio fundamento del a-bismo de su poetizar. EI Dasein encuentra en el “vacio”
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de su propio fundamento posibilidad de la fundacién poética del lenguaje como apertura
del abierto del Ser. A través del arte, el artista “comienza” el otro inicio, pero la
temporalizacion de este “evento” en si mesma es depende del a-bismar fundante del
“rehusar-se fundamental” que determina el abierto del Ser. La temporalizacion del
“inicio” no es personal, sino ontohistérica. El tiempo-espacio del existir estd fundado en
su a-bismo ontoldgico fundamental, pero la apertura de esta posibilidad es histérica en el
sentido de la experiencia comunitaria del evento-apropiador (Er-eignis).

Es la “a-bismosidad del a-bismo” la que funda el “abierto” de la poesia como
esencia libre del crear artistico que funda la historia del pueblo. El fundamento del poeta
es futuro porque el arte no esta mas obligada al “primer inicio”, el tiempo de su esenciar-
se es venidero. Para Heidegger, de todo modo, la poesia de Holderlin trae en si una
indicacion originaria del sentido poético de la fundacién poética de la posibilidad
historica de la existencia. Tomando el cuidado de no romantizar la cuestion
heideggeriana, no es imposible todavia concebir que el ambicioso filésofo de Sery Tempo
tenia, en verdad, la intencion de pensar el origen del acontecimiento histérico del Dasein
y, de esta manera, de la apertura del evento del Ser en general y, con él, de la experiencia
intima que pertenece al fundamento ontoldgico de cada existir en si mismo. La esencia
del arte funda la apertura “estético-lingiiistica” de la abertura del Ser en una comunidad,
pero mas que esto, ella retiene en obra de la tension del inicio como futura posibilidad
fundante de un “otro inicio”. La temporalidad del Dasein, pensada aqui en termos del
instante tempo-espacial del existir, es el guion de la interpretacion heideggeriana del
sentido futuro de la poesia de Holderlin y, con esto, del caréacter futuro de los artistas

fundamentales.
4.1.2 La morada poética del hombre: Holderlin y los “poetas futuros”
a) La instauracion poética del Ser como “esenciar-se de la verdad”
En este momento, esta es la premisa heideggeriana fundamental para nosotros:
la relacion con el Ser (la existencia) se da en el “esenciar-se de la verdad” como

instauracion poética de la morada historica de un pueblo humano. “Abrigo pertenece al

esenciar-se de la verdad. Esta no es esenciarse, cuando nunca se esencia en el abrigo”
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(GA 65, p. 389 [2003, p. 310]). El “abrigo” tiene el sentido de la “morada poética” que
situa el “instante” del existir en el acontecer onto-historico-poético de la fundacion de la
“palabra” que hace eco en el vacio como el proyecto del destino del Ser. La poesia es la
retencion del “instante” como morada histérica y asi indica el sentido fundamental de la
esencia del arte en general. Del mismo modo, el sitio del acontecer esencial del arte es el
existir humano y su experiencia del a-bismo de su propio fundamento inicial. Por este
motivo, para Heidegger, el “ser-obra” de la obra de arte no pertenecen ni al mundo ni a
latierra, sino al “entre oscilante” propio de la temporalidad Dasein en cuanto proyecto de
si mismo que tiene como limite originario el ser-para-la-muerte: es decir, el retorno al
nada de fundamento que, temporaneamente, esta en su origen primero. Sobre la nada del
existir, el arte es la apertura del Ser como busqueda de un sentido el si mismo del existir
marcado por la experiencia comunitaria del Ser desde una fundacion historico-poética
determinado por un modo especifico de apropiacion del “esenciar-se de la verdad” del
Ser. El evento-apropiador (Er-eignis) es, entonces, esta experiencia poética originaria del
a-bismo que en el “rehusar-se” propio de esta experiencia existencial del del a-bismo
instaura la dupla posibilidad del “clamor” de los “dioses” (la apertura de sentido que
nombra el sentido del ser) y la “pertenencia” a los entes que abrigan nuestra existencia en
el mundo (la articulacién de lo ya despuesto por la apertura poética como abierto
comunitario del fendmeno del Ser).

Para Heidegger, la esencia poética del arte es la apertura del instante donde la
temporalidad del Dasein es apropiada y la historicidad propia del existencial es
temporalizada en la posibilidad inicial de la determinacion de la “esencia del pueblo” y
su basqueda compartida por un sentido del Ser que mantiene su verdadero significado en

la tension insuperable de la contienda entre “tierra” y “mundo”:

La esencia del pueblo se funda en la historicidad de los que se pertenecen a
partir de la pertenencia al dios. Del evento (Er-eignis), en donde esta
pertenencia se funda histéricamente, surge recién la fundamentacién de por
qué ‘vida’ y cuerpo, procreacion y género, linaje, dicho en palabra
fundamental: la tierra, pertenecen a la historia y a su manera retoman
nuevamente en si la historia y en todo ello sirven sélo a la contienda de tierra
y mundo, llevados por el més intimo temor de ser incondicional. Pues su
esencia estd, si, porque intima a la contienda, a la vez cerca del evento. (GA
65, p. 399 [2003, p. 320])

En la “disputada apertura” del tiempo-espacio, el claro y el oculto se alternan
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sobre el vacio de fundamento de la existencia y la “vida” recibe su estructura contextual
de la poesia esencial del arte. La “verdad del Ser” mentada por Heidegger sélo se esencia
en el abrigo puesto en obra por el arte, el sitio del esenciar-se, sin embargo, es la
experiencia marcada por inicialmente por el vacio de fundamento: la existencia humana.
Del mismo modo, el tiempo-espacio sdlo recibe el sentido instantdneo de su acaecer por
medio del “esenciar-se de la verdad” que conjuga el espacio poético-linglistico donde el
“combate” recibe el sentido historico del destino de un pueblo.

El Dasein es abrigado por la “verdad del Ser” no porque domina todo lo es
“verdadero”, sino porque su apertura ontoldgica es, desde siempre, la experiencia del
combate entre el mundo v la tierra que temporaliza el evento que funda la época histérica
de su descubierta del esenciar-se de la verdad. Asi, el propio “essenciar-se” es siempre
marcado por el sentido ontohistdrico que pertenece al acaecimiento temporal propio del
Dasein y que se manifiesta primero en la tension de la contienda, es decir, en la
impugnacion que mantiene el direccionamiento de la descubierta del evento del Ser por
la existencia pensante: “Verdad se esencia solo y siempre ya como Dasein y con ello
como impugnacion de la contienda” (GA 65, p. 390 [2003, p. 311])*¢. El “esenciar-se de
la verdad” permite la determinacion de la esencia del ente desde su presentacion en el
tiempo y desde su representacion en el espacio. La separacion del espacio y tiempo, sin
embargo, es posible sélo porque el instante del existir es, primeramente, apertura poética
que liberay articula la abertura del Ser como blsqueda de sentido para su si mismo. Esta
blusqueda de sentido es compartida por nosotros, aquellos que experimentan el Ser segun
el evento poético de fundacion historica de toda época del Ser.

Sin embargo, la existencia contemporanea experimenta el a-bismo en el modo
fundamental del sentimiento nadificante que Nietzsche concibié como los diversos
estadios de experiencia del Nihilismo Europeo. ;(Qué significa esto? Para Heidegger, el

Nihilismo Cléasico es una indicacién fundamental del sentido de la experiencia del vacio

148 La existencia nunca esta segura de lo “verdadero”, al contrario, crea las condiciones iniciales para que,
en la multiplicidad de su experiencia del Ser, la blisqueda por un sentido sea posible. No se trata de superar
la condicién finita de la existencia, pues es la propia finitud lo que emplaza el existir en la posibilidad de
descubierta del Ser segun el modo del “esenciar-se de la verdad” en juego en la poesia. El ambito que abriga
el esenciar-se de la verdad es ante todo “impugnacion de la contienda” y la cristalizacion dialéctica de
posibles contrarios. El “combate” es el “esenciar-se” asi como la busqueda poética por sentido es la creacion
de sentido, el arte mantiene la tensidn entre estas fronteras de significado y asi abriga el esenciar-se de la
verdad como impugnacion de la constante necesidad ontohistérica de la bisqueda por un sentido de Ser.
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de fundamento pensada de modo productivo, pero ain metafisico en su esencia'*. Para
Heidegger, solo por medio de una traduccion fenomenoldgica del sentido de su acaecer
fundamental, el pensamiento puede concebir la “esencia fundamental” del Nihilismo
nietzscheano. De este modo, la interpretacion “clasica” del Nihilismo hecha por
Heidegger presupone una comprension ontolégico-existencial de la Nada y del “temple
fundamental” de su “experiencia nadificante” que es desarrollada en Ser y Tiempo, pero
ya también en las primeras indicaciones heideggerianas del sentido de una posible
investigacion fenomenoldgica en relacion esencial con la “vida” y con las cosas en si
mismas.

En general, para Heidegger, el “esenciar-se de la verdad” como “abrigo” del
existir es el “rehusar-se” del a-bismo, pero en el sentido de la donacidn del sitio donde el
tiempo-espacio del existir (el instante) puede asumir las condiciones positivas del
desvelamiento de la esencia (ovoia) del ente. El “claro” es “des-ocultamiento del ente”
en el sentido del “salto transcendental” hacia la “verdad” del entre que encuentra
significado solo desde la justa posicion con la “falsedad”. La dualidad entre
verdadero/falso, sin embargo, es un modo de determinacion del mundo que solo tiene
sentido para un existir que ya articula de algin modo el sentido de la actualizacion del
“instante” de su propio existir en el momento de la descubierta de la verdad del ente. El
tiempo-espacio originario donde la apertura del Ser es abierta por primera vez como
pasible de articulacién esta fundado, por su vez, sobre el a-bismo como “sitio instantaneo”
(Augenblicksstatte) donde la articulacion del sentido de la apertura del Ser tiene el sentido
productivo de la creacion artistica.

El desocultamiento del “claro” fenoménico sélo es posible, por lo tanto, en la
apertura del sentido del Ser establecido como confrontacion entre el Dasein y su “vacio
de fundamento” como “abrigo” originario del acaecimiento pensante de la esencia de la
verdad. Solo en el abrigo del tiempo-espacio de la temporalidad propia a la existencia
pensante y su a-bismo de fundamento, el “esenciarse de la verdad” se hace posible como

el “claro para el ocultarse™:

Cuando, por ello [el abrigo], la “esencia” de la verdad es nombrada

149 Véase el apartado “1.3.2 Las posibles manifestaciones del Nihilismo Contemporaneo”, en especial “c)
Nihilismo Completo, Positivo o Clasico”.
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indicadoramente como el claro para el ocultarse, entonces ello sucede s6lo para
desplegar primero el esenciarse de la verdad. El claro tiene que fundar-se en
su abierto. Requiere de lo que lo recibe en la apertura, y ello es de modo
respectivamente diferente de un ente (cosa — instrumento — obra). Pero este
abrigo de lo abierto tiene al mismo tiempo y previamente que ser de manera
que la apertura, siendo, deviene de modo que en ella se esencia el ocultarse y
por lo tanto el ser (Seyn). (GA 65, p. 389 [2003, p. 310])

El “esenciarse de la verdad” como abrigo de la existencia pensante comprende,
de manera derivada, el “ahora” determinado por la separacion tedrica entre espacio y
tiempo como categorias re-presentativas de la totalidad de los entes y, de manera
originaria, el “instante” del tiempo-espacio como ambito de la relacion con el a-bismo
fundamental que, en el ocultarse inicial, arrojar la existencia pensante en el
descubrimiento del sentido del Ser como el “desplegar primero del esenciarse de la
verdad”. En todo caso, sin embargo, el “ahora” solo puede pensarse en el “instante” del
existir y la diferencia entre el “ahora” y el “instante”, principalmente, el caracter derivado
del primero en relacion con el segundo determina fundamentalmente la interpretacion
fenomenologica del acaecimiento ontohistorico del Dasein en su relacion pensante con el
Ser.

Para Heidegger, el “essenciar-se de la verdad” comparte con el “pensar”, como
refugio de la existencia pensante del Dasein, el mismo origen ontohistorico. La “verdad”
nunca esta simplemente a la mano en el “ahora” de la vivencia; s6lo lo “verdadero” puede
ser considerado como tal y ello deriva siempre de un contexto previamente abierto por el
esenciarse en si mismo. Lo “verdadero” solo puede tener sitio en la relacion contenciosa
con lo “no-verdadero” del “proximo ocultarse” del a-bismo. La raiz existencial del
“esenciarse de la verdad”, sin embargo, como evento-apropiador (Er-eignis), encuentra
su sitio en lo “mas lejano ocultarse” de la apertura inicial del acaecimiento histérico del

Dasein:

Pero este préximo ocultarse es solo la manifestacion del a-bismo y con ello de
la verdad del evento (Er-eignis). Pero la verdad se esencia en el mas pleno y
rico claro del més lejano ocultarse, s6lo en el modo del abrigo, segun todos los
caminos y modos que le pertenecen y que llevan y conducen histéricamente al
soportar con instancia del ser-ahi (Dasein) y asi determinan el ser del pueblo.
(GA 65, p. 390 [2003, p. 310])

Lo que el “vacilante rehusarse” oculta es la ausencia de fundamento de toda
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“proyectante sujecion a lo abierto” del Ser. S6lo en su ocultarse el a-bismo se convierte
en el sitio instantaneo de la “disputacion” del evento en el proyecto existencial del
“pensar”’: “Guarda del ocultarse (del vacilante rehusarse) no es un mero conservar de algo
dado, sino impugnar la proyectante sujecion a lo abierto, la contienda, en cuya
subsistencia es disputada la pertenencia al evento” (GA 65, p. 392 [2003, p. 312]). El
“guarda del ocultarse” significa, por lo tanto, la constante impugnacion de la contienda
entre el “esenciarse de la verdad” y el abismo fundamental del Dasein como apertura del
“abrigo” del “pensar” y su tension inicial de Ser: “Abrigo es en el fondo la guarda del
evento a través de la impugnacion de la contienda” (GA 65, p. 392 [2003, p. 312]). El
“vacilante rehusarse”, que mantiene el “ocultarse” como manifestacion velada del a-
bismo, arroja el existir pensante en su destino y, de esta manera, abre los caminos del
acaecer historico original del pueblo.

El “esenciarse de la verdad” sobre el a-bismo es el abrigo originario del “pensar”
y, de manera derivada, abriga también la esencia de lo “verdadero” y de lo “no-verdadero”
sobre el “infundamentado” de la existencia pensante: “Asi la verdad se esencia como lo
verdadero respectivamente abrigado. Pero esto verdadero es sélo lo que es como lo no-
verdadero, no siendo e infundamentado a la vez” (GA 65, p. 392 [2003, p. 312]). De este
modo, la experiencia originaria del a-bismo como el ocultarse que arroja el Dasein en la
disputacion del “real” y de la determinacion entitativa del mundo. En la disputa por lo
real como pura subsistencia en el tiempo presente, la existencia se encuentra en la
oscilante y superficial contienda entre el “claro inmediato” de lo “verdadero” y la sombra
del “mas cercano ocultarse” del a-bismo como ‘“no-verdad”. Sin embargo, el modo
contextualizante propio al “mas pleno y rico claro” del “esenciarse de la verdad”
pertenece al “mas lejano ocultarse” del a-bismo y, para ser interpretado
fenomenoldgicamente, exige que pongamos la mirada en el acaecer mas propio del
“pensar”, manteniéndonos para alla de las categorias re-presentativas de la metafisica

tradicional:

Sélo que la comprension de los contextos que aqui se esencian exige soltarse
radicalmente del modo simple de pensar del re-presentar de lo presente (del ser
como presencia y verdad como adaptacion a lo presente) y se plantee la mirada
del pensar de modo que sobre todo atraviese todo el esenciarse de la verdad.
(GA 65, p. 390 [2003, p. 311])
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La interpretacion fenomenoldgica debe partir de una concepcion original del
“esenciar-se de la verdad” como abrigo histdrico del instante existencial del pensar. En el
nucleo del “abrigo” de la verdad como rehuso del a-bismo esta la poesia, es decir, la
produccion artistica inicial del sentido del Ser como proyecto y destino del acaecer
historico del Dasein de un pueblo. Asi, la esencia del arte es la experiencia del
fundamento a-bismal propio del existir como apertura y articulacién de la experiencia
significativa del “pensar”. Si el “esenciarse de la verdad” es el abrigo de la existencia
pensante fundado sobre el a-bismo del Ser, la poesia es el decir-poético que proyecta
inicialmente el acaecimiento de esta posibilidad originaria de la apropiacion ontohistérico
del evento del Ser. El “pensar” es la cabafa del existir y su construccion inicial como
abrigo encuentra fundamento en la “penuria” de la existencia. La creacion, sin embargo,
pertenece a la esencia del arte y sélo a través de ella lo existente descubre su posibilidad
linguistica inicial del habitar y su sentido de Ser.

b) Los “poetas futuros” y el “Gltimo dios”

¢ Qué sucede, sin embargo, cuando la fundacién inicial del acaecimiento del Ser
pierde su sentido inicial y, como “pura retencion” del presente, Se convierte en
maquinacion (Machenschaft) técnica de la totalidad del ente?'*® En este caso, para
Heidegger, la angustia es la experiencia de la dominacion técnica del mundo presente
como la nada de fundamento. Los “poetas futuros”, sin embargo, son aquellos que
experimentan el tiempo contemporaneo en su vacio y carencia de sentido esencial. De
esta forma, en la “esencia” del Nihilismo nietzscheano pertenece a la relacion
fundamental entre el existir y su vacio de fundamento que origina toda apertura poética
posible de comprension e interpretacion del fenémeno del Ser en el modo de Ser del
Dasein humano. El Nihilismo Europeo significa, al mismo tiempo, el “fin” de la tradicién
occidental y la experiencia originaria de la Nada como origen del futuro evento-
apropiador (Er-eignis).

En sentido clasico, el Nihilismo no retiene nada de su tiempo, porque es

fundamentalmente intempestivo. La experiencia acabada del Nihilismo, de todo modo,

150 Véase el apartado “2.2.2 El concepto previo de maquinacion (Machenschaft)”.
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esta en una relacion fundamental con lo venidero del Ser y, para Heidegger, con el
principio futuro (el “altimo dios”) de la esencia del arte y de su poner-se en obra del
“esenciar-se de la verdad” como morada poeética del hombre. Asi, los “poetas futuros”
son aquellos que estan en relacion con la Nada, pero en el modo poético esencial de la
fundacion del “esenciar-se” del “otro inicio” del Ser. “Ser-ahi (Dasein), qué otra cosa es
sino la fundacién del ser de estos entes, de los futuros del ultimo dios” (GA 65, p. 399
[2003, p. 320]). Suspendidos sobre la Nada, los “futuros” se preguntan sobre la
posibilidad de una nueva relacion esencial con el Ser y evocan al “Gltimo dios”. Se trata
siempre de la futura posibilidad poética de superacion del Nihilismo. La superacion del
Nihilismo, sin embargo, tiene el sentido pleno de la experiencia positiva de la Nada que
origina algo esencialmente nuevo. Asi, para Heidegger, la “bUsqueda por un nuevo
comienzo” es el sentido fundamental de la experiencia del Ser de los “poetas futuros”. En
la experiencia poética fundamental del “temple fundamental” de su época (el “tiempo de
penuria”), el poeta pone su si mesmo en las manos del propio “esenciar-se™; no lo
determina, pero recibe de la apertura poética de su arte el sentido de su creacion. El
colapso de lo previamente fundado permite la posibilidad creativa de la apertura del Ser
en juego en el arte y, en sentido ontolégico-existencial, por lo tanto, es la experiencia
existencial de la Nada que, en sentido positivo, direcciona la posibilidad futura de una
superacion positiva y post-metafisica del Nihilismo.

Tenemos la siguiente imagen: en su relacién esencial con el Nihilismo, los
“futuros” son aquellos que experimentan la Nada, inicialmente como carencia, pero luego
como necesidad esencial de un “otro inicio” del Ser. “Los futuros, los encarecidos del
animo de la retencidn el en fundado ser-ahi (Dasein), solo a la cual se dirige el ser (salto)
como evento (Er-eignis), los acaece y autoriza al abrigo de su verdad” (GA 65, p. 401
[2003, p. 321]). Como “los encarecidos del animo de la retencion el en fundado Dasein”,
los “futuros” experimentan el sentido original de la peregrinacion, es decir, de la
basqueda esencial de un nuevo abrigo esencial. Asi, los “futuros” son extranjeros incluso
entre su propia gente porque su patria aiin no se ha esenciado. La “patria” no es una simple
nacionalidad, pues sélo puede ser instaurada por el futuro evento-apropiador (Er-eignis)
como el temple del “altimo dios”. Los “futuros” son futuros porque desean lo que ain no
estd fundado, lo que aun no estéa ahi, que es venidero. Asi, el temple fundamental de esta

experiencia del Ser en su promesa futura es la angustia (suspension sobre la Nada —
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Nihilismo) como el canto silencioso del alma que evoca al “dltimo dios” para el didlogo
renovado del evento-apropiador y la instauracion de un nuevo abrigo para la verdad del
Sery su esenciarse. Los antiguos dioses se alejan y huyen; se evoca al “Gltimo dios”, pero
también este mantiene su distancia y hace sefias. Y los que desean el futuro se preguntan:
¢el altimo dios se acerca o también huye?

Los “futuros” abrigan en su alma la “sefia” del “Gltimo dios” para un nuevo
evento-apropiador (Er-eignis); sin embargo, no hay certeza, sino aspiracion e inspiracion.
El “poeta venido de lejos™*! alcanza la “esencia del arte” como el vacio de fundamento
que primero a despertd el temple de su jornada. Expuesto a la tempestad, es decir, bajo el
“relampagueo del Ser”, el “poeta futuro” es el artista en dialogo esencial como la “sena”
del “otro inicio” como venidero, es decir, como lo que aln no es. La tempestad es el
desconocido, pero el desconocido que instiga la descubierta y busqueda del sentido de su
ocultar-se. Influenciado fundamentalmente por Nietzsche y Holderlin, durante los afios
treinta, Heidegger vincula el principio ontohistérico del evento del Ser al a-bismo cadtico
que fecunda el desarrollo universal de la “vida”. La existencia, la apertura pensante del
Ser, es una posibilidad de la “vida” y, asi, Su principio originario es la “voluntad de poder”
nietzscheana determinada ontohistérica como el tiempo-espacio, el instante, que
temporaliza la apertura del Ser en el didlogo poética entre la existencia y el dios sobre el
vacio abismal del sagrado originario.

Como ha indicado el profesor Angel Yafiez (2011), el Heidegger tardio piensa
el evento del Ser como “ontohistorico” en el sentido del “otro inicio”. Se trata de la
fundacion futura de un nuevo “esenciar-se de la verdad” como sentido para la experiencia
del todo del Ser segun una nueva interpretacion del sentido comun de la experiencia del

Ser en si misma’®2, La “tempestad” es el origen y esencia de la poesia de Holderlin, es la

151 “Hoélderlin, su poeta venido de lejos y por ello el mas futuro. Holderlin es el més futuro porque procede
de lo més lejos y en esta vastedad recorre y transforma lo mas grande” (GA 65, p. 401 [2003, p. 321]).

152 La tension heideggeriana del juego entre descubierta del Ser y fundacion de la esencia del pueblo es
intencionalmente mantenida por nosotros en abierto. El didlogo poético entre el dios y el pueblo (el Dasein
histérico) indica la necesidad fenomenoldgica del retorno al sentido de la propia apertura de nuestra
experiencia comun del Ser. ¢Estara el filosofo de Ser y Tiempo indicado la posibilidad de superacién del
Nihilismo como respuesta poética y creativa a la reflexion sobre el sentido del ser del Dasein? En realidad,
si, siempre que se considere el ambito del cuestionamiento del sentido en su primacia histérica propia: es
ontohistorico en el sentido del “envio poético” de la apertura de la esencia de un pueblo: “Un pueblo es
pueblo s6lo cuando, en el encuentro de su dios, recibe asignada su historia de ese dios, que lo fuerza por
encima de si mismo y de este modo lo repone en el ente” (GA 65, p. 398 [2003, p. 320]). La poesia no
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experiencia del “sagrado”, del ambito donde el dialogo con los dioses es posible y
necesario. En la experiencia del “cadtico sagrado” holderliniano, Heidegger indica el
sentido de la experiencia artistica fundamental del “otro inicio” puesto en obra por la
esencia del arte en general.

Es en la experiencia del Nihilismo, no dice Heidegger, que la “sefia” del “altimo
dios” atraviesa la existencia de los “poetas futuros” y, en sus almas, gesta una nueva
experiencia del todo del Ser. El deseo del artista no se materializa en el concepto, sino
que permanece en la apertura propia del dialogo futuro que el “esenciar-se” del “altimo

dios”:

[EI ultimo dios] tiene su esenciarse en la sefia, en la acometida y ausencia de
advenimiento como también de la huida de los dioses que han sido y de su
oculta transformacién. El Gltimo dios no es el evento mismo, pero acaso
necesitado del suyo, como aquél al que pertenece el fundador del ahi. (GA 65,
p. 409 [2003, p. 328])

El didlogo con el “altimo dios” tiene su sitio en el vacio de fundamento del
propio existir como el origen de la fundacion linglistico-poética del Dasein humano. Esta
fundacion tiene el modo del evento-apropiador (Er-eignis) puesto en obra en la
preparacion para el “otro inicio” bajo la mascara del “Gltimo dios”. El “ultimo dios”
precede al poeta porque se inscribe en el absconditus de la pura potencialidad creativa,
pero también adelantar-se a lo que ya es en el sentido del inicio venidero del nuevo. “Lo
ultimo [dios] es aquello que no s6lo necesita sino es él mismo el més largo pre-curso, no
el cese sino el mas profundo comienzo, que abarcando lo mas ampliamente se recupera
del modo mas dificil” (GA 65, p. 405 [2003, p. 325]). El “esenciar-se” del “altimo dios”
es la “sefia” de lo venidero, es decir, la indicacién de la futura lenguaje del evento-
apropiador (Er-eignis) como el “otro inicio” del Ser.

La inspiracién precede al poeta y la expiracion adelanta-se a ello. El arte es, para
recuperar el lenguaje nietzscheano en nuestra interpretacion, intempestiva: esta en otro

tiempo y no en el presente de la cosa simplemente dada. La obra de arte supera al artista

pertenece al poeta, sino que la esencia del propio poeta se esencia en el evento-apropiador (Er-eignis) de
la esencia del arte. De esta manera, la poesia de Holderlin esta para alla del tiempo historiogréafico de su
escritor, ella pertenece al tiempo historico del acontecimiento de la esencia pensada por el poeta como
sentido del evento de su pueblo. Pero no sélo el pueblo aleman, sino todos los pueblos comparten la
caracteristica ontohistorica del “abrigo poético” del sentido inicial de su evento.

237



y el tiempo del evento-apropiador (Er-eignis) supera la obra. El “poeta futuro”, indica
Heidegger en su lectura de la obra de Holderlin, habla de lo que ain no ha sido
“esencializado” en el mundo presente, porque lo que esta “ahi” (ya-fundado) aun no
comporta ni el sentido de su arte ni su deseo de un nuevo sentido esencial para la
experiencia del Ser.

El término “venidero” habla de la creacion libre del sentido artistico de la
experiencia del Ser en el arte, pero niega la “in-mediaticidad” de su realizacion. La
temporalidad de la obra de arte tiene el cardcter simultaneo proprio del “instante
existencial” del Dasein humano en cuanto tal. La obra fecunda la “sefia” del “altimo” en
el alma del poeta como la certeza intima de una nueva posibilidad de apertura del sentido
del Ser en general. Los “poetas futuros” son, entonces, aquellos tocados en su propio

existir por la peculiar certeza de una nueva posibilidad esencial del evento del Ser:

Hoy hay pocos de estos futuros. Su vislumbrar y buscar es apenas cognoscible
para si mismos y su auténtica inquietud; pero esta inquietud, la tranquila
subsistencia del quiebre. Lleva una certeza, que ha sido tocada por la sefia mas
temerosa y lejana del Gltimo dios y es dirigida a la incidencia del evento. (GA
65, p. 400 [2003, p. 321])

Heidegger sugiere una distincion entre los “hombres del presente”, que buscan
“a los dioses al interior del ente” (GA 65, p. 400 [2003, p. 321]), y los “poetas futuros”,
aquellos que voluntariamente se arrojan en el “o-caso” (Unter-gang)**, es decir, en la
experiencia del vacio fundamental como la mé&s original inspiracion del “primer
comienzo” y camino poeético para el ser-historico de la fundacion de la esencia de un
pueblo. Lo que fundamenta la dedicacion artistica de la creacion de la obra de arte tiene,

para Heidegger, el significado original de la “busqueda” de los “poetas futuros”*; los

153 “O-caso (Unter-gang), mentado en sentido esencial, es el camino a la callada preparacion de lo
venidero, del instante y del sitio, en los que cae la decision acerca del advenimiento y la falta de los dioses.
Este ocaso es el primer comienzo de todos” (GA 65, p. 397 [2003, p. 318-319]). “El autor escribe «Unter-
gang», separando los componentes de la palabra para destacar su sentido, que traducimos 0-caso, del latin
«occasus»; se refiere luego a la raiz «Gang» que traducimos por «camino»” (Nota del traductor castellano,
GA 65, 2003, p. 318).

154 “Buscar nunca es un mero no tener aun, un carecer. Visto asi, solo es tenido en cuenta por el resultado
alcanzado. Primero y propiamente el buscar es el pre-ceder en el &mbito, en el que la verdad se inaugura o
rehiisa. Buscar es en si futuro y un a-cercar-se (In-die-Nahe-kommen) al ser. Tan sélo el buscar lleva al que
busca a si mismo, es decir, a la mismidad del ser-ahi (Dasein), en el que acaece el claro y el ocultamiento
del ente” (GA 65, p. 398 [2003, p. 319]).
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“poetas futuros” buscan un sentido completamente nuevo para la experiencia del Ser de
la existencia pensante: este es el venidero para el artista y también su fuerza esencial. En
la apertura libre de la poesia, la “in-tranquilidad del preguntar” es abrigada por la

“quietud” de la concentracion poética en el “otro inicio” del Ser:

Los que van-al ocaso son los que siempre preguntan. La in-tranquilidad del
preguntar no es ninguna vacia inseguridad, sino la inauguracion y el cuidado
de esa tranquilidad, que como concentracion en lo mas cuestionable (el evento)
aguarda la simple intimidad del clamor y sostiene la furia extrema del
abandono del Ser. (GA 65, p. 397 [2003, p. 319])

Los “futuros del ultimo dios” son “fundadores de Ser” porque “van-al acaso” en
la busqueda de un nuevo sentido, esta “busca” se manifiesta como la “in-tranquilidad”
del preguntar concentrada en la “tranquilidad” de la reflexion creativa del arte. En el
pensamiento de Heidegger, por tanto, el &mbito originario del Ser es vivido por el poeta
como la apertura dialégica del propio lenguaje, este dialogo tiene el sentido de la relacién
ontohistorica entre el Dasein y los dioses de su pueblo/destino. En la apertura del lenguaje
poético, sin embargo, los dioses se acercan y se alejan constantemente, siempre oscilando
entre el Ser y la Nada. Esta “distancia” entre “dios” y “existencia” nunca se resuelve y,
en este caso, corresponde al “entre” propio de la existencia finita del artista y su Dasein
historico'. En la medida en que experimenta la tension fundamental entre el Ser y su “a-
bismosidad” mas propia, el poeta es lo que vincula (o0 mejor, pone en obra la vinculacion)
entre las cosas y las “sefias” de los dioses. Nombrar, en sentido poético original, es el acto
intrinsicamente humano de donar sentido al Ser.

De este modo, pertenece a la existencia de los poetas el modo fundamental de

155 A nivel ontohistorico, el Dasein se encuentra en la “oscilacién mas singular” entre lo “fundado” y el
“vacio” de sentido, es decir, entre el ahi de lo fundado y la experiencia abismosa de la Nada de fundamento.
El propio “instante existencial” es la suspension temporal de esta tensién originaria. Sobre la Nada y en
direccion al Ser, el lenguaje funda la experiencia existencial del Dasein e de su pueblo. El evento es puesto
en obra por el poeta, pero es previamente establecido por el propio Ser en su apertura de sentido como
libertad para la busqueda. Los dioses nascen y se esencian en el lenguaje de este didlogo poético inicial.
Recordemos que, para Heidegger, la cuestion sobre la “esencia del arte” coincide con la pregunta sobre la
apertura inicial del sentido del Ser que, s6lo después de abierto por el arte, es interpretado y articulado por
la religion y por la ciencia como formas de dominaciéon del mundo entitativo. En consecuencia, la “poesia”,
la esencia lingliistica de todo arte resguarda el sentido primero de la fundacion de un pueblo, es decir, de la
apertura ontohistérica que funda en Dasein en la historicidad de su relacién con el evento de Ser. Sobre la
relacion existencia-dios-semidios véase el apartado “3.3.2 El destino de Germania a las margenes del Rin:
el ser de los semidioses”.
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fundacion de la esencia de un pueblo. Los “poetas futuros” estan al servicio de una nueva
fundacion del sentido del Ser y, de este modo, son traspasados por el “temple
fundamental” de la creacion artistica esencial de la apertura de nuestra experiencia
comunitaria del abierto del Dasein. Pero estes poetas son pocos y estan oscurecidos por

la apariencia del mundo presente:

Los pocos futuros cuentan para si a los esencialmente inaparentes, a los que no
pertenece publicidad alguna, pero que rednen en su belleza interior el previo
brillar del Gltimo dios y de nuevo obsequian en reflejo a los pocos y insolitos.
Todos ellos fundan al ser-ahi (Da-sein), a través del cual oscila la consonancia
de la cercania del dios, que no se sobreeleva ni tampoco se hunde, sino que ha
tomado la solidez del mas intimo temor por el espacio de oscilacién mas
singular. Ser-ahi: completo movimiento de todas las referencias de alejamiento
y cercania (acceso) del dltimo dios (des letzten Gottes). (GA 65, p. 400 [2003,
p. 321])

Los “poetas futuros” concentran el didlogo en el “altimo dios”, pero esta
“concentracion” tiene el sentido peculiar de la “in-tranquilidad” del preguntar que busca
su fundamento en “la solidez del mas intimo temor por ¢l espacio de oscilacion mas
singular”. El “ultimo dios” mentado aqui no es un ente, ni una existencia, ni es el evento
mismo; lo “divino” pertenece al lenguaje que, a través de la poesia, funda la apertura del
Ser. Fuera del lenguaje no hay dioses, ni alejamiento ni cercania, pero tampoco hay
existencia; mas alla del lenguaje sélo hay la totalidad cadtica del Sagrado (Ser y Nada en
simultaneidad).

Los “pocos futuros” suefian, en soledad, un nuevo sentido para el Ser; la “figura”
comun de este suefio es el “altimo dios”. El “altimo dios” no es un idolo (el “dios”
buscando “en medio a los entes”), sino un “temple fundamental”: una “atmosfera”
esencial donde el Ser es “nombrado poéticamente™, es decir, articulado en la apertura
linglistica propia de su evento ontohistérico. Finalmente, para Heidegger, el tiempo-
espacio donde tiene sitio la experiencia y la superacion del Nihilismo Europeo pertenece
al ambito ontolégico fundamental del Dasein y de la posibilidad ontohistérica de su
evento. En la década de 1930, el proyecto heideggeriano de interpretacion del sentido
ontohistdrico del evento del existir humano toma el sentido de la interpretacion del
poético como el verdadero ndcleo de la descubierta y articulacion de la apertura pensante
del Ser. EI Nada es el Ser en su rehlso originario que abre el instante existencial donde

la descubierta del ente recibe su tiempo y su espacio.

240



4.2 El sentido ontohistorico del Nihilismo en el pensamiento de Heidegger de la
década de 1930

Hasta aqui nos hemos preocupado por elaborar conceptualmente la reflexion
sobre el significado de la experiencia ontohistorica del Nihilismo y el sentido poético
inicial de su superacion en el pensamiento heideggeriano de los afios treinta. A pesar de
todo, en nuestro trabajo, la relacién entre Heidegger y el Nacionalsocialismo Aleméan, por
su caracter problematico que incluye la reciente publicacion de los llamados “Cuadernos
Negros” Y el resurgimiento de la polémica sobre el tema del “antisemitismo” en la obra
del filésofo, ha sido abordada s6lo de manera periférica. Dejamos la decision sobre el
sentido de la interpretacion heideggeriana al lector. Pero les advertimos: se necesita
especial paciencia para comprender la relacion truncada entre la vida y la obra de Martin
Heidegger, bajo la pena de caer, como advierte el profesor Yéafez (2013, p. 20-21), en
uno de los “dos bandos: los despreciadores, que subsumen la obra en la vida, y los
idolatras, que hacen depender la vida de la obra”. Los “despreciadores” subsumen la
filosofia heideggeriana a los intereses nazis, perdiendo de vista los matices y la
originalidad de la pregunta por el sentido del Ser planteada por el filsofo aleman y su
profundo impacto en el pensamiento del siglo XX. Los “idolatras”, por otro lado,
procuran librar a la filosofia de Heidegger del pecado mortal del nacionalsocialismo
disolviendo la vida del filésofo y sus decisiones politicas en la pura abstraccion
conceptual de su obra.

En nuestro caso concreto, s6lo podemos recomendar la biografia de Heidegger
escrita por Hugo Ott (1992), o, sobre la relacion inicial entre el pensador y el ascenso del
partido nazi en la sociedad alemana, el estudio realizado por el profesor Angel Yéfiez,
“Heidegger y el nacionalsocialismo™ (2013), al que ya nos hemos referido algunas veces.
So6lo el examen documental dedicado y minucioso de la biografia de Heidegger puede
arrojar luz sobre las ambigtiedades y contradicciones que marcan la relacion entre vida y

obraen el caso de este prolifico pensador't. Sin embargo, estamos particularmente a favor

156 También se pueden sefialar los trabajos de Victor Farias, “Heidegger y el Nazismo” (1998), y de
Emmanuel Faye, “Heidegger: The introduction of Nazism into Philosophy in Light of Unpublished
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de argumento de Félix Duque (1991) de que, en la cabeza del aleméan Martin Heidegger,
nace una particular comprension del “nacionalsocialismo”, quizas no problematizada
explicitamente, pero que so6lo se relaciona superficialmente con las pretensiones del
partido nazista y su cartilla ideologica®. La verdad es que el propio Heidegger no aclara
inmediatamente tales diferencias; aun asi, podemos encontrar en su literatura claros
indicios de una velada ruptura entre hombre y partido. En este apartado, por lo tanto,
discutiremos el disefio politico del pensamiento de Heidegger sobre (4.2.1) el sentido del
“acabamiento de la metafisica” y (4.2.2) las consecuencias que, para el filosofo, marcan

la experiencia existencial del mundo tocada por el Nihilismo como destino de su evento.

4.2.1 El fin del Occidente

Vimos que, a partir de la década de 1930, la “pregunta no-preguntada” de Sery
Tiempo, es decir, la pregunta sobre el sentido de la existencia y, en general, sobre el
sentido del Ser, es desarrollada por Heidegger a partir de lo que ¢l llama la “historia
acontecida de la metafisica”. El “método ontohistérico” prevé, por lo tanto, la necesidad
de exposicion fundamental del Dasein humano, en su historicidad (Geschichtlichkeit)
mas propia, a la consumacion historial (weltgeschichtlich) de la metafisica, es decir, al
Nihilismo como final del destino occidental y de su tradicion filoséfica del

“desvelamiento del Ser”. El futuro evento-apropiador (Er-eignis) es la posible

Seminars of 1933-1935” (2009). En todo caso, con la reciente publicacion de los “Cuadernos Negros”, el
debate sobre el “antisemitismo” en la obra de Heidegger gafia nuevo impulso. Sobre el tema, es interesante
revisar, ademas del conocido trabajo de Peter Trawny, “Heidegger & the Myth of a Jewish World
Conspiracy” (2014), la obra del profesor Jean-Luc Nancy, “Banalité de Heidegger” (2015).

157 “Asi, pues, cabe concluir que Heidegger fue (seguramente durante toda su vida) «nacional-socialista»
si y s6lo si por ello entendemos enraizamiento (Bodensténdigkeit) en la tradicion esencial de Alemania (no
en su historia factica, y menos en su «prehistoria» animica: a Heidegger le interesan Kant y no Federico,
Nietzsche y no Bismarck, Hélderlin y no Hitler), por una parte; y trabajo como devolucion espiritual al
pueblo (donde «espiritual» significa: concretado en obras, no el vacio éter intelectual) de las fuerzas «de
tierra 'y sangre» (vale decir: del suelo natal y de parentesco) elevadas y transfiguradas por la fuerza suprema
del lenguaje, y que estan encomendadas al espiritu para su custodia: «el mundo espiritual de un pueblo...
es la potencia (Macht) de la mas profunda guarda (Bewahrung) de sus fuerzas (Kréfte) conformes a tierra
y sangre, en cuanto potencia de la mas intima excitacion (Erschiitterung) y la mas amplia conmocion
(Ruhrung) de su existencia». Eso, ¢es copia de la Blut und Bodenpolitik o, al contrario, un vigoroso golpe
de timdn para volver a orientar la politica hacia una comunidad de hombres libres?” (DUQUE, 1991, p.
101-102).

158 “La situation que ni cesse d’occuper les Uberlegungen (réflexions) des années 1938 & 1941 est celle
de I’impossibilité de trouver accés a un autre commencement, sinon sous la condition d’une disparation
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fundacion artistica y venidera del del destino de nuestra experiencia del Ser, incluso
aquella de la metafisica occidental. ;Qué es la Metafisica en este caso, es decir, desde un
punto de vista ontohistorico? La Metafisica es un destino histérico que temporaliza el
Dasein en un modo histérico especifico de experiencia del Ser, es decir, instaura la
apertura del “esenciar-se de la verdad” y extrac de ahi el sentido de su acaecimiento
futuro®.

En su lectura del Occidente, Heidegger caracteriza la “historia acontecida de la
metafisica” entre dos figuras fundamentales: Platon y Nietzsche'®. Estos dos filosofos se
relacionan, cada uno a su manera, con el inicio y con el final de la metafisica occidental.
Por un lado, Platén funda el pensamiento inicial de la tradicion y, al mismo tiempo, el
comienzo del “olvido del Ser” a partir de la concepcion de la “id¢a” como determinacion
esencial (ovoia) de la entidad del ser. Por otro lado, la “metafisica de la voluntad de
poder” de Nietzsche ofrece el acabamiento decisivo de la tradicién occidental en la
subordinacion del proyecto occidental al del espirito absoluto. Desde un punto de vista
tradicional, esta subordinacion tiene el caracter inauténtico de la “voluntad de
dominacion”. Lainterpretacion metafisica del pensamiento de Nietzsche entrega al sujeto
absoluto del hegelianismo el dominio definitivo sobre la “voluntad de poder” y, de este
modo, concreta el “abandono del Ser” al ente determinado simplemente por su sujecion
al “poder”. Interpretada solo negativamente, la “voluntad de poder” nietzscheana es la
experiencia del Nihilismo como “lucha por el poder”, es decir, “voluntad de voluntad de

poder” y completa el “abandono del Ser”” en el dominio técnico de la totalidad del Ser?s:.

intégrale de ce qui caractérise I’Occident dans sa condition des masses, le calcul et la « machination »
(Machenschaft)” (NANNCY, 2015, p. 16).

159 “Lo caracteristico de la Metafisica es que en ella, de un modo general y sin excepcion, de la existentia,
si es que se trata de ella, se trata sélo de un modo breve y como algo evidente y de lo que no hace falta
hablar. [...] Aristdteles es la Gnica excepcidn, una vez que piensa la évépyeta, sin que nunca, en el futuro,
este pensamiento haya podido convertirse en algo esencial en su originariedad” (GA 7, p. 72 [1994, p. 68]).
160 “Las dos posiciones fundamentales destacadas en esta historia estan caracterizadas por Platon y
Nietzsche. Y a saber, Platon como ese pensador en que el que se hace claro un Gltimo resplandecer de la
aAandzio en el trénsito a la verdad del enunciado. Y Nietzsche, en el que se concentra la tradicion occidental
en la variacion moderna y ante todo positivista del siglo XIX y al mismo tiempo la “verdad” es llevada a
esencial contraposicién y con ello a correspondencia con el arte, ambos como mods fundamentales de la
voluntad de poder en tanto esencia del ente (essentia), coya existencia nombra el eterno retorno de lo
mismo” (GA 65, p. 359 [2003, p. 288]).

161 “La lucha entre aquellos que estan en el poder y aquellos que quieren llegar al poder: en cada uno de
estos bandos esta la lucha por el poder. En todas partes es el poder el factor determinante. Por esta lucha
por el poder, la esencia del poder esta puesta por ambos lados en la esencia de su dominio incondicionado.
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Para Heidegger, sin embargo, la consumacion del destino de la tradicion
occidental no se produjo ya entre el pensamiento griego. De hecho, argumenta el fildsofo,
fueron necesarios dos milenios de reflexion para que el inicio griego de la metafisica (el
“olvido del Ser” en funcion de la determinacion de la esencia (ovocio) de la entidad)
encontrara su acabamiento (el “abandono del Ser” al dominio absoluto de la entidad del
mundo segun la “voluntad” del espiritu absoluto): “El acabamiento de la Metafisica
empieza con la Metafisica de Hegel, la Metafisica del saber absoluto como voluntad del
espiritu” (GA 7, p. 72 [1994, p. 67]). El “desarraigo” es el destino de la tradicion
occidental ahi interpretada por Heidegger como distanciamiento progresivo de la
pregunta originaria sobre el sentido del Ser en general; este desarraigo, sin embargo, llega
a su consumacion cuando se realiza a si-mismo como completo abandono de todo
cuestionamiento esencial en favor de los designios de una razon pura que caracteriza, en
Kant, el verdadero sujeto objetivo del conocimiento.

Es Nietzsche, sin embargo, quien profundiza el remate decisivo de la metafisica
y presenta la experiencia inevitable de este final de la filosofia bajo la figura del Nihilismo

Europeo. Heidegger argumenta:

Con la Metafisica de Nietzsche se ha consumado la Filosofia. Esto quiere decir:
ha recorrido el circulo de las posibilidades que le estaban sefialadas de
antemano. La Metafisica consumada, que es el fundamento del modo de pensar
planetario, proporciona el armazon (Gerist) del ordenamiento de la tierra que
presumiblemente va a ser largo. (GA 7, p. 79 [1994, p. 74])

Vemos que, para el filosofo, el acabamiento de la filosofia occidental, de la
metafisica en su logica dominante, no significa la supuesta promocién del libre

cuestionamiento del Ser, sino su fatalidad2. La supresion del preguntar es parte de la

Pero al mismo tiempo se esconde aqui también una cosa: que esta lucha esta al servicio del poder y es lo
que el poder quiere. El poder se ha apoderado de antemano de estas luchas. Sélo la voluntad de voluntad
de poder da poder a estas luchas. Pero el poder se apodera de las cosas del hombre de un modo tal que
expropia al hombre de la posibilidad de que, por tales caminos, pueda salir alguna vez del olvido del ser.
Esta lucha es necesariamente planetaria y, como tal, indecible en su esencia, porque no tiene nada que
decidir, por cuanto esta excluida de toda diferenciacion, de la diferencia (entre el ser y el ente) y con ello
de la verdad, y, por su propia fuerza, estd arrumbada en lo carente de sino: al estado del abandono del ser”
(GA 7, p. 86 [1994, p. 81)).

162 “La Metafisica es fatalidad en el sentido estricto de esta palabra, en el Gnico sentido al que aqui nos
referimos: en ella, como rasgo fundamental de la historia acontecida de Europa occidental, deja las cosas
del hombre suspendidas en medio del ente, sin que el ser del ente pueda jamas ser experienciado,
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consumacién de la tradicién como el ordenamiento racional del mundo; de este modo, la
planificacion técnica de la realidad “no necesita de la filosofia porque esta subyace ya a
é1”.

La consumacion de la tradicion occidental significa, al mismo tiempo, el fin de
la filosofia como cuestionamiento originario de la verdad del Ser. En la técnica, reflexiona
Heidegger, sélo hay espacio para el pensamiento técnico del mundo, es decir, para la
interpretacion calculadora de la naturaleza como materia prima para la produccién

organizada de la experiencia del mundo determinado por el razonamiento del ente:

La técnica, como forma suprema del estado de conciencia racional,
interpretado técnicamente, y la ausencia de meditacion como incapacidad
organizada, impenetrable a ella mismo, de llegar a establecer un respecto con
lo digno de ser cuestionado se pertenecen mutuamente: son lo mismo. (GA 7,
p. 83 [1994, p. 78])

El dominio técnico del mundo y la ausencia total de cuestionamiento coinciden.
Esto no quiere decir, por ejemplo, que la ciencia no calcule, interprete y determine el
mundo que nos rodea. Mas bien, significa que mas alla de los sectores determinados por
la técnica (el “armazon del ordenamiento de la tierra™), la conciencia racional se siente
completamente impotente. La “incapacidad organizada” es pensada y construida de tal
manera que suprime decisivamente la posibilidad de cualquier cuestionamiento ulterior
en la linea de produccién de la utilidad. Todo esta previamente condicionado por la
técnica como expansion del dominio humano sobre la tierra y, por consecuencia, sobre
su propia errancia. En este sentido, el hombre occidental se convierte en esclavo de su
propia maquina, pensada como “engranaje” (Gestell), es decir, instrumentalizacion de la
entidad del propio mundo. Cabria preguntarse: ¢no fueron los hombres occidentales lo
que alguna vez sofiaron con esclavizar al mundo entero a su voluntad? ¢Cual es la
consecuencia de esta esclavitud llevada al méximo como “maquinacion” (Machenschaft)
de la realidad misma de las cosas? La respuesta es repetitiva pero sugerente: el inevitable

encuentro con el Nihilismo.

interrogado y ensamblado en su verdad como el pliegue de ambos, a partir de la Metafisica y por ésta” (GA
7, p. 73-74 [1994, p. 69]).
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4.2.2 Las consecuencias y la superacion del Nihilismo

En su texto sobre la superacion de la metafisica occidental, Heidegger sostiene
que las “guerras mundiales” no son la causa del Nihilismo, sino consecuencias del
“abandono del Ser” como realizacion final de la 16gica interna de la filosofia occidental
y del circulo destinal de su acaecer: “Las «guerras mundiales» y su «totalidad» son ya
consecuencia del estado de abandono del Ser” (GA 7, p. 88 [1994, p. 82-83]). La logica
del aseguramiento y planificacion de la totalidad del ente pertenece al desarrollo de la
tradicion occidental. De esta manera, para el filosofo, la “instrumentalizacion de la
totalidad del ente” coincide con el “abandono del Ser” en la medida en que ambos son
productos de la consumacion de la metafisica occidental bajo la figura del Nihilismo. “De
ahi que incluso sea necesaria una lucha sobre la decision relativa a qué humanidad es
capaz para la realizacion incondicionada del nihilismo” (GA 7, p. 87 [1994, p. 82]). La
consumacion de la Metafisica coincide con la realizacion incondicionada del Nihilismo y
asi la humanidad lucha por la capacidad de realizar su propio fin. Heidegger nos hace
reflexionar: los “hombres” operan sin cuestionar porque son superados por la “meta” del
dominio del ente; la técnica opera también la humanidad que mecanicamente integra el
engranaje (Gestell) del mundo pensado como dominio del ente instrumentalizado.

El “hombre” mismo se reduce a la materia prima necesaria al dominio técnico
del mundo. La esencia de la técnica, el engranaje (Gestell), es la estructura totalizante
segun la cual el sentido del ente, incluida la humanidad, es determinado segun su utilidad
para el proyecto de realidad puesto en practica por el pensamiento occidental inicial. La
dominacion del ente tiene el sentido del aseguramiento de la “errancia” humana en una
experiencia que reduce toda y cualquier incerteza al conforto calculado proyectado
técnicamente. El “abandono del Ser” es el paso final del proyecto de dominacidn técnico
de la vida. La humanidad es incluida en el proyecto técnico y su acontecimiento es
entonces organizado también por el engranaje (Gestell) técnico que dirige la “sociedad”

segun un supuesto plano director.

En el circulo de las zonas, las distintas regiones del equipamiento humano se
convierten necesariamente en «sectores»; incluso el «sector» de la poesia, el
«sector de la cultura» no son mas que regiones del «dirigismo» (Fiihrung) del
momento, aseguradas de un modo planificado. (GA 7, 89, [1994, p. 84])
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“Dirigismo” (Fuhrung) es, por tanto, la idea de que la totalidad del ente puede
ser planificada y que sus “sectores” pueden ser dirigidos por la “voluntad humana”
concentrada en la figura de sus “dirigentes” (die Fuhrer). En la técnica, lo que esté en
accion es la “meta” unificada del “calculo planificador del aseguramiento de la totalidad
del ente”. Los “dirigentes” (die Flhrer) son quien supuestamente controlan la direccién
de la voluntad humana y congregan los diversos sectores en la produccion de la voluntad
humana. Sin embargo, el “dirigente” hace parte del engranaje (Gestell) técnico del
mundo. El “dirigente cultiva la apariencia de que tiente algin tipo de agencia sobre el
“destino del Ser” y su consumacion, pero no actda sino en el cuadro de su ocupacion con
el dominio técnico del ente. “El dirigente (der Fuhrer) es el escandalo que no se libra de
perseguir escandalos que él mismo ha provocado, pero s6lo de un modo aparente, porque
los dirigentes no son los que actuan” (GA 7, p. 89 [1994, p. 84]). La incapacidad del
actuar de los “dirigentes” es una necesidad del proyecto técnico de sumision del todo al
planeamiento calculable de su “voluntad de dominio™.

Los dirigentes (die Fuhrer) “son las consecuencias inevitables del hecho de que
el ente haya pasado al modo de la errancia, en la que se expande el vacio que exige un
unico ordenamiento y un Unico aseguramiento del ente” (GA 7, p. 89 [1994, p. 84]). El
dominio técnico del mundo (el “dirigismo” como ordenamiento y aseguramiento de la
totalidad del ente) estd regido, sobre todo, por una experiencia reactiva del vacio de
fundamento y su aproximacion premeditada en la forma del Nihilismo. La creencia ciega
en el “dirigente” y la sumision absoluta del si mismo de la existencia a la planificacion
técnica del ente son consecuencias de un modo impropio de relacién entre la existencia
occidental y su fundamento inicial: la finitud abismal del Dasein humano.

La técnica sumerge nuestra existencia finita (el Dasein) en la realidad
determinada por el aseguramiento y planeamiento de la apertura del Ser. La construccién
técnica del mundo es evocada como fundamento para el predominio de la voluntad
humana sobre la realidad del mundo. Abrigado por la técnica, los riegos de la vida son
calculados y neutralizados por el engranaje (Gestell) que disefia la realidad segun su
propio proyecto de dominio eficaz del ente. El aeropuerto es un buen ejemplo del cuidado
previo de la técnica para que el transcurso del viaje ocurra sin que nada fuera del esperado

ocurra. Los mismos se pasa con las habitaciones y el intento de planeamiento sustentable
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de los nucleos habitacionales. La técnica, en muchos sentidos, procura controlar el mundo
para que nuestra vida transcurra lo més tranquilo posible, pero en esto también reside su
principal riesgo: el existir pierde la referencia de su si mesmo para alla de lo objeto de la
realidad técnicamente planeada del mundo a la mano. Heidegger sefiala: “la ausencia de
penuria consiste en creer que se tiene en las manos lo real y la realidad y que se sabe qué
es lo verdadero, sin que necesite saber en qué esencia la verdad” (GA 7, p. 86 [1994, p.
81]). La “ausencia de penuria” es la completa dominacion del aparecer del mundo por el
engranaje técnico como el planeamiento de la totalidad del ente segun su necesidad para
un proyecto director que obedece la légica de la realidad calculable del Ser.

Para el existir que vive exclusivamente bajo el dominio técnico de la realidad del
mundo no es necesario preguntarse sobre el sentido de su experiencia del ente, ya que el
“real” es previamente determinado por el disefio técnico y cuidadoso de la apertura del
Ser en su totalidad instrumental. Sobre los instrumentos técnicos podemos decir que nada
tiene una verdad en si, pero su interconexion crea una experiencia del Ser que obedece el
estricto planeamiento técnico de nuestra vivencia comunitaria del Ser. Heidegger sefiala
el principio operativo de una tal descubierta del mundo: “La errancia no conoce verdad
alguna del Ser; en cambio, desarrolla el ordenamiento y la seguridad totalmente equipados
de toda planificacion de toda zona” (GA 7, p. 89 [1994, p. 83-84]). La “ausencia de
penuria” garantizada por la técnica, sin embargo, es en verdad la “suprema penuria” y es
por medio de ella que el existir es puesto en la cercania de la Nada que apremia desde la
mas lejanas de las lejanias: “El dolor, del que primero hay que hacer la experiencia y cuyo
desgarro hay que sostener hasta el final, es la comprensidn y el saber de que la ausencia
de penuria es la suprema y la méas oculta de las penurias, que empieza a apremiar desde
la mas lejana de las lejanias” (GA 7, p. 86 [1994, p. 81]). Al final, es la “ausencia de
penuria” determinada por el dominio técnico de la realidad del ente que conduce la
existencia occidental a la experiencia definitiva y acabada del Nihilismo Europeo y el a-
bismo propio de la finitud existencial de este modo de desvelamiento del Ser. La
“angustia” occidental lleva la mascara nietzscheana del Nihilismo, pero retiene la relacion
originaria con la creacion artistico-poetica que Holderlin dice se genera en el caos
sagrado y nombra de la Naturaleza, el origen del Ser.

(Cual es, sin embargo, el sentido del “sujeto” de la “Metafisica del objeto”

marcado por la angustiante experiencia de la Nada en su posibilidad occidental del Ser?
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Es comdn la comprension del “hombre occidental” como el animal (sensibilidad) racional
(no sensible). Este supuesto sobre el sentido (tiempo) y el sitio (espacio) de la
“existencia”, sefiala Heidegger, es el fundamento de la determinacion moderna de la
realidad del mundo (sujeto-objeto) y gestada por el pensamiento griego inicial bajo la
figura platonica de la esencia del ente presente (idéa-ovoia). ES decir: la modernidad
queda dentro de la apertura inicial de la Metafisica Occidental y su esfuerzo inicial de
concebir la realidad desde la determinacion de la esencia del ente: “En realidad se trata
de la Metafisica del objeto, es decir, del ente como objeto, del objeto para un sujeto” (GA
7, p. 71 [1994, p. 67])'®. Heidegger Ilama nuestra atencion al hecho de que la
determinacion moderna del “objeto del conocer” determina también, de manera implicita,
el sentido ontoldgico de la estructura subjetiva del quién conoce. En sentido ontoldgico,
la modernidad se mantiene de acuerdo con la determinacion metafisica inicial de la
esencia del ente llevada a cabo por el pensamiento griego.

Desde su inicio, la representacion moderna del “sujeto del conocimiento” esta
subordinada a la descubierta griega inicial de la esencia del ente (su realidad) como el
presente continuo en el tiempo y en espacio de la percepcion ideacional del pensar
reflexivo. Incluso para Kant, por ejemplo, el sujeto trascendental sélo es capaz de
pensarse a si mismo a traves de la simple presencia de los objetos representados en el
espacio y tiempo puros del entendimiento. “El modo del representar humano,

metafisicamente marcado, en ninguna parte encuentra otra cosa que no sea un mundo

163 Al que Heidegger complementa: “El sujeto, en el ordenamiento de la génesis trascendental del objeto,
es el primer objeto del representar ontologico” (GA 7, p. 70 [1994, p. 66]). En Descartes, es decir, en el
fundamento de la interpretacion ontoldgica del sujeto moderno, la existentia es previamente determinada
desde la experiencia temporal del ente y su posicion en el tiempo y espacio observables. “La «Teoria del
Conocimiento» es observacion, Oswpia, en la medida en que se pregunta al dv, pensado como objeto, en
vistas a la obstancia y a la posibilidad de ésta 7| 3v”” (GA 7, p. 71 [1994, p. 67]). Lo que Heidegger llama de
“teoria del conocimiento” moderno, por lo tanto, no puede reducirse a una simple discusion sobre la
posibilidad objetiva del conocer. Mas bien, esta profundamente determinada por la comprension ontologica
del existir marcada por el destino occidental de descubierta de la verdad del Ser. “La «Teoria del
Conocimiento» y lo que se considera como tal es en el fondo la Metafisica y la Ontologia que se funda
sobre la verdad como certeza del representar asegurador. En cambio, la interpretacién de la «Teoria del
Conocimiento» como explicacién del «conocer» y como «teoria» de las ciencias recorre un camino
equivocado, aungue esta empresa de aseguramiento es s6lo una consecuencia del cambio de la nueva
interpretacion del ser, visto ahora como obstancia y representabilidad. «Teoria del Conocimiento» es el
rétulo que se da a la creciente, esencial incapacidad de la Metafisica moderna para saber su propia esencia
y el fundamento de ésta. El discurso de la «Metafisica del Conocimiento» se queda en el mismo
malentendido. En realidad, se trata de la Metafisica del objeto, es decir, del ente como objeto, del objeto
para un sujeto. El mero reverso de la interpretacion equivocada que de la «Teoria del Conocimiento» hacen
el Positivismo y el Empirismo se anuncia en el avance de la Logistica” (GA 7, p. 71 [1994, p. 67]).
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construido metafisicamente” (GA 7, p. 70 [1994, p. 65]). Para ejemplificar esta pre-
comprension ontologica de la temporalidad de la existencia segtn la simple “consistencia
temporal” del “objeto”, Heidegger también cita a Descarte: “Ego cogito es cogito: me
cogitare” e interpreta: “Al objeto (lo que esta puesto en frente) pertenece a un tiempo la
consistencia (el en-qué-consiste) de lo que esta-en-frente (essencia-possibilitas) y el estar
de lo que esta en frente (existentia)” (GA 7, p. 70 [1994, p. 66]). Es decir, la “consistencia”
del “objeto” como simple presencia determina también el “estar” en el tiempo y el espacio
del “sujeto” (existentia) que percibe. De esta manera, argumenta Heidegger, “las
existencias, en su consistencia, estan referidas esencialmente al emplazar del pre-sentar
como del tener-ante-si asegurador (des sichernden Vor-sich-habens)” (GA 7, p. 70 [1994,
p. 66]). La existencia es “sujet0” en la medida en que se emplaza en el “pre-sente” del
ente ante si, su modo de ser, por lo tanto, es el “tener-ante-si asegurador” del “objeto”
simplemente dado. El “sujeto moderno” s6lo aproxima la “existencia” del “acabamiento
técnico” de la metafisica occidental.

Es importante, sin embargo, que la preconcepcién metafisica del tiempo y del
espacio del ente no impida la comprension del “tiempo-espacio” propio del “instante”
(Augenblick) de toda la fundacion ontohistérica de la descubierta de la verdad del Ser por
el existir humano. Heidegger concluye: “Al hombre de la Metafisica le esta negada la
verdad todavia oculta del ser. EI animal trabajador esta abandonado al vértigo de sus
artefactos, para que de este modo se desgarre a si mismo y se aniquile en la nulidad de la
nada” (GA 7, p. 69 [1994, p. 65]). La “nulidad de la nada” es la amenaza de la técnica: el
peligro supremo que la Ultima etapa de la metafisica occidental acecha a quienes estan
sometidos a la expansién desenfrenada de su dominio sobre el mundo. Esta amenaza
significa, precisamente, perder de vista, de una vez por todas, la experiencia positiva de
la Nada, es decir, la posibilidad creativa de apertura poética del sentido del Ser en el modo
de la creacion artistica.

Para Heidegger, el paso del “animal racional” al “animal trabajador” indica el
transito definitivo de la metafisica occidental a su acabamiento moderno. Lo que el
filésofo llama “animal trabajador”, finalmente, es el existir expropiado por el engranaje
técnico (Gestell) y transformado en herramienta o, mejor dicho, en “materia prima” para
la produccion industrial del ente. Finalmente, es el “instinto animal”, que el racionalismo

cartesiano consideraba un obstaculo a larazdn, lo que aprisiona la existencia modernizada
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en la logica utilitarista del engranaje (Gestell) del ente:

El «instinto» ha sido tenido hasta ahora por la caracteristica distintiva del
animal, que, dentro de la zona en la que se desenvuelve la vida, decide lo que
lo que para él es Util o perjudicial, que se rige por aquél y que, mas alla de él,
no persigue nada. La seguridad del instinto animal corresponde a la ciega
sujecion a su esfera de utilidad. (GA 7, p. 90 [1994, p. 85])*64

Por medio de la “seguridad del instinto animal”, la técnica somete el “hombre
occidental” a su proyecto de dominio utilitarista de la esencia del ente. Asi, la totalidad
del ente es sometida de una vez por todas al proyecto instrumental de controle técnico de
larealidad del mundo y que opera segun los intereses industriales de produccién mercantil
de la vida. Para Heidegger, el proyecto técnico esta, ante todo, guiado por un tipo especial
de “voluntad de poder” llamada “usura de todas las materias™*®®. Aqui, la “usura” indica
la “voluntad” de constante expansion de si misma propia de la vida, pero expropiada como
logica de sumision del todo de la apertura del Ser al “pensamiento calculante” marcado
por el desarrollo técnico del dominio del ente en su totalidad. La esencia de la técnica es

el proyecto de dominio incondicionado de la totalidad del ente, esta esencia es engranaje

164 El lema racionalista de la “superacion del instinto animal por medio de la razéon” se revela en la
industrializacion planificada de la propia humanidad: “La pulsion de la animalidad y la ratio de la
humanidad devienen idénticos” (GA 7, p. 90 [1994, p. 85]). La razén se funde con la pulsién de la
animalidad creando una légica propia de influencia sobre el todo de la vivencia occidental de mundo: “El
instinto es la superacion del intelecto que corresponde a la ultrahumanidad, una superacion que se dirige al
calculo incondicionado de todo” (GA 7, p. 90 [1994, p. 84]). A la tradicional dualidad propia del concebir
del hombre por la metafisica crea la oposicion suprema entre ultra- y subhumanidad: “A los plenos poderes
de la ultrahumanidad corresponde la total liberacion de la subhumanidad” (GA 7, p. 90 [1994, p. 85]). Sin
embargo, la dualidad “ultrahumanidad” y “subhumanidad” s6lo nubla aiin mas la posibilidad de una
interpretacion originaria del sentido del Ser en general. De hecho, concluye el filésofo, la supuesta
“ultrahumanidad” es la propia consumaciéon de la metafisica occidental y el estadio patoldgico de
experiencia de la enfermedad espiritual que Nietzsche diagnostic6 como Nihilismo Europeo.

165 El uso del término “usura” nos brinda una ultima oportunidad para sefialar el debate propuesto por
Jean-Luc Nancy quien, inspirado en Hanna Arendt, llama la atencion sobre la banalizacion del discurso
antijudio en todas las esferas de la “sociedad europea” en el siglo XX (del estrato juridico al filosofico):
“La banalité, dans le cas de Heidegger, est celle de la doxa de I’antisémitisme telle qu’elle circulait en
Europe dans les années 1920-1940 et telle qu’elle ressurgit de nos jours, singuliérement en France et en
Allemagne, en Grece et un peu partout” (NANCY, 2015, p. 11). Al que Nancy luego acrecienta: “Ce
discours a produit des effets d’adhésion quasiment mécanique sur la majorité de tous ceux que ne préservait
aucune pensée capable de critiquer les grossieretés historiques, anthropologiques, philosophiques et
fantasmatiques dont ce discours est rempli. Une telle capacité de critique pouvait relever de convictions
démocratiques ou religieuses, marxistes ou humanistes. Ella pouvait aussi tenir a une répulsion pour la
vulgarité intellectuelle inhérente au racisme, cette vulgarité que Nietzsche avait fort bien détectée.
Heidegger dans ses cahiers autant que dans les Beitrage récuse le principe raciste ou racial, lequel procéde
d’une conception biologique, naturaliste et donc «métaphysique». Parler de «I’animal doué de raison», ¢’est
rester deux fois (race et raison) en de¢a de nécessaire «métamorphose de I’homme en fondateur du Da-
seiny, c’est-a-dire de la venue de 1’étre ou bien comme étre” (NANCY, 2015, p. 13-14).
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(Gestell) en el sentido del proyecto maquinante del Ser que dispone del ente segiin un
modo especifico de descubierta (desvelamiento) de la verdad del Ser. La “usura”, sin
embargo, no esta desconectada del modo temporal proprio de nuestra existencia humana

y la temporalidad propia del sitio instantaneo de su evento:

La usura de todas las materias, incluida la materia prima «hombre», para
producir técnicamente la posibilidad incondicionada de producirlo todo, esta
determinada en lo oculto por el vacio total en el que esta suspendido el ente,
las materias de lo real. Este vacio tiene que ser llenado, pero como el vacio del
ser, sobre todo cuando no puede ser experienciado como tal, nunca es posible
llenarlo con la plenitud del ente, para escapar a él s6lo queda organizar el ente
de un modo incesante sobre la permanente posibilidad de la ordenacién como
forma del aseguramiento del actuar. Vista de esta perspectiva, la técnica, por
estar referida sin saberlo al vacio del ser, es la organizacion de la carencia.
Dondequiera que falte ente —y para la voluntad de voluntad que se afirma cada
vez mas siempre falta— la técnica tiene que salir al quite recambiando lo que
falta y consumiendo materia prima. (GA 7, p. 91-92 [1994, p. 85-86])

La técnica no es ciega ante el vacio fundamento propio de la experiencia
existencial del fenémeno (de la apertura) del Ser, pero lo interpreta como simple
“carencia” e intenta llenarlo con los “entes” cuya la produccion esta bajo su proyecto
inicial de dominio. Ocurre que, en la época del Nihilismo, la Nada acecha la existencia
desde el mas alla de toda dominacién entitativa del mundo y la respuesta calculante de
la técnica se muestra insuficiente delante de la experiencia intima del a-bismo de
fundamento de nuestro propio existir.

En el nucleo de la “historia acontecida” del occidente, la “superacion del
Nihilismo” va mas alla incluso del hombre occidental en la posibilidad fundamental del
Ubermensch nietzscheano. La superacion esencial del Nihilismo no tiene el sentido del
ultrapasar del concepto metafisico del “hombre occidental”, sino del retorno fundamental
al cuestionamiento de la apertura lingiistica originaria de la “existencia pensante” del
Dasein humano marcada por la finitud esencial de este ente. La finitud (la relacion
esencial entre existir y el abismo del Ser) es el origen verdadero de la posibilidad creativa
de la apertura del sentido del Ser que abriga el Dasein histdrico de un pueblo. La pregunta
por la “esencia del arte”, finalmente, es la guia para que el pensamiento expropiado por
la tradicion metafisica pueda volver a su relacién originaria con el origen poético de su
experiencia del Ser. La poesia, como principio artistico esencial en todo arte, indica el
sitio y la posibilidad futura de toda experiencia positiva de la Nada como futuro evento-
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apropiador (Er-eignis), es decir, fundacion del otro inicio del Ser.

En cuanto al arte, es la esencia poética de su obra lo que resguarda el libre-
dialogo con el futuro evento-apropiador (Er-eignis) como “superacion del nihilismo” y
“otro inicio” de la verdad del Ser. La poesia indica lo que el pensamiento necesita
redescubrir de modo originario. No porque “poesia” y “pensar” sean lo mismo, sino
porque ambos estan relacionados con la creacidn poética y con la fundacion ontohistorica

del sentido del Ser:

En la experiencia fundamental de que el hombre como fundador del ser-ahi
(Dasein) es usado por la divinidad del otro dios, se inicia la preparacion de la
superacién del nihilismo. Pero lo mas inevitable y dificil en esta superacién es
el saber acerca del nihilismo. (GA 65, p. 140-141 [2003, p. 124])

La preparacion del evento-apropiador (Er-eignis) comienza en el arte, pero el
pensamiento del inicio (el “saber acerca del nihilismo”) es indispensable para el
acogimiento del “esenciar-se de la verdad” como apertura renovada del sentido del Ser.
En todo caso, para Heidegger, la obra de arte escapa al dominio utilitario de la técnica
porque, en el didlogo con la “divinidad d del otro dios”, nunca se reduce al “ahora” (el
presente de la consistencia del ente determinado por la metafisica occidental); la obra
queda esencialmente vinculada al “instante” de la apertura creadora del abrigo (tiempo-
espacio de la existencia pensante). La esencia del arte precede el “hombre occidental” y,
por eso mismo” su “decir-poético” pertenece a lenguaje mas originaria del Ser, anterior a
la determinacion de la esencia del ente llevada a cabo por la filosofia occidental.

Pensamos en las siguientes palabras del filosofo: “Pero con el fin de la Filosofia
aun no ha terminado el pensar, sino que esta pasando para un nuevo comienzo” (GA 7, p.
79 [1994, p. 74]).

El “otro inicio” se distancia del concepto metafisico del “hombre occidental”,
pues tiene otro sentido del Ser. El lenguaje de este “inicio”, sin embargo, permanece
desconocido para aquellos que experimentan la consumacién de la filosofia sin que les
permita cuestionar los motivos profundos de su experiencia del Ser. Nuestro trabajo
dibuja el pensamiento heideggeriano ante la pregunta fundamental por la posibilidad de
superacion del Nihilismo. Holderlin y Nietzsche participaron en la discusion en la medida

en gque indican la direccion del cuestionamiento de Heidegger sobre la posibilidad original
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de un “otro inicio” para nuestra experiencia pensante de la verdad del Ser y su apertura

creativa de sentido.

254



CONCLUSION

Nuestro trabajo se ha mantenido todo el tiempo en el triplice limite de la
exposicion del cardcter metafisico de la “voluntad” en Nietzsche, del caracter sagrado de
la “naturaleza” en Holderlin y del caracter ontoldgico de la “historia” en Heidegger.
Finalmente, la tarea es pensar todo esto en su relacion con la discusion sobre la
experiencia contemporanea del Nihilismo Occidental como fin de la metafisica
tradicional. ¢El fin de la metafisica puede ser pensado en la direccién de un nuevo
horizonte de sentido para la experiencia humana del Ser? Ya hemos argumentado que es
esta la cuestion en torno de la cual el pensamiento heideggeriano de la década de 1930 se
desarrolla. En este conturbado periodo de la historia alemana, el filésofo marcado por la
publicacién de Ser y Tiempo en la década anterior, recurre a la reflexion sobre el origen
historico de algo asi como un “pueblo”, es decir, el sentido ontologico del evento de la
“comunidad humana” marcada por la apertura-comin de la realidad del Ser. El fin de la
metafisica es positivo en la medida en que expone los cimientos del “inicio” de todo
evento posible de Ser, incluso el occidental. En este sentido, la cuestion puede ser
reformulada asi: ¢hay futuro para el existir humano después del fin? Tal vez este “futuro”
pertenezca s6lo al Ser y nunca al “hombre”. Pero, de todo modo, es en el “desconocido”
propio del caracter venidero del futuro en que habita la esperanza heideggeriana del “otro
inicio” para su “pueblo” y esto en el sentido de una nueva apertura de la totalidad del Ser.

Empezamos con Nietzsche. Entre otras cosas, reflejamos sobre el modo como
en su obra sobre el origen de la tragedia el filosofo expone el inicio helénico de lo que
llama de tragico destino de la “metafisica occidental”®s. En vida y obra, Nietzsche
denuncia lo que esta bajo los pies de la sociedad europea y su supuesta ilustracién
intelectual. También el Occidente tiene una “voluntad” propia, pero que se ha inflado
demasiado y ahora, tal como una burbuja en el viento, amenaza implosionar. La voluntad
es expropiada por el proyecto occidental y puesta contra si misma. “;Se quieres dominar,

sirveme!”, es la ley de la sociedad que depende del “hombre” como la principal “materia

166 Veéase el apartado “1.3.1 La confrontacion entre Apolo y Dioniso: el origen de la tragedia atica para
Nietzsche”.
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prima” para la expansion de su dominio artificial sobre la realidad del mundo*®. Este
sistema encuentra su limite, sin embargo, en la implosion de sus ideales que tiene el
caracter del retorno nietzscheano a la nada: el Nihilismo. La filosofia de Nietzsche esta
en la frontera entre el pensamiento y el arte. En el pensamiento vivido del fil6sofo, el arte
tiene un papel fundamental en la reflexién propuesta. La tradicion ha sido inaugurada por
un “gesto metafisico” de la woinoic helénica. Sin embargo, el Nihilismo es el Gltimo
estadio de esta “tragedia” que ha tenido su “esencia” resguardada por el arte.

Nuestro trabajo siguié la indicacion heideggeriana de la filosofia de Nietzsche
como reflexién sobre la esencia del Nihilismo y su reflejo en los “pueblos” tocados por
el proyecto occidental del “desvelamiento” de la verdad del Ser%. Hemos tenido la
oportunidad previa de discutir el asunto de modo detallado, pero la conclusion es muy
clara: la imposicion violenta o pacifica de un “ideal” es, desde siempre, una repuesta
incompleta al problema fundamental del Nihilismo como esencia de la experiencia
occidental del Ser. La experiencia positiva del Nihilismo, sin embargo, tiene otra
direccion esencial: el arte. En sentido artistico, el Nihilismo significa la liberacion de
fuerzas creativas para alla del dominio del real propuesto por cualquier proyecto humano
de dominio del mundo. Nietzsche se divierte al testar los limites abstractos de la realidad
impuesto por tradicion; la libertad, en este caso, es siempre una referencia a la condicion
artistica esencial del propio existir humano y el limite de su finitud. ;No es la experiencia
del “vacio de fundamento” la oportunidad para la creacién de un nuevo sentido para la
experiencia del Ser? Para Heidegger, mientras las “potencias mundiales” disputan qué
“humanidad” debe ejecutar el proyecto de privatizacion del planeta, el pensamiento es
retenido en la afectacion propia de los “escandalos” producidos sobre medida para llamar
la atencion del publico*®. En ambos fildsofos, es clara la diferencia entre la posibilidad
de una relacion positiva con el Nihilismo y la imposicion reactiva de una ideologia
cualquier, la primera es analoga a la creacion artistica del arte en sentido esencial'™, la

segunda es la huida del “vacio” en direccion al “abandono del Ser” al “dirigente” (Fihrer)

167 Véase el apartado “2.1.2 El destino del Occidente y el engranaje técnico del mundo”.

168 Véase los apartados “1.1 El sentido de la metafisica como proyecto griego inicial” y “1.2 Los cinco
términos capitales de la metafisica de Nietzsche”.

169 Véase el apartado “2.2.2 El concepto previo de maquinacion (Machenschaft)”.

170 Véase el apartado “1.3.2 Las posibles manifestaciones del Nihilismo Contemporaneo”, en especial
alinea “c) Nihilismo Completo, Positivo o Clasico”.
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como figura publica del aparato técnico de controle del mundo'. En Nietzsche, la
“transvaloracion de todos los valores™ es, ante todo, creativa. La propia metafisica no es
un acto de una voluntad militar y politica cualquier, sino un acto esencial de creacion
artistica puesto en obra por la voluntad del pueblo helénico en la forma de la tragedia
atica. La vida es arte y el arte se hunde a la vida en todos los niveles como la propia
expresion de la “voluntad de poder” como voluntad de vida que en la existencia finita es
lo mismo que voluntad de crear lo nuevo'?2.

Hay entonces el caso de Hdolderlin y de su poesia como continuo ejercicio de
interrogacion sobre el “sentido futuro” de la esencia de la propia arte. La poesia es
pensada desde el nicleo artistico de su creacion de sentido para la apertura del Ser; ella
no es pasatiempo, pero tan poco un mérito de la cultura: es la propia fundacion esencial
del evento historico de la comunidad, del pueblo'. Para Holderlin, la poesia era el
fundamento de su propia experiencia del mundo, fecundada por la sagrada naturaleza
como sitio dial6gico del encontrd inicial entre hombre y dioses. La poesia de Holderlin
es esencialmente politeista, es decir, esta llena de dioses que, en la noche de “tormenta”,
lanzan rayos a la cabeza descubierta de los poetas futuros. Los dioses estan en la palabra
que el existir articula como lenguaje, esto dialogo, sin embargo, solo es posible porque la
poesia mantiene en el tiempo la apertura del pueblo, es decir, instaura la apertura de
sentido del existir en la “historia” de su experiencia comunitaria del Ser. Heidegger hace
la siguiente lectura de la obra de Holderlin: hombre y dios se pertenecen, pero el arte no
pertenece a ningun de los dos, el arte es parte del propio “sagrado” que en el misterio
cadtico del abismo esencia la apertura del Ser'’*.

La poesia es, al mismo tiempo, la mas inocente de las ocupaciones y la mas
irrecusable vocacion'. En su mas intima experiencia, sin embargo, es la mision
irrecusable para el poeta de, en el silencio de su alma, albergar la palabra de lo que ain

no es, es decir, de la creacion del venidero como futura apertura de sentido para el

171 Véase el apartado “4.2.2 Las consecuencias y la superacion del Nihilismo™.

172 Véase el apartado “2.3.2 Evento-apropiador (Er-eignis) y Nihilismo”.

173 Véase el apartado “3.1.2 La unidad dial6gica entre la esencia del lenguaje y la poesia”.
174 Véase el apartado “3.1.3 Tiempo y Sagrado en la poesia de Holderlin”.

175 Véase el apartado “3.3.3 La existencia de Friedrich Holderlin: inocencia y mision poética”.
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universo de la obra de arte'". De este modo, la creacion artistica en cuestion no es la
simple arte de producir bellas obras de arte, sino la conquista del ambito poético del
dialogo esencial entre la palabray la apertura del Ser que lanza el existir en un horizonte
de sentido desde el cual él descubre la realidad del todo. La comprension de la esencia
poética del arte, sin embargo, exige un modo esencial de relacion con el “lenguaje” y, por
lo tanto, con el sentido de nuestra propia experiencia humana del Ser. La poesia de
Haolderlin cobra un retorno al origen del “decir” que la tradicion occidental ha perdido de
vista en su tratamiento impersonal de la realidad del ente como simples permanencia en
el tiempo y espacio del célculo objetivo.

El pensamiento de Heidegger en la década de 1930 oscila entre Nietzsche y
Holderlin en la medida en que piensa el sentido de la experiencia contemporanea del Ser
en general. Heidegger piensa la negatividad de la experiencia del Nihilismo nietzscheano
en la figura de los “dioses huidos” de Holderlin, pero advierte que el sentido positivo o
clasico de experiencia del Nihil sélo puede ser pensado en el sentido poético del “dios
venidero” del “otro inicio™'”’. El volumen 65 de la obra completa de Heidegger, “Aportes
a Filosofia (Er-eignis)”, retne una serie de notas coleccionadas por el filosofo durante la
década de 1930 y tiene la pretension de responder de una vez por todas en qué sentido
Heidegger comprende su esfuerzo filoséfico de pensamiento cuasi una década después de
la publicacién de Ser y Tempo. El titulo indica el direccionamiento general de la obra:
Heidegger piensa sus contribuciones a la filosofia como el esfuerzo continuo por
mantener viva la pregunta por la posibilidad futura de un nuevo evento-apropiador (Er-
eignis) mas alla del destino occidental y de la falencia de sus ideales supremos'”. Es el

pensamiento de Nietzsche el que sitta el problema de la inevitable experiencia de la Nada

176 La intima experiencia de la vocacion poética es tribulada por la disputacion por un nombre que adn no
tiene sentido y necesita de un nuevo horizonte de sentido para tornarse comprensible. Cada obra lleva
consigo la apertura del universo de su sentido, en la obra, sin embargo, el sentido es siempre futuro. Pasa
lo mismo en el corazén del poeta. Para Heidegger, la vivencia de la esencia del arte es marcada por un
modo muy peculiar de renuncia de la pretension del dominio de sentido sobre la totalidad de ente. La obra
desabrocha en su propio universo de sentido Yy, con esto, renuncia al dominio sobre todo que no estéa en el
futuro pensado por su mas esencia “ser-obra”: “El poeta debe abandonar la exigencia de que, con toda
seguridad y a demanda suya, le sea dado el nombre para lo que él ha puesto como verdaderamente existente
(Seiendes). Debe prescindir de este poner y de aquella exigencia. El poeta debe renunciar a tener bajo su
dominio la palabra en tanto que nombre representativo de lo que es puesto como ente” (GA 12, p. 227-228
(1990, p. 204).

177 Véase el apartado “4.1.2 La morada poética del hombre: Holderlin y los poetas futuros”.

178 Véase el apartado “4.1.1 El tiempo-espacio del otro inicio”.
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de fundamento sobre la que se generaron sus mas antiguos ideales: el Nihilismo. La
reflexion sobre la lectura heideggeriana de la obra de Nietzsche y Holderlin, sin embargo,
no puede perder de vista lo que ha sido arduamente conquistado en Ser y Tiempo, es decir,
la estructura pre-ontoldgica propia de la temporalidad del Dasein humano y, del mismo
modo, la historicidad propia de esta de este ente que se relaciona con el Ser en el modo
del cuestionamiento de su propio existir.

Hasta ahora hablamos, junto a Holderlin, Nietzsche y Heidegger, de la sumisién
del “ser humano” al proyecto técnico de “desvelamiento” de la totalidad del ente. Sin
embargo, el evento histdrico de un pueblo no es algo propio de la cultura germanica, pero
de toda posibilidad esencial de descubierta poético-pensante del “claro” del fenémeno
como apertura de sentido para el Ser. Asi, como conclusién para la presente tesis doctoral,
proponemos traer a la “palabra” el testimonio esencial de un pueblo distinto al de estos
pensadores. ¢Qué tal si elegimos precisamente aquellos pueblos que han experimentado
en primera mano la reduccion del “existir humano” a la categoria de simples “materia
prima” para la expansion exponencial del dominio occidental de la realidad del mundo?

Tomemos como ejemplo esencial el poeta argentino Héctor Roberto Chavero
Harén, de pseudénimo Atahualpa Yupanqui. Desde su mas temprano inicio, la poesia de
Yupanqui retira su sentido esencial de lo que concibe como destino de su pueblo andino.
Héctor Haran nasci6 en 1908 en un pequefio pueblo de Campo de la Cruz, interior de la
provincia de Buenos Aires, y en 1936 publica por primera vez sus composiciones
utilizando ya el nombre artistico de Atahualpa Yupanqui. En el mismo afio en que
Heidegger empezaba a escribir sus aportes a la filosofia alemana, los aportes de Yupanqui
a la poesia andina fueron grabados en tres rudimentales discos de 78 rpm por la productora
Odeoén Argentina y con el titulo de “Odeéon Mangruyo — Atahualpa Yupanqui”. La
primera cancion de estes discos fue “Caminito del Indio (Una cancion Andina)”, un
poema compuesto por Yupanqui en los afios 20 y musicado para voz y guitarra por
ocasion de la grabacion del album. Basaremos nuestra interpretacién en este primero
poema de Yupanqui, al cual tuvimos acceso por medio de la compilacion en dos Cds
publicados este afio (2023) por el sello Rama Lama Music bajo el titulo de: “Todas Sus
Grandes Canciones, En Sus Primeras Grabaciones (1936-1953)”. Reproducimos la letra

de la cancion “Caminito del Indio” en integra:
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(1) Caminito del indio,

sendero coya sembra’o de piedras.
Caminito del indio,

que junta el valle con las estrellas.

(2) Caminito que anduvo

de sur a norte mi raza vieja

antes que en la montafia

la pachamama se ensombreciera.

(3) Cantando en el cerro,
llorando en el rio,

se agranda en la noche
la pena del indio.

(4) El sol y la luna
y este canto mio
besaron tus piedras,
camino del indio.

(5) En la noche serrana

llora la quena su honda nostalgia
y el caminito sabe

cudl es la chola que el indio Ilama.

(6) Se levanta en el cerro

la voz doliente de una baguala
y el camino lamenta

ser el culpable de la distancia.

(YUPANQUI, Caminito del Indio, 2023).

El poema musicado tiene seis estrofas, cada una con cuatro versos. La estructura
de las estrofas es la misma presentada en 1936 y, muy probablemente, la misma pensada
por el joven afios antes de la publicacion del aloum por la Odedn. Nuestro interese es
pensar la indicacion poética de Yupanqui del sentido poético del “pueblo andino” cuya la
propia historicidad estd en juego en las palabras de su poema. ES necesario, como
aconseja Heidegger, dejar con que el poema hable por si mismo.

Todo se inicia con la descripcion del “caminito del indio” en los dos primeros
versos: “Caminito del indio, / sendero coya sembra’o de piedras”. EI camino pertenece
al indio y esta hecho de piedras, pero los versos dicen mas que esto. El tono popular aporta
de modo conciso el complejo escenario historico de los pueblos de los que habla. Es una
descripcion esencial: el camino es un “sendero coya sembra’o de piedras”. El “coya”
(también colla, kolla o golla) es un término popular para describir de modo general el

coyunto de los pueblos indigenas andinos originarios de la region norte de Argentina y
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cuyos descendientes hoy estan dispersos por todo el territorio argentino y también en
varias regiones de Per(. Los versos de Yupanqui identifican simultaneamente el origen
del camino y la apertura por medio de la cual el camino ha encontrado su sentido de Ser:
el coya ha sembrado de piedra los senderos abiertos por su propio caminar. El camino es
un “sendero” y el sendero es “coya”. El camino fue sembrado por ellos, los “coyas”. El
“sembra’o” se refiere a la piedra material del camino, pero también es la firmeza del
sentimiento que toca el corazon del indio al caminar por los caminos del pueblo. Por ende,
el “camino” esta “sembra’o de piedras” porque resiste conservando en el corazén del
indio una apertura propia de Ser.

En este sentido, la poesia de Yupanqui nos ofrece una referencia privilegiada a
la discusion heideggeriana sobre el sentido ontohistorico de la esencia del arte en la
medida en que direcciona su palabra a la experiencia originaria del venir-a-ser del pueblo
coya. La poesia de Atahualpa Yupanqui es un dialogo esencialmente poético con el
pueblo andino y su apertura inicial de sentido comunitario para la experiencia del Ser: el
“caminito del indio” es camino del poeta marcado por la herencia indigena de un destino,
es decir, de una experiencia propia de Ser. El “caminito” es un modo propio de existir,
pero un modo de Ser que pertenece al indio marcado por una apertura poética propia. Asi,
en el “camino” de su pueblo, es el indio quién encuentra y experimenta la “libertad” de
Ser propia del “si mismo” de su pueblo.

Para crear, es decir, para proyectar por si propio el sentido de un posible y futuro
evento-apropiador (Er-eignis), es necesario que el indio también pertenezca al
“caminito”. La “libertad creativa”, el fundamento del arte, el ejercicio concreto de la
apertura poeética del fundamento de un existir propio. Es verdad ningun proyecto, sea
particular o comunitario, tiene el dominio completo del acontecer futuro del Ser, pero es
justamente por esto que el arte esta libre para proyectar este evento como la busqueda por
lo nuevo. Lo que ocurre es que la propia fundacidn poética se apropia de la finitud del
existir y retira de ahi la extension de su permanencia en el tiempo. De este modo, un
“poeta futuro” es lo que no piensa solo en direccion al pasado, sino que encuentra, en su
propio vacio de su fundamento, el sentido futuro de la fundacion de un nuevo horizonte
de sentido para el Ser. Pensando de esta manera, ¢ Atahualpa Yupanqui no es también un
de estes “poetas futuros” de los que habla Heidegger en su interpretacion de la obra de
Holderlin?
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Volvamos al poema. La primera estrofa se concluye con los siguientes versos:
“Caminito del indio, / que junta el valle con las estrellas”. El autor repite el hecho de que
el camino pertenece al indio, pero acrecienta algo esencial al “objeto” de su poema: el
camino del indio “junta” el valle con las estrellas. En un primer momento esta
construccion suena rara: ¢no seria mas aceptable que el camino juntara el vale con la
montafia? Sin embargo, el que camina mira al cielo, mira las estrellas. Es entre las
estrellas que estan los dioses del indio, del caminante. No sélo los incas, pero también los
aimaras y otras civilizaciones amerindias encontraban el sentido comunitario de su
experiencia del Ser en complejas referencias astronomicas. Los “astros”, principalmente
el Sol y la Luna, eran los dioses y sus sefias instauraban en el “mundo terrestre” la ley y
la orden del pueblo. El camino junta el valle con las estrellas porque indica el “horizonte
de sentido” donde el didlogo entre indio y pueblo encuentra el sentido del didlogo poético
entre el existir y los dioses: lo sagrado. El camino “junta” vale y estrellas porque
pertenece al indio, es decir, al dialogo poético entre el pueblo y los dioses que llena de
poesia la “distancia” del Ser.

La segunda estrofa habla especificamente de los antepasados del indio, sus dos
primeros versos dicen: “Caminito que anduvo / de sur a norte mi raza vieja”. Empezamos
por la geografia propuesta: el camino va de norte a sur. El “sur” y el “norte” se juntan al
“valle” y a “estrellas” mencionados anteriormente en el poema para formar la cuadratura
poética del paisaje descrito por Yupanqui. Tratase del “horizonte de sentido” abierto por
las referencias poéticas del abrigo de la comunidad del indio. Pero el “camino” fuera
abierto previamente por la “raza vieja” que lo anduvo previamente. Asi, es necesario fijar
el “tiempo” del poema en las dos estrofas siguientes: “antes que en la montafa / la
pachamama se ensombreciera”. El tiempo de la “raza vieja” es el “antes” que, “en la
montafia”, la “Pachamama se ensombreciera”, cuando la fuente originaria de la
instauracién del pueblo aun dispone de su potencialidad originaria donde los “nombres”
reciben su impulso poético inicial para la propia apertura de un sentido de encuentro con

el Sert”, ;Cudl es el tiempo de la “pachamama”? La pachamama no es una cosa, ni una

179 Aqui hacemos referencia a lo que Heidegger nombra de “inquictante” en la relacion esencial entre la
“palabra poética” y la experiencia de la apertura de Ser propia de la fuente del “aparecer” del ente para la
experiencia humana del mundo: “Los nombres que resguarda la fuente se entiende como algo durmiente
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persona, ni una divinidad, no es nada que se pueda ser emplazado en la historia de un
unico pueblo andino. Esta escrita por Yupanqui en quechua, pero, sin embargo, es una
referencia a algo que se puede decir que es “universal” en el sentido de que es pensada
como fundamento general de toda posible apertura de Ser del indio y también del “otro”
que comparte la propiedad poética de un modo propio de Ser.

Examinemos la palabra elegida cuidadosamente por el poeta y que es compuesta
por la aglutinacion de dos vocablos en lengua quechua: Pacha y Mama. En el segundo
volumen del Diccionario Quechua-espafiol del profesor Julio Calvo Pérez (2022), pacha
es una indicacion del “abierto” donde el todo encuentra su “sitio”, pero obviamente no en
el sentido de la representacion objetiva de la posicion calculable del ente en el espacio
puro. El encuentro y la descubierta del ente tienen sitio en la Pacha. Pero la Pacha
también es la fuente del sentido de la “palabras” que ubican el existir del indio en el
“tiempo-espacio” de su evento, es decir, en la apertura libre de su “caminito”. En otros
contextos, Pacha significa también “globo, mundo, planeta {que habitamos}, tierra”,
igualmente: “PACHA KAMAQ: Dios, Hacedor, demiurgo”, “PACHA KAY” es la
“temporalidad” del disponible en el abierto del mundo y “PACHA KUTI KAY” es el
“hundir-se en el mundo” propio de todo que es (PEREZ, 2022, p. 397-398).

La palabra Mama, por su vez, significa en primer lugar “madre”, la “maternidad”
(MAMA KAY), pero también lo que pertenece al océano: lo “maritimo” (MAMA
QUCHAMANTA). Mama es origen fértil de todo lo que es vida; en el sentido del origen,
“MAMAN?” se dice de algo “importante; primario, principal, cardinal”. Mama es origen
creativo en sentido proximo a la “sagrada naturaleza” en la poesia de Hdlderlin, su
caracter originario la mantiene apartada del creado, pues ella misma no es generada, sino
generatriz. Por ende, el profesor Pérez (2022, p. 535-536) formaliza el vocablo popular
utilizado por Yupanqui en su poema de la siguiente manera: “MAMA PACHA: (pacha;

que so6lo necesita ser despertado para encontrar su uso como aquello que representa las cosas. [...] Pero
esta fuente, de la que el decir poético habia, hasta ahora, obtenido las palabras, o sea los nombres que
representan lo que es, ya no dispensa nada mas” (GA 12, p. 226-227 [1990, p. 203]). En su interpretacion
del poema “Das Wort” de Georg Trakl, Heidegger encuentra algo que considera “verdaderamente
inquietante” del poema de Trakl, pero que también se refleja en el poema de Yupanqui: “ES inquietante que
con la ausencia de palabra desaparece la joya. Asi, es la palabra, y s6lo ella, la que mantiene la joya ens u
presencia: mas, que la busca y la trae a lo presente ya representado; no es solamente un medio de
representacion de lo que ante nosotros. Al contrario: es sdlo la palabra la que otorga la venida en presencia,
es decir, el ser, aquello en que algo puede aparecer como ente” (GA 12, p. 227 [1990, p. 204[).
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pacha mama), tierra {que da fruto}” y “MAMA PACHAMANTA” nombra lo que pertenece
a esta tierra (el “mundano”) (PEREZ, 2022, p. 535-536). Asi, en el poema de Atahualpa
Yupanqui, la Pachamama es el origen del todo, la “tierra-madre” que da la vida al indio,
pero también a los dioses, al vale, al cerro y al rio. Pachamama es la propia fertilidad que
origina la apertura de todo que es y, en medio a esto, la apertura del ser-indio del indio
como “palabra” que articula la poesia del abierto, su “caminito”. “Antes” que la
Pachamama se ensombreciera, por lo tanto, quiere decir: antes que la apertura creativa y
originaria del horizonte de sentido propio del ser-indio sea olvidada. EI poema piensa en
un “instante” en que la apertura poética del camino del indio permanece accesible en su
posibilidad creativa original.

La tercera estrofa habla del propio indio que sufre por los caminos: “Cantando
en el cerro, / llorando en el rio, / se agranda en la noche / 1a pena del indio”. La cuadratura
del horizonte de sentido del poema es llenada por las actividades del indio que camina
por entre los senderos de su pueblo: canta y llora su pena. En el “cerro” el indio canta,
junto en el “rio” ¢l llora y, en la “noche”, se agranda su “pena”. En el contexto de la
poesia, el “canto” es mas comprensible que el “lloro”; el canto es la evocacion poética
del pueblo de atafo, pero ;por qué el indio esta “llorando en el rio”’? El poema en cuestion
no ofrece ninguna indicacién inmediata del motivo de esta “tristeza” compartida con el
rio. Sin embargo, en otra cancion, publicada por primera vez en diciembre de 1947,
Yupanqui nos ofrece una indicacion poética del sentido de la “tristeza” que marca la
relacion esencial entre el indio y el rio en su obra. La cancion es llamada “Tt que puedes,
vuélvete” y empieza con el indio que suefia con el rio hablando con “voz de nieve

cumbrefia y dulce”:

TG que puedes, vuélvete
Me dijo el rio llorando

Los cerros que tanto quieres
—me dijo—

alla te estan esperando.

Es cosa triste ser rio
Quién pudiera ser laguna
Oir el silbo del junco
Cuando lo besa la luna.

Qué cosas mas parecidas

Son tu destino y el mio
Vivir cantando y penando
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Por esos largos caminos.

(YUPANQUI, TG que puedes, vuélvete, 2023).

La tristeza es la imposibilidad de retorno al origen que para el rio es la fuente en
las montafias y para el indio es la pachamama como fuente poética de su pueblo. “Es cosa
triste ser rio / Quién pudiera ser laguna”; el rio Se resiente por no experimentar la
permanencia de la laguna, pues su destino es correr en direccion al mar. El rio compara
su destino con el del indio; ambos van del origen en direccion a la distancia del mar:
“Vivir cantando y penando / Por esos largos caminos”. El consejo del rio es actualizado:
“Ta que puedes, vuélvete”. Cuando retiene su si mesmo el rio es laguna besada por la
luna, el indio, por otro lado, cuando retiene su canto en el cerro retorna al origen del
pueblo y sus dioses. En este sentido, el rio es “semidios”, es decir, mediador entre la
palabra y la comunidad histdrica del indio sobre la tierra®. La consciencia poética de su
condicion agranda la pena del indio, los “cerros” estan “alla esperando”, pero el “alld” es
futuro y alcanza el pecho del indio como la “honda nostalgia”. El canto del indio esté en
el cerro, pero se distancia de si mismo en la medida en que sigue el camino que va del
origen al puerto del “otro inicio”.

La cuarta estrofa del poema “Caminito del Indio” es una descripcion poética del
horizonte de sentido puesto en juego en el camino del indio desde su origen hasta el
dilema contemporaneo del supremo peligro y posibilidad futura. Los dos primeros versos
dicen: “El sol y la luna / y este canto mio”. El “sol” y la “luna” son los astros dioses que
ensefian la direccion inicial del canto. Pero el “sol”, la “luna” y el “canto” del poeta son
nivelados por el poema en una misma relacion esencial con el “camino del indio”. Sol,
luna y hombre son reunidos en la apertura poética de la palabra que instaura el sentido de
la apertura previa del camino como didlogo donde todo esto es puesto en su sitio. Los dos
ultimos versos de la estrofa dicen: “besaron tus piedras, / camino del indio”. Es decir, el
sol, la luna y el canto del propio Yupanqui besan las piedras del camino y su apertura
previa. El sol y la luna besan las piedras del camino con su luz y con su brillo, pero el
canto del Yupanqui besa las piedras del camino en el sentido de la fundacidn poética de

la direccidon “futura” del evento historico inicial del ser-indio y su “morada poética”
y p

180 Véase el apartado “3.3.2 El destino de Germania a la margen del Rin: El ser de los semidioses en la
poesia”.
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original.

La penultima estrofa del poema tematiza el “instante” del canto y, mas que esto,
el “temple fundamental” de su decir poético que instaura “hombre” y “dioses”: “En la
noche serrana, / llora la quena su honda nostalgia”. El instante del canto es la “noche
serrana”, la “honda nostalgia” es su temple y, finalmente, la “quena” es el instrumento de
su expresion. “Quena’ es un instrumento de viento de origen amerindia y aparentada con
la flauta. La “flautita de cafia” es uno de los instrumentos mas antiguos del pueblo andino
y actualmente es reconocida como patrimonio cultural del Perd. Sin embargo, en la poesia
de Yupanqui la quena adquiere una particularidad: “llora la quena”. Yupanqui no dice
que el indio llora en la quena como si el instrumento fuera apenas un medio para el llorar
del indio. Sin embargo, “llora la quena”; es la propia quena la que llora el destino de su
pueblo que se aleja progresivamente de la fuente inicial de su poesia. El sentimiento es la
“nostalgia”, pero no cualquiera, sino la mas “honda nostalgia” que lanza el ser-indio en
la vacia experiencia del oscuro que da la consciencia del tiempo de ‘“antes” del
ensombrecimiento de la pachamama. Alejada de su origen mas propia, la quena llora esta
“distancia”.

El sentido del canto es explicitado discretamente en los dos versos siguientes de
la quinta estrofa: “y el caminito sabe / cual es la chola que el indio llama”. ;Qué sabe el
camino, pero nosotros tenemos que adivinar? EI camino sabe cudl es la chola que el indio
Ilama. En el idioma aimara la palabra “mestizo” utilizada por el imperio europeo ha sido
traducida por “chhulu” y de ahi imaginamos que nasce el uso popular de la palabra
“chola” para referirse a las bellas jovenes de origen amerindia en la region de los Andes.
El poema se confronta con la ausencia de la chola, con su rehusar-se marcado por la
distancia del camino.

El poema concluye su circulo con la figura del canto que se levanta en el cerro:
“Se levanta en el cerro / la voz doliente de la baguala”. La voz tiene el tono doliente de
la baguala. Es la baguala que canta. De modo general, la baguala es un género musical
originario del folclore de la region nordeste de la Argentina; se tratan de versos en su
mayoria octosilabos y cantados bajo el acompafiamiento de un instrumento de percusion
llamado de “caja coplera”. Los versos de la baguala son las “coplas” y normalmente son
improvisados por el cantante segiin métricas preestablecidas. La “caja coplera” es el

instrumento que acompafia habitualmente el improviso de la copla, es un pequefio tambor
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hecho de piel tensada sobre una caja circular de madera. La caja acomparia la quena en
la baguala que canta la pena del indio. El canto, sin embargo, es tan conmovedor que toca
el corazodn del propio camino: “el camino lamenta / ser el culpable de la distancia”. La
piedra es tocada, besada, por el canto. La figura final de Yupanqui es un canto que en la
melodia llorosa de la quena y el ritmo doliente de la caja coplera conmueve el propio
camino. Tocado en su corazon por la baguala, el camino lamenta “ser ¢l culpable de la
distancia”. El sabe quién es la “chola” y la “distancia” porque su sentido deviene del
origen. Un camino que se entristece es una imagen rara, pero resguarda el sentido positivo
y futuro de la poesia de Yupanqui en lo intimo de lo no-dicho de su esencia. La tarea
poética: tocar el corazon del propio camino, despertar su sentido poético para que la
direccion del origen sea visible también en el futuro y no sélo en el pasado del Ser.

Pero ¢qué dice el camino cuando se siente el culpable por la distancia entre el
indio y el origen de su canto? Nada. EI poema de Yupanqui parece terminar demasiado
pronto, pero no es asi. Lo que es dicho por el camino permanece en el abierto de su
silencio; entristecido, el camino ofrece la apertura libre de un futuro encuentro con el
amigo. En un poema mas maduro, llamado “Caminito Espafol”, Yupanqui habla del
sentido del camino como este encuentro esencial entre amigos. Esta cancion ha sido
registrada por primera vez en 1968 y es claramente dedicada por Atahualpa Yupanqui al
publico espafiol de su musica. La cancion ofrece una reflexidn poética esencial al modo
como algo como un camino se puede entristecer con el canto del indio: “El camino nunca
es triste, / lo entristece la cancidn, / si el caminante le cuenta, / sus desvelos, su pasion”
(YUPANQUI, Caminito Espafiol, 2018)t, También el camino tiene un origen poético,
su tristeza es espejo del canto del indio y su conmocion depende de la pasion del poema
por su objetivo al caminar: la apertura coyunta de un nuevo horizonte de sentido para
nuestra experiencia del Ser. Sin embargo, el poema deja entrever que el encuentro del
camino con el indio recibe su sentido original del canto. En el encuentro entre el corazén
argentino y el caminito espafiol del cual habla la cancion hay una aceptacion implicita de
que el corazon del “compositor” y los “caminitos de Espafia” comparten el mismo origen

para su experiencia finita del Ser: el arte. La fundacion de los pueblos y también su

181 En funcion de la composicion tardia de la muasica, hemos tenido acceso a ella por medio de la coleccion
titulada Grabaciones Completas. VVéase la referencia bibliografica: YUPANQUI, Caminito Espafiol, 2018.
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encuentro es, en primer lugar, poético: ocurre en la esencia del didlogo que pone en obra
el “esenciar-se” (el acontecer) de la “verdad del Ser” como horizonte de sentido para la
experiencia del todo que es (ente)e2.

Auln en Caminito Espafiol Yupanqui (2018) canta: “Como en los libros sagrados,
/ hay un tiempo de sazén, / vivian sin encontrarse, / hoy son amigos los dos”. En el canto
de Yupanqui el “tiempo de sazoén” es el tiempo del encuentro verdadero entre Argentina
y Espafia. De este modo, ¢no se podria decir que Yupanqui piensa la respuesta del
caminito al llamado de la primera cancién como la sefia en direccion a la posibilidad
creativa de los pueblos en un dialogo poético propio? Notamos una sutil relacion entre lo
concebido por Yupanqui en su canto y el “destino” de la sacerdotisa Germania leida por
Heidegger en la poesia de Holderlin. La amistad entre el corazdn argentino y caminito
espafiol es nombrada poéticamente como el “hermoso amor sin olvido” (YUPANQUI,
2018). Tambien Holderlin ha pensado un destino similar para su patria-madre, en el
poema Germania el destino de la sacerdotisa es anunciado por el aguila como la posicion
de consejera entre los pueblos®. Holderlin no piensa una Germania bélicamente armada
contra enemigos ideoldgicos cualquiera, sino como participe del didlogo poético entre los
pueblos. Yupanqui describe tal didlogo esencial entre los pueblos de modo muy sencillo:
“A veces bajo la luna, / como una conversacion” (YUPANQUI, 2018). En el canto de
Yupanqui percibimos indicaciones suficientes de una comprension esencial de la poesia
como fundacion poética que instaura por primera vez pueblo y su pertenencia al “caminito
del indio” (al “destino del Ser”).

El “canto” es la evocacion poética del propio Ser y, por lo tanto, el “decir-poético
de Yupanqui esta muy cercano de la esencia de la poesia en si misma#. Por inconcluso
que pueda resultar cualquier intento de respuesta inmediata al problema del Nihilismo
occidental, el presente trabajo concluye su objetivo general en la medida en que alcanza

182 Véase el apartado “3.3.2 Notas adicionales sobre la verdad del Ser”.

183 Sobre la discusion de la interpretacion heideggeriana del poema “Germania” véase el apartado “3.3.1
La sacerdotisa Germania”.

184 Tenemos en miente la descripcion del sentido esencial del “canto” hecha por Heidegger: “Pensante,
reuniente, amante, asi es el decir: un quieto exuberante inclinarse, una jubilosa veneracion, un rendir
homenaje, cantar alabanzas: laudare. Laude es el nombre latino para los cantos. Recitar cantos significa:
cantar. Cantar es el recogimiento del decir en el canto. Si ignoramos el alto sentido del canto en tanto que
decir, se convierte en mera sonorizacion posterior de lo que es dicho y escrito” (GA 12, 229 [1990, p. 205]).
Sobre nuestra discusion del caracter esencial del arte en general en el pensamiento de Heidegger sobre el
ser-obra como ponerse en obra de la verdad del Ser, véase el apartado “3.2.1 El origen de la obra de arte”.
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en su escopo la relacion esencial entre la cuestion del origen poético de un pueblo, la
situacion finita de la condicién humana y el vinculo histérico fundamental de la
experiencia existencial de descubrimiento del Ser en el pensamiento de Martin Heidegger
en la década de 1930. En el fondo, es la relacion con la “nada” sugerida en el Nihilismo
que lanza la existencia en la posibilidad originaria de su modo de ser concebido por
Heidegger en Ser y Tiempo como la oscilacion temporal entre el ser-ahi-con-el-otro y la
muerte. La experiencia de la nada de fundamento tiene el “temple fundamental” de lo
“reuniente”, es decir, de lo que retne lo existente y la multiplicidad de manifestaciones
del Ser en un determinado proyecto de descubrimiento de sentido del Ser, este “proyecto”
es esencialmente artistico. La esencia del arte instaura al ser humano en la apertura del
fendmeno en tanto establece el sentido inicial del lenguaje que articula la relacién entre
el nombre y la cosa, entre la existencia y el “yo”, entre el dios y sus criaturas. En este
sentido, toda articulacion posible de la apertura del Ser necesita retirar su condicion de
posibilidad de la “verdad del Ser” puesta en obra inicialmente por el arte.

El arte experimenta el vacio de fundamento como la esencia de su posibilidad
inicial de crear algo nuevo, el pensamiento también necesita aprender a dialogar asi con
la experiencia de su mas profundo vacio de sentido. En otras palabras, el pensamiento
necesita aprender a lidiar con la experiencia extatica del vacio de fundamento que estéa en
la base del existir como tal.

Finalmente, existe un delicado equilibrio entre la experiencia del Nihilismo y la
esencia del arte. Para pensar el sentido futuro de su relacion con el Ser, el pensamiento
occidental debe buscar en este esencial equilibrio del arte el sentido de una posible
relacién positiva con la nada de su propio fundamento. ElI pensamiento no debe
convertirse en arte, sino recibir de él la direccion creadora de una relacion con la nada
que tiene el sentido de una nueva manera de reflejar la apertura del Ser en su totalidad. A
nosotros, individuos perdidos entre una miriada de ilusiones consumistas cada vez
mayores, entre imagenes que oscilan entre la verdad y la falsedad a una velocidad
aterradora, nos corresponde seguir el consejo de Heidegger y pensar detenidamente en
nuestro propio tiempo. Existimos y esto es suficiente para que la pregunta florezca en
nuestro pecho, aunque no haya sido convocada. Siempre hay la pregunta y, en cualquier
lugar, sin que aparezca, un rostro apacible o sombrio, triste o alegre, esconde en el silencio

de sus o0jos la necesidad de una respuesta. Y en cada instante la respuesta se hace y se
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deshace, impulsando con su circulo la aventura humana del incesante cuestionamiento de
si mismo. Para Heidegger, todo esto es tiempo, tiempo humano puesto en obra de su
propio sentido de Ser por el arte. No podia ser de otra manera, ahora queda la pregunta
de cémo serd, es decir, la pregunta artistica fundamental por el devenir de nuestra

experiencia comun del Ser.
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