El fondo metafisico de la poesia
de Rainer Maria ‘Rilke

Por el Dr. Orro E. LANGFELDER

Pareceria, sefioras y sefiores, que en una Exposicién Bi-
bliografica de Filosofia no puede ni debe figurar la obra de
un poeta. Y pareceria que, por grande que fuera el artista, es-
tariamos fuera de lugar —en un sentido bien espacial— al ha~
blar, hoy y aqui, acerca de una obra de ese¢ hombre extraiio
que fué Rainer Maria Rilke.

Mas este parecer es un engafio, como cuando nos dejamos
guiar por la superficie ilusoria que las cosas y caras nos presen-
tan a primera vista. Cada una de las lineas que Rilke nos ha
legado tiene una intima relacién con el pensar filoséfico, con-
siderado éste como el afin de esclarecer y ostentar las 0lti--
mas honduras de nuestro existir en el mundo, los «arjai» del
ente en cuanto tal y en toda su integridad. Los versos, los tra-
bajos en prosa, las cartas que escribié, todos son simbolos in-
mediatos de una vida que surgid, mas marcadamente que otras,
de esas honduras iniciales y que en ellas volvié a sumergirse..
Nos miran las delicadas obras del arte rilkeano con aquellos
ojos eternamente abiertos de las estatuas de Bernini en las
iglesias y palacios romanos. Superficie lisa, muerta y hasta du-
ra para la mirada y la mano que rozan nada mais que la piedra:
tallada, se abren al observador que se detiene ante ellas para
ver algo mas que la belleza y forma de su ritmo exterior. En.
tonces parece como si esos Papas, cardenales y caballeros nos
condujesen a través de su mirada, hacia algo escondido para
nosotros; mas adn: parece como si comenzasen a hablar con
una realidad no perceptible para los sentidos humanos, pero,
a pesar de todo, real, muy real; aunque con una existencia tan
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elevada que, ante ella, la pequeiia «realidad» de nuestra vida

mundana, por mucho mundo que tenga, se delata como exis«
tencia vulgar y circunstancial y se «deshace ante la existencia

mas fuerte> de aquélla.

Con estas palabras de la primera Elegia de Duino, nos
hallamos ya en presencia de nuestro tema. Nos hemos propues-
to demostrar, mediante una interpretacién fenomenolégica de
primera aproximacién, por qué el ultimo horizonte apuntado
por Rilke en sus Elegias de Duino ——cusplde de su labor, se-
gun el poeta mismo— forma un tema, tal vez el tema de la fi-
losofia hodierna. El nuestro serd, pues, un somero ejemplo de
una de las maneras cémo la filosofia puede y debe tratarlo.

' Poesia y filosofia —si en verdad tienen algo en comin—
perteneceran radicalmente a una regién ideal que abraza a am-
bas. ¢Qué es esta regién en la que el arte rilkeano y el pen-
sar filoséfico vigente convergen y se distinguen? ¢Es posible
que una obra de la fantasia artistica nos lleve a un terreno
«comin_con este obrar que se arroga la competencia de funda-
mentar, con un rigor intelectual extremo, todas las otras regio=
nes del vivir humano, y que, por ello, se ocupa generalmente
"de un dominio mis afin .a su preocupacién: el de las ciencias?

Para dar a este problema una solucién lo mas aprox1mada
posible, hemos elegido algunas lineas de la Octava Elegia de
Duino, que nos servirdn de ejemplo intuitivo para la poesia,
el primer término de la relacién que investigaremos. Y sobre
los versos vibrantes, por lo menos en su original aleman, pro-
yectaremos la serenidad analitica y conscientemente arida de
la fenomenologia trascendental.

Hemos tomado una de las Elegias de Duino que, salvo
pequeilas excepciones, juntamente cén los Sonetos a Orfeo,
forman la Gltima obra de Rilke. Las Elegias y Sonetos tratan,
-en realidad, de un solo tema: de la existencia humana en su
relacion con lo absoluto, para decir por de pronto nada mas
que un término indicativo. Son las uUnicas obras que el poeta,
-al fin de su corta vida, reconoci6 como reveladoras de su au-
téntico pensamiento. La dificultad de su exégesis es universal-
‘mente admitida y dié lugar a un sinnimero de trabajos. Mar-
tin Heidegger, en su conferencia «¢Por qué’ poetasP», se nie-
#a a interpretarlas, afirmando que no estamos ni preparados
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i legitimados aln para ello, puesto que la regién esencial de
la «dialogia» entre el poetizar y el pensar filoséfico, regién co-:
mun que intentamos mostrar, sélo de una manera muy pacien-
te puede ser explorada, alcanzada y penetrada por el pensar.

Y otro filésofe, Romano Guardini, catedratico de Géttin-
gen, que rgcientementé empez6 la ardua labor de efxplicar cada
una de las Elegias, afirma que la octava, la elegida por nos-
otros, es particularmente dificil, porque exige un cambio 'com-
pleto de nuestra habitual manera de mirar en rededor.

Si, pese a todo ellos, nos atrevemos a mvﬂarles a incur-
sionar por este camino espinoso, es porque creemos que el mé-
‘todo de la fenomenologia trascendental nos ayudara a aclarar
un pequefio rincén del secreto que asoma en estos versos. '

Ya las primeras lmeas de la Elegia nos sumergen en os-

curidades:

-Con todos los ojos ve la criatura

lo abierto. Sélo los nuestros estin como vueltos
Y, puestos como trampas alrededor de ella

y su libre salida, la encierran por completo.

La criatura, a diferencia del hombre, ve lo abiei'to. 2Qué

es «lo abierto», y qué significa, en esta conexidn, «la criatura»?
Necesitamos unos versos mas para completar la idea:

Lo que estd fuera lo sabemos Gnicamente

por el rostro del animal; pues ya al niiio tierno’
lo volvemos y lo constrefiimos a mirar bacia atrds: .
a mirar lo configurado, no lo abierto, que tan profundo late

en el rostro del animal...

.

Ahora saberr\xos que el término «criatura» en Rilke se re-
fiere a los animales y al nifio péquefio, tal vez al recién na-
cido, que no ha experimentado atn la transformacién que habra
de torcer su mirada.

dHacia dénde mira aqui el poeta con estas sus mas pro-
ximas criaturas? Lo llama «lo abierto» y dice que es pro-
fundo en el rostro del animal. A primera vista diriamos que
estamos en la dimensién de la religiosidad, la dimension de
lo divino, y Rilke mismo parece confirmarlo, ya que algunas
lineas mas abajo dice textualmente gque el animal se encuen-
tra siempre ante Dios. Pero tal explicacién sera insuficiente.
La distorsién a que se refieren los versos equivaldria a una
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suerte de miopia, a una contraccién del alcance de la mirada
- . ’
‘mera diferencia de grado, pero no de calidad. .

.

Mas semejante inteligencia «técnicas> se ve frustrada an-
te la contraposicién de los resultados a que Hegan las dos ma-~
neras de mirar: por un lado, «lo abierto», por el otro, lo con-
figurado, que sefiala el ambito propio de la existencia huma-
na trastrocada. Hay, pues, una diferencia de calidad. Si mira-
mos alrededor,. vemos nada mas que cosas bien definidas: esta
sala, las luces, las personas que llegaron para escuchar
—dquéP— palabras definidas, una determinada conferencia, a
una determinada hora, etc. Esta experiencia normal y natu;al
como nosotros la llamariamos, no es, pues, tan natural vy nor:
mal a los ojos del poeta. Para él es invertida, por ser forzada
a moverse dentro de una dimensién de «configuraciones». Lo
«configurado», a diferencia de lo «abierto», es algo limitado
algo dfafinido, algo que se nos opone como bien determinado:'
es decir, como algo. En efecto: lo que Rilke simboliza, es esto:
la capacidad de Ia existencia humana normalizada la endereza

bacia una esfera en que todo estd determinado como esfo o
)

aqu.ello. La existencia normal o promedia se dirige dn sus
accl?nes practicas y tedricas —ambas constituyen lo que lla-
mariamos la «praxis»— hacia entes comprendidos y prendi-
dos dentro-de un marco limitado. Cuando nos dirigimos con
nuestras miradas a algo, ya lo hemos comprendido como perso-
na humana o como animal, como planta o piedra, como util,
n.u'itil, agradable, desagradable, amable u odioso, sublime o in-
fimo. Mas atin: esta capacidad, que llamaremos objetivadora,
porque hace que encontremos objetos con propiedades y re-
laciones objetales, nos obliga a una actitud muy particular.
Tenemos que tomar estos entes como fines o como medios
para algin fin. Todo ente, en cuanto ente, se halla forzosa-
mente insertado en la cadena teleolégica, en el dominio fi-
nalista. Por esta »razén Heidegger, partiendo de Kant y Sche-
ler, y también Sartre, se esfuerzan, cada uno a su manera, en ubi-
car al hombre, tanto en su primera como en su segunda perso-
na, al margen de la objetividad. El «otro» de Sartre no es
aprehendido por negacién' external, pues asi se configuraria

1 «L'étre et le néants, pp. 309 ss.
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como cosa separada, en su ser concluido, de otra cosa. Seria
algo definido. Agregaremos por nuestra cuenta que tal defi-
nicién es el resultado de una facultad del hombre que puede
recaer, advertida o inadvertidamente, sobre todo ente, hasta so-
bre el hombre mismo: la facultad de abstraccién intelectual.
Por una abstraccién cada vez distinta convierto los entes en
fines y medios. : _

En realidad, la cuestién de la teleologibilidad de los entes
es una cuestién histérico-sociolégica. Todo ente puede ser in-
corporado al dominio finalista, es decir, es necesario y sufi-
ciente para ello que el hombre asuma aquella actitud que con-
vierte algo en fin, y en consecuencia, otro algo en medio para
el primero. Pero, en sentido estricto, hablamos de finalismo s6-
lo cuando la transformacién se remonta a una actitud expli-
cita. La explicita atencién al finalismo puede llamarse indis-
tintamente racional o intelectual. Lo que importa es distin-
guirla de aquella otra en que el ente humano, no por el inte-
rés expreso, sino por alguna otra motivacién implicita, llame-
sela religiosa, ética, o de otra manera, toma a un ente para
realizar otro: el puro actuar funcional, asi, p. e., el puro acto
del santo, que lo ejecuta por una intrinseca mocién de unirse
con Dios, se diferencia del acto de la magia, que ya es finalis-
ta, porque efectia cierto rito para influir en las fuerzas divi-
nas. El finalismo de la accién és, por ende, una categoria fun-
dada en una abstraccion intelectual que pretende cualquier mo-
tivacién primordial, abstraccién que, a su vez, es conseccun-
cia de una desvinculacién frente a lo directamente vivenciado,
un enfrentamiento que, por diversas causas, se produce his-
téricamente. En el momento actual somos testigos de ese mul-
tiforme desapego, hijo del positivismo y nieto de la ilustra-
cién. A este fenémeno lo llamamos desprendimiento o desata-
dura. Toynbee, y antes Ortega, describe este fenémeno bajo el
titulo de «desintegracién de alturas», que también se produce
por una suerte de propagacién. ' )

Asi, en nuestros tiempos, la técnica primitivamente cir-
cunscripta al campo del dominio fisico-matematico, donde sur-
gi6 como la aplicacién prevista de la teorizacién empirico-na-
turalista, se extendié a la psicologia, a la sociologia, a la eco-
nomia, y finalmente a todo el dominio de la sociedad humana.
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Esto significa que la relacién interhumana se ha transforma-
do. Donde antes habia un tejido intervivencial, encontramos
ahora sujetos «relacionados», es decir, cada uno de estos su-
jetos, en vez de habérselas como «yo» con un «td», se enfren-
ta ahora con un objeto que se llama «alter egos. Pero «el otro»
ya no es vivido en inmediata conmocién patica —sino antipa-
tica—, si no se lo observa o concibe o «comprende» en una con-
ciencia explicitamente dirigida hacia éI: el «ti» inmediato se ha
transformado en objeto-ente y, al mismo tiempo, en eslabdén
del finalismo. Brotando del impacto de la ilustracién, se oh-
serva este desarrollo a través de la antropologia de Fichte y de
Feuerbarch, en los cuales el «tt» se tematiza por vez primera.
"Pero donde el «ti» se convierte en objeto, se esfuma simulti-
namente el «yo», para dejar su lugar a un «sujeto> o «egoy,
ambos igualmente entes no inmediatamernite vividos. La ins-

" truméntalizacién total del 'hor_mbre, con sus teorias de cultura,
de valores, etc., es la consecuencia inmediata de este movimien-
to abstractivo de la’ desatadura. La aparicién del llamado Aom-
bre-masa no es sino un epifenémeno de ella. En su famoso li-
bro «El trabajadors, escrito por Ernst Jiinger en la Alemania
del aciago afio 1932, leemos estas frases: ‘

£

. - ~ r v
Ciertamente —por .extrafio que sea en una €época en que el hombre se pre-

senta «en masses>— hay que empefizrse con un afdn particular en percibirlo.

(p. 97). )

La perdicién de los «yo» y «tis es 'la causa de la carencia de
moral, de que Ortega y Gasset se queja en la «Rebelién de las
Masas» (p. 178). Un ethos, un <paraje> comtin de personas hu-
manas, no puede exigirse cuando en vez de éstos sélo existen
.sujetos de objetos. Para éstos se ha inventado el nombre de
«collectivum» y de comprensién, Variando un célebre pasaje de
la Filosofia del Derecho, de Hegel, podria decirse:

Cuando los conceptos pintan el claroscuro, se ha envejecido una configira-
cién de la vida, no permiten su rejuvenecimiento, sino séle su conocimiento. Co-
nacer: ésta es la actitud frente al objeto-ente. La base de tedo tecnicismo fina-

lista, Pero conmocer es abstraerse, es desatarse del vinéulo primario y de su con- -

mocio6n.

En la técnica, en el actuar sobre hombres desde el punto
de'vista econémico, educativo, juridico, politico, etc., se calcu-
la con entes; y la categoria de la causalidad, que fundamenta

.
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Ias leyes del célculo abstracto, parece dominarlo 'tedo. El mun-
do del célculo técnico se extiende cada dia mas; en esta di-
mension hasta nosotros y los demis, son tales entes los que
tratan con entes existentes y posiblemente existentes. Asi tra-
bajamos y reflexionamos en la vida cotidiana y cientifica: todo
cuanto tocamos es éste o aquel ente que se distingue frente a
otro ente semejante circunscripto, configurado, aunque sea de
una manera vaga, Esta actitud del hombre en la vida cotidiana
la llama Rilke «retorcida». '

También la filosofia' cree que no es la vnica posible, y
que cabe otra. La actitud normal, exclusiva y directamente
orientada en el ente; el ¢n, como es el término griego,‘ha sido
designada con el término técnico éntica. Ella, quiéralo o no, se
da siempre con entes y relaciones entre entes, los tiene que
sentar ante si, en la aprehension perceptiva, en el recuerdo o en
la imaginacién, en la prictica como en la teoria; siempre presen-
ta, representa’ entes. Pero veamos si esto es realmente tpdo; la
imaginacién poética nos quiere llevar tal vez a un misticismo
algo patolégico a donde la persona normal no puede acom-
paiiarla. Tomemos un caso de nuestra experiencia corrierte.
Cuando encuentro a alguien en la-éalle y me doy cuenta de que
debo saludarlo, entiendo que esta persona conocida, tanto como’
yo, son dos entes bien definidos. { Y nada mas? Limitindome es-
trictamente al caso, tengo que reconocer que he comprendido algo
mas, a saber, p. €j., que tanto el destinatario del saludo como yo, al
encontrarnos, al conocernos, al saludarnos, hemos realizado d»n-
ticamente un conjunto de posibilidades. Sali, como el otro, de
casa, porque me he propuesto alguna cosa que hacer. Preferi
este camino y no otro. Entre estas posibilidades debe haber

" algunas que, en su unidén, forman el sentido actual de mi yo y

del otro yo, como determinadas personas humanas que se co-
nocen y que deben saludarse. M4s atin: al encontrar al mismo
amigo un dia después, diré que he saludado a la misma per-
sona-ente. En este caso, el sentido incluye una nota maés: la de
la identidad del sentido, que me permite reunir los elementos
de hoy y los de ayer en un sélo sentido, y asi, sobre esta coinci-
dencia de sentidos, identificarme a mi y al otro, pese a que
nosotros hayamos cambiado, que nuestras experiencias sean
otras nuevas, que el lugar de nuestro segundo encuentro sea



64 Orro E. LANGFELDER

distinto hasta tal punto.que un ser primitivo, en ciertas cir-
«cunstancias, en vez de saludar, nos trataria como enemigo. Ya
estas pocas indicaciones bastaran para percibir que el trato 6n-
tico depende completamente de ese horizonte de posibilidades
que hemos llamado sentido, y que él y su comprensién implicita,
generalmente no advertida, condicionan toda la praxis Ontica.
Sin embargo, ni el ser primitivo, ni nosotros civilizados, he-
mos elegido arbitrariamente el marco de enemigo en el primer
caso, y el de idéntico amigo en el segundo. Estos horizontes
tampoco estan ubicados en nuestra subconciencia, sino bien
.co'rlscientemente, pero sin advertirio, los sabemos y nos move-
mos dentro de ellos con nuestra inteligencia representativa co-
rriente, con la inteligencia éntica. Mientras ella trata con sus
entes practica y teéricamente, en y fuera de las ciencias, no
advierte que de antemano se halla presa dentro del marco de
sentido; las gentes saben —y creen que lo saben claramente—,
qué es una persona humana. Creen que lo saben porque la ven
v saludan en un sinnimero de casos, cada dia. Pero es al re-
vés: ven hombres que «tienen» el sentido de persona humana,
porque tienen un saber no advertido: el saber no representa-
tivo del sentido, de lo que es persona, el saber y ver, en un
sentido amplio, por cierto, vago, no necesariamente claro y
distinto, al decir de Descartes; pero saber previo y necesario
para la actitud éntica. Y no hablamos ahora de c6mo se ha ad-
quirido tal saber en la expériencia, es decir, a lo largo de la
evolucién del hombre desde su nifiez. Mds bien llamamos la
atencién sobre supuestos analiticos de la actitud ontica en ge-
neral. :

Y asi debemos reconocer que —si tomamos el horizonte
de sentido como supuesto primario de la inteligencia ontica—
la actitud que se dirige «anormalmente» hacia el sentido impli-
cito y su marco, tiene que designarse igualmente como primaria.
Este giro reductivo desde la onficidad hacia sus supuestos im-
plicitos significa, por consiguiente, una inversién de la direccién
de la mirada: los ojos no enfocan los entes, sino su horizonte
de sentido, el todo estructurado de sus posibilidades, las que,
en cuanto tales, condicionan su onticidad, forman su supuesto
y, asi, constituyen al ente. El recorrido desde el ente hacia el
horizonte exige un esfuerzo para la mente acostumbrada a la
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actitud natural. Es un cambio. Sin embargo, si observamos las
cosas en esta direccién al revés, debemos reconocer que algo
en nuestra existencia ha emprendido ya un camino, ya se ha
relacionado, aunque inadvertidamente para nuestro entendi-
miento comiin, con el horizonte de sentido; estamos desde ya y
desde siempre equipados de tal modo que lo hemos visto. Es a
esta visién previa a la que los griegos llamaron theoria. Y el
érgano de esta theoria ha sido designado como nous, espiritu o
razén. La visidon noética o espiritual es, pues, analiticamente an-
terior a la representacién que llamaremos dianoética.

Muy antigua es la via que acabamos de describir y que se
remonta del ente hacia €l horizonte de sentido, y de éste hacia
otro horizonte de sentido y asi en adelante hasta, tal vez, al-
canzar un ultimo marco dentro del cual se encuentren todos
los precedentes. Ya Platén describié este camino, el méthodos,
auténticamente filoséfico. El amor a la sabiduria —ese extra-
fio Eros que guia al filésofo—, seglin dice en un pasaje famoso
del sexto libro de su Politeia, o Constitucién 2, por su esencia,
estd impulsado a alcanzar el horizonte del ente; asi no le es
posible detenerse entre los numerosos entes que, segin la opi-
nién corriente, son todo lo que es; con perseverancia incansa-
ble y sin abandonar su impulso erético, continta el filésofo su
marcha hasta captar todo ente en lo que le es propio. Sabemos
que para Platon esta via desemboca en tltimo término en la
vision del Agathén. Al traducir esta palabra de acuerdo a la
versiéon usual como «Bien supremo», apenas queda algo de la
intencién platénica, y en tal caso tampoco habriamos logrado
nada para la interpretacion de lo «abierto» de Rilke, El Aga-
thén es una idea platénica; mds aln, es la idea de las ideas.
Para aceptar una idea, es preciso haber abandonado la dimen-
sién de los entes y de su actitud representativa, 6ntica. Hay que
superar, hay que trascender los entes, hacia su horizonte de
sentido, y pensar explicitamente lo que la visién noética —Pla-
tén la relaciona con el recuerdo del alma, el andimnesis— impli-
citamente nos revela. El Agath6n debe comprenderse como ho-
rizonte de sentido que permite la constitucién de un ente en

2 Traduccién del titulo de acuerdo con Verdross..., Ver PLAT(’)N, )
490 a, ss.
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cuanto tal. Platén habla expresamente en superlativo‘s: el Aga-
thén, en cuanto idea, es fo phandtathon®, lo cual, por su mayor
esplendor, permite la constitucién del sentido de toda onticidad,
de todos los entes y de nuestro trato con ellos, que tampoco es
otra cosa que un ente. En la esfera sélo alcanzable para la vi-
sién mencionada, <en fe gnestés, el Agathén es «teleuthaias 4,
lo que, en cuanto horizonte de sentido, es lo acabado. Sin em-
bargo, y ahora llegan las palabras mas afines a nuestro tema:
«mogis hordsthai»®, a duras penas cabe pensarlo, verlo noéti~
ticamente, Por ello Rilke tiene razén: la criatura, fuera 'y en
nosotros, esta dotada para alcanzar lo que él llama «lo abierto».
Pero nuestras mentés estan torcidas, a tal punto que necesita-
mos el ejercicio penoso de los poetas y pensadores para hacer
explicita la vision. Nuestra inteligencia corriente ya se bha acos-
tumbrado a la praxis dntica.

Pero la existencia humana esta equipada de tal modo que,
aunque inadvertidamente, al tratar entes, ya se halla en cone-
xién con lo que trasciende la onticidad. I.a misma existencia
humana es trascendente. Para darse cuenta de ello, es necesario
intensificar la conexién trascendente por una experiencia que
recorre explicitamente la via descrita, retine los poetas y los fi-
lésofos: la experiencia de la pdiesis, palabra que traduciremos
aqui como «recreaciény. En efecto: el poieta es la persona que
vive sobre la trascendencia, en el sentido que acabamos de ela-
borar, y asi mas que otras, tiene la vocacién de expresarla. Da-
remos un ejemplo. Imaginémonos a un campesino que se pre~
ocupa pacientemente de labrar la tierra y cosechar sus fru-
tes. Esos frutos, producto de su trabajo y de las fuerzas de la
naturaleza, el labrador los venderd o consumira directamente
para conservar su vida y la de los suyos. Todo esto lo perciben
la experiencia e inteligencia corrientes, y basandose sobre ellas,
la ciencia lo conceptualizara en sus conocimientos sistematicos.
Mas desde una colina adyacente a ese campo, una persona que
el campesino y el cientifico llamarian holgazdn, observa cémo
los animales van tirando el arada que el hombre dirige. Y de re-
pente percibe algo que éste por hallarse demasiado abstraido

3 1. e. 518c., 9.
4 1. ¢. 517b, 8.
5 TIbid.
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por su trabajo y por la necesidad de terminarlo, no puede ob-
servar al mismo tiempo, aunque lo sepa desde un principio:
que en el rostro del animal, en la superficie de la tierra y en la
mano del labrador que levanta el latigo, actiia la misma po-
tencia de la creacién. Es esta potencia la que se conecta con la
vida humana y animal, cielo, Iluvias y sequias; tierra, brotes
y frutos, en un solo marco, un marco que se extiende cada vez
mas, hasta perderse en la lejania. Sin embargo, es sélo este ho-
rizonte el que a todo otorga sentido y unifica la imagen. Sin
querer hablamos de una imagen: pero un poeta, un poeta pin-
tor o un poeta lirico, instala todo ello en una obra que necesita
mas de los entes representados. Para ello es necesario que haya
visto lo que la onticidad no percibe: que se haya sentido llevado
por la potencia creadora que amalgamé todos aquellos diferen-
tes entes singulares en un solo horizonte, dandole asi por re-
ereacién de la creacién el sentido de la labor debida del campo,
de una vida enderezada hacia un destino especifico en el mun-
do. Al poeta facilmente puede parecer que el animal ante el ara-
do habria percibido lo mismo con su vista, dirigida hacia la le-
jania del cielo; que el animal se habria sentido asi —como antes,
en un instante eterno, el poeta— parte del cosmos, parte de la
creacién. El poeta que repiensa este camino y se ubica en él,
es, por lo tanto, recreador: éste es el significado de la pdiesis
mimética, de la cual habla Aristételes en su Poética.

Ahora bien, la filosofia llama a este método que se re-
monta desde el ente hacia su horizonte-idea, en cuanto funda-
mento y horizonte de sentido, método trascendental. Los grie-
gos sabian que este camino no es fécil. Heraclito designé al sen-
tido con las palabras logos divino, logos theion. Seglin un pasaje
de Enesidemo, uno de los filésofos escépticos del primer siglo
a. C., afirma, to periéjon hemds logikén: lo que nos circunda es-
ta llero de logos. Es este logos el que, mas tarde, recibi6 el nom-
bre de mous, espiritu. Por consiguiente, hablaremos de un en-
foque onto-16gico, cuando, en contra de la actitud natural, la
éntica, comprendemos el ente en su sentido trascendental.

Mas desde ya tenemos que precavernos contra uno de los
mis funestos errores de la mente humana. Y para ello sera ne-
cesario otro pequefio rodeo por la filosofia, rodeo que nos acer-
cara, sin embargo, algo mas a las profundidades de la poesfa
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rilkeana. Ya hemos indicado que para la captacién del sentido
es preciso, segun los griegos, valerse de una capacidad espe-
cifica: de la visién noética. Quien se queda, como es lo normal,
sélo entre los entes, el hombre de la calle, el cientifico, el téc-
nico, el que obra solamente por alcanzar sus fines énticos, pro-
puestos, puestos y el que no tiene mds que esta intencién pre-
sentativa, nunca se dara cuenta explicita del sentido de su ha-
cer. Su praxis, toda su vida, permanecera en la esfera de la pu-
ra opinién infundada: de la doxa, como decia Platén. Y si una
vez hace una incursién involuntaria en la dimensién del logos
del ente, en la ontologia, aplica, en vez de su facultad noética,
exclusivamente la otra, la dianoética. Pero esta Gltima facultad,
analitica y sintética, que deberia funcionar sobre la otra, y en
realidad lo hace, aunque inadvertidamente, puesta asi en jue-
go escuetamente, sobre un logos no bien comprendido, lo toma
como ente, lo ontifica, no lo deja ser lo que es: horizonte de
sentido. Voy a explicar esta desfiguracion, valiéndome de otro
pensamiento de la Critica de la Razién Pura.

En efecto: en la Introduccién a la Dialéctica trascenden-
tal, Kant previene contra el peligro de la ilusién trascendental.
Esta consistiria en la propensién natural e inevitable de asig-
nar un objeto-ente a las ideas, los horizontes de sentido, que
nuestro espiritu noético, la razén, segin la terminologia kan-
tiana, aprehende. Para Kant, las ideas son meras reglas para el
uso completo del entendimiento, asi se llama el pensar dianoé-
tico; de modo que no les corresponderia ningun fendémeno tan
empiricamente captable como lo son los objetos de la ciencia
natural. Asi, a la idea de «mundo», p. ej., no corresponde nin-
84n objeto, puesto que «mundo» indica tan sélo el todo absolu-
to de los fenémenos. Parece, pues, que «mundo» es nada mas
que algo irreal que no deberia hipostasiarse, es decir, trans-
formarse en la mente en algo real. Es verdad, si definimos la
realidad por un ingrediente sensible, como lo hace Kant, con-
secuente con los propésites de su Critica de la Razén Pura,
entonces ya, «per definitionem», lo que se muestra en la idea
de «mundo» queda desterrado a una dimensién de un puro cie-
lo mental. Pero el mundo de la existencia humana, pese a formar
un sentido noético, no estd en un zépos kyperourdnios, en un lu-
gar supraceleste, no es un mundus del mero entendimiento, un

MErTarisica EN LA Poesia pe RILKE 69

mundus intelligibilis, en el sentido de Kant, el que entonces es-
taria separado, jeris, del existir del hombre.

Ciertamente, si Kant define el objeto por la experiencia,
y ésta, aparte de otros componentes, por las intuiciones del tiem-
po y espacio fisico, entonces es claro que el mundo, como pura
idea de la razén dianoética, es un mero concepto limite, al cual
no corresponde ninguna realidad. Mas en todo este discurso no
se advierte el propésito kantiano en la Critica de la Razén pura,
propésito muy limitado, que podriamos circunscribir de la- si-
giente manera: la metafisica tradicional se vale de un ins-
trumentario de categorias que, algo depurado. en su aplicacién a
los fenémenos de la fisica newtoniana, es coherente y sistema-
tico, dando de este modo una dimensién de objetos en el espa-
cio y tiempo de la mecénica clasica. Pero en modo alguno es
permitido remontarse con este instrumentario a la disciplina
peculiar de la «prima philosophia», disciplina que Aristételes
traté en los libros designados luego como Metafisica. La inten-
cién kantiana de fundamentar también esta disciplina, surge so-
lamente cuando se toma en cuenta Io expuesto en sus obras pos-
teriores, la Critica de la Rason prictica con la Metafisica de las
costumbres, la Critica del Juicio y el Opus posthumum, en par-
ticular.

Lo que de todo eso nos interesa aqui, puede resumirse tal
vez del modo siguiente: La existencia humana, tal como Kant
la reconoce, en su complejidad, llega a su perfeccién mediante
una actiud que se orienta en la razén. Pero esta razén no es
tan omnipotente como la creyeron las gentes de los siglos XVII
y XVIIIL. Ya se hacen oir los primeros escépticos, los Hume,
Malebranche y Rousseau. Es necesario limitar el orgullo y la
vanidad que en el creciente poder técnico hizo caer al pensar
moderno, tan alejado de la natural humildad del hombre me-
dioeval, que se prosternd ante su Dios, ahora olvidado. Critica
de la Razén, limitacién de la razén a sus confines connaturales,
dentro de los cuales le queda atin mucho por hacer, y actitud
humilde de acuerdo a esta regla; tales los impulsos de la obra
kantiana. Hay que rebajar la medida de la razén humana a la
escala que le es peculiar, a la realidad que le es propia. Por ello,
hay que conocerse a si mismo, en cuanto hombre. El viejo gno-
thi seautin, que ya desde el templo del Apolo délficp hizo re-
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sonar su voz contra la kibris griega, de elevarse en vida al rango
de los dicses, es decir, a un existir inmortalizado, late otra vez
en las tres Criticas, fragmento filoséfico frente a la intencién
final que se desprende del opus posthumum. Pero, d¢no cayd
Kant sin quererlo, victima del misme mal que combatié? ¢No
fué él victima del orgullo de la razén, de antemano destinada al
uso del pensar dianoético? Este hecho se manifiesta en grado
sumo cuando, después de cercenarla, pretende fundamentar con
ella la conducta moral. La razén, como idea deontolégica del hom-
bre, se enfrenta a su estado caido, es decir, dominado por sus me-
ros instintos egoistas. Sélo esta en la via hacia su esencia humana
de libertad racional autolegisladora aquel hombre que, en su
manera de vivir —en vez de caer en el mundo de la atraccién
patolégica— respeta la ley dianoéticamente elaborada.

Se advierten dos cosas: primero, que esta moral no es for-
mal en modo alguno, sino que el error kantiano consiste mas
bien en haber dado a la idea del hombre un contenido tan dia-
noético que, detris de esta abstraccién, ya no podia asomarse
la existencia total. Para el propio Kant, darse la ley y respetar-
la, son funciones esenciales, pero al mismo tiempo eficaces, de
la existencia humana. La ley moral que él designé como hecho
de la libertad esencial, es un factor bien efectivo en la vida del
hombre respetuoso. Tal factor tiene, pues, una realidad, en un
sentido muy auténtico, pese a su idealidad trascendental ra-
cional-critica. El factum de la ley moral es un deber-ser que,
dentro de su marco ideal de hombre, determina su existir. En
cuanto tal, no es un objeto del entendimiento dianoético y, sin
embargo, hasta dentro del pensar kantiano es algo que el exis-

tir puede respetar.

¢De qué indole serd este respeto que se somete a algo no
objetivo, distinguiéndose para Kant, precisamente en ello, de
las propensiones patolégicas que caen presas del mundo de las
«cosas>? Lo dice textualmente: «El respeto se dirige exclusiva-
mente hacia personas, no hacia cosas», lo cual significa en nues-
tro lenguaje, hacia un horizonte transcendental, hacia la idea
de hombre, hacia un deber ser existencial, y no hacia objetos

de la experiencia sensible.
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El «respeto» es, pues, una manera de captar que, en vez
de tratar con los objetos de la fisica matemética, retrotrae el
objeto kantiano al existir humano, a la idea de la razdén trans-
cendental, a un todo de puras posibilidades. que constituye el
sentido del hombre. Pero, dacaso respetamos realmente ideas

'y no hombres de carne y hueso? El hilemorfismo aristotélico,

conservado en el pensamiento kantiano, soluciona la pregunta.
El universal, la morfé-idea, no esta separado del ente; el ente
es synolon, hyle constituida por su sentido transcendental. En
el hombre de carne y hueso respetamos su dignidad deontoldgi-
ca de existencia libre y racional. La especifica manera de cap-
tar el horizonte noético, de retro-ver, esto es, de re-spetar, la
llamé Platén «ennoein»: mirar con el espiritu, (nous), dentro;
lo que maés tarde se tradujo al Iatin con el término intelligere.
Pues la inteleccién noética, es la facultad, potencia o dinemis,
precisamente correspondiente a la theoria, la consciente y tra-
bajada visién del horizonte transcendental.

El borizonte transcendental del hombre es caracterizado, de
acuerdo con lo que llevamos dicho, como deber-ser, direccionali-
dad deontoldgica vista por el respeto. Por ello Aristételes pudo
aplicarle su pensamiento teleoldgico. El bios humano, el todo
trascendental del existir, su praxis, es labor: ergon, dirigido hacia
un télos, el fin. Si se toman estas expresiones como términos que
senalan cosas, entes, en vez de horizontes trascendentales, se in-
curre en un completo mal entendido del pensar griego. El ergon
tou anthropou, tratado en la Etica a Nicémaco, el existir humano
en su sentido, el posible deber-ser, se dirige hacia su perfeccién,
su relos, y, en cuanto tal, es entelécheia, o, considerado desde
el angulo de su ejecucidn, enérgeia.

No perdiendo de vista que el ergon anthrépinon es un sens
tido deontoldgico, se explicarda mas facilmente que su aprehen-
si6én debe verlo desde su dltima posibilidad, es decir, con la
anticipacién del fin. Tal anticipacién es la proairesis aristotéli-
ca, El logro de una praxis humana tiene que medirse, por con-
siguiente, por el fin, la posibilidad existencial mas elevada: la
proaieresis debe abarcar la eudaimonia, el lograr feliz del exis-
tir, lo que se llama vulgarmente y, por lo tanto, no deontolégi-
camente: el bien supremo, en vez de decir: horizonte total del
deber-ser supremo. El idealismo aristotélico y el kantiano coin-
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ciden formalmente en este punto. Pues Kant asigna el senti-
miento de respeto a la razén pura ¢ a priori: lo cual significa para
él respeto ante el deber-ser supremo. Pero desde Aristételes has-
ta Kant, el topos, lugar, y con él el contenido de este deber-ser ha
experimentado un desplazamiento. El griego consideré su bios
como orientado por una idea, que recibié cada vez el nombre
de una de las divinidades. La divinidad griega es la expresion
ideal de un determinado marco de posibilidades deontolégicas
humanas. El hombre griego concibe su existir en su deber-ser
como imperfecto finito, pero en via de perfeccién hacia la idea
inmortal de la figura divina de la cual es secuaz. Esta tenden-
cia hacia la idea y con la idea es el Eros platénico, el que aproxi-
ma y ata el bios ontico-ontolégico del hombre al divino sentido
trascendental, al bjos theén, como dice Platén en el Fedro,
donde trata detenidamente de esta cuestidn.

Para la época de Kant, este enderezamiento endemoniado
que imprime a toda la praxis su modalidad, lo que en griego se
llama ethos, no se dirige a una idea divina, sino a la idea del
hombre racional. El idealismo, la direccionalidad deontoldgi-
ca, tiene ahora otro contenido. El ethos divino de Kant es un
ethos tenido por la idea de una humanidad racional critica, en
via hacia la cual el hombre cumple con su destino. Por ello se
sigue consecuentemente que en la Critica de la Razén practi-
ca la accién que se constituye en virtud de aquel sentido del
respeto, la accién por el deber, es elevada al rango del bios di-
vino griego. ' ’ -

«Deber —dice Kant en unc de sus pocoes momentos exaltados—, tu nombre
grande y sublime, ...cual es tu digno origen y donde se halla la raiz de tu noble
linaje... aquella raiz de la cual derivarse es la condicién indispensable del valor
que s6lo los hombres pueden darse a si mismosy 7. Y algunas lineas mds adelante

exclama: «La ley moral es santa —inviolable. El hombre es, ciertamente, harto
profano, pero la humanidad en su persona tiene que ser santa para él» 8.

Y en la Critica de la Razén pura afirma que la razén humana contiene idea-
les que, sin tener la fuerza creadora de las ideas platénicas, poseen no obstante
fuerza practica ...sirviendo asi de fundamento a la posibilidad de perfeccionar
ciertas acciones. No tenemos otra regla para juzgar nuestras acciones, que la
conducta de ese hombre divino que llevames en nosotros y al cual nos compa-
ramos, juzgamos y asi nos cerregimos, sin nunca poder alcanzarlo» 9.

€ Critica de la Razén prictica, 76.
T Crit. de la R. préct., 76.

8 1.c., 86.

9 1.c, 87.
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Pues bien: lo que queriamos demostrar con esta sucinta ex-
posicién era que en las concepciones de la filosofia griega y en
la del filésofo de la ilustracién critica —prescindiendo de todas
las otras diferencias— hay un cambio, precisamente ese cambio
que marca la época de la historia trascendental: se transformd,
bajo el mismo nombre de idea, el pensar del horizonte de sentido.
Ei ethos direccional se alterd: el eros enderezé al griego hacia
un existir divino, el amor kantiano lo orienté en una libertad.
racional dianoética, que le impidié la explicitacién noética de su
profundo espiritu. _

Era una ética del bourgeois gentilhomme que, en el tiem-
po de los neokantianos, se habri transformado en una pequefia
élite de intelectuales, mayormente cientificos de la naturaleza,
que se miraron orgullosamente en el espejo dianoético de sus:
obras técnicas; una moral elevada que sirvié solamente a una
cluse de personas apartadas del vivir concreto. Por ello debia
llenarse la gran intuicién kantiana con un contenido mas ligado
a la noesis de la persona total.

Este sentir fué el que sugirié a Schiller la idea de una per-
sonalidad complementada por la imaginacién trascendental, que
Kant habia borrado desde la segunda edicién de la Critica de la
Razon pura, sometiendo su sombra desangrada al entendimien-
to. Y, frente al neokantismo, fué la llamada ética material de
valores la que reivindicé la noesis trascendental en su tematica
del sentimiento, y que debia malograrse en el mismo momento
en que ontificé su horizonte trascendental en objetos-valores,
en entes de la dianoesis abstracta, es decir, desconectada del
nous jamas objetivable.

En todo este movimiento debe mencionarse, finalmente, el
mas importante: la radicalizacién de la estética trascendental
kantiana por Edmundo Husserl. Este intento significa nada mas
y nada menos que el cambio de la idea del hombre que se habia
operado en el campo de la filosofia de la vida, por Dilthey,
Simmel, etc., llevado al terreno de la fenomenologia trascen-
dental. Desde este instante la filosofia pudo reintegrar a su in-
vestigacidn la idea fotal del hombre en su mundo, viéndola co~-
mo una meta de una labor interminable. En efecto: ya desde
Aristételes a Kant habia cambiado la idea de mundo. dQué es
el mundo en cuanto horizonte trascendental? Kant nos dice,
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en una nota al Gltimo capitulo de la Critica de la Razén pura,
donde habla sobre «La arquitecténica de la Razén pura» 10, que
«mundo» es el «concepto que se refiere a todo cuanto interesa
necesariamente a todos los hombres», Esto, formalmente, es
exacto. Y exacta y muy sutil es la distincién trazada en este
contexto, entre el filésofo de escuela y el de mundo, que le fué
ciertamente sugerida por el viejo adagio: «Non scholae sed vi-
tae discimus». El maestro de filosofia, en sentido de escuela,
es solamente un artifice de la razén. El maestrc mundano, en
cambio, es el verdadero filésofo, el fildsofo ideal, por utilizar
su instrumentario, es decir, las ensefianzas, para promover los
fines esenciales de la razén humana, y, en dltimo término, el
destino total del hombre,

Hasta aqui la Critica nos hace comprender que «mundo» y
destino del hombre son términos correlativos, sin ser entes. Son
dos ideas horizontes trascendentales de posibilidades. Del lado,
digamos, subjetivo: la personalidad como sentido deontolégico;
el existir ideal que, como deber-ser, se impone a su libre obrar,
al ergon antropinon. Y del lado objetivo, sin por ello ser nin-
gun objeto de la experiencia sensible: el mundo; la totalidad
de lo debido, de acuerdo a los intereses necesarios de todos los
hombres, es decir, el todo ideal de lo feliz, logrado in fieri; la
eudaimonia, pero comprendida no como telos, fin, objeto, sino
como horizonte trascendental del bios antrépinon en su concor-
dancia con el bios theou.

La idea de esta unién que desde Platén hasta los misticos
preocupa a la humanidad, viene asi a incorporarse en el pensar
trascendental. Pero ya se habra advertido que mundo, como ho-
rizonte trascendental, no es un concepto de una trascendentali-
dad cerrada. Mas bien irrumpe en ella, gracias a la Eudaimonia
trascendental, una abertura. Sélo a través de ella puede un pen-
sar trascendental concebir de manera adecuada, es decir, deon-
tolégica, que el existir humano pende del bios theou, del ulti-
mo fondo enigmatico. Este hecho del pender, visto desde el
existir humano, es el interés conducido, erédtico, el «interesse» en
sentido estricto. Visto desde el lado inverso, lo llamamos des-
tinacion. :

10 B. 597.
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Destinacién es, pues, el horizonte trascendental total que
fundamenta aun la mundanidad. Sélo cuando nos damos cuen-
ta de que la destinacién, en todos sus aspectos posibles, se pa-
tentiza como deber-ser mundano-historico que se impone tras-
cendentalmente; cuando reconocemos, por lo tanto, que la exis-
tencia humana, en su correlatividad con e¢lla, es también como
deber-ser, que ha de responder en el respeto, estaremos en con-
dicién de concebir el existir humano como una mision guiada
por el amor, v cada vez distinta, seglin el escalén del horizonte
alcanzado. «Missio» significa originariamente estado de lanza-
do; lanzado desde el Gltimo fondo hacia el mundo de la exis-
tencia humana, para, a través de ella, alcanzar de nuevo un bios
en la Eudaimonia; éste es el circulo, la circulacién deontologi-
ca, la fuente eterna en que la poesia y la filosofia confluyen,
Claro que si se toman estas expresiones en un sentido éntico
de cosa, es decir, en el sentido de objetos representables, en vez
de un sentido trascendental, se habri caido precisamente en
una dimensién que estos pensamientos abandonaron. No se tra-
ta de alcanzar un fin propuesto por la voluntad. Tal dimensién
de fines es el mundo de los objetos reproducibles por la accién
técnica que ha perdido el contacto trascendental de amor con la
destinacién. ’

Los ojos del hombre tecnificado estan torcidos, ya no pue-
den captar sentidos trascendentales. Y, no obstante, también en
tal existir se realiza un deber-ser. Sélo que esta idea de huma-
nidad le viene impuesta a través de la tradicién escolar. Ciego
para su sentido, el hombre de la vida técnica se ha sometido ya
a la contingencia histérica y la vive sin la auténtica libertad
noética. Todo cuanto hace, es pro-ponerse los planes calculados
de sus cosas, las res cogitatae. Bl hombre ba perdido asi el con-
tacto consciente con su misién destinadora. Esta pérdida es la
perdicién dianoética de la época ilustrada que se extiende, mas
alin, que se ha acrecentado en el hombre técnico de nuestros
dias. En los polos extremos de la época técnica existen dos ti-
pos: el técnico de la fe, que cree poder convertir la existencia
humana por medio de férmulas dianoéticas, en que un dogma,
una vez vivido, languidece en la doxa vacia; y por el otro ex-
tremaq el técnico del material humano y extrahumano, que cree
orderar la sociedad mediante las reglas de una sociologia eco-
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nomica. Frente a este mundo de técnicos, se levanta la voz del
poeta que avisté lo abierto: /

lo abierto que tan profundo late. ..

El animal, como el nifio y hasta casi los amantes, como en

seguida explicaremos, tienen un pensar dianoético tan poco des-
arrollado, que su nous alcanza sin trabas al nous abierto del
espacio libre, asi como los muertos ya son su destino en la des-
tinacion trascendental. Para ellos, morir es nada mas que tran-
sitar, el trinsito que un ser que se halla internado en la «gran
circulacién de la sangre», como Rilke, en una carta, llama a la
unidad de /o abierto, ya ha dejado tras si, aunque su morir po~
dria repetirse. Para la noesis del poeta, morir no es sino el as-

pecto del existir que nosotros no percibimos, porque nos lo im-

pide la opinién corriente. Esta doxa representa en el ‘morir un
término de un fm ontico, como son sus fines propuestos: el tér-
mino de una cofa-ente que ya no sirve y que —como trasto vie-
jo— se abandona a la ‘completa destruccién; Tales trastos son
llevados de un lugar a otro, transportados de una casa a otra,
que una vez se llamara cementerio, sacudidos y espabilados. No
han aprendido de las flores que vivir, trascendentalmente, es
un transformarse infinito, una forma de despliegue, que pasa
desde lo visible a lo invisible del horizonte deontolégico. Si
amar es tal sentido que se nos impone en ocasién de nuestro
posible encuentro amoroso éntico, la representacién del ente
amado como ente-fin. nos impide mantenernos en el amar mis-
mo como idealidad. Pues nuestro pequefio destino terrenal-6n-
tico consiste en enfrentarnos: enfrentarnos, debido a Ia diande~
sis de la razdén discursiva, con representaciones pasajeras, de-
finidas y, por ello, no integrales e integradas en una pureza noé-
tica, donde ya no es menester preocuparnos y custodiar la ca-
dena de propésitos, de lo pro-puesto, pre-sentado en el mundo
donde opera el cuidado heideggeriano.

' Todos los entes, en cuanto son como algo, nos oponen asi-
mismo un no ser como otro ente. La ndesis no se preocupa: mo-
rir es, para ella, integrarse en el vivir mas amplio de la gran cir-
culacién, donde todo puede pasar a todo, sin deformaciones,
donde no existen propdésitos, deseos, sino el puro mirar, el puro
saberse en la respiracién infinita. En este momento Rilke al-

MeraFisicA EN 1A Poesia pE RiLke 77

canza con la expresion misma casi el limite de la dianoética.
Digo «casi». Pues, precisamente, éste es el altimo problema co-
mun al filésofo y al poeta: la expresién del saber y pensar noé-
tico. Puesto que toda expresién es la de una significacién ana-
litico-sintética, lo simbolizado por las poesias y lo comunicado
por las ‘ontologias propiamente tales contiene una paradoja in-
superable. Para-déxico es lo.que va contra la doxa dianoética:
comunicarse con otros entes humanos es una obra éntica. Den-
tro de la onticidad idiomatica de la doxa corriente, la actitud
natural, deberd el filésofo de la fenomenologia trascendental
transmitir lo que ha captado por medio de la ndesis.

Existen filésofos, tales como Jaspers, que abandonan la ten-
tativa de una comunicacién adecuada. Y Jaspers tiene razén
hasta cierto punto. En efecto: todas las palabras que la filoso-
fia trascendental utiliza ya revisten, empapadas por el uso 6n-
tico, un sentido representativo. Hablar de fin, potencia, muerte,
cuidado, angustia, de la nada, es un peligro, porque la opinién
corriente toma estos términos con una $ignificacién represen-

. tativa. El theorein trascendental, mal comprendido, es tomado

como una psicologia de profundidad, de modo’'que a fin de rea-
lizar la visién noética han sido alertados todos los Organos
de la sensibilidad roméntica, la que precisamente desea sin sa-
ber. Jaspers se contenta, por lo tanto, con una comunicaciéon
que él llama evocativa o apelativa, para precaver al oyente de
caer en el mundo de la sensibilidad y del entendimiento dia-
noético. Heidegger, dandose cuenta en un primer momento de
la dificultad del lenguaje exigido, retira el segundo tomo de
«Ser y Tiempo» de la publicacién, y, en la nueva introduccion
a la conferencia «Qué es la metafisica», que agregd en el ano
1949, reacciona frente a los malentendidos dianoéticos con todo
un diccionario de sus términos, donde hace contrastar su signifi-
cacién ontolégica con la respectiva significacién éntica errénea.

Parece que, ultimamente, ha abandonado la tarea de ex-
plicarse. Los Gltimos trabajos hablan un lenguaje cada vez mas
dificil, puesto que las palabras de uso corriente se toman con umn
sentido ontoldgico completamente arcaico o arbitrario, para di-
ferenciarlas y evitar en lo posible su lectura éntico-dianoética.
Pues bien. El poeta que mira de tal modo que puede tildar de
torcidos los ojos de sus congéneres, se encuentra en el mismo
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apuro. Y la interpretacion, debe llamar la atencién sobre esta
dificultad. Unicamente que el poeta, a diferencia de! fenome-~
ndélogo, tiene una libertad mas grande: sus simbolos son evoca-
tivos, y, tal vez, sus impresiones no son siempre y puramente
_ontolégicas, con el efecto de que casi todo el pensar filoséfico pre-
fenomenolégico cae en una mezcla déntico-ontoldgica.

Pero precisamente por esta circunstancia revela algo muy
importante: en el momento de la comunicacion, por lo menos,
también la filosofia ontclégica ontifica y libra a la mala in-
teligencia exclusivamente dianoética todos sus logros trascen-
dentales. Por ello es necesario, para progresar en la fenomeno-
logia de la existencia humana, que uno se haya ejercitado pa-
cientemente y por propia cuenta en el traspaso reconduccional
desde el ente hasta su sentido, en este caso deontoldgico.

Cen tal advertencia podemos terminar ripidamente nues-
tras interpretaciones. :

El espectador no es el protagonista de la integracion en el
espacio puro y libre de lo abierto. Es asistente al espectaculo
presentado por los entes privilegiados.

La dimensién de los entes, tomada por si misma, es siempre
un caos. La inteligencia éntica precientifica y cientifica organi-
za su organizacién técnica. Pero la mera organizacién no fun-
damentada en un sentido auténticamente deontolégico, en una
idea directriz susceptible de conmover desde el fondo noético,
se desmoronara tarde o temprano. Desmoronar viene etimolé-
gicamente de mordn, morena, lo que significa tanto un montén
de mieses que los segadores, después de segarlas, hacen en las
tierras, como el montén formado por acumulacién de piedras y
barro transportados por un glaciar. Desmoronar equivale, pues,
a venirse a menos, irse destruyendo las cosas y los hombres en-
tes desde los dos extremos del calor de la tierra fructifera has«
ta el frio del helado desierto. La actitud del puro hacer oéntico,
hasta en las ciencias, estd expuesta a la destruccion, y sin el con-
tacto con el todo abierto, es un juego infructuoso. La consiguien-
te especializacién del técnico lleva a la propia infecundidad co-
mo existir humano. Esto es tan verdad, que vale también para
la filosofia misma. Afortunadamente, como Schiller nos con-
suela en su sexta Carta sobre la educacion ‘estética del hombre,
«el uso unilateral de las fuerzas, aunque al individuo lo con-
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duzca al error, al género humano, empero, lo lleva a la verdad».
Y, precisamente, con una alusién a nuestro filésofo de Kcenis-
berg, pregunta retdricamente:

«d Acaso un espiritu por asi decirlo disuelto en el entendimiento puro y en la
intuicién pura, podra ser capaz de trocar las severas ataduras de la légica por la
Iibre marcha de la fuerza poética, captando asi la individualidad de las cosas con
un sentido fiel y continente?s.

La filosofia actual, que ha tornado otra vez al existir en
su sentido plenario, no debe olvidar esta advertencia, al medirse
en una interpretacién con la obra de un poeta. La necesita co-
mo guia hacia la verdad, Todo corte entre el'pensar noético y
dianoético es un corte en el mundo de la humanidad. Por ello
la universalizacién de la visién noética, o, dicho en términos
husserlianos, la radicalizacién de la estética trascendental de
Kant en un analisis constitucional, que ird verticalmente y a
través de todos los horizontes trascendentales hasta el originar-
se del mundo y, correlativamente, del existir humano, o sea, del
sujeto trascendental, debe formar el programa de la fenomeno-
logia futura. Y Rilke termina:

...Como, sobre la 1ltima colina

desde la que una vez mas

se le muestra su valle entero,

se torna, se para, permanece,

asi vivimos y siempre nos despedimos

Estos versos tienen un doble sentido: el que mira hacia el
valle de los entes pasajeros, con sus ojos vueltos hacia atras,
esta forzosamente en la actitud de despedida. De-espedir sig-
nifica estar arrojado, como se despide una lanza, una piedra.
La despedida le viene al existir humano por detras: el hombre
mismo esta lanzado sobre el camino de la despedida. Su es-
tado éntico es una situacién inevitable. Pero el poeta la soporta
afligido y regocijado a la vez, en una ambivalencia que es pecu-
liar a los estados afectivos profundos, fundados en la conmo-
cién destinadora, o sea, deontolégica —thinganein ton eiden—.
En efecto: la despedida despide a la cxistencia hacia su propio
morir y, a través de la muerte, hacia lo abierto. Soportar la
postrera posibilidad de la Gltima despedida re-suelve al existir
humano, y asi, despedido y resuelto, lo lanza hacia los limites
del universo trascendental.
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En este momento la vida del poeta ha alcanzado su integra-
cién maxima en el circulo mas grande de lo abierto. Su come-
tido terminé con su pgoiesis, la re-creacién del circulo ejecuta-
do y conservado en el lenguaje. Pero para la filosofia, en este
mismo momento en que converge con el movimiento deontolé-
gico de la existencia poiética, se plantea un tGltimo problema: la
vida filos6fica no es poiética en el mismo grado: no le es dado
ni permitido aproximar la palabra éntica al ritmo de la destina-
cion, La vida del filédsofo es interpretacién dianoética de las
visiones, las theorias noéticas. La exégesis significa trabajo ana-
litico sintético, pero sin perder el vinculo con la noética. En
este trabajo, sin embargo, se han perdido ya algunos de los com-
ponentes deontolégicos: la comunicacién filoséfica, cuanto mas
analiza y sintetiza, cuanto mas colige, que eso significa dialégein,
tanto més abstracto resultara su mensaje. El dltimo edificio in-
gente de tal sistema dialéctico, la filosofia de Hegel, tenia por
esta razén un doble efecto vivificador muy interesante: por una
parte, la reaccién poiética de Kierkegaard, el que, frente al pen-
sador objetivo, como llamd a Hegel, frente a este palacio de fi-
guras de cera en que nadie podia respirar, se atrevié a saltar a
través de su existencia hasta la paradoja de Dios. Por la otra,
el salto desde el rascacielos del espiritu absoluto a la tierra pla-
na de la materia social-econémica, el salto politico de Marx.

El filésofg se encuentra, en cuanto filésofo, entre estos dos
extremos: la accién religiosa y la accién social-politica. Entre
ellos debe mantenerse o dejar de actuar como filésofo: su vida
-es, precisamente, la accién intermediaria: la llamé, hace afos ya,
accion trascendental: el mous clavado en el dltimo horizonte,
soportando su conmocidn, necesitara ain las fuerzas para ac-
tuar énticamente en el trabajo dianoético: ésta es la modesta
misién de su.buena voluntad.

OCTAVA ELEGIA DE DUINO

Con todos los ojos ve la criatura
1o abierto. Sélo los nuestros estin como vueltos,
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¥, puestos como trampas alrededor de ella

y su libre salida, la encierran por completo.

Lo que esta fuera lo sabemos Unicamente

por el rostro del animal; pues ya al nifio tierno,
le volvemos y lo constrenimos a ver hacia atras:
ver lo configurado, no lo abierto que tan profundo late
en el rostro del animal. Libre de muerte. »
Sélo nosotros la vemos; el libre animal
siempre tiene tras si su ocaso,

v delante de si a Dios; y cuando avanza,
camina en Eternidad, como manan las fuentes.
Jamas nosotros, ni por un dia,

nos enfrentamos con el espacio puro,

por el que las flores se despliegan infinitamente.
Siempre hay mundo y jamas ausencia de lugares,
libre del no: lo puro, lo incustodiado,

lo que uno respira e infinitamente sabe

sin desearlo. \

Se abandona a éste el nifio, silenciosamente,

v le sacuden y espabilan. O tal muere y lo es.
Porque, cerca de la muerte, uno ya no la ve,

"sino que mira aténito hacia afuera, quiza con una gran mirada

[de animal.

Los amantes, si no fuese el otro, :

que estorba la mirada, casi lo alcanzan, y se quedan .
[asombrados. ..

Como p>or descuido, se les abre .

detrds del otro: pero nadie puede pasar por encima de otro,

y de nuevo emerge mundo para él.

Siempre afrontando lo creado,

vemos sobre él sélo el espejismo de lo libre,

oscurecido por nosotros. O que un animal,

mudo, levanta la vista, traspasandonos.

Esto quiere decir Destino: estar en frente,

v nada méis que eso, y siempre en frente.

Y nosotros: espectadores, siempre, en todas partes,
encarados con todo y jamas mirando hacia afuera!
A nosotros nos revierte. Lo ordenamos. Se desmorona. ,
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Lo ordenamos de nuevo y nos desmoronamos nosotros mismos.
Pues ¢ quién nos ha dado vuelta, de modo que

por mas que hagamos, estemos en la actitud

de uno que se marcha? Como, sobre la ultima colina

desde la que una vez mas
se le muestra su valle entero, se torna, se para, permanece—,

asi vivimos v siempre nos despedimos.

El estado actual de la Filosofia
del Derecho

Por el Dr. Juan Izuriera Craic

Cuando los organizadores de esta magnifica Exposicién
Bibliografica Internacional tuvieron la gentileza de invitarme
para pronunciar esta conferencia sobre «El estado actual de la
Filosofia del Derecho», me puse detenidamente a considerar
cudl seria el enfoque mas oportuno en este caso concreto, para
poder presentar de modo mas acabado y preciso la exacta situa-
cién en que se encuentra esta disciplina en cuestién.

Porque, a decir verdad, si tuviésemos que hacer la presen-
tacion de ciencias o disciplinas que han realizado ya grandes
progresos y decisivos descubrimientos, como la metafisica, las
matematicas o algunas ciencias fisicas, seria suficiente para lo-
grar nuestro objeto dirigir una mirada retrospectiva y mostrar
el largo camino recorrido, dejando asi en manifiesto junto con
los ponderables esfuerzos de sus cultores, las definitivas con-
quistas de esa ciencia y sus magnificas realizaciones. Pero tra.
tandose de una ciencia en formacién, como la Filosofia del De-
recho, quizés el procedimiento pudiera ser el inverso, y en vez
de dirigir nuestra mirada hacia cl pasado fuera més convenien-
te dirigirla hacia el futuro, comparando asi nuestra situacién
actual, no ya con nuestra situ.acién de ayer, sino con nuestras

perspectivas del mafiana. '

He dicho que la Filosofia del Derecho es una disciplina
en formacién o, si se quiere, una parte o capitulo de la Filoso-
fia que todavia se encuentra en estado embrionario, con lo cual
no pretendo afirmar que esta disciplina se haya originado en



