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No nos es conceclido quedarnos ni 
siquiera en lo mas familiar: de las 
imagenes rebosantes irrumpe de 
repente el espiritu a las que estan 
llenandose: son mares en lo etemo. 

-- Rainer Maria Rilke 

Como el oraculo de Delfos al decir de Heraclito, tambien la creaci6n poetica de Rainer 
Maria Rilke, Jose Marti y Matsuo Basho nos conduce ante la presencia de un signo: un signo 
plet6rico de un sentido que muestra en la medida en que le es imposible revelar aquello mismo 
que se oculta en la meclida en que nos adentramos en su interioridad. Mas que intentar apropiarse 
racionalmente del mundo a traves de paradigmas ontoteol6gicos, ante el p6rtico del misterio la 
raz6n debe deponer sus armas con la hwnildad de quien se adentra en el espacio hierofanico de 
un templo. No hacerlo conlleva al alejamiento "de los dioses", a la perdida de la experiencia del 
sentido, a la miseria del pensar. La mirada de Edipo no supo trascender las herramientas 
epistemol6gicas que le permitieron derrotar a la Esfinge, monstruo privado de espiritu que solo 
es capaz de crear acertijos racionales cuya soluci6n conduce necesariamente a la muerte: la 
propia o la del otro. La absolutizaci6n de la subjetividad individual como entidad separada del 
todo, ello es 6nticamente aut6noma, conduce a la hybris fatal, i.e., al intento de desocultar el 
Sentido del ser de las cosas sin el auxilio del dios, ignorando la palabra oracular, la revelaci6n 
hierofanica. El mundo esferico plat6nico-parmenideo, cerrado y totalmente presente en virtud de 
una intrinseca isomorfia entre realidad y raz6n, se devela ante el poeta tragico como un misterio 
siempre inconcluso y abierto, frente al cual el hombre carece tanto de capacidad de dominio 
como de suficiencia intelectiva. El rey soberbio se sac6 los ojos al comprobar que en su soberbia 
habia humillado y despreciado a aquel que conocia la verdad porque hablaba en el nombre del 
dios, i.e.,al ciego Tiresias: v ava~. oJ ro µavrt:i6v t on ro t v L1t:A.91oi~, ovrt: AeyE:l ovrE: KplJ7rrE:l 
till.a <fr/µaivez 1 ("'OA6yoc;i<al:to"Ev" 2.93). La poesia de Jose Marti, Matsuo Basho y R. M. Rilke 
es la ret6rica estetizada de ese signo fundamental: un comentario estructurado en lo Bello en 
torno a lo Mismo. El contenido vital de los autores detennina sin duda una diferencia; su 
pertenencia cultural y la destinaci6n de su tiempo hist6rico nos exponen a creaciones poeticas 
formalmente distintas cuyo ethos deja ver la experiencia particular de cada creador ante el 
misterio del Ser que conduce su escritura. 

En el presente ensayo abordamos la compleja clialectica entre olvido y remembranza en la 
obra poetica de R. M. Rilke, Jose Marti y Matsuo Basho como modos del ocultamiento y 
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desocultamiento del sentido del Ser en general y del modo de ser mas propio del ser hurnano 
como "ek-sistenz" o "ser ahi".2 Lo anterior hace que reconozcamos en la creaci6n de estos poet& 
una producci6n estetico-artistica "autentica" de caracter esencialmente mistico que la convierte 
en locus hierofanico o de manifestaci6n del sentido del Ser. S6lo a partir de este reconocimiento 
sera posible alcanzar una lectura propia y autentica de la creaci6n hierofanica de estos poetas. Dt 
este modo, es la identidad lo que aqui nos convoca, mas que lo diverso y plural que, al menos en 
el caso presente, no es mas que expresi6n de aquella identidad originaria. Nos convoca aqui, 
primariamente, la palabra poetica como vehiculo de desocultamiento del Sentido del ser en la 
escritura hierofanica. Aproximarnos criticamente al modo en que esta revelaci6n oracular toma 
lugar en la obra poetica de Rilke, Marti y Basho, constituye la esencia y la raz6n de ser del 
presente texto. 

RAINER MARIA RILKE: ENTRE MUNDO Y TRASCENDENCIA 

El "ser ahi" es <pwvf,3 en tanto 6rgano del Logos (Sentido) que se despliega como historia 
La escucha de esa voz indica al "ser ahi", en el sentido de su peculiaridad, su mas radical 
historicidad, ello es, su mortalidad. Esta apertura a la verdad ofrece al "ser ahi" el sentido de una 
peculiar dignitas -no la dignidad triunfalista del homo technocraticus sino la del homo sufrens en 
camino a su verdad- en el hecho de ser amado por Dios (y en cuanto tal llamado a la 
Trascendencia), que le concede unidad ontol6gica en la totalidad personal preservandolo 
jubilosamente del morir definitivo. Es a ese principio que siempre nos sale al encuentro en el 
decir fundamental que debe orientarse la experiencia del pensar. De hecho, el pensar se reconoce 
"pleno" s6lo cuando se ve imposibilitado de pensar lo que constituye su esencia. Alli "cesa su 
cuidado" y encuentra su quietud el pensar: "Thinking's saying would be stilled in its being only 
by becoming unable to say that which must remain unspoken" (Heidegger 11 ). En este locus 
originario encuentra tambien el "ser ahi" su antigua vecindad con el sentido del ser; una 
vecindad totalmente peculiar y propia, no compartida con ningfui otro ente sobre la tierra: la 
vecindad propia del pastor que ordena y orienta el rebafio 6ntico de su Sefior. Por ello dice R. M 
Rilke: "Was wirst Du tun, Gott, wenn ich sterbe? I !ch bin dein Krug (wenn ich zerscherbe?) I 
Ich bin dein Trank (wenn ich verderbe?) I Was wirst Du tun, Gott? Ich bin bange." (Ranson and 
Sutherland 12).4 

El temor del poeta es signo de que la vecindad ontol6gica no lo preserva afui del propio 
morir hist6rico y de la contradictoria fragmentaci6n de su "ser en el mundo'', porque el decir en 
que el logos se muestra como Ereignis no puede prescindir del tiempo, de la temporalidad de lo 
hist6rico, para consurnar su destino. Y es en el urnbral en que confluyen lo temporal y lo eterno 
donde comienza para el hombre el drama poetico de la existencia que especialmente se nos 
desoculta en la escritura onto-poetica de Reiner Maria Rilke. Cuando el hombre es llamado a una 
plenitud de sentido, es orientado hacia un mas al/a donde parad6jicamente encuentra, sobre sus 
ruinas fragmentarias, la totalidad de si mismo, porque ser ek-stasis supone para el "ser siendo 
sido de yecto hacia ... " . 

Pero este ontopoetizar no es discurso vacio porque hay a/go que realmente se desoculta 
en su ambito apertural: el mundo subsiste en el Logos como sentido, en tanto el Logos ha 
comenzado de alguna manera a hacerse came en el primer atomo, en el primer aliento creacional, 
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y culminara su encamaci6n-resurrecci6n en el ultimo hombre. La esencia del hombre es que el 
Ser-Logos sea; pero el siendo del Ser es devenir hombre-historia para tomar para si, en cuanto 
Logos creador, la totalidad del cosmos religado en el sentido del Ser. Nada cae en lo hist6rico sin 
ser recogido, retomado y restaurado por el Logos seminal: "Wir alle fallen. Diese Hand da fallt. I 
Und sieh dir andre an: es ist in alien. I Und doch ist Einer, welcher dieses Fallen I unendlich sanft 
in seinen Handen halt." (Ranson & Sutherland 260).5 Todo ello se fundamenta en la mas 
absoluta peculiaridad de/ ser de/ "ser ahi" l,Que significa esta absoluta peculiaridad del ser del 
"ser ahi"? La voz de otro poeta, Friedrich Holderlin, nos dice: "Viel hat von Morgen an, I Seit 
ein Gespriich wir sind und horen voneinander, I Erfahren der Mesch; bald sind aber Gesang 
(wir)."6 ("Friedensfeier" 1800-1804). Y Martin Heidegger nos revela a/go bajo la forma del 
poema: "Thinking's saying would be stilled in its being only by becoming unable to say that 
which must remain unspoken. I Such inability would bring thinking face to face with its matter" 
(Heidegger 11 ). En este punto, parece que la destinaci6n del pensar emerge en la zona imprecisa 
de un decir que aun diciendo ya no puede decir propiamente, y de un mostrar que es ya incapaz 
de mostrar. Pero, en rigor, no hemos respondido nuestra pregunta: l,Cual es la destinaci6n del 
pensar? l,El silencio? l,Quizas, en cuanto vinculado al lenguaje, la imposibilidad de decir y 
mostrar siendo el mismo en esencia dicho ("Sage") y mostraci6n ("Zeigen")? 

Pensar es reconciliar en el sentido de mostrar lo que es en la luz esencial que ilumina y 
otorga sentido a aquello que muestra. Por ello este aparecer o mostrarse es siempre un apKeoro 
0vijCJ1Couu' tyro: desocultarse para aparecer "ante los ojos" como presencia en libertad, ello es 
como "aperturalidad". El "ser ahi" es pensante y el mundo es pensable como totalidad en la 
medida en que el ser del "ser ahi" es ya "en el mundo" en estado de abierto "como 
trascendencia." S6lo los mortales piensan. Y s6lo la muerte libre de un mortal puede ser 
oblaci6n: "apKECH00v~m<ouo' eyw", "con mi muerte bastara," dice Antigona a SU hermana 
Ismena ("Avny6vrt" 547). Pensar es entonces una bUsqueda fundamental; la bUsqueda de la 
"tierra", de la "morada" fuera de la cual el "ser ahi" se experimenta permanentemente expulsado 
por su condici6n de historicidad. Pero, l,hay en lo absoluto un hogar, una morada? En el pensar 
autentico el hombre "descubre'', o mejor, al hombre se le de-vela una vocacion primigenia y 
originaria: morar en lo divino como dioses, o entregarse a la angustia. 

La voluntad de trascendencia personal no hace sino afirmar el limite del "ser en el 
mundo" como temporalidad. La mortalidad es esencialmente la experiencia de la imposibilidad 
de la experiencia de lo real. Esta fractura asint6tica entre lo Real y el "Dasein" resulta insalvable 
para este; solo un dios, un espiritu inrnenso podria reanudar los extremos que no se cortan. Este 
espiritu invoca el poeta desde su mundo discursivo: " HEIL dem Geist, der uns verbinden mag; 
den wir leben wahrhaft in Figuren." (Ranson & Sutherland 194). Es la condici6n ontoparad6jica 
del "ser ahi": "ser en el mundo" en "estado de abierto a la trascendencia"; ya no se es lo 
suficientemente "mundano" como para simplemente "ser del mundo", pero no se esta ailn lo 
suficientemente "solo'', no se es lo suficientemente autentico y "si-mismo" como para "salir del 
mundo". En palabras de Rilke: "lch bin in der Welt zu allein und doch nicht allein genug/ um 
jede Stunde zu weihn./ lch bin auf der Welt zu gering und doch nicht klein genug/ um vor dir zu 
sein wie ein Ding/ dunkel und klug" (Rainer Maria Rilke, "Auf der Welt allein").7El no-ser-cosa 
es precisamente la forma de ser del "ser ahi": un "no-thing", una nada en la temporalidad del 
mundo ("zugering") pero al mismo tiempo abierto al abismo de la "no-thing-ness", la 

41 



Transcendencia. La Trascendencia develada en la "no-thing-ness" aparece como destinaci6n dcl 
"ser ahi". Parad6jicamente, la prevision de este "destino" ontol6gico toma la forma del lamento: 
se experimenta como un des-arraigo, una necesaria desfamiliarizaci6n con lo "mas habitual". P11 
ello, el "ser para la muerte" trae consigo la experiencia de la angustia. El poeta que dijo: "lch 
will mich entfalten I Nirgends will ich gebogen bleiben /Denn dort bin ich gelogen, wo ich 
gebogen bin" (Rainer Maria Rilke, "Auf der Weltallein"),8 din! tambien: "Keiner lebt sein 
Leben. Zuflille sind die Menschen, Stimmen, Stiicke, Alltage, Angste, viele kleine Gli.icke, 
verkleidet schon als Kinder, eingenommen, als Masken mtindig, als Gesicht - verstummt" 
(Rainer Maria Rilke, "lch bin nur einer deiner Ganz geringen ... ").9 

En la "Primera Elegia" se nos presenta la compleja fenomenologia de la experiencia de 
"ser en el mundo" en "estado de abierto para la trascendencia" como estructura existenciaria de! 
"ser ahi", en el momento en que se experimenta la doble negaci6n que resulta de la experiencia 
simultanea de "pertenencia" (identificaci6n) y "no-pertenencia" al mundo (extrafiamiento). Del 
mismo modo, en la experiencia de la pertenencia lo Sacro se oculta y se hace casi imposible de 
aprehender; mientras, el extrafiamiento nos enfrenta al peligro fundamental de la angustia, a la 
vez que nos dispone a la recepci6n de lo sagrado que ahora se revela precisamente en la medida 
en que el mundo deja de ser morada suficiente y segura: "Nab ist I Und schwer zu fassen der 
Gott"(Horderlin 301). El recuerdo y la evocaci6n del "angel" es ya des-olvido de lo que llamao 
e-voca ("Lockruf') como destinaci6n final; pero en este des-olvido no hay aful a-letheia o 
desocultamiento total del sentido del ser en la medida en que el angel es divisable pero 
"desdeiloso"; se presenta al tiempo que se oculta; se nos revela como belleza en el umbral de la 
aisthesis hierofanica, pero permanece tan distante que, para asombro del "ser ahi'', aful rehusa 
destruirnos .. . :"Wer, wenn ich schriee, hOrte mich I denn aus der Engel /Ordnungen? [ ... ]Denn 
das Schane ist nichts .. ./uns zu zerstoren" (Ranson and Sutherland 130).1° Ciertamente, el mundo 
interpretado se ve privado de transparencia hierofanica, de su condici6n de "escritura divina" 
como metafora ontol6gica o ana/o giaentis; pero no del todo. El "arbol'', la "noche", esa 
"costumbre tolerada, mimada'', no son "objetividades" sino espacios de encuentro misterioso 
entre el "ser ahi" abierto a lo sacro, y lo sacro que se allega: el angel rilkeano que se allega a 
nosotros para re-ocultarse en su distante inaprehensibilidad, en su belleza supra-humana, por ello 
dice el poeta "Ein jeder Engel ist Schrecklich" (Ranson and Sutherland 130). Hans-Georg 
Gadamer (168) reconoce claramente en Rilke la relaci6n esencial entre la epifania de la verdad 
en la historia y el fundamento mismo de la experiencia religiosa como eventos en los que lo 
verdadero se hace manifiesto fuera de los limites del conocimiento onto-teol6gico y transfonna 
la auto-percepci6n del "ser ahi").11 

Como el mito, tambien la creaci6n poetica deviene espacio de emergencia de lo real en un 
modo diferente y aut6nomo frente a lo racional, ello es en el modo de lo simb6lico (Gadamer 
168).12 No s6lo las cosas como constructos y figuras quedan iluminadas por la "gloria" de este 
desocultamiento; tarnbien el modo de ser del "ser ahi" queda expuesto a traves de la rnirada del 
poeta. Existir es morar en un mundo interpretado caido sobre las cosas, a la sombra del "angel" 
que al mostrarse se oculta, y al comenzar a liberarlo del mundo reificado lanza al "ser ahi" al 
misterioso abismo de la "nada": " ... und die findigen Tiere merken es schon, I daB wir nicht sehr 
verlaBlich zu Haus sind/ in der gedeuteten Welt. Es bleibt uns vielleicht/ irgend ein Baum an 
dem Abhang, I( ... ) und das verzogene Treusein einer Gewohnheit." (Ranson and Sutherland 
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130).13 Parad6jicamente, siendo entes abiertos ontol6gicamente extaticos lanzados a la 
Trascendencia a traves de la muerte como experiencia liminal, nos hemos entregado a la 
costumbre privada de sentido; hemos mimado ("verzogen") nuestro olvido, lo hemos consentido, 
to vemos y percibimos la pem.iciosa des-esenciaci6n a que nos conduce. Sin embargo, aim asi lo 
cultivarnos como un don que de alg(m modo nos garantiza una existencia de termino medio, 
suspendida entre el tedioso extraiiamiento de quien habita en un mundo ininteligible, y la 
inautenticidad existenciaria de quien articula discursos sin sentido y reduce la posibilidad 
epifanica de la palabra esencial a mera habladuria cotidiana. Asi habitamos nuestro mundo 
interpretado. Pero al hombre se le ha dado "el mas peligroso de los bienes, el lenguaje, para que 
con el cree y destruya, se hunda y regrese a la etemamente viva, a la maestra madre, para que 
muestre lo que es, que ha heredado y aprendido de ella lo que tiene de mas divino, el amor que 
todo lo alcanza'' (Heidegger 25). Pero este bien no es ya la voz profetica del poeta que llama al 
des-olvido del ser, en un primer momento en el ser propio del "ser ahi":"O und die Nacht, die 
Nacht, /wenn der Wind voller Weltraum .. ./Ach, sie verdecken sich nur mit einander ihr Los. 
/WeiBt du's noch nicht?" (Ranson and Sutherland 132).14 Esa misma voz llama a realizar el acto 
de desprendimiento final, convoca a trascender la reificaci6n del ser propio convertido en 
sustancia y mediaci6n de la autoconsciencia de una alteridad que intenta resguardar la 
"inviolabilidad de su individualidad" en la negaci6n abstracta de todo lo que no sea si mismo, 
nos convida a abandonar la exterioridad del mundo objetivizado para acceder a la experiencia 
misma del sentido del Ser, ello es para morar en un mundo hierofamco "saving the earth, in 
receiving the sky, awaiting the divinities, initiating as mortals'' (Heidegger, " Building" 353); 
para ello hay que renunciar a toda forma de identificaci6n con las palabras y las cosas que 
conforman el mundo como espacio cerrado y autorreferencial: "Wirf aus den Armen die Leere 
/ru den Raumen hinzu, die wir atmen /vielleichtdaB die Vogel. .. ''15 

La imagen de los "pajaros" funciona aqui como alegoria del espiritu que en la 
incorporaci6n a la hondura del rnisterio, en su "vuelo", experimenta este aire expandido, este 
gesto de desposesi6n y entrega, y en su interioridad se expone a la luz que iluminando 
ontologiza. Ya habia hecho uso tambien San Juan de la Cruz de este tropos poetico en su Cantico 
Espiritual, cuando hace decir al alma: "Apartalos, Amado, que voy de vuelo" (Ruano 483). Pero 
tambien preve el poeta: esto no le es dado aim experimentarlo en plenitud. San Juan de la Cruz 
poetiza la viviencia de la unio mystica como fruto de esta entrega. La poetizaci6n se efecrua a 
traves de la alegoria de las "azucenas", donde la amada deja "olvidado" todo "cuidado''. Este 
proceso "parad6jico" es descrito por George H. Tavard en su comentario a La noche oscura del 
poeta espafiol (59). La paradoja esencial consiste en que del estado de maxima pasividad surge 
para el alma la experiencia de amor mas intensa, y por ello mas activa. Precisamente, el 
"florecimiento'' total, restauraci6n del ser en el "ser-con-Dios" es el resultado del mas integro 
olvido de si y de mas ilimitada auto-entrega en la hondura inconmensurable del Amado: 
"quedeme y olvideme,/ el rostro recline sobre el Amado,/ ces6 todo y dejeme,/dejando mi 
cuidado/entre las azucenas olvidado" (Ruano 484). En Rilke, sin embargo, el momento 
ascensional queda claro en el simbolo del "vuelo interior" ("rnit innigerm Flug"), pero la 
experiencia del quedar auto-olvidado entre las azucenas ontol6gicas del Ser del Amado como 
fuente y fundamento inmediato de la apocatastasis del ser de la amada, no se realiza. Las 
"primaveras" como alegoria del florecirniento al que se refiere Tavard, necesitaban del poeta 
para existir, y las estrellas esperaban que las experimentara, pero todo en vano: "Ja, die Friihlinge 
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brauchten dich wohl. Es muteten/ manche Sterne dir zu, daB du sie spiirtest" (Ranson and 
Sutherland 132). El hombre es el "pastor del ser". Su esencia es "morar" y, en cuanto morar, so 
ser acaece como existencia en la vecindad del sentido del Ser. Pero la hierofania no es aun 
completa; la plena unidad con el sentido permanece quebrantada, fisurada por el espacio 
parad6jico del signo y las imagenes en el centro de la existencia como insoluble solipsismo deli 
para si parad6jicamente ex-puesto a un mundo interpretado:16 "Denn wir, wo wir fiihlen, 
verflilchtigen; ach wir I atmen uns aus und dahin; von Holzglut zu Holzglut/ wir schwinden in 
ihm und um ihn" (Ranson and Sutherland 136).17 Finalmente, se pregunta el poeta: "Sollen nicli 
endlich uns diese altesten Schmerzen I fruchtbarer werden? 1st es nicht Zeit, / daB wir liebend/ 
uns vom Geliebten befreien und es bebend bestehn: I wie der Pfeil die Sehne besteht, I um 
gesarnmelt im Ab~rung I mehr zu sein als er selbst? I Denn Bleiben ist nirgend" (Ranson and 
Sutherland 132)." 1 En las Elegias, el tiempo del desprendimiento necesario aparece como 
resultado inevitable de la experiencia de des-olvido de la impermanencia y contingencialidad 
intrinsecas al "ser en el mundo" del "ser-ahi" como existencia. El ponerse en camino extraiiado 
del mundo es un proceso angustioso. Pero es tambien el caliz que no puede apartar de si quien 
quiera vivir su vida propia y morir su muerte propia con autenticidad y sentido: Ulises entre la 
ira de Poseid6n y la intervenci6n salvifica de Atenea, porque ''wo aber Gefahr ist, wachst I Das 
Rettende auch" (Harder/in 301).19 

LA CREACION POETICA DE JOSE MARTI: DEL HOMO SUFRENS AL HOMO SALVANS 

En la obra poetica de Jose Marti se produce un des-olvido, un peculiar desocultamiento 
que no se reduce a la experiencia de la angustia del "ser en el mundo" que trata de recuperar su 
autenticidad a traves del desprendimiento del "mundo interpretado" (Rilke), pero tampoco 
alcanza la totalidad y la ontoplenitud que se nos desoculta en la creaci6n poetica de Matsuo 
Basho. La creaci6n poetica de Marti es remembranza en la medida en que pone ante los ojos la 
experiencia del existir como un compromiso con el Bien esencial y absoluto, cuyo imperativo 
ineludible constituye al homo sufrens enfrentado a la angustia, ya no de su "ser en el mundo" 
sino de su extrema voluntad soteriol6gica. En Marti, el homo sufrens esta esencialmente 
constituido y determinado por el homo salvans. 

En un primer momento, la esencia del sufrens es la angustia. El estado de angustia seiiala 
al hombre su mortalidad, revela su incompletud fundamental como "ser en el mundo'', y expone 
ante sus ojos un camino; un camino que promete conducir hacia su plenitud en el Espiritu. En la 
experiencia de la angustia el mundo deja de ser "hogar", y se aprehende como "totalidad 
inh6spita" frente a la cual somos pura negatividad, puro devenir existenciario, un movimiento 
ontol6gico entre el ser "no-siendo" y el "no-ser" siendo. Sufrir no es asi el simple experimentar 
dolor por la perdida de un ente sobre el cual permanecemos caidos en el mundo - una persona, 
una profesi6n, el honor, la seguridad relativa que brindan los objetos y la tecnologia . .. -, sino el 
descubrimos llarnados a trascender el mundo a la escucha de la voz que pro-voca y llama desde 
la propia historicidad en que el mundo se nos revela y nos acontece. El homo sufrens ha 
comenzado ya a trascender propiarnente el mundo. Experimenta en si rnismo la lucha entre el 
mundo caido en la banalidad y el olvido, y el espiritu que pugna por elevarse a las alturas de lo 
sacro, de la verdad y del sentido: "Imagenes en fila ante mis ojos/ Como aguilas alegres vi 
sentadas [ ... ]I Ved c6mo sufro. Vive el alma mia .. ./jOh, no esta bien; me vengare, llorando!" 
(Marti, "A los espacios" 84). Esta es la condici6n existenciaria de la experiencia sufriente de 
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Marti. Salido del mundo, frente a lo espiritual-abierto, el ideal del hombre Bello y Bueno - Jibre, 
justo y verdadero- orienta su vivir a la vez que le revela el horizonte de la muerte como destino 
en el mundo: no simple destino ontol6gico, sino destinaci6n etica: pues esta muerte es opci6n 
libremente aceptada, es muerte redentora: "La Muerte, pues, de pie en las hojas secas, I 
Esperanne a mi umbral con cada turbia I Tarde de otofio [ .. . ] Listo estoy, madre Muerte: i al juez 
me Jleva!" (Marti "Canto de otofio"). En realidad, frente al supremo Bien que clama y con-voca, 
aquel que responde ya ha muerto al mundo: "Quien va a morir, va muerto" (53). Pero se trata de 
una muerte sa/vans, redentora: "i Oh, conclave de jueces, blandos solo I A la virtud, que [ . .. ] 
aguardan torvos I A que al volver de la batalla rindan I De sus obras de paz los hombres cuenta." 
(53). 

Por ello, en la experiencia del ser sufriente como angustia orientada a la realizaci6n del 
Bien total se crea un "puente", una esencial vinculaci6n, entre la experiencia rilkeana de la 
contradicci6n pura entre "mundo" I ''trascendencia", "angustia" I "sentido'', "Apolo" I "Orfeo", y 
la experiencia del ser individual como conciencia personal de la Totalidad, ello es como 
realizaci6n en el "ser-en-el-Sentido". Para el hombre cotidiano, no hay "sufrimiento util" sino 
angustia sin sentido. El homo sa/vans asume una especial vocaci6n cristica que experimenta, al 
mismo tiempo, como una carga casi insoportable y como una destinaci6n necesaria no s6lo para 
la salvaci6n personal sino tambien para la salvaci6n de todos: " jComo un padre a sus hijas .. ./ 
Guardo, como un delito, al pecho helado! /jLos menos por los mas! jLos crucifixos I Por los 
crucificantes!" (Marti, "Yo sacare lo que en el pecho tengo" 99).Por ello, ante la indiferencia o la 
franca negaci6n del mundo ante su obra salvifica, el poeta exclama convertido ya en mesias 
autosacrificial "i,D6nde, Cristo sin cruz, los ojos pones? I (,En pro de quien derramare mi vida?" 
(Marti, "Isla famosa" 72). Su angustia no nace ya mas de la experiencia de morar en el 
extrafiamiento del mundo en la obligada vecindad de un dios ignorado y temido, sino del deseo 
fundante de restaurar el mundo seg1ln el Bien manifestado en lo esencial de la autoconciencia 
soteriol6gica: "Para el misterio de la Cruz, no a un viejo I Pergamino teol6gico se baje: I Bajese 
al coraz6n de un virtuoso" (Marti, "Yo sacare lo que en el pecho tengo" 99), mientras el mundo 
se resiste caido en el olvido de su vocaci6n primordial hacia el sentido del Ser: "Este el santo 
Salem, este el Sepulcro I De los hombres modemos. jNo se vierta I Mas sangre que la propia! 
jNo se bata I Sino al que odie al amor!" (Marti "Canto de otofio" 53). El homo su.frens busca 
salvar, pero salvar en el sentido de transformar en el dolor propio, en el acto autosacrificial, el 
mal del mundo: ''No di al olvido I las armas del amor: no de otra pfupura I vesti que de mi 
sangre." (54). S6lo en ello encuentra el sentido de su propia salvaci6n, necesariamente 
mesianica, en cuya esencia la porta la auto-oblaci6n como condici6n primordial para la salvaci6n 
de todos "El peso eche del infortunio al hombro" (53), "los crucifixos por los crucificantes" (99). 

MATSUO BASHO: RANA ESTANQUE ETERNIDAD 

En su tratado sobre arte dramatico (en esencia Teatro No), Zeami define una categoria 
estetica fundamental: la "flor", it "hana" (Wilson, TheF/owering 112-23). La "flor" es la belleza 
especial que florece desde un constructo estetico-artistico realizado a partir de las categorias 
esteticas (suerte de unidades esreticas ontogramaticales) descritas por el propio autor en el 
referido tratado. Estas categorias son el compuesto de wabi-sabi ('ft•) y sobre todo el ''yugen" 
(l!i!l:t), tennino dificilmente traducible que puede entenderse como la dimension estetico­
hierofanica mas propia de una obra de arte aurentica.20 La obra de arte, como un cronotopo dual 
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de convergencia de lo divino y lo humano, emerge ella misma como una apertura que es a la vez 
manifestaci6n aleg6rica del sentido del Ser oculto en la intrincada fenomenologia de lo 
intramundano. La obra asi entendida debe conducir a un lugar diferente que es, en su densa 
intensidad ontol6gica, un espacio de algful modo accesible pero esencialmente imposible de 
circunscribir. La obra debe producir el florecimiento del Sentido mediante su estructura onto­
isosimetrica en terminos de capacidad alegorica, con lo cual deviene puente que interconecta el 
"ahi" de lo intramundano con el "no-lugar" de lo Infinito espiritual: por ello en el sistema de las 
artes japonesas (incluso las propiamente artesanales) siempre aparece consignado -explicita o 
implicitamente-- un elemento de traslaci6n simb6lica hacia la experiencia del Sentido del ser, 
expresado a traves del termino ii "do", que significa "camino" (104-11). 

Zeami habla de la atm6sfera de profundo misterio, de incomprensible "niebla" que rodea, 
penetra y esencialmente fundamenta la obra hierofanica, tal como puede apreciarse en los 
paisajes de la pintura china Chan y en general en el concepto estetico-representacional propio de 
la pintura y el dibujo en tinta Zen. Esta experiencia, conceptualizada de alguna manera en el 
pensamiento estetico, es referida por Zeami a traves del termino I*!~ ("yugen"), que significa 
literalmente "misterio profundo", "niebla", "presencia indescifrable" : el paralelo ocultamientoy 
desocultamiento del Sentido que hace que algo pueda ser visto en la medida en que permanece 
infranqueable a la mirada escrutadora, tal como lo define el propio Zeami (10). 

Podemos distinguir tres niveles de significacion sistematicamente presentes en esta 
creaci6n poetica. 1. Tenemos un Nivel General, estrictamente sintactico-gramatical como sucede 
en todo discurso verbal. Estas estructuras semanticas y sintacticas, sin embargo, no pueden 
existir bajo la forma de convenciones abstractas o "arbitrarias" a menos que se presenten al 
servicio de una funci6n lingiilstico-comunicativa concreta. De hecho, estas estructuras deben 
quedar semanticamente subordinadas y "a disposicion" de operaciones comunicativas 
(intercambio pragmatico de sentido), expresivas (exposici6n estetica de un estado de cosas), y 
gnoseol6gica ( exposici6n racional del contenido del intelecto como estructura conceptual­
categorial compleja). 2. Nivel ic6nico-narrativo y geometrico-aritmetico (dialectica espacio­
temporal). Basho escribi6o~~l=UIH~ibt.'7J<O)ft/,5,.Q t, 'lt~fJ,t.>9l=1J. = t.'Jj. 9©~ l= 
<faruike ya Kawazu tobikomu mizu no oto): "old pond . . .I a frog leaps in/ water's sound" 
("Matsuo Basho: Frog Haiku"). 

Este poema, considerado el paradigma de la creaci6n haikU, se compone de tres partes. 
Cada parte corresponde simetricamente a un acontecimiento que toma lugar frente a los ojos del 
poeta. Los tres acontecimientos, sin embargo, constituyen unidad de sucesos y unidad de 
significaci6n. Enfrentamos aqui la necesaria fenomenologia de percepci6n empirico-dialectica 
( constituida de acuerdo a la estructura fenomenica de objeto y sujeto) propia del "ser ahi" en 
tanto "ser en el mundo". Puede apreciarse en ello un piano de simetria que llamamos "bi­
yeccional de primer nivel", una conjunci6n "de espejo" entre lo "ante los ojos" y la percepci6n 
del "ser ahi" como intencionalidad autoconsciente cuya intramundanidad alberga de suyo la 
posibilidad de la percepci6n iconografica. Sin embargo, hay algo caracteristico aqui como parte 
del "ethos" mas esencial de la poetica del haikU: todavia existe sin dudas un sujeto de la 
percepci6n, un sujeto de la escritura que puede ser incluso llamado "sujeto poetico o lirico"; pero 
la voz de este sujeto es inaudible: no habla, no describe ni narra propiamente, s6lo permanece en 
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siJencio como un estanque que refleja, un cronotopos de convergencia de mundo y subjetividad 
que conduce a la condici6n de conciencia que llamamos "unijetidad ontopoetica". 

Este momento conduce inmediatamente en el nivel 3. aleg6rico-simb61ico del poema. Aqui, 
Jo que debe ser significado parece estar profundamente arraigado en el imaginario espiritual de la 
sociedad japonesa y funciona como una estructura semantico-conectiva que pone juntos, en la 
apertura de lo aleg6rico lo empirico "ahi" (de la temporalidad transitoria) donde el poeta escribe, 
y Jo mistico ab-solutum, el "alla" que s6lo puede ser visto a traves de los ojos de Buda. ~5t!! 
furuike, el viejo estanque, es una alegoria de lo Etemo; !.tkawazu la rana, alegoriza el ahna que 
saJta a lo profundo de las aguas sagradas del viejo estanque, mas alla de las "aguas discursivas" 
de que hablaba otro poeta, y se introduce en la vastedad de lo Real a traves del despertar 
espiritual que se alcanza por medio de la meditaci6n recta y la observaci6n de los fen6menos 
consciente y correcta; 7J<©it el sonido de] agua es alegoria de la huella sutil que deja tras de si, 
en el mundo fenomenico, el alma que se abisma en lo Real y trasciende la ilusi6n de 
permanencia y autonomia intramundanas y deviene consciente de la naturaleza transitoria de los 
entes: un ligero sonido que deja tras de si, el cual se desvanece por completo en un instante. 

De esta manera el poema revela lo que Heidegger llam6 la "topologia del Ser" 
(Heidegger 12). La "primera lluvia fria del otofio" llama con su misterio a un pensar y 
experimentar "diferentes", transforma el sentido usual de las cosas; la interpretaci6n "cotidiana" 
de! mundo, sus balances y sus figuras axiol6gicas, ya no son suficientes para esta nueva 
aprehensi6n: el mono, ya arropado por la naturaleza con el pelaje, adquiere una dimensi6n "otra" 
a los ojos del poeta que, mas que interpretar el ser del ente en el sentido de pensarlo y ponerlo en 
concepto para descubrir sus causas y su estructura, lo interpreta en el sentido de "ponerlo en 
mtisica" como se interpreta una partitura, para mostrar su verdadero modo de ser: no escritura 
"muda" sino "musica sonora". 

En otro poema se nos habla de un mono. Pero este mono cotidiano parece querer 61 
mismo recogerse en la niebla otofial baiiada por la primera lluvia fria vuelto hacia el sentido mas 
profundo de su ser, y para ello necesita ''un pequefio abrigo de paja": lo suficientemente calido 
para no perecer en esta nueva aventura ontol6gica, pero no tan calido como para dejar fuera el 
fiio sobre-cogedor del otofio. Ahora, ;,,que es un mono? No es ciertamente aquello que se nos 
muestra en nuestro mundo interpretado: *1J L <+n• t 1J'H ~ 13: L If'!:!!/ fj:-:> L <+*1. ~ {> t ~ 
Jf.(J) ~ 13: L If to: 1.) (hatsu shigure saru mo komino wo hoshige nari): "The first cold shower 
/even the monkey seems to want /a Little coat of Straw." (4(])*~! ~¥.¥-:>-fi:J "Season Word: 
Winter"). Tambien el viento es diferente. Es ciertamente un "pneuma", un soplo que revela algo 
intemo y ubicuo que lo llena todo y que a todo da vida y sentido. Este viento trae en si 
irnpregnado el misterio de su procedencia: el Monte Fiji, cerca de Edo, antigua nomenclatura de 
la actual Tokyo. El viento en la "voz" del poeta es misterio del sentido del Ser, el Monte Fiji en 
el centro mismo del misterio, el Principia que en realidad da a todo su propiedad y su sentido 
pero nunca se muestra en lo que esencialmente es: es mas alla de toda mostraci6n y todo ser. 
lC6mo nombrarlo? No hay modo de hacerlo. 

El poeta s6lo puede tomar su abanico, su profunda vocaci6n a la precepci6n de esa brisa 
aleg6rica, para compenetrarse tanto como le sea posible con esa aproximaci6n hierofcinica: un 
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"regalo de Edo", donde Edo es el cronotopos mistico en que acaece la emergencia de lo Sacro. 
Pero, j,escuchamos aqui la voz del poeta? En realidad, el poeta y el abanico son uno: ya no es el 
poeta quien habla: habla el viento a traves del abanicarse como mensajero del Monte, dador y 
sostenedor de la palabra ontopoietica, del mostrar originario y del decir mas pristino: 'M±©i. 
~~l::O)tt"'Cil:P±il! ,5, l:©t.l'if~cf.>? ~l::O)tt-C ;t. c 3-J.~lf (juji no kaze ya ogi ni 
nosete Edo miyage): "The wind of Mt. Fuji I I've brough to my fan! I a gift from Edo." (IO)~ 
~!~~ "Season Word: Summer"). 

CONCLUSION 

La esencia de la escritura poetica de Rilke, Marti y Basho es la escucha. Ello los unifica, 
mas alla de las distancias culturales que los separan. Porque el escuchar es un acto totalmente 
originario que abre al hombre a la presencia de lo Etemo. El escuchar tiene origen doble: 
"Logos" y "aisthesis". El Logos es lo que "permite ver" mostrando la identidad entre "lo que se 
da a la experiencia" (aisthesis) y "lo que se conoce propiamente" (gnosis). Dice Gast6n Baquero 
que de la poesia sabemos que su mas rigurosa escatologia, asi como su mas remota ontologia, 
toma de fuentes celestes, del principio mismo de lo Divino. Asi, en los tres poetas abordados la 
poesia es religaci6n: y poetizar es religarse, entrar a morar en el centro mismo del Sentido. La 
obra poetica de estos poetas universales resulta de algfui modo ininteligible si no se aprehende 
como revelaci6n del sentido del Ser que "permite ver" lo que realmente somos en la misma 
medida en que nos ontologiza. 

El poeta autentico revela la esencia del ser del "ser ahi" como "el poema del Ser" 
(Heidegger 4): aquel que, en la pluralidad de lo intrahist6rico, expone la onto-gramatica del 
desocultamiento de lo Real. En esta ontogramatica de lo Real se constituye la "topologia del Ser" 
(12): "This topology tells Being the I whereabouts of its actual I presence" (12). Lo propiarnente 
real de la presencia del Ser aparece como lo pristino, lo mas originario y "mas antiguo de lo 
antiguo" que nos sale al encuentro en el pensar (10). Por ello, este conocer lo mas pristino de lo 
antiguo es propiamente un remembrar: "That is why thinking holds to the I coming of what has 
been, and I is remembrance" (10). En ultirna instancia, Reiner Maria Rilke, Jose Marti y Matsuo 
Basho son ellos mismos en la autenticidad de su escritura poetica topologias ontol6gicas, que en 
el contenido de su escucha y de las visiones que ante sus ojos se ocultan y desocultan, dejan ver 
el "paradero" del Ser como lo mas originario. Y ello porque s6lo la "a-letheia" (la verdad) 
poetica puede restaurar en el hombre la consciencia de lo etemo a traves de la angustia de su ser 
en el mundo, en estado de abierto, de yecto hacia la muerte propia. Esta es la vocaci6n sagrada 
de los poetas: ser remembranza del sentido del Ser donde la luz noetica atraviesa la selva 
fenomenica y nos muestra el locus en que originariamente habitamos. En lo abierto de la luz no 
s6lo se muestra lo "siendo" del ente, su actual configuraci6n, sino tambien su horizonte mas 
esencial, mas vital y mas irnperativo. Es precisamente, por cierto, de esta luminosidad que se 
generan para nosotros Ia esperanza y la fe como las posibilidades ontol6gicas mas propias de 
nuestra existencia. En palabras de Merab Mamardashvilli: 

Goethe said that when approaching Kant one was overwhelmed by a feeling of coming 
out from a dark forest into a sunlit meadow. The space in question is a sort of 
'understanding place,' a place in and from which something can be seen. In this lucid 

48 



space, the light is so bright that you begin to understand and yet, having understood, you 
still understand nothing - in other words, you can't explain what you have understood. 
(Tirons) 

Es entonces que la palabra filosofante torna a ser palabra hierofaruca, y el acontecimiento 
historico deviene revelaci6n del sentido mismo de la historia "'Em:cpavrii; oi)µEpov T(i oiKouµtvn, 
Kai to cproi; oou K uptE, tcrriµetroeri tcp · ruliii;, tv tmyvrooEt uµvouvra i; oE· THA.0Ei;, tcpa.v11i;, r6 cI>roi; 
to a7tp6otrov".21Lo Sacro se desoculta mostrando no el ser-siendo de lo "ante los ojos", que ya 
es algo dado a la mas inmediata percepci6n, sino el ser escatol6gico de los entes, su origen y su 
esencial destinaci6n que es a la vez la pennanente remembranza del Bien. Asi, heredando la 
significaci6n mas originaria del lenguaje, la palabra teologal del poeta esta siempre viabilizando 
este acontecer fundamental, como en la exhortaci6n que Pindaro dirige a Hier6n,22 tirano d~ 
Siracusa y vencedor en la carrera de los carros, en su Oda Pitica II.72: yl:voz' olo~ &uni µo.()dJv, 
"aprende a llegar a ser aquello que ya eres" (Donaldson, Pindarusl 12). 

Notas 
1 "El dios, cuyo oraculo se encuentra en Delfos, ni dice ni oculta, solo da un signo". 
2 Hacemos uso aquf de los terminos "Dasein" o "ser ahi", de acuerdo con la terminologfa 

empleada por Martin Heidegger en Elser y el tiempo y la traducci6n propuesta por Jose 
Gaos: "Este ente que somos en cada caso nosotros mismos y que tiene entre otros rasgos la 
'posibilidad de ser' del preguntar, lo designamos con el termino 'ser ahi"' (1 7). 

3 "Fone", en griego ''voz". 
4 "iQue vas a hacer, Senor, cuando me muera? I Tu cantaro soy yo (l Y cuando me muera?). Tu 

bebida soy yo (i,Y cuando me vierta?). Yo soy tu vestidura, soy tu oficio:/ conmigo pierdes 
tu sentido . . . l,Que haras, Sefior, entonces? Tengo miedo" (Rilke. Versos 46). 

5'Todos caemos. Esa mano cae. I Y mira a los demas: sucede a todos. I Pero hay Alguien que 
acoge esta caida I Con suavidad irunensa entre sus manos." (Si nose indica lo contrario, la 
traducci6n es nuestra). 

6"Mucho, tras clarear la aurora, hemos experimentado los hombres desde que somos un dialogo y 
nos escuchamos los unos a los otros; pero pronto seremos un canto". 

7"Estoy en el mundo demasiado solo pero no lo suficiente como para estar todo el tiempo en la 
presencia I Soy en el mundo demasiado mimisculo pero no lo suficientemente pequefio I 
como para existir frente a ti como una cosa, sombria y sagaz". 

8"Yo quiero desplegarme I No estare replegado en ning(m sitio I Porque soy una mentira I Alli 
donde estoy replegado". 

9"Nadie vive su vida. Azares son los hombres, voces, fragmentos, piezas, cotidianidad, muchas 
pequeiias alegrias, vestidos como niiios, predispuestos, adultos en la mascara, con el rostro 
mudo". , 

10l,Quien, si yo gritase, me oiria desde los coros de los Angeles? Y side repente uno de ellos me 
tomara sobre su coraz6n: me fundiria en su existencia mas poderosa. Pues lo bello no es 
sino el comienzo de lo terrible que todavia soportamos con admiraci6n porque, sereno, 
desdeiia destruirnos." 
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11"Auch dort, wo keine festen religiosen Traditionen mehr binden, sieht die dichterische 
lebend und handelnd dar. Man denke an die Ding-Gedichte Ril.kes. Die Seligkeit der Dinge 
ist nichts als die Entfaltung ihres ilberlegenen Seinssinnes ... Und was ist etwas die 
Engelgestalt bei Rilke anderes als die Sichtbarkeit jenes Unsichtbaren, das im einigen 
Herzen, im hochaufschlagenden" seinen Ort hat ... ? Die wahre Welt der religiosen 
Uberlieferung ist mit diesen dichterischen Gestalten der Vemunft von einer Art." 

12.'Emst Cassirer hat in seiner Philosophie der Syrnbolischen Formen innerhalb der 
kritizistischen Philosophie einen Weg zur Anerkennung dieser auBerwissentschaftlichen 
Formen der Wahrheit gebahnt. .. Was aber ist die Poesie je anderes als eben eine solche 
Darstellung einer Welt, in der sich ein selber unweltliches Wahres bekundet." 

13 
" ••• y los animates con la sagacidad de su instinto perciben que ya no nos sentimos muy 

confiadamente en casa en el mundo interpretado. Tai vez nos queda algl'.ln arbol en la 
lad era .. . y la consentida fidelidad de una costumbre ... " 

14 "jAh, y la noche! La noche, cuando el viento lleno de espacio de universo nos consume el 
rostro ( ... )(.Es mas leve a los enamorados? Ay, ellos s6lo se ocultan mutuamente su hado. 
(.AUD. no lo sabes?" R. M. Rilke, Ibid: Traducci6n al espafiol tomada de 
http://severitorres.org/ampa/joomla/images/Biblioteca/R/rilke/poesas%20juveniles.pdf 

15"Arroja desde tus brazos a los espacios el vacio que respiramos, para que quizas los pajaros .. ." 
16 Este desvelamiento onto-lingilistico mUltiple constituye por su parte uno de los modos 

fundamentales en que se produce el poetizar mistico en San Juan de la Cruz. 
17"Pues alli donde alcanzamos a sentir nos volatilizamos, ay, nos disipamos hacia fuera como el 

aliento; de ascua en ascua nos desvanecemos en el yen tomo a el". 
18"(.No deberian ya tomarse mas terribles para nosotros estos antiguos dolores? (.No es ya tiempo 

de amando liberamos del amado y estremecidos resistirlo como la flecha resiste a la cuerda 
para, unificada en el disparo, llegar a ser masque si misma? Pues no hay permanencia en 
sitio alguno". 

19"Pero alli donde esta el peligro, crece tambien el poder que salva". 
2°Masakoa Shiki lleva a cabo una de las sintesis conceptuales mas importantes en la medida en 

que define con precision no s6lo lo que un autentico haiku debe ser, sino que tipo de 
relaci6n existe entre esta forma poetica y la mente racional: "Se natural. Lee a los antiguos, 
en ellos encontraras buenos y malos haikus. Los haikus sobre lugares comunes pueden estar 
distorsionados y deformados ... Los hai.kus no tienen por que ser proposiciones 16gicas y la 
raz6n no ha de aflorar a la superficie. Manten las palabras tensas, sin aiiadir nada 
inutil. .. Ten tu propio estilo. Conoce el arte en general" (Haiku-do: el haiku 98). 

21 "Kontakion" o himno de la Fiesta de la Teofania: "Hoyte desocultaste al universo, y tu Luz, 
Senor, se ha mostrado como un signo sobre nosotros que te alabamos, y conociendote 
clamamos: viniste y te manifestaste, Luz inaccesible." (La traducci6n es nuestra). 

22 Ademas de ser un nombre propio, esta voz griega significa "sacro". 
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