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Mientras el hombre no se reconozca como hombre y, por tanto,
no organice al mundo de manera humana, esta comunidad
aparecera bajo la forma de la enajenacion. Debido a que su sujeto,
el hombre, es un ser enajenado de si mismo. Esta comunidad
son los hombres; no en una abstraccion, sino como individuos
particulares, vivos, reales. Y el modo de ser de ellos es el modo
de comunidad.

KARL MARX: Cuadernos de Paris

El poetizar es la capacidad fundamental del habitar humano.
Pero el hombre solamente es capaz de poetizar, en cada caso,
segun la medida en que su esencia es congregada en lo que el
hombre mismo hace, y por eso necesita su esencia. Segun la
medida de esta congregacién el poetizar es verdadero o no-
verdadero.

MARTIN HEIDEGGER: «... Poéticamente habita el hombre...»
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PROLOGO

a presente investigacién ha sido concebida como una incursion

necesaria en un tema que por la vastedad de sus fendémenos,
A\ [esborda cualquier horizonte cientifico particular y constituye,
por este hecho, un campo fértil para la configuracion de la ciudad como
objeto transdisciplinario, estatuto cuya naturaleza solicita un modo de
acercamiento diferente al que pueden proporcionar las ciencias parti-
culares en su estado de aislamiento, acentuado en mayor o menor
medida por sus exigencias instrumentales a las que pueden estar some-
tidas. La filosofia, y particularmente la ontologia, juega aqui un papel
fundamental en la exploracion y explicitacién de campos problematicos
que tradicionalmente han formado parte de los esfuerzos que de mane-
ra aislada, realizan disciplinas como la arquitectura y el urbanismo, de-
jando intocables con mucha frecuencia tematicas y articulaciones tan
centralmente fundantes como la socialidad politica, el habitar, la enaje-
nacion material o la significatividad histdrica.

Lo expuesto en este trabajo no puede considerarse sino como una
contribucion a los prolegémenos para el estudio general de la ciudad, en
la que mediante un conjunto de pautas, se expone una tentativa de
delimitacién ontoldgica que adquiere el cardcter esencial de problema-
tizacidn itinerante, tomando como punto de partida los senalamientos
de dos pensadores: Marx y Heidegger, de suma importancia en la in-
trospeccién de la «socialidad enajenada» y del «habitar». Con esta in-
tencién nos aventuramos en un esfuerzo que escuelas de pensamiento
urbanolégico (basicamente arquitectonico, urbanistico, econdmico y
socioldgico) como la importante escuela de Venecia o de la sociologia

13



14 PENSAR LA CIUDAD: ENTRE ONTOLOGIA Y HOMBRE

urbana francesa (ambas de orientaciéon marxista), dejaron por hacer,
lo cual acenttia el riesgo de tropezarse a cada instante, pero que asumi-
mos en lo posible. Este desafio llega a ser notorio en el momento en
que algunos conceptos, términos o expresiones idiomaticas son some-
tidas a tension tras la necesidad de re-nominar fendmenos o hechos en
los que, lejos de reivindicar un aparente desalifio germanistico otorga-
do por pensadores como Heidegger, incursionamos bajo la indulgen-
cia que otorga la busqueda, despliegue, redefinicién y restitucion de
significados, procurando la prudencia pertinente para no caer en
dislocaciones innecesarias del lenguaje, pero sin el temor de no hacer-
lo. El conservadurismo o apertura de las formas lingiiisticas obedece
también a la movilidad del pensamiento y, desde luego, de la propia
realidad. Sean, pues, sometidas a juicio tales consideraciones a lo largo
de este conjunto de reflexiones.

Mi infinita gratitud a Bolivar Echeverria no sélo por lo ejemplar de
su agudeza, pulcritud y profundidad, expresadas a lo largo de los se-
minarios de Filosofia de la Cultura impartidos por él, sino por su apo-
yo y la sabiduria de sus recomendaciones. Agradezco enormemente a
Crescenciano Grave por la siempre meticulosa, pertinente y respetuo-
sa riqueza de sugerencias, por la especial calidez con la que compartié
su pasion por la busqueda y rescate de los tesoros bibliograficos des-
perdigados por aqui y por alld, asi como aquella manera fraterna de
compartir los suyos propios, pero sobre todo, por su amistad. A Mer-
cedes Garzén, Federico Alvarez, Alberto Constante, Oscar Martiarena
y Evodio Escalante, por sus observaciones y valiosas recomendaciones.
A Dietrich Rall por ese especial contagio de entusiasmo y vehemencia
en el desciframiento de la lengua alemana. Agradezco a las instancias e
instituciones que facilitaron este trabajo: al Posgrado de Filosofia de la
Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Auténoma de México,
a mis colegas de la maestria en Planificacién Urbano-Regional de la
Secciéon de Estudios de Posgrado e Investigacion de la Escuela Supe-
rior de Ingenieria y Arquitectura del Instituto Politécnico Nacional y al
Instituto en general. A la familia y a los amigos por tolerar tanta ausen-
cia, la que por imprescindible, no es de ningtin modo olvido. A todos
el vigor de mi agradecimiento como la exoneracion de mis omisiones.
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TENTATIVAS DE ESTUDIO
SOBRE LA CIUDAD






;Por qué Marx y Heidegger? Aqui va una res-
puesta por lo menos negativa: porque no se
trata ni de marxismo ni de existencialismo.

JEAN BEAUFRET: Karl Marx y Heidegger (1959)

a investigacion tiene como punto de partida la consideracion se-

gun la cual, por un lado, las ciencias particulares explican la ciu-
AL\ jad en la medida en que tienden sus propios limites y permane-
cen en el nivel de la extension del tiempo corto y de la sincronia,' al
abarcar con un alto grado de inmediatez. Esto de ninguna manera debe
establecerse como un «defecto» o «ventaja» ni juicio de valor alguno,
sino simplemente un atributo que, para esta investigacion, cualifica y
diferencia su determinacidon sincronica, del fundamento de la trans-
historicidad diacrénica que buscamos.

De otro lado, la filosofia (que surge de la ciudad y con ella)? tiene un
papel primordial en la argumentacion pretendida, en parte porque re-
conoce la cercania histérica con la polisidad® de la ciudad. No obstante
que en sus origenes esta filosofia no aparezca jerarquizada o «sistemati-
zada», actualmente es imposible pensar la ciudad sin la filosofia, sin
reconocer su importancia en el analisis diacronico nacido en la ciudad
y con ella.

! Las nociones de «sincronia» y «diacronia», son empleadas en el sentido de «tiempo corto»
o «corta duracion» opuesta a la de «larga duracién», estas tiltimas de procedencia braudeliana,
no asumen en nuestra investigaciéon su fundamentacion estructuralista, sino tnicamente el
sentido de la relacion historicidad/trans-historicidad.

2 Esta problematizacion sera planteada en el capitulo I

3 Con el término polisidad o polis-idad hacemos alusion a la permanencia ancestral reminiscente
(substrato histérico) de la polis, cuya posibilidad esta siempre abierta (potentia) en la ciudad
real coetanea a cada momento histdrico concreto, sentido extraviado en el uso de la expresiéon
«politicidad».

17
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En un segundo momento, sostenemos la idea de la existencia de se-
fialamientos de orden ontoldgico presentes en la obra de Heidegger y,
sblo implicitamente, Marx, a partir de los cuales podrian establecerse
algunas pautas para elaborar una interpretacion ontolégica de la ciudad.

La argumentacién consiste en la presentacion de esos sefialamien-
tos y su sustentacion, no sin antes apoyar su validez. Posteriormente,
avanzamos hacia la exposicion de las aqui llamadas pautas para la in-
terpretacion ontoldgica de la ciudad con su consecuente desarrollo, el
cual constituye el cuerpo del texto propiamente dicho.

En un tercer momento, se establece una conclusion de Conjunto a
manera de tesis que se desprenden de lo expuesto a lo largo del trabajo.

La intencidon primordial de esta investigacidn consiste en sefialar
algunas pautas que conduzcan a una problematizacién-interpretacion
de lo que la ciudad es, recurriendo a la filosofia para desde ella re-
flexionar en torno a su contenido ontoldgico. Lejos de pretender res-
puestas definitivas u otras pretensiones semejantes ajenas a la filosofia,
lo que aqui intentamos es plantear un conjunto de problemas y pautas
que permitan pensar libre y abiertamente a la ciudad no como algo
acabado, sino como una obra humana siempre por construir.

Esta intencién nos lleva necesariamente a la busqueda de un con-
junto de fundamentos, trasladandonos, a su vez, al analisis del origen,
la naturaleza o caracter de éste, la finalidad perseguida en esta labor y,
ademads, en el tipo y modo de asumir o emplear los «instrumentos»
para efectuar esta busqueda. La filosofia en general y la ontologia en
particular, pueden asumir el papel de instrumentos mediante los cua-
les es posible pensar algo, es decir, un objeto o cosa, haciendo de este
objeto o cosa algo pensable.

De acuerdo con esto, cualquier cosa pensable, * da qué pensar y pue-
de ser objeto del pensar filosdfico. Por lo que resultaria ocioso insistir
en la inseparabilidad de los objetos de las ciencias como objetos del
pensar filoséfico, mds aun si se enfatiza que son aquéllas las que han
ido ocupando, en el transcurso de los tltimos siglos, el terreno de ésta.
Ocupar no significa desplazar, sino abrir un lugar para pensar simulta-

¢ En consonancia diriamos: todo es pensable.
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neamente el mismo objeto y potenciar dicha posibilidad. En suma, la
diferencia entre las ciencias y la filosofia no estd en lo pensable, sino en
cémo se piensa esto pensable. La manera como se piensa algo depende
del recurso (instrumento) para pensarlo, el discurso para expresar lo
pensado, de la reconditez o superficialidad con que en €l se introduce
el pensamiento, de la capacidad de abarcamiento del campo objetual
que se piensa y, primordialmente, la manera en que el pensador se
piensa en lo pensado. A este modo del pensar le denominaremos aqui
profundidad y a las raices de ella fundamento.

La ciudad da mucho qué pensar. Ofrece una gran cantidad de obje-
tos pensables o teorizables, muchos de ellos constituidos como campos
de investigacidn de las ciencias particulares,” entregadas peculiarmente
a las actividades descriptivas y explicativas de elementos constitutivos,
estructuraciones, formas y funcionamientos determinados por su cam-
po epistemoldgico, pero carentes del elemento unificador y fundante de
lo que denominamos profundidad y fundamento®. Es esto ultimo en lo
que intenta atisbar el presente trabajo, destacando el papel que adquie-
re la ontologia en particular y la filosofia en general.”

La ciudad constituye un ente complejo, ante el cual cada ciencia
particular responderia de manera distinta a la «pregunta por el qué»
(Wasfrage), segun la disciplina de que se trate y la porcion de la reali-
dad que ella abarca (economia, historia, arquitectura, etc.), por la in-
mediatez de la circunstancia histdrica de su objeto (sincronicidad) y su

° De las edificaciones (la arquitectura), de la edificacion (ingenieria: fisica aplicada a la
construccion), de los grupos sociales (sociologia), de la cultura (antropologia); del entorno
(ecologia), de las necesidades y capacidades de produccién circulacién consumo (economia)
etcétera.

¢ La segmentacion de la realidad por las ciencias es un problema que ya desde Aristételes fue
planteado (Libro I de Metafisica), en el «Prélogo» de la Fenomenologia de Hegel, en ;Qué es
metafisica? de Heidegger, entre otros. Ante esta fragmentacion de la ciencia la salida unanime
ha sido la filosofia, aunque esta salida, en Marx, fue efectuada a contracorriente.

7 Para Eugenio Trias, la filosofia es unitaria y tiene la forma de ideas cuyo sentido es la propuesta:
«Tal propuesta es filoséfica siempre que permita entender de una forma renovada la realidad y
el mundo en que estamos, a la vez que nos posibilite clarificar nuestra propia capacidad
(inteligente) de dotarla de sentido y significaciéon (mediante usos lingtiisticos o trazos de
escritura)». Cfr., Eugenio Trias, Etica y condicién humana, Peninsula, Barcelona, p. 12).

Si concebimos a la filosofia como un modo del pensar —unitario, de acuerdo con Trias-, la
ontologia constituye el nucleo de dicho cuerpo unitario, a partir del cual es posible levantar
cualquier edificio conceptual posible, es la regiéon mas profunda de aquél estado modal del
pensar. Ontologia es, pues, la regiéon nucléico magmatica del pensar, su region mas abstracta.
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fragmentacién conceptual (limitacién para abarcar mediante concep-
tos amplios: definir). La filosofia y la ontologia comparten su impor-
tancia, por varias razones de orden primario:

1. La posibilidad que ofrecen de trascender la inmediatez de la reali-
dad y no quedar sujetas al sincronismo.

2. La amplitud del horizonte epistemoldgico en el que radica la esen-
cialidad de lo que «es», es decir, la proximidad de la «pregunta por
el qué» (Wasfrage) al nivel mas general de la profundidad y del
fundamento,® cuando este fundamento es pensado como social-
histdrico.

Desde esa gran complejidad, vista como «horizonte de la esencialidad
del fundamento», esta investigacion no puede ser concebida sino tan
s6lo como un conjunto de reflexiones que contribuyan al sefialamien-
to de las pautas para una interpretacién de la ciudad dentro de ese
horizonte. El sentido que se le confiere a una pauta no es otro que el de
nudo problematico al mismo tiempo que ruta posible, sobre o dentro
de la cual puede situarse el trazo o sefialamiento (atisbo) de un camino
que puede ser construido. En ningin momento entendemos aqui una
pauta como regla de medida (patrdn, ley), que puede ser aplicado en
cada caso, sino, mas bien, como sefialamiento del trazo de un camino.

1. IRRUPCION DE LAS CIENCIAS EN EL ESTUDIO DE LA CIUDAD

Hacer referencia a una irrupcion de las ciencias particulares en los estu-
dios de la ciudad hace suponer, de inicio, tres aspectos basicos: a) La
presencia de un conjunto de problematicas sociales que claman su es-
tudio cientifico (explicacién); b) la maduracion de ciencias que, por el
desarrollo y sistematizacién de un conjunto de conocimientos, pueden
plantearse en forma particular indagaciones relacionadas con esferas,
campos o ambitos especificos para concebir la ciudad o parte de ella; y
c) la posibilidad de periodizar (ubicar historiograficamente) la corres-

8 La esencia de todo pensar, es el hombre, su fundamento (el fundamento). Heidegger le otorga
una gran importancia a las preguntas que interrogan por la esencia, él les llama pre- preguntas o
ante-preguntas (Vorfragen), (Cfr.,, M. Heidegger, Ldgica, lecciones..., Anthropos, p. 5).
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pondencia entre los fendmenos citadinos y los campos cientificos que
se abren a cada conjunto explicativo.

En este comienzo proponemos la hipdtesis que establece la co-
rrespondencia entre el surgimiento historico-social de las ciencias con
la problematica por cada una de ellas abordada, con un determinado
desarrollo tecnoldgico, y con un conjunto de nuevas necesidades que,
en cada caso, el sujeto social problematiza. De esta manera, la ciudad
no es puesta como objeto de estudio sino hasta que el conjunto de
problemas generados por la industrializacién del desarrollo capitalis-
ta (falta de vivienda, insalubridad, hacinamiento, desorden arqui-
tectonico, etc.) y el desarrollo de las ciencias particulares (matematicas,
fisica, tecnologia, arquitectura, antropologia, sociologia, psicologia,
semiologia, urbanismo, economia, politica, derecho) habian acumu-
lado un acervo considerable de conocimientos y, con él, la posibili-
dad de su coincidencia histoérica: ciencias particulares-problemdticas
citadinas particulares.

Un caso aparte lo representa la filosofia: la hipotesis inicial sefiala
que la filosofia se gesta con la ciudad pero no aparece con ella, sino que
la apariciéon de la filosofia se da sélo hasta el surgimiento de la polis y
gracias a ella: la polis es la condicion para el surgimiento de la filosofia. En
el origen, no hay filosofia sin polis y en la vispera, no hay filosofia sin
ciudad: la ciudad es el escenario de la filosofia. Por lo que la filosofia no
entra en la relacion ciencias particulares/estudios sobre la ciudad, pues des-
borda esencialmente la especificidad de la o las ciencias, pues su natura-
leza no es practica, objetual o efectual sino tedrica, esencial y causal.

Aun cuando estas dos hipdtesis iniciales hubieran exigido mucho
qué decir acerca de ellas, aqui solo se establecen como campos proble-
maticos iniciales agregados a los que al final de esta introduccién que-
daran planteados. Basten estas enunciaciones sélo para preparar la idea
de una periodizacion de los estudios sobre la ciudad (inciso c, supra),
aspecto de orden central de este conjunto de reflexiones.

Para comprender el momento en que las ciencias particulares asu-
mieron la tarea de estudiar a la ciudad, lo que aqui llamamos «irrup-
cion de las ciencias», debe establecerse una periodizacion que permita
la comprensién general de la relacién ciencia-ciudad, lo cual se facilita-
ria bajo una subdivision histdrica que facilite observar su surgimiento:
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1. Precursores de los estudios sobre la ciudad. Desde la aparicion de
La republica de Platdn (hacia el afio 360 a.C.), hasta La situacién de
la clase obrera en Inglaterra, de F. Engels (1845).

2. Surgimiento de la ciudad como objeto de estudio. Desde La situa-
cion de la clase obrera en Inglaterra, de F. Engels (1845), hasta Ciu-
dades en evolucion de Patrick Geddes (1915).

3. Irrupcién de las ciencias en el estudio de la ciudad. Desde Ciuda-
des en evolucion de P. Geddes (1915) hasta EI derecho a la ciudad,
de Henri Lefebvre (1968).

4. Replanteamiento de los estudios sobre la ciudad. Desde EI derecho
a la ciudad, de H. Lefebvre (1968), hasta nuestros dias.

Como antecedentes de esta periodizacion se encuentran dos tentativas
que podrian fungir como referentes importantes: a) la del arquitecto
Leonardo Benévolo, de 1965, en su Historia de la urbanistica moderna.
En este estudio divide la urbanistica moderna en dos grandes periodos
cualificados por su politicidad, el primero, y su apoliticidad, el segun-
do. El parte aguas entre uno y otro lo constituye la publicaciéon del
Manifiesto del partido comunista de Marx-Engels de 1848.° b) La segun-
da propuesta, de Frangoise Choay, divide el urbanismo en tres perio-
dos: «preurbanismo», «urbanismo» y el «urbanismo en tela de juicio».
Para esta fildsofa el primer periodo comienza en las primeras décadas
del siglo xix como critica del industrialismo con una influencia muy
grande de Rousseau, Adam Smith y Hegel, bajo la idea de la explota-
cion del hombre por el hombre y la alienacion del trabajo con grandes
reminiscencias de Owen, Fourier, y Carlyle. La diferencia entre el ur-
banismo y el preurbanismo se expresa en dos puntos importantes: «en
lugar de ser obra de generalizadores (historiadores, economistas o po-
liticos), es, bajo sus dos formas, tedrica y practica, patrimonio de espe-
cialistas, generalmente arquitectos».!” El preurbanismo aparece
vinculado a ideas politicas, el urbanismo, despolitizado.! Para ella el
urbanismo comienza después de la primera guerra mundial, tras la

® Cfr., Leonardo Benévolo, Historia de la urbanistica moderna, Buenos Aires, Tekne, 1967, p. 7.

10 Francgoise Choay, El urbanismo, utopias y realidades, Barcelona Lumen, 1970, p. 39 (texto de
1965).

" Loc. cit.
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publicacién de La cité industrielle (1917) de Tony Garnier, arquitecto
que influy6é enormemente sobre los arquitectos racionalistas como
Walter Gropius, Mies Van der Rohe, Le Corbusier y Mendelson, por
citar a los mas destacados. El urbanismo en tela de juicio es una co-
rriente, en gran medida paralela a la anterior, pero de una caracteristi-
camarcada por los nuevos avances tecnoldgicos posteriores a la segunda
guerra mundial tras la dicotomia progresismo-culturalismo «intentan-
do pensar de manera radical la ciudad del siglo xx, en funcidn, a la vez,
de las nuevas técnicas de construccion y del estilo de vida»."?

Nuestra propuesta de periodizacion va mas alla de los estudios me-
ramente urbanisticos, que hemos tomado como referencia. A todos ellos
los englobamos bajo el nombre de estudios sobre ciudad," incluyendo, en
esa denominacion a los estudios filoséficos, politicos, antropologicos,
socioldgicos, histdéricos, arquitectonicos, juridicos, etcétera.

2. TENTATIVAS FILOSOFICAS

La ciudad es el escenario de la filosofia. Tal es la hipotesis subyacente
de esta investigacion. Ello implicaria que cualquier filosofia, es decir,
cualquier pensamiento filoséfico de cualquier pensador, estaria, posi-
tiva o negativamente (explicita o implicitamente), vinculado con el
objeto-ciudad. Hipdtesis cuya demostracion tomaria como ejemplo a
cualquier fildsofo: ninguno en especial o, quiza, los mas complejos, los
que apuntan hacia una relacion sistematica ciudad-filosofia: arké-polis
(Anaximandro), ethos-polis (Platén), dios-ciudad (San Agustin), totali-
dad-ciudad (Hegel), capital-ciudad (Marx), etcétera.

El problema resulta sumamente complejo y vasto, aunque, como
tal, queda como una tarea pendiente y abierta. En esta investigacién nos
contentamos con tener presentes a aquellos filésofos que hacen explici-
to su interés por pensar en la ciudad, referencidandola, aun cuando esto
no sea todavia pensar la ciudad, es decir, someterla a reflexion o critica
sistematica. A aquello es a lo que llamamos «tentativas filosoficas».

2 Ibid, p. 70.
13 Véase apéndice 3.
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En ellas incluimos los conocidos trabajos de Platon La repiiblica y
Las leyes (hacia 360 a.C.), los trabajos de Aristoteles Politica 'y La consti-
tucion de Atenas (hacia 330 a.C.); el de San Agustin La ciudad de Dios
(426); el trabajo de Georg Simmel La gran ciudad y la vida del espiritu
(1903); el trabajo de Oswald Spengler La decadencia de Occidente (1918),
en el que dedica parte de su estudio a la ciudad europea; el de Martin
Heidegger Construir, habitar, pensar (1951). Es también conveniente
citar de Victor Hugo el capitulo dedicado a la ciudad: «Esto matara
aquello», en Nuestra Seiiora de Paris (1831)."

Mencion aparte merecen los trabajos de Walter Benjamin Calle de
direccion unica (1928); Paris, capital del Siglo xix (1935) y, por supues-
to, La Obra de los pasajes (1928-1940); de igual modo merecen una
mencién especial los trabajos de Henri Lefebvre EI derecho a la ciudad
(1968); La revoluciéon urbana (1970); y La produccién del espacio (1973).
Por ultimo citaré cuatro trabajos también destacables: de Gaston
Bachelard La experiencia del espacio de la psique contempordnea (1937) y
La poética del espacio (1957); de Eugenio Trias El artista y la ciudad
(1976); de Guizeppe Zarone la Metafisica de la ciudad, encanto utdpico y
desencanto metropolitano (1993).

3. «FILOSOFIA DE LA CIUDAD»

La importancia de esta investigacién no radica en crear una «filosofia
de la ciudad» como finalidad central, pero tampoco esta tltima consis-
te en rehuirle, mas bien —como dijera Kant- en este caso el problema
no es la filosofia sino el filosofar. El filosofar y la filosofia, se entienden
aqui como introspeccion. Introspecciéon en la pregunta ;qué es la ciu-
dad?, a través de los elementos fundamentales que generan su movi-
miento, la vida material (sustrato fisico: objeto), la vida social (el
hombre: sujeto), la significatividad de la materialidad social (discurso
material: semicidad de los objetos arquitectdnicos), y la subsuncion de
unos en otros (alienacion).

4 Estos ultimos cuatro autores son agrupados por F. Choay bajo el rubro «Filosofia de la
Ciudad» (Cfr., op.cit.).
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Con una «filosofia de la ciudad»' sucede algo analogo a una «filo-
sofia del hombre». En esta direccidn, es posible seguir tres caminos en
la problematizacidn, la cual también podria ser formulada asi: ;es po-
sible una «filosofia del hombre»?, pregunta a la que se iria al encuen-
tro bajo dichos caminos.'

1. Puesto que el hombre es el inico ser que filosofa y que plantea
problemas filosoéficos, la filosofia es una de sus actividades."”

2. Toda problematica filosdfica es en su esencia una problematica
antropoldgica, ya que el hombre antropomorfiza todo aquello con
lo que, tedrica o practicamente, entra en contacto.'

3. Esuna disciplina programatica que debe ocuparse de las cuestiones
olvidadas o desantendidas como la responsabilidad del individuo,
el sentido de la vida, etc. En esta perspectiva, es una denominacion
que designa lo olvidado o desatendido, lo prohibido y lo descui-
dado. Se concibe como un apéndice necesario, como un comple-
mento de la filosofia. La filosofia en su trazado y estructura
fundamental ha desatendido la realidad del hombre."

5 Un referente importante de este problema lo encontramos en EI derecho a la ciudad, de Henri
Lefebvre, (Barcelona, edit. Peninsula, 1978 trad. J. Gonzalez-Pueyo); en donde enfatiza lo
«indispensable de una critica radical tanto de las filosofias de la ciudad como del urbanismo
ideoldgico, sobre el plano tedrico y sobre el plano practico», pudiendo presentarse esta
critica como una «operacion de salubridad publica», y acota que su realizaciéon «no puede
darse sin largas investigaciones, sin analisis rigurosos, sin un estudio de los textos y los
contextos» (op. cit., p. 62). «La historia del pensamiento filoséfico —dice él- puede y debe
ser reconsiderada a partir de su relacién con la ciudad (condicién y contenido de este
pensamiento)» (p. 54). En especial debe destacarse la idea de H. Lefebvre que dice: «No se
trata de presentar una filosofia de la ciudad, sino, por el contrario, de refutar semejante
actitud, devolviendo al conjunto de las filosofias su lugar en la historia» (p. 45). Finalmente,
debemos anotar que bajo la denominacién «filosofia de la ciudad», Lefebvre se refiere a 1.
Platon, 2. Lewis Mumford, 3. Le Corbusier («el funcionalismo») y 4. «El urbanismo como
ideologia», el urbanista como «médico del espacio».

16 Karel Kosik sugiere estos tres caminos en la bisqueda de una respuesta tentativa. Véase
Karel Kosik, «El Hombre», en Dialéctica de lo Concreto (Estudios sobre los problemas del hombre
y el mundo), México, Grijalbo, 1976, pp. 261-269, trad. Adolfo Sanchez Vazquez.

7 Loc. cit.

8 En este camino vincula una «antropologia filosofica» con las cuatro preguntas de Kant: 1.
;(Qué puedo saber? 2. ;Qué debo hacer? 3. ;Qué puedo esperar? y una cuarta pregunta:
;Qué es el hombre? A la primera, nos dice Kosik, contesta la metafisica; a la segunda, la
moral; a la tercera la religion; y a la cuarta, la antropologia. Cfr., Op. cit. p. 264.

¥ Idem.
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A

En el primer camino, una «filosofia de la ciudad» implicaria, a su vez,
tres supuestos:

1. La ciudad es filosofia,
2. La ciudad filosofa, o bien,
3. «La filosofia de la ciudad» se opone a «la filosofia del campo».

1. Esta salida implicaria que la ciudad, entendida trans-histdrica-
mente, esto es, «dentro» y «fuera de su realidad histérica», de manera
abstracta y meramente conceptual como artificio humano, naturaleza
transformada o naturaleza (no «humanizada», sino) urbanizada, con
todo lo que ella implica: concentracion de necesidades, de poblacion,
del disfrute, etc. (Marx), es un todo filos6fico mas o menos estructura-
do. Esto desde luego seria congruente con el sentido del idealismo
hegeliano de una «filosofia de la naturaleza», una «filosofia de la histo-
ria», una «filosofia del estado» etc., en el que un espiritu absoluto
omnipresente forma parte de la realidad misma. Tal acepcién de una
«filosofia de la ciudad» significaria que desde su proceso genético en
los muros de la ciudad, su arquitectura, sus calles, sus hedores y sus
hombres, subyace la idea mistificada de la ciudad. Este camino tendria
como consecuencia que la filosofia late en todos sus elementos desde
su génesis: la historia de la ciudad seria la historia de la filosofia. Para
Hegel esto seria inaceptable (como, quizd, inaceptable seria también
este razonamiento) puesto que la filosofia no nace sino hasta el siglo vi
a.C., miles de afios después del nacimiento de la ciudad. Bajo este su-
puesto, el hombre-citadino (Stidter) seria él mismo filosofia y no nece-
sitaria de ciencia alguna. La frase popular de que «cada cabeza es un
mundo» (en el sentido de una Weltanschauung) encontraria su mas
prolija razon.

2. La segunda salida del primer camino en la que la ciudad filosofa,
nos introduce en un problema ya centenario en el que entrechocan
«idealismo» y «materialismo». Como es sabido a la «filosofia de la na-
turaleza» de Hegel, se contrapuso en el siglo xix la «dialéctica de la
naturaleza» de Engels, en la que, al parecer, Marx guardd distancia,
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pues su obra no se dirigid a la construccion de un sistema de la natura-
leza. La afirmacion «la naturaleza (la realidad incluyendo al hombre)
filosofa», quiere decir que la tarea gnoseoldgica del hombre no consis-
te en inventar sino en descubrir lo que la naturaleza de por si da hecho.
El hombre se convertiria asi en una especie de recolector, pescador y
cazador del pensamiento. En un recolector de la conciencia y de la
razon. Tal concepcidn de la realidad se desvanece desde el s6lo hecho
de que la ciudad no es un objeto natural sino un artificio. Es un meta-
objeto cuya complejidad y sintesis encuentra su origen y su sentido en
la humanidad urbana. Es un superobjeto (H. Lefebvre) que encuentra
su ser en el hombre puesto que es su producto y su obra.”® El origen de
la filosofia debe buscarse ahi donde el movimiento (dialéctica) del des-
cubrimiento y la invencidén se manifiestan como praxis y proceso on-
togenético de la existencia humana como parte de su realidad-mundo,
en el que la ciudad aparece para el hombre como una sintesis (escasa o
abundante) del mundo. La diferencia fundamental desde los origenes
de las ciencias particulares y la filosofia consiste en que para ellas la
realidad es una descripcion de una porcion de naturaleza, mientras
que para la filosofia se inventa la representacion de la parte en el todo
mediante la inclusion de si misma en ese todo al que se integra. La
filosofia es, en un sentido, la imposibilidad que tiene el sujeto de
abarcarse con su mirada y sus sentidos dentro del universo que se en-
cuentra fuera de su alcance, pero en otro sentido, es la inica posibili-
dad de incluirse como dtomo de este todo que sus sentidos no
aprehenden «totalmente» —atin recurriendo a las ciencias particulares—
mediante el inico recurso que tiene a la mano: el pensamiento especu-
lativo.

Este camino que hemos encontrado ya obstruido cuenta con una
salida tedricamente posible a manera de atajo o senda a la que podria-
mos sefialar con el nombre de «senda de la utopia». Una posibilidad
de que la ciudad filosofe, podria encontrar su base discursiva en la afir-
macién marxiana que dice «la filosofia se suprime al realizarse». Karel
Kosik nos dice que la filosofia no se realiza, sino que la realidad filosofa.

2 Cfr., Henri Lefebvre, «Elementos de una teoria del objeto», en De lo rural a lo urbano,
Barcelona, Peninsula, 1978, pp. 251-268.
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Esto sucederia s6lo en un momento en el que se contengan y encuen-
tren en la filosofia tanto una determinada forma historica de toma de
conciencia, como la forma ideoldgica de la praxis, es decir, de su pro-
pio movimiento practico y solucién de sus contradicciones: «La supre-
sién de la filosofia a través de su realizacién significa que el movimiento
social pasa por la conciencia, y crea en la conciencia las formas
categoriales de su realizacidén».” La ciudad «filosofa» solo si se presen-
tan estas condiciones histéricas en las que la filosofia forma parte de la
realidad, una realidad toda ella urbanizada como ciudad-mundo.

En nuestra cercania, la realidad citadina parece darle la razéon a T.W.

Adorno® al cerrar esta senda y convertir su salida en una «utopia sin
miramientos»® siguiendo un camino opuesto al de toda filosofia en el
que el sujeto social, el «urbanita», se convierte en un individuo cada
vez mas fragmentario y afilosofico.
3. El tercer supuesto de este primer camino parte de la idea de que a la
filosofia elaborada en la ciudad se contrapone otra que se elabora en
las afueras de ella, lo cual podria acontecer en el campo o bien en otro
lugar que no es ni campo ni ciudad o los dos al mismo tiempo: la peri-
feria, lo urbano no citadino. Al mismo tiempo nos conduce a pensar
en una ultima opcion: que la filosofia surge en un espacio geografico
que no es ninguno de los tres anteriores, un sitio natural, no habitado
por el hombre, en el que gobierna la naturaleza sin el hombre. La cri-
tica de tal pensamiento y tal supuesto fue efectuada por Hegel en su
larga Introduccion a las Lecciones sobre historia de la filosofia, descar-
tando aquellas formas de pensamiento que pueden ser confundidas
con la filosofia.

La filosofia proveniente de la ciudad nos lleva inevitablemente a
recordar aquella «lejana cercania» opuesta al ruido de las ciudades de
la que hablaba Heidegger (;Por qué permanecemos en la provincia?).

2 Karel Kosik, op. cit.,, p. 185.

2 Para T.W. Adorno «la filosofia que antafio pareci6é superada, sigue viva porque se dejo pasar
el momento de su realizacién». (Cfr., T.W. Adorno, Dialéctica negativa, Madrid, Taurus,
p- 11, trad. José Maria Ripalda).

3 A la ciencia-ficcion seria necesario agregarle una «filosofia-ficcién», una «utopia sin
miramientos».



INTRODUCCION... 29

Sin embargo, como ya quedo dicho antes, a la ciudad como concentra-
cién general (Marx, La ideologia alemana) tiene que agregarsele otra en
particular: la concentracién del pensamiento. Asi pues, la vision heideg-
geriana de la provincia no es la defensa de una «filosofia rural»,
campirana, sino la denostacion por una quietud inexistente ya en las
grandes ciudades, se trata de una determinada concepcidn del ser y
del tiempo metafisicos, «meta-urbanos» (mas alla del sentido filosofi-
co y geografico). La llamada «vuelta a la metafisica» (J. Habermas) no
es tan solo la pregunta por el sentido del ser, sino la expresion filosofi-
ca de la «soledad amuchedumbrada», la posibilidad especulativa para
que el filésofo vuelva a encontrarse sdlo entre la multitud. La «reclu-
sién provinciana» encuentra en la metafisica la forma urbana de «estar
a solas», la forma filoséfica de «morar entre las cosas» (habitar) de las
grandes ciudades. La metafisica, en ese sentido, aparece bajo la forma
de la reclusidn filosofica «provincianistica» primigenia de la ciudad
como salida a las pretensiones idealistas hegelianas de convertir la to-
talidad en la «megalopolis del pensamiento» y al sistema en el «zdcalo
de la razén».

De esta forma, una «filosofia del campo» (provinciana o campirana),
es cosa citadina® y es dificil pensar en su posibilidad dadas las condi-
ciones de existencia materiales, sociales y de desarrollo del pensamien-
to especulativo, rusticidad que detiene, ahi, la socialidad indispensable
para el surgimiento de una Weltanschauung. En tal sentido la «filosofia
de la ciudad» resultaria, ciertamente, redundante.

La salida del primer camino en sus tres vertientes resulta mas com-
pleja que una afirmacién trivial como la existencia de una «filosofia
del hombre», debido a que el hombre es el tnico ser que hace filoso-
fia; de igual manera la «filosofia de la ciudad» es posible en la medida
que es creada dentro de sus propios limites citadinos.

# De la misma manera que el «americanismo es cosa europea», una «filosofia del campo» es
campiranismo citadino, parafraseando a M. Heidegger, cfr., Sendas perdidas, Buenos Aires,
Losada, 1979, p. 98 (nota 12).
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B

Es muy sugerente la afirmacion: «toda problematica filosofica es en su
esencia una problematica antropoldgica».” En este sentido el urbanis-
mo lecorbusiano, por ejemplo: tetrafuncional (trabajar, habitar, circu-
lar, recrearse en las horas libres), resulta una expresion ideoldgica® de
una determinada concepcién historica del mundo cuya referencia es el
antropomorfismo: la escala humana (el <hombre de Le Corbusier»)
para la construccion funcionalista de la ciudad. La ciudad contempo-
ranea «funcionalista» no se queda en el nivel de una abstraccion antro-
poldgico-filosofica, es la expresion antropocéntrica del mundo material
del hombre tomado como medida, es una antropometria en el sentido
capitalista y en el significado ontologico del término. Puesto que la
materialidad no es una materialidad en general sino una materialidad
concreta, el hombre de la ciudad contemporadnea vive su materialidad,
su realidad, de manera histdrico-concreta como capitalismo (a esto se
volverd en el capitulo v).

Una «filosofia de la ciudad» en el sentido de una antropologia filo-
sofica es una mediacion entre las preguntas ;qué es el hombre? y ;qué
es la realidad? Esta «mediacion» resulta ser un desbordamiento de la
antropologia no como «filosofia» sino como ciencia. Su objeto de estu-
dio, el hombre, pasaria a segundo plano y este «xmovimiento» se con-
vierte en la transgresion del campo nominal del término antropologia
y se convierte en un sinsentido. Esto puede resultar impreciso, depen-
diendo de lo que se entienda por ciudad (sentido material, o bien, hu-
mano-social).

C

Una «filosofia de la ciudad», en el tercer camino, denomina un objeto
desatendido, descuidado o prohibido. Es, por tal razén, un apéndice o
complemento de la filosofia.”’ Es notable el hecho que esto implica:

% Cfr., K. Kosik, loc. cit.
% En el sentido de «falsa conciencia», cfr., cap. v.
7 Cfr., K. Kosik, loc. cit.
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«La filosofia, en su trazado y estructura fundamental ha desatendido
la realidad del hombre, o la ha englobado en si misma en cuanto que la
ha transformado en lo no humano, esto es, en cuanto la ha reducido a
una magnitud fisico matematica... ».%

Desde luego es inevitable pensar en Heidegger cuando afirma que
las matematicas han construido sus redes y las ha tendido en la reali-
dad como cuantum, el cual las ciencias particulares se encargan de dis-
tender en su seno.” Esto es sin duda un proceso de enajenacion de la
realidad a la teoria en general y a la filosofia y las matematicas en par-
ticular. Podemos pensar entonces que la filosofia en su «trazado y es-
tructura fundamental» subsume la realidad al concepto de ella
enajenandola de si misma.

En los inicios de esta investigacién debe mencionarse la posibilidad
de incluir a la ciudad como tema «parafilosofico», sin embargo, y bajo
el contexto anterior, el sentido que adquiere un tema «parafiloséfico»
es el de anexo, descuido y desatencién de la filosofia, pero sin duda
nos hace pensar también en la revisidon del «trazado programatico y la
estructura fundamental» de la filosofia.

Braudel nos dice que en los estudios historicos el hombre es un ser
que ni bebe, ni come, ni viste y, por tanto —diriamos nosotros— ni habi-
ta.® En la filosofia, particularmente en la ontologia y la metafisica, el
hombre suele navegar en el mar abierto del ser, la concrecién es en-
vuelta por la generalidad mads absoluta y abstracta, el sujeto se sumer-
ge en el océano de la teoria.

La ciudad como superobjeto o metaobjeto, permite al filosofo re-
pensar la realidad como concrecion. Coloca al sujeto dentro del tiem-
po y del espacio como socialidad, lo cual no significa en ningiin modo
crear una filosofia de cada objeto al que el filésofo dirige su atencidn,
mas bien, significa que el universo (Naturaleza), la sociedad (Hombre)
y el pensamiento (Conciencia) son confinados en el lugar que les toca
ocupar: las cosas.

% Idem.

» Cfr., M. Heidegger, «La Epoca de la Imagen del Mundo», en Sendas perdidas, Buenos Aires,
Losada.

¥ F. Braudel, La dindmica del capitalismo, México, Fcg, 1986, p. 18, trad. Rafael Tusén Calatayud.
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Las ciencias parten de un conjunto sistematizado de categorias y

conceptos, cada una de ellas, incluyen u omiten el todo segin puedan
plantearse en su plataforma conceptual el problema de la realidad. Cada
una de éstas tiene la necesidad de una explicacion de la ciudad, cuan-
do su estructura programatica asi lo exige. Ciencias como la economia,
la sociologia, la antropologia, la geografia, la historia, etc., tienen la
necesidad y la urgencia de trabajar un objeto (el hombre) que antropo-
logiza su mundo, humaniza la realidad (mundo-humano). La realidad-
mundo-hombre-pensamiento es aprehendida por una forma particular
de la concrecion mediante una plataforma tedrica correspondiente.

TENTATIVAS PARA UN TRATAMIENTO FILOSOFICO DE LA
CIUDAD, PARAFRASIS A KAREL Kosfk3!

La filosofia, de suyo, no ofrece un analisis de los procesos surgidos
en y de la ciudad, pero se puede ocupar de un problema central:
(qué es la ciudad?

La tematica que sintetizan los términos «filosofia de la ciudad»
constituye un campo problematico de las preguntas ;qué es la
realidad? y ;qué es el hombre?, siempre que estas se conciban
como cuestiones ontoldgicas. La pregunta por la ciudad como pro-
blema filosofico y como «filosofia de la ciudad» encuentra su ar-
gumentacion en la ontologia de la ciudad como ontologia del
hombre.

Puesto que la ciudad es un producto complejo de la actividad so-
cial que lo produce como parte de un proceso histérico concreto,
es indispensable que la filosofia se concentre en el esclarecimiento
del caracter de ese proceso y en el des-encubrimiento de ese algo.
Si el analisis del proceso histérico de la ciudad estd estrechamente
ligado al ser del hombre, en la ciudad como proceso se revela al
mismo tiempo el caracter especifico del ser humano.

3 Estas tentativas emanan de la segunda consideracion que nos interesa destacar acerca de la
revision kosikiana de una «filosofia del trabajo», cfr., op. cit., pp. 214-224.
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5. La distincién entre la ciudad (artificio) y la naturaleza se sitta alli
donde una y otra coinciden: en el campo de su naturalidad.

6. En la ciudad y por medio ella el hombre domina el espacio y el
tiempo (mientras que la naturaleza es «dominada» por el espacio
y el tiempo). Un ser que es capaz de resistir la inmediata satisfac-
cion del deseo y contenerlo «activamente», hace del presente una
funcion del futuro, se sirve del pasado y otorga sentido, esto es,
descubre en su obrar la metadimensionalidad del tiempo, el espa-
cio y la significacién como dimensiones del ser.

7. La naturaleza obra en doble aspecto: por una parte, se presenta
como potencia y objetividad que debe ser respetada, cuyas leyes
deben ser conocidas a fin de que el hombre pueda utilizarlas en
su provecho (fuerzas materiales independientes de él); por otra,
desciende al nivel de simple materialidad en el que se realizan los
fines humanos (material de sus intenciones).

8. El hombre alcanza en la ciudad su maxima objetivacion, y en ella
el objeto es humanizado. En la humanizacion de la naturaleza y
en la objetivacién de sus intenciones, el hombre constituye el
mundo humano (urbano-citadino).

9. El elemento constitutivo de la ciudad es la objetividad. La objeti-
vidad de la ciudad significa que el resultado de su proceso es un
producto que tiene un lugar y una duracion, y que es una expre-
siéon del hombre como sujeto objetivo (como ser practico).

10. La metadimensionalidad del tiempo, del espacio y la significacion
humanos como dimensiones constitutivas del ser del hombre, se
fundamenta en la ciudad como resultado de la accion objetiva del
hombre que construye su realidad histéricamente.

11.La ciudad como realidad histéricamente construida encuentra en
el capitalismo la forma contemporanea de hacerse presente y, como
tal, hace posible por primera vez en la historia su existencia como
totalidad vuelta hacia si misma en la medida que existe y se repro-
duce como sistema.*

2 Cfr., loc. cit.
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4. 1.A CIUDAD COMO DELIMITACION DE UN PROBLEMA
ONTOLOGICO FUNDAMENTAL

La ciudad como problema ontoldgico no puede ser rigurosamente plan-
teado sino es colocada sobre los problemas fundamentales de la filoso-
fia y la ontologia, es decir, sobre la busqueda de lo que es la realidad y
el hombre o, dicho de otra manera, si no se introduce en las preguntas
(qué es la realidad? y ;qué es el hombre? Preguntas que por su impli-
cacion en la introspeccion reflexiva y explicativa de lo existente, inten-
tan profundizar en su desvelamiento y han sido motivo de los mas
diversos sistemas de pensamientos. Visto en esta perspectiva el pro-
blema podria adquirir matices de historia del pensamiento filos6fico y
mas particularmente de la historia de los problemas fundamentales de
la filosofia en el que ocuparia un lugar central la realidad y el hombre.

Este enlace del que hablamos —debemos preguntarnos—, ;obedece a
un mero forzamiento caprichoso, o se trata de algo necesario y esencial?,
es decir, jes la ciudad necesidad de (para) la realidad [realidad necesa-
ria]? y ;es la ciudad necesaria del (para el) hombre [necesidad huma-
na]? Esencialidad y necesidad sefialan aqui —independientemente de
una respuesta— un papel instrumental desde el propio empleo de las
preposiciones de-para la realidad y el hombre, sin reparar atin en la
«separabilidad» realidad-hombre.

La investigacion particulariza en dos pensadores (Heidegger y Marx)
que, desde cosmovisiones diferentes, conciben la relacion («separabi-
lidad») realidad-hombre como un-idad (inseparabilidad): Ser/realidad-
hombre o realidad-humano-social (Heidegger y Marx respectivamente).
La pregunta podria adquirir una nueva forma: jes la ciudad necesidad
de la realidad-humana?

De adquirir esa forma y permanecer en ella, las preguntas conduci-
rian a busquedas cuyas respuestas subyacerian en el plano de la historia
bajo dos formas posibles, como historiografia o como filosofia de la his-
toria. En ambos casos es relativamente facil percatarse y evidenciar la
posibilidad de existencia de formas de vida que oscilan entre el noma-
dismo y el sedentarismo® anteriores a la urbanicidad-citadinidad del

¥ Véase L. Mumford, La ciudad en la historia, Buenos Aires, Infinito, 1966, p. 11.
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hombre.** La formulacién de las preguntas —objeto de esta delimita-
cion- se vuelven secundarias y ya no aluden a la esencia filosdfica, pues
redundarian en la respuesta, aunque no trivial, de la afirmacion o ne-
gacion como hecho acontecido. El problema se tornaria distinto si lo
trasladamos al pensamiento de ambos autores:

a) Para Heidegger la pregunta por la esencia del hombre no es una
pregunta metafisica en la total ausencia de contenido sino histérica en
un sentido ontoldgico, porque al formular la pregunta ;qué es el hom-
bre?, se «crea primeramente al acontecer histérico». Por lo que, afir-
ma, la esencia del hombre «jamds serd una respuesta sino esencialmente
una pregunta». El problema adquiere otra figura: la interrogante «;qué
es el hombre?» sélo puede ser formulada dentro de la pregunta por el
ser. La pregunta por el ser del hombre es concomitante a la pregunta
por el Ser.

Unicamente alli donde el ser se abre en el preguntar, acontece la histo-
ria, y con ella aquel ser del hombre en virtud del cual éste se atreve a
confrontarse con el ente como tal. S6lo esta confrontacion interrogativa
reconduce al hombre a un ente tal que él mismo es y debe ser».* EIl
hombre que interroga es histérico y, como tal, es un si mismo, una
mismidad. La pregunta ;qué es el hombre? debe formularse como ;quién
es el hombre?%

b) Para Marx el problema es distinto. La busqueda de la esencia huma-
na no se logra mediante un «preguntar radical» (reflexion radical) sino
mediante una accién transformadora radical (praxis politica radical).?”
La esencia del hombre es el ser comunitario, la comunidad humana (la
entidad social), la cual se encuentra enajenada, es decir, velada o encu-
bierta por un conjunto de relaciones des-socializadas a través de un
largo proceso histérico de hombres no abstractos sino vivos, reales.
Afirma Marx:

¥ Puesto que —como se sabe- la historiografia y el materialismo histérico han demostrado que
la ciudad «aparece» como resultado del régimen colectivo y de un largo proceso historico.

% M. Heidegger, Introduccién a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 1999, p. 132.

% Idem.

¥ K. Marx, «Critica de la Filosofia del derecho», op. cit., p. 11.
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Por cuanto el verdadero ser comunitario es la esencia humana, los hombres,
al poner en accion su esencia, crean, producen la comunidad humana, la
entidad social, que no es un poder abstracto-universal, enfrentado al
individuo singular, sino la esencia de cada individuo, su propia activi-
dad, su propia vida, su propio goce, su propia riqueza. Por tanto, no es
en virtud de la reflexion que aparece esta comunidad verdadera, sino en
virtud de la necesidad y del egoismo de cada individuo; es decir, es produ-
cida de manera inmediata en la realizacion de la existencia humana. La
realidad no depende de la voluntad humana; pero, mientras el hombre
no se reconozca como hombre y, por tanto, organice el mundo de mane-
ra humana, esta comunidad aparecera bajo la forma de la enajenacion. De-
bido a que su sujeto, el hombre, es un ser enajenado de si mismo. Esta
comunidad son los hombres; no en una abstraccion, sino como indivi-
duos particulares, vivos, reales. Y el modo de ser de ellos es el modo de
ser de la comunidad.®

Lograr la esencia del hombre no es un problema tedrico sino practico.
En Marx el problema se traslada de un problema ontoldgico al
desencubrimiento tedrico-practico de esta enajenacidn prictica. En la
practica, el hombre no es lo que dice ser, sino lo que es realmente. Para
Marx «tal y como los individuos manifiestan su vida, asi son»,* esta
manifestacion es la expresion de un determinado modo de vida. El ser
del hombre y el modo como este ser se expresa coincide con su pro-
duccidn, tanto con lo que produce como con el modo cémo producen:
lo que los individuos son depende, por tanto, de las condiciones mate-
riales de su produccién.® El ser del hombre es, de acuerdo con esto,
un proceso doblemente constitutivo, en lo que produce se estatuye en
forma concomitante un proceso politico. Ambos son determinados his-
téricamente, es decir, suceden bajo condiciones histdricamente deter-
minadas.

La ciudad como problema ontolégico no puede plantearse sino
como una modalidad del ser del hombre, es decir, como una forma en
que el hombre es. La pregunta ;qué es el hombre?, toma la forma —de
acuerdo con esta precision—: ;como es el hombre? Aunque esta tultima
expresion podria generar ambigiiedades si la interpretacion se dirige

¥ K. Marx, Cuadernos de Paris, [1844], México, Era, 1980, p. 137.
¥ K. Marx, La Ideologia..., p. 19.
© Op. cit.,, pp. 19, 20.
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unicamente al cémo en abstracto, a la pura modalidad y mds adn si ésta
es entendida como la pura «manera», forma o «estilo» del hacer del
hombre y no se atiende al contenido y esencia de esta modalidad. Para
enfatizar en esto ultimo, serd preferible expresar la pregunta en esta
otra forma: ;como el hombre es?, si acaso con ella se logra mayor clari-
dad en el campo modal (modalidad) del cémo y en el campo instru-
mental gracias al cual es posible que el hombre sea.

La pregunta por lo que la ciudad es no puede quedar planteada
sino a través de su concomitancia ontoldgica con la pregunta por el
hombre. No hay ciudad sin hombre. La inversion de esta afirmacion no
es valida si se analiza en una perspectiva histérico-genética. Pero ;en
qué condiciones esta inversion podria perder su invalidez, y en qué
medida se juega en ella el destino (futuro) del hombre, si por «desti-
no» se entiende el hecho irrefrenable de que no es posible ya hombre
sin ciudad? Es ésta la direccidn en la que desean dirigirse las siguientes
reflexiones atisbando en sus fundamentos.

5. INTENTOS DE CONFRONTACION MARX- HEIDEGGER

Sobre este punto, vale la pena destacar, por lo menos, tres momentos
en que la inquietud por vincular ambos pensadores ha sido motivo
de atencion de filésofos destacados como Herbert Marcuse y el gru-
po de filésofos Henri Lefebvre, Jean Beaufret, Francois Chatelet y Kostas
Axelos.

a) Herbert Marcuse plantea —en nuestra opinién— de manera implici-
ta, la relaciéon Marx-Heidegger cuando recién publicados los Manuscri-
tos econdémico-filoséficos de 1844 en 1932, formula la pregunta:
«;Cudles son las bases que Marx utilizo para definir el ser y la esencia
del hombre? y ;cémo lo hizo?»*' El marcé la necesidad de formular y
estudiar los fundamentos ontolégicos sobre los cuales se responderian
estas preguntas y sobre los cuales se construiria todo el edificio con-

4 Véase H. Marcuse, «Nuevas fuentes para fundamentar el materialismo histérico» (ensayo
de 1932), en Para una teoria critica de la sociedad, Caracas, Tiempo Nuevo, 1975, p. 23.
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ceptual de la teoria de Marx. Reviso las ideas expuestas por Marx en
los Manuscritos referidas al hombre como «ser genérico», «natural»,
«universal» y «libre», objetivado gracias al trabajo; un trabajo que, en
el capitalismo, se halla alienado. Elevando el trabajo a categoria filoso-
fica, destaca el sentido ontoldgico de este concepto resaltando que en
la historia anterior del marxismo, el término «ontologia» habia sido
mal empleado:

... podriamos temer emplear el término ontologia —el cual se emplea
frecuentemente en forma impropia respecto a la teoria de Marx, ya que
él mismo no lo usa explicitamente; €l dice: es solamente «por mediacién
de la propiedad privada que el ser ontolégico de la pasién humana se
realiza tanto en su totalidad como en su humanidad», declarando ade-
mas que <los sentimientos, las pasiones, etc., del hombre no son sola-
mente disposiciones antropoldgicas (...), sino, realmente, afirmaciones
ontoldgicas referentes al ser (y a la naturaleza)>. Casi todas las defini-
ciones positivas que Marx da del trabajo sirven de contra-conceptos
para la definicidn del trabajo alienado, a pesar de que en ella se exprese
claramente el cardcter ontologico de dicho concepto.*

Marcuse es uno de los primeros introductores de la problematica on-
toldgica, como tal, en el marxismo; lo cual no es, en rigor, un vinculo
inmediato con Heidegger. Sin embargo, sabida la influencia que éste
tuvo en Marcuse, no hace sino abrir la posibilidad de pensar en la rela-
cion Hegel-Heidegger-Marx.

b) En una discusion celebrada los meses de febrero y marzo de 1959
entre Henri Lefebvre, Kostas Axelos, Frangois Chatelet y Jean Beaufret,
publicada el 28 de mayo de 1959 se puso sobre la mesa la pregunta
central: ;Por qué Marx y Heidegger? La respuesta a ésta pregunta, con
la que intentamos hacer justicia a esta inquietud —sin dejar de conside-
rar que en esta mesa de discusion se encontraba presente H. Lefebvre,
uno de los pensadores de la ciudad que, quiza sin saberlo, jugaria un
papel fundamental en tal empresa—, la expondra J. Beaufret en los si-

# H. Marcuse, op.cit.,, pp. 21-22. Debe destacarse también que Marcuse, antes de colaborar
con la Escuela de Frankfurt, escribié su tesis doctoral Ontologia de Hegel y teoria de la
historicidad (1932) bajo la direccién de M. Heidegger, por lo que su cercania con esta
problematica era muy grande.



INTRODUCCION... 39

guientes términos: «Aqui va una respuesta por lo menos negativa: por-
que no se trata ni de marxismo ni de existencialismo [...]».*

Permitamos que esta idea hable por si sola y se desarrolle a lo largo de
esta investigacion, destacando aqui solamente un comentario vertido
por Kostas Axelos —quien conociera a Heidegger personalmente, se-
gun cuenta él mismo en dicha discusién—, en el que rememora la apa-
ricién por primera vez en 1932 del manuscrito econémico filoséfico de
Marx (Manuscrito econémico filoséfico de 1844) redactado en Paris y ti-
tulado Economia nacional y filosofia, en cuya primera edicién publica-
da por Kroner la realizé un alumno de Heidegger, Siegfried Landshut,
y en la que —dice Axelos— «Heidegger trabajo con Landshut en el ma-
nuscrito».*

c) La primera gran confrontacion Marx-Heidegger fue realizada por
Kostas Axelos en 1957. En ella se hace evidente la dificultad de forzar
un didlogo entre uno y otro puesto que se hacen valer diversas direc-
ciones de interpretacion para el mismo estado de cosas, que permane-
ce, a pesar de ello, en la oscuridad.® «El didlogo Heidegger-Marx, si de
eso se tratase, necesita un espacio adecuado y un tiempo justo. Si esta-
mos obligados a introducir este didlogo en la esfera del problema ‘Hei-
degger y el marxismo’, entonces quiza no se pueda encontrar salida
alguna, y menos todavia, un camino que conduzca al planteamiento
de la cuestion».*

Dos rasgos comunes pueden citarse de esa confrontacion:

# Véase «Karl Marx y Heidegger» (ensayo de 1959 publicado en France-Observateur, el 28 de
mayo de 1959), en Kostas Axelos, Argumentos para una investigacion, Madrid, Fundamentos,
1973, p. 107.

“ Cfr., op. cit., p. 111. En otro lugar, K. Axelos afirma tal hecho bajo otro matiz: «éste [Heidegger]
tuvo asi un conocimiento muy directo del manuscrito de Paris» (K. Axelos, «Marx y
Heidegger. Guias para un pensar futuro», en Introduccién a un pensar futuro, Buenos Aires,
Amorrortu, 1973, p. 20.

® Cfr., K. Axelos, Introduccién a un pensar futuro, Buenos Aires, Amorrortu, 1973, p. 48.

% Loc. cit. (Ese «espacio» podria ser calquier metrdpolis, y ese «tiempo» cualquier 11 de
Septiembre posterior a 1989).
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e El pensamiento de ambos se mueve dentro de lo «mismo».
Esta mismidad los envuelve a ambos.

e Ambos arriesgan el intento de superar la filosofia, y ambos
luchan por una nueva comprension del ser.*”

Mas aun puede decirse de aquello que, Kostas Axelos dice: los acerca
en cuanto los distingue, «cabe sostener, en efecto, que Marx piensa de
manera <Ontica> y l6gico-dialéctica, es decir, histdrica y en relacion con
el saber historico, de manera socioldgica, econémica, antropoldgica,
politica [...]. Heidegger, por el contrario, piensa de manera <ontoldgico-
metafisica> y especulativa, es decir, segtn la historia del ser y del mun-
do; interroga por la diferencia, por la dualidad ser-ente [...]».*

En nuestra opinidon, no establecer este acercamiento distintivo, seria
la negacion de cualquier didlogo posible, pues la relaciéon onticidad-
ontologicidad es, en realidad, un nivel fundamental de forzamiento de
didlogo entre ambos pensadores.®

d) Un estudio digno de mencién, aunque no se trata propiamente del
didlogo Marx-Heidegger pero que ocupa un lugar especial en la con-
frontacion de Heidegger con el marxismo, es el estudio de Lucien
Goldmann Lukdcs y Heidegger (1970) en el que este ultimo, aparece como
deudor del joven Lukdcs de El alma y las formas (1918) e Historia y
conciencia de clase (1923), ya desde la aparicion de Ser y tiempo (1927),

¥ Op. cit., p. 27.

® Op. cit., p. 26.

¥ Tenemos presentes dos trabajos importantes que comparten la idea de una ontologia en la
teoria de Marx: El primero (c¢fr., Juan Garzén Bates, Carlos Marx: ontologia y revolucién,
México, Grijalbo, 1974), reconoce la posibilidad de existencia de una «ontologia fundamental»
y de una «ontologia general» (p. 78), no obstante el reconocimiento de una «ontologia
concreta» que parte de «universalidades abstractas que Marx fija» (p. 82). La interpretacion
del autor inicia con la idea del ser-natural-humano, de la socialidad bajo las categorias de
«prixis» o «estado de abierto» (pp. 91-122), el trabajo, el proceso de trabajo, el ser-con (ser
social), etc. La relacidon categorial con Heidegger es mas que evidente (cfr., op. cit.). El
segundo (Carol C. Gould, Ontologia social de Marx. Individualidad y comunidad en la teoria
marxista de la realidad social, México, FCg, 1983) parte de la idea de una «reconstruccién de
las bases ontolégicas de la teoria social de Marx», [...], de una «ontologia cuyas categorias
basicas son individuos, relaciones, trabajo, libertad y justicia», necesaria para «comprender
la teoria social concreta de Marx» (p. 8), y no sé6lo enfatiza en esas bases ontoldgicas sino
en la constitucion del pensamiento de Marx como un «sistema filoséfico» (cfr., p. 9).
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cuando Heidegger, sin nombrar al autor, hace referencia a la cosificacién
de la conciencia.”® En este estudio L. Goldmann contrapone conceptos
lukacsianos como «totalidad», «<hombre», «praxis», «cosificacion», y
«conciencia falsa» contra otros conceptos heideggerianos como «ser»,
«Dasein», «Zuhandenheit», el «se» y la «inautenticidad».

6. SENALAMIENTOS ONTOLOGICOS DE MARX Y HEIDEGGER
PARA ESTA INVESTIGACION

A continuacién serdn presentados los que en este trabajo se denominan
sefialamientos de orden dntico-ontoldgico bajo los cuales se pueden cons-
truir las pautas para la explicacion de la ciudad, y que corresponden en
buena medida a verdaderos principios que tanto Marx como Heideg-
ger, de manera correspondiente, siguen a lo largo de sus obras.

a) Sefalamientos de Marx
1. Relacion Hombre-Naturaleza

a) «Decir que el hombre vive de la naturaleza, significa que la naturale-
za es su cuerpo, con el que debe mantenerse en proceso constante, para
no morir. El que la vida fisica y espiritual del hombre se halla entrela-
zada con la naturaleza no tiene otro sentido que el de que la naturaleza
se halla entrelazada consigo misma, pues el hombre es parte de la na-
turaleza».™

b) «El acto de engendrar practicamente un mundo de objetos, la elabo-
racion de la naturaleza inorganica, es la comprobaciéon del hombre como
un ser genérico consciente, es decir, un ser que se comporta hacia el
género como hacia su propio ser o hacia si como ser genérico».*

% L. Goldmann, Lukdcs y Heidegger, hacia una filosofia nueva, Buenos Aires, Amorrortu, 1975,
p- 75, (¢fr., El ser y el tiempo, p. 58).

1 K. Marx, «Manuscritos Econdmico-filoséficos de 1844», en Marx-Engels Obras Fundamentales,
México, Ecg, 1982, t.I, p. 600.

%2 Loc. cit.



42 1)]‘,NS/\R LA CIUDAD: ENTRE ONTOLOGIA Y HOMBRE
2. La ciudad: concentracion

a) «La ciudad es ya obra de la concentracién de la poblacién, de los
instrumentos de produccidn, del capital, del disfrute y de las necesida-
des, ...».58

b) Proceso de trabajo: generador de valores de uso. «En el proceso labo-
ral, pues, la actividad del hombre, a través del medio de trabajo, efec-
ttia una modificacion del objeto de trabajo procurado de antemano. El
proceso se extingue en el producto. Su producto es un valor de uso, un
material de la naturaleza adaptado a las necesidades humanas median-
te un cambio de forma. El trabajo se ha amalgamado a su objeto. Se ha
objetivado, y el objeto ha sido elaborado. Lo que en el trabajador apa-
recia bajo la forma de movimiento, aparece ahora en el producto como
atributo en reposo, bajo la forma del ser».*

3. Trans-historicidad material: metabolismo natural:
trabajo vivo-trabajo pretérito

a) «Una maquina que no presta servicios en el proceso de trabajo es
inatil. [...] Corresponde al trabajo vivo apoderarse de esas cosas, des-
pertarla del mundo de los muertos, transformarlas en valores de uso efec-
tivos y operantes. [...]

Por tanto, si los productos existentes no son solo resultado, sino condi-
ciones de existencias para el proceso de trabajo, por otra parte el que se
los arroje en ese proceso, y por ende su contacto con el trabajo vivo, es
el unico medio para conservar y realizar como valores de uso dichos pro-
ductos del trabajo pretérito».

4. Formas de la enajenacion

a) «La enajenacién se manifiesta tanto en el hecho de que mis medios
de vida son los de otro, de que lo que yo apetezco es propiedad inase-

% K. Marx, La Ideologia..., p. 56.
% K. Marx El Capital, t. I/1, p. 219.
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quible de otro, como en el hecho de que cada cosa es, a su vez, otra que
ella misma, de que mi actitud es ofra y, finalmente —lo que vale tam-
bién para el capitalista—, en el hecho de que im[pera], en general, la
potencia inhumana».>

5.Realidad y utopia

a) «Esta propiedad privada material inmediatamente sensible, es la ex-
presion material sensible de la vida humana enajenada. Su movimiento
—la produccién y el consumo- es la revelacion sensible del movimiento
de toda la produccién anterior, es decir, la realizacion o realidad del
hombre. Religion, familia, Estado, derecho, moral, ciencia, arte, etc.,
son solamente modalidades especiales de produccién y se rigen por la
ley general de ésta».*

b) «La superacion positiva de la propiedad privada como la apropia-
cion de la vida humana, es, por tanto, la superacién positiva de toda la
enajenacion y, por consiguiente, el retorno del hombre de la religién,
la familia, el Estado, etc., a su existencia humana, es decir, social».”
«La esencia humana de la naturaleza existe inicamente para el hombre
social, ya que solamente existe para €l como nexo con el hombre, como
existencia suya para el otro y del otro para él, al igual que como ele-
mento de su vida de la realidad humana solamente asi aparece aqui
como fundamento de su propia existencia humana. Solamente asi se
convierte para él en existencia humana su existencia natural y la natu-
raleza se hace para é1°® hombre. La sociedad es, por tanto, la cabal uni-
dad esencial del hombre con la naturaleza, la verdadera resurreccion
de la naturaleza, el naturalismo consumado del hombre y humanismo
consumado de la naturaleza».”

% K. Marx, Manuscritos..., p. 633.

% Op. cit.,, p. 618.

 Loc. cit.

% Nota: sin acento en el texto citado (version alemana: «die Natur fiir ihn zum Menschen
geworden» Cfr., «Nationalékonomie und Philosophie», en Die Friihschriften, Stuttgart, Alfred
Corner Verlag, ed. Sigfried Landshut, 1953, p. 237).

¥ Op. cit., p., 619.
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b) Sefalamientos de Heidegger
1. dvolV, «naturaleza», mundo

a) «En la época del primer despliegue decisivo de la filosofia occi-
dental, entre los griegos, gracias a los que se produce el verdadero
comienzo del preguntar por el ente como tal en su totalidad, al ente se
le llamo ®Pvotc. Esta palabra basica que designa el ente, se suele tradu-
cir por «naturaleza>. Se utiliza la traduccion latina natura que de hecho
significa <nacer»>, <nacimiento>. Con esta traduccion latina ya se margi-
na el significado originario de la palabra griega ®voig y se anula su
fuerza nominativa propiamente filoséfica».*®

«;Qué dice, pues la palabra ¢voig. Expresa lo que se abre por si
solo (por ejemplo: el abrirse de una rosa), lo que se despliega y se inau-
gura abriéndose; lo que se manifiesta en su aparicion mediante el des-
pliegue y que asi se sostiene y permanece en si mismo; en breves
palabras, lo que impera <walten> en tanto inaugurado y permanente.
[...] Este salir y sostenerse fuera de si en si mismo <Ich-sich-Hi-nausstehen>
no se debe considerar como un proceso entre otros que observamos
en el ente: la ®voig es el ser mismo, en virtud de lo cual el ente llega a
ser y sigue siendo observable».®
b) «El mundo es la apertura que se abre en los vastos caminos de las
decisiones sencillas y esenciales en el destino de un pueblo histérico.
La tierra es lo sobresaliente que no impulsa a nada, lo siempre
autoocultante y que de tal modo salvaguarda».®> «Llamamos tierra
aquello a lo que la obra se retrae y a lo que hace sobresalir en este
retraerse. Ella es lo que encubre haciendo sobresalir. La tierra es el
empuje infatigable que no tiende a nada. El1 hombre histdrico funda
sobre la tierra su morada en el mundo. Al establecer la obra un mun-
do, hace la tierra. El hacer esta entendido aqui en sentido estricto. La
obra hace a la tierra adelantarse en la patencia del mundo y mantener-

% M. Heidegger, Introduccién a la metafisica, p. 22.
1 Op. cit., p. 23.
2 M. Heidegger, Arte y Poesia, México, rce, 1978, p. 80.
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se en ella. La obra hace a la tierra ser una tierra».®® «5i no existe ningtin
<ser ahi>, tampoco <es ahi> ningun mundo».*

2. Construir-habitar

a) «Construir, es en su ser, hacer habitar. Realizar el ser del construir
es edificar lugares por la unién de espacios. Es solamente cuando pode-
mos habitar que podemos construir».> «Habitar es, siempre morar o re-
sidir entre las cosas. La habitacién como cuidado y contemplacién,
preserva el Quatriparti en aquello en donde los mortales moran: las
cosas».®

3. Historicidad, significatividad

a) (Qué es lo «<pasado>? No otra cosa que el mundo dentro del cual,
pertenecientes a un plexo de ttiles, hacian frente como algo <a la mano»
y resultaban usadas por un «ser ahi> que <era en el mundo» <curandose
de>. El mundo es lo que ya no es. Pero lo antano intramundano de aquél
mundo es aun <ante los ojos>. En cuanto ttil inherente a un mundo es
aun <ante los ojos> aun ahora, a pesar de esto, adherir al «<pasado>. Pero
(qué significa el ya no ser> de un mundo? Un mundo sdlo es en el modo
del “ser ahi’ existente, que es tdcticamente como <ser en el mundo>.”

Las cosas dejan morar la cuaternidad (Geviert) de los cuatro cerca de
ellas. Este dejar-morar-reuniendo es el ser cosa de las cosas (Das Dingen
der Dinge). A la cuaternidad unida de cielo y tierra, de mortales e inmor-
tales, que mora en el «cosear» de las cosas, la llamamos: el mundo. Al ser
nombradas las cosas son invocadas a su ser cosa. Siendo cosa des-plie-
gan mundo; mundo en el que moran las cosas y que asi son cada vez las
moradoras. Las cosas, al «cosear», gestan (tragen aus) mundo. Nuestro idio-
ma aleman antiguo denominan al Austragung (gestacion): bern, biren, de donde

® Op. cit., p. 60.

¢ Op. cit., p. 77.

% M. Heidegger, Construir, habitar, pensar, en rev. Aporte, México, CUDECH, numeros 8-9, Mayo-
Junio, 1983, p. 22.

¢ Op. cit., p. 18.

¢ M. Heidegger, El ser y el tiempo, México, FCg, 1999, p. 411.
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vienen las palabras gebiren (estar en gestacion, parir) y Gebirde (gesto, ade-
man). <Coseando» las cosas son cosas. <Coseando> gestan mundo.®®

4. Ser en el mundo, «desarraigo ontologico» (Heitmatlosigkit)

a) «Los entes intramundanos son proyectados sin excepcién sobre el
fondo del mundo, es decir, sobre un todo de significatividad a cuyas
relaciones de referencia se ha fijado por anticipado el ‘curarse de’
(Besorgen) en cuanto ‘ser en el mundo’».®

b) «La verdadera crisis de la habitacion reside en que los mortales es-
tan prestos siempre para buscar el ser de la habitacion, cuando les fal-
ta primero aprender a habitar. ;Y qué decir si este desenraizamiento
(Heimatlosigkeit) del hombre consiste en que no considera atn la pro-
pia penuria del habitar como la penuria? Sin embargo, tan pronto como
el hombre medita el desenraizamiento, ya no es una miseria (Elend)
mas. Aquella es, pensandolo bien y teniéndolo bien en cuenta, la tinica
exhortacion que llama a los mortales a habitar».”

5. El peligro (Ge-stell) / Habitar poiético

a) «No solo lo Ge-stell amenaza al hombre en su relaciéon consigo mismo
y con todo lo que es. Como destino, reenvia al develar que tiene la ma-
nera de ser del conminar. Alli donde este sefiorea, descarta toda otra
posibilidad del develamiento. Ante todo lo Ge-stell descarta aquel
develar que, en el sentido de la pdiesis, deja pro-ducir (her-vor-kommen)
lo presente en el aparecer [...] lo Ge-stell que provoca no se limita a
ocultar sdlo una precedente modalidad del develar, el pro-ducir, sino
que oculta también el develar como tal y con él donde se produce
[ereignet] el desocultamiento, o sea, la verdad».”!

b) «El poetizar es lo que antes que nada deja al habitar ser un habitar».”

% M. Heidegger, <El habla>, en De camino al habla, Barcelona, Odés, 1987, p. 20.

% M. Heidegger, El ser y el tiempo, p. 169.

70 Varias fuentes (Cfr., Bibliografia).

7t M. Heidegger, La pregunta por la técnica, en rev. Espacios, numero. 3, p. 64.

72 M. Heidegger, «..Poéticamente habita el hombre...», en Conferencias y articulos, Barcelona,
1994, p. 165.
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7. PAUTAS PARA UNA INTERPRETACION

De las consideraciones y sefialamientos anteriores (1-5 indicados en
cada autor respectivamente) pueden ser establecidos los puntos inicia-
les que guiaran la presente investigacion a manera de hipdtesis y méto-
do de trabajo seguidos en ella.

1. La posibilidad de un conjunto de pautas para una interpretacion
ontoldgica de la ciudad puede establecerse a partir de Marx y
Heidegger (autores de interés particular de este conjunto de re-
flexiones) sélo si el nexo entre ellos es buscado en el nivel ontico-
ontoldgico subyacente en la teoria por cada uno de ellos elaborada:
en Marx por aquello que constituye una onticidad o negatividad
ontolégica (la naturalidad de lo humano) y en Heidegger en la
ontologicidad del ser en la medida que ésta sea concebida como
una ontologia del Ser manifestada en el Ser-hombre (dacién del
Ser) en lo humano: la técnica, el habitar, el arte, etcétera.

2. Los sefialamientos identificados en ambos autores sugieren un con-
junto de pautas o rutas posibles bajo las cuales puede interpretar-
se a la ciudad delimitando un camino ontolégico coligado a la
pregunta ;como el hombre es? Dichas pautas marcan las vertien-
tes que apuntan en una misma direccion:

a) La ciudad como génesis (potencialidad) de la filosofia: génesis de la
ciudad y génesis de la filosofia; aparicion de la polis: aparicién de la
filosofia. (La filosofia como genopoliticidad de la ciudad).

b) Naturalidad de lo «social» como fundamento del ser del hombre que
vive en un «mundo» y como «mundo», erigido éste como ciudad
(transnaturalidad-social-mundo).

¢) Laciudad como «produccién y congregacion de mundo» que el hom-
bre habita y usa (disfruta en calidad de «valor de uso»): produccion-
congregacion-mundo.

d) La ciudad como transhistoricidad de la significatividad humana
(plasmacién y construccion de sentido): transhistoricidad significativa.

e) La ciudad como expresion de la ajenidad humana (extrafiamiento y
enajenacion: negligibilizacion de la esencia humana).
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f) Laciudad como tensién constante entre lo posible y lo deseable (rea-
lidad y utopia; necesidad y libertad).

El modo de proceder para el desarrollo de estas pautas sera el siguiente:

1. Delimitacion del papel de la filosofia en general y de la ontologia
en particular.

2. Establecimiento del nivel ontolégico como dimensién de conver-
gencia posible entre dos pensadores tan diversos como Marx y
Heidegger.

3. Resaltacion de los sefialamientos de Marx y Heidegger que expre-
san lineas coincidentes fundamentales para pensar la ciudad.

4. Delimitacién tematica de las pautas que guian esta investigacion
en particular y la posibilidad de una interpretacion de la ciudad
en general (correspondencia entre hipdtesis y tematica capitular).

5. Desarrollo analitico dirigido a la introspeccién del contenido de cada
punto de la hipotesis interpretativa (hipodtesis 2) de la ciudad.

6. Establecimiento de un conjunto de tesis utiles para futuras inda-
gaciones acerca de la ciudad como problema oéntico-ontoldgico.

8. DIFICULTADES Y PREVENCIONES

A

Colocar uno frente a otro, discursos tan vastos, diversos, diferentes y
aun opuestos en temas tan primordiales, representa ya de por si una
gran dificultad. Esto so6lo es posible si se busca un «punto de coinci-
dencia» y si este es, en efecto, encontrado. Este «punto» es, de acuerdo
con la idea inicial de este trabajo, en realidad, un nivel: el dntico-
ontoldgico.

La presencia de algo que podria entenderse como una serie de nive-
les discursivos constituye un artificio sin el cual seria practicamente
imposible forzar un didlogo o, mas bien, una interpretacion de dos
aparatos conceptuales radicalmente”™ distintos.
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En el discurso de Heidegger resulta una verdad tdcita y practica-

mente incuestionable, el hecho de que su «filosofia»™ es un discurso
ontoldgico-metafisico.” No resulta asi el discurso de Marx pues, como
es notorio, su teoria fue elaborada a contracorriente de toda filosofia y
proyectada como un discurso comunista de critica de la economia po-
litica burguesa de su tiempo. El punto de partida que delimitan ambos
es radicalmente distinto. Heidegger construye un concepto metafisico
del hombre, a distancia del sentido biologista y antropologista:

Al determinarse de manera indicativa el tema de la hermenéutica:
Facticidad = nuestro existir propio en cada ocasién, se han evitado por
principio expresiones tales como existir <humano> o «ser del hombre>.
Los conceptos de <hombre>, a saber: 1. Ser vivo dotado de razén y
2. Persona, personalidad, son el fruto de la experiencia y vision de un
mundo cuyas condiciones objetivas nos vienen dadas de antemano en
cada ocasion de un modo determinado [...], en funcién de [cuyos] ele-
mentos, se le atribuye un modo de ser o se le deja estar en la indiferencia
del ser real.”

Para Marx el referente es fundamentalmente empirico no-filosofico:

Las premisas de que partimos no tienen nada de arbitrario, no son nin-
guna clase de dogmas, sino premisas reales, de las que sdlo es posible
abstraerse en la imaginacion. Son los individuos reales, su accion y sus
condiciones materiales de vida, tanto aquellas con que se han encontra-
do como las engendradas por su propia accion. Estas premisas pueden
comprobarse, consiguientemente, por la via puramente empirica.”

Aqui aparece una dificultad mas: el paso y la distancia entre un siglo
(x1x y xx). La consideracidon de este problema, nos conduce a la segun-

74
75

76

® En el concepto mismo de raiz aparece esta diferencia: para Heidegger la raiz es el Ser,
mientras que para Marx la raiz se funda en el hombre: «Ser radical es ver el problema de raiz
y la raiz para el hombre es el hombre mismo» (Cfr., C. Marx., «En torno a la critica de la
filosofia del derecho de Hegel», en La Sagrada Familia, México, Grijalbo, 1958, p. 10).
Se sabe que al final de su vida Heidegger rechazé este apelativo.

El mismo se someti6 a su propia sentencia: «nadie puede saltar mas alld de su propia sombra».
Esta sombra es la metafisica (Cfr., M. Heidegger, Introduccién a la metafisica, p. 180).

M. Heidegger, Ontologia, hermenéutica de la facticidad, Madrid, Alianza, 1999, pp. 42, 43.
K. Marx, La ideologia Alemana, México, Ediciones de Cultura Popular, 1974, p. 19.
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da dificultad: la cualificacién del tipo y caracter del <nivel ontoldgico> al
que queremos hacer referencia.

1.

B

La ontologia de Heidegger no es, en sentido estricto, una tnica
ontologia o, por lo menos, se trata de una ontologia diferenciada
doblemente: es una ontologia fundamental en la medida en que
se persigue la pregunta por el Ser, y su radicalidad” se muestra en
el Dasein, la existencia individual, cuya mundanidad muestra Ser.”
Deja de tratarse de una ontologia fundamental cuando las formas
en que se manifiesta el Ser son buscadas fuera del Dasein, en la
técnica, en el lenguaje, el arte, etc.** El elemento fundamental dis-
tintivo entre una y otra modalidad ontoldgica lo constituye lo que
él mismo llamé «hermenéutica de la facticidad»: el interpretar que
lleva al encuentro y concepto del cardcter de ser de nuestro existir
propio en cada ocasidn, en su caracter de ser existe o esta «aqui
por lo que toca a su ser».®! Esta peculiaridad de su ontologia «tem-
prana» es la que delinea los rasgos de su primera época hasta poco
después de Ser y tiempo.

En referencia a la teoria de Marx, resulta dificil y se vuelve com-
plicado pensar en la existencia de una «filosofia» y mucho mas
escandalosa auin una «ontologia», pues, como lo evidencia Alfred
Schmidt a comienzos de los afios sesenta,®? la teoria de Marx tiene
un cardcter materialista y fundamentalmente no-ontolégico, lo cual
es indudablemente aceptable dadas las tentativas que Marx y
Engels establecieron en sus escritos tempranos que culminaron
con un programa des-constructor de la filosofia, expresado en sus
tesis sobre Feuerbach. Sin embargo, en una nota reconsideratoria
escrita por A. Schmidt en 1968 considera abierta la posibilidad,

El Ser (Heidegger) y lo humano (Marx).

Afirmacion correspondiente a la época de Ser y tiempo.

Idea sostenida durante la 2* época de Heidegger posterior a la «vuelta.

M. Heidegger, Ontologia..., p. 25.

Cfr. A. Schmidt, El concepto de naturaleza en Marx, México, Siglo xx1, 1982 (Cuyo origen fue
su Tesis Doctoral, asesorada por M. Horkheimer y W. Adorno).
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no para afirmar que existe una filosofia marxista en la obra de
Marx (lo cual resultaria mucho mas escandaloso e imprudente que
no afirmarlo), sino para considerar una interpretacién de la co-
nexion esencial entre ambas.

Dicho en palabras de A. Schmidt:

En algunos respectos considero hoy de un modo distinto la relaciéon
existente entre marxismo y filosofia, tan discutida a partir de Korsch y
Lukacs.®® Mientras entonces en el parrafo 1 del capitulo I* se trataba de
individualizar el nexo del materialismo de Marx con el materialismo
filosofico en general, sostengo hoy en forma decidida la opinion (expre-
sada solamente de modo implicito en el libro) de que el materialismo
marxista solo se explica secundariamente a partir de su contraposicion
esencialmente filosofica con el idealismo, y que en cambio constituye,
ante todo, una negacion de la filosofia, aunque esta negacion esté carga-
da aun de motivos filoséficos.®

8 Cfr., G. Lukacs, Historia y conciencia de clase, México, Grijalbo, 1983; y K. Korsch, Marxismo
y Filosofia, México, Era, 1977.
Es sabido, dentro de la historia del marxismo, que la publicacién de ambos libros desaté una
gran polémica entre los militantes de la Komintern (la Internacional Comunista), calificandola
de «herejia comunista» y de «herejia revisionista» por teéricos como Wels y Zinoviev,
ademas del repudio de Bujarin, Bela Kun, Kautsky y muchos otros incluyendo, por
supuesto, al propio Lenin quien, como se sabe ahora, estaba practicamente fuera de la
contienda debido a sus repetidos ataques de hemiplejia en 1922, su pérdida del habla en
marzo de 1923 y muerte en enero de 1924. En el V Congreso de la Komintern celebrado en
Mosct en 1925, fueron enjuiciados ambos autores por sus trabajos heréticos tal y como
deja constancia Korsch en sus publicaciones de aquella época y Lukacs en su proélogo de
1967 (Cfr., op. cit.). La impropia denominacién de «marxismo-leninismo» puede encontrar su
origen en el cerramiento de filas contra los «comunistas de izquierda» en los que se incluiria
también a Rosa Luxemburgo y su conocida polémica con Lenin, contra la «conciencia
desde fuera» y contra el «centralismo democratico» defendidos por los bolcheviques a
comienzos de siglo y transmutados definitivamente en tiempos de Stalin.

Como es notorio, entre los comunistas de ese tiempo, en la relacién marxismo-filosofia se
ponia en juego el futuro de la revolucién como tal, en un tiempo en el que eran desconocidos
los Manuscritos econdmico-filoséficos de 1844 de Marx, cuya publicaciéon en 1932 inauguré un
tiempo nuevo en el pensar critico del marxismo (el tiempo de las consideraciones propuestas
por Marcuse citadas en el apartado 5). El centro del problema de los afios 20 fue caracterizado
asi por Korsch:

«Lo peculiar de la situacién que tanto dificulta la comprensién correcta del problema
<marxismo y filosofia>, reside en esto: en apariencia, precisamente con esta transgresion de
los limites del punto de vista burgués, indispensable para poder captar el contenido
esencialmente nuevo de la filosofia del marxismo, este contenido es, al mismo tiempo, superado
y destruido como objeto filoséfico». (Op. cit., p. 31).

# «Karl Marx y el materialismo filosofico» (Cfr., op. cit.).
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Lineas adelante agregara:

Me doy perfecta cuenta de la contradiccion inherente al hecho de haber
subrayado en un primer momento el caracter ‘no ontoldgico’ del mate-
rialismo de Marx, y haber introducido luego, en cambio, el concepto de
una ‘ontologia negativa’: esta es, sin embargo, una contradiccion objeti-
va, no un error que haya que eliminar en el plano terminoldgico o pro-
ducto de la incoherencia logica.®

(A qué se refiere A. Schmidt cuando dice «ontologia negativa»? Sin
duda a un problema que permanece mas como incdgnita que como
certidumbre. En el camino de ésta, aquélla se nos coloca como posibili-
dad que es a la que en este trabajo nos acogeremos no sin antes re-
flexionar en torno a ella.

Como es sabido, Marx piensa la realidad capitalista de su tiempo
sin abandonar nunca su formacion y sentido filoséficos, sino, mas bien,
valiéndose de ambos para aguzar su critica contra ella. De este hecho
dan muestra un sinntimero de pasajes de su obra, de los cuales son
particularmente destacables dos muy conocidos: «... el método que
consiste en elevarse de lo abstracto a lo concreto, es para el pensamien-
to sélo la manera de apropiarse lo concreto, de reproducirlo como un
concreto espiritual. Pero esto no es de ningtin modo el proceso de for-
macion de lo concreto mismo».*”

Lo que Marx expresa es el reconocimiento del pensar como una
facultad humana que, como tal, se en-camina (es decir, se pone en el
camino: se metodiza) a lo pensable (lo «concreto» segtin su propio dis-
curso) mediante un recurso o instrumento: la abstraccion o pensamien-
to especulativo, al que él llama «conciencia filoséfica»:

% A. Schmidt, op.cit., p. 242.

% Op. cit., p. 243. Estas reconsideraciones resultan, en verdad, previsoramente sintomaticas
de una época distinta que se avistaba en el horizonte del marxismo, pues como afirmara
Adorno en un comienzo sugerentemente epigrafico de su Dialéctica Negativa: «La filosofia,
que antafio pareci6 superada, sigue viva porque se dejé pasar el momento de su realizacion».
(T.W. Adorno, Dialéctica Negativa, Madrid, Taurus, 1989, p. 11) Tal afirmaciéon no podria
entenderse hoy sino como la evidenciacion de la necesidad de «andar sobre lo andado,
volviendo sobre los pasos cada vez», de una filosofia cuyo camino se abroga en la medida
en que cada «paradigma» parece quedar ya superado.

8 K. Marx, Elementos fundamentales para la critica de la economia politica, México, Siglo xxi,
1971, t. I, p. 22.
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. ala conciencia, para la cual el pensamiento conceptivo, es el hombre
real y, por consiguiente, el mundo pensado es como tal la tinica realidad
-y la conciencia filoséfica esta determinada de este modo, el movimien-
to de las categorias se le aparece como el verdadero acto de produccién
(el cual, aunque sea molesto reconocerlo, recibe tinicamente un impulso
desde el exterior) cuyo resultado es el mundo; esto es exacto en la medi-
da en que —pero aqui tenemos de nuevo una tautologia— la totalidad
concreta, como totalidad del pensamiento, como un concreto del pensa-
miento, es in fact un producto del pensamiento y de la concepcion, pero
de ninguna manera es un producto del concepto que piensa y se engen-
dra a si mismo, desde fuera y por encima de la intuicién y la representa-
cioén, sino que, por el contrario, es un producto del trabajo de elaboracién
que transforma intuiciones y representaciones en conceptos. El todo, tal
como aparece en la mente como todo del pensamiento, es un producto de
la mente que piensa y que se apropia del mundo del tinico modo posible,
modo que difiere de la apropiacion de ese mundo en el arte, la religion, el
espiritu practico. El sujeto real mantiene, antes como después su auto-
nomia fuera de la mente, por lo menos en el tiempo que la mente se
comporte Unicamente de manera especulativa, teérica. En consecuen-
cia, también en el método tedrico es necesario que el sujeto, la sociedad,
esté siempre presente en la representacion como premisa. Pero estas
categorias simples, ;no tienen una existencia histérica o natural auto-
noma, anterior a las categorias concretas?, eso depende...%

La inclusion implicita de la filosofia en el discurso de Marx, es perceptible
al observarse este pasaje de su obra, mas ain en una lectura detenida de
ésta y podria presentarse como un tema, en apariencia, indiscutible.* De
no considerarlo asi resultaria muy dificil o traeria consigo una lectura su-
mamente defectuosa de él al no realizarse con referentes filoséficos.”
«Inclusion implicita» no significa filosofia, sino tinicamente la con-
firmacion de la posibilidad de su «traduccion» o carga filosofica y en
esto —pensamos—, podemos ganar terreno. Pero ;qué sucede con el
contenido ontoldgico o con la, por A. Schmidt llamada, «ontologia
negativa»? A decir verdad, sucederia lo mismo que con el contenido
filosdfico en su conjunto, aparece en forma implicita. En términos mas

8 Idem.

% (Resonancia hegeliana: Korsch, Lukacs, etcétera).

% Esto no significa de ningtin modo afirmar la existencia de una «filosofia marxista> (marxiana,
para usar la distincion de K. Axelos).
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precisos -si es que cabe la distincidn terminoldgica y logra algun senti-
do hablar de «precisién»—, no deberia hablarse de una «ontologia ne-
gativa» (o analdgicamente, de una «filosofia negativa») sino de una
negatividad ontoldégica (y, consecuentemente, una negatividad filosdfi-
ca), si por negatividad se puede entender aquella contra-parte no-evi-
dente (lo-no-mostrado).

La «ontologia negativa» seria ya un tipo de ontologia y la teoria de
Marx es, en sentido estricto, antimetafisica y antiontoldgica. Es este el
problema al que nos enfrentamos. La salida se hallaria si en efecto- se
encuentran en la negatividad (lo no-evidente) de la teoria de Marx in-
dicios (conexiones posibles) para una interpretacion ontoldgica.

De la referencia mas arriba citada, pueden encontrarse algunos in-
dicios en esta direccion, los cuales se clarifican a condicion de estable-
cer ciertas consideraciones:

1. Marx reconoce la necesidad de la conciencia filoséfica (en su mo-
dalidad de «pensamiento conceptivo»).

2. Reconoce también la necesidad de la abstraccién (método que con-
siste en «elevarse de lo abstracto a lo concreto») como la manera
que el pensamiento tiene de apropiarse lo concreto y reproducirlo
como un «concreto espiritual».

3. Manifiesta la presencia de categorias simples («formas de ser»: va-
lor de cambio, la propiedad, la produccién en general, etcétera).

4. En todo este proceso conceptivo el sujeto real mantiene su autono-
mia fuera de la mente, <por lo menos>, mientras dura su compor-
tamiento especulativo. Y como premisa de la represetacion, es
necesario que la sociedad, esté siempre presente.’!

En el tercer punto, en el que se alude a las categorias simples, no con-
cretas, es posible atisbar en una suerte de «negatividad ontoldgica»,
pues es alli donde Marx concede cualidades dnticas a ciertas «formas

1 Es claro el sentido que Marx otorga a la filosofia en su conjunto. Empleando sus propios
términos se podria decir: la conciencia filosofica seria un «medio de produccién» (de
conceptos); la abstraccién no menos que un «proceso productivo»; y las categoria algo
semejante a «objetos de trabajo». La filosofia adquiere, pues, el caracter esencialmente
instrumental, el medium para un fin determinado: la critica (de la economia politica).
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de ser» trans-historicas, supra-étnicas® que es posible concebir y cuya
«existencia de ningdn modo comienza en el momento en que se em-
pieza a hablar de ella(s) como tal(es)». La negatividad ontoldgica se
hace presente. En varias ocasiones Marx toca con especial sutileza lo
que aqui llamamos con toda precaucion «fundamento ontico» de su
teoria. Para mostrarlo citaré tres ideas que interesa destacar:

Primera:

a) «Si no existe produccién en general, tampoco existe una produc-
cion general. La produccion es siempre una rama particular de la pro-
duccién -vg., la agricultura, la cria de ganado, la manufactura,
etcétera—, o bien es una totalidad».®

b) «cuando se habla de produccidn, se esta hablando siempre de pro-
duccion en un estadio determinado».”

c) «La produccién en general es una abstraccion, pero una abstraccion
que tiene sentido, en tanto pone realmente de relieve lo comun, lo fija
y nos ahorra asi una repeticion. Sin embargo, lo general o lo comun,
extraido por comparacién, es a su vez algo complejamente articulado
y que se despliega en distintas determinaciones. Algunas de esta perte-
necen a todas las épocas, otras son comunes so6lo a algunas».”

Segunda:

a) «Animales y plantas que se suelen considerar como productos natu-
rales, no solo son productos, digamos, del trabajo efectuado durante el
afno anterior, sino, en sus formas actuales, productos de un proceso de
transformacién proseguido durante muchas generaciones, sujeto al
control humano y mediado por el trabajo del hombre. En lo que res-
pecta, sin embargo, a los medios de trabajo, la parte abrumadoramente

% Véase esta idea en Bolivar Echeverria, Valor de uso y utopia, México, Siglo XXI, 1998, p. 160.
% K. Marx, Elementos..., p. 6.

% Ibid., p. 5.

% Idem.
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mayor de los mismos muestra, atin a la mirada mas superficial, la hue-
lla de un trabajo pretérito».”

b) «Una maquina que no presta servicios en el proceso de trabajo es
inatil. Cae ademas, bajo la fuerza destructiva del metabolismo natural.
El hierro se oxida, la madera se pudre. El hilo que no se teje o no se
devana, es algodon echado a perder. Corresponde al trabajo vivo apode-
rarse de esas cosas, despertarla del mundo de los muertos, transformarlas
de valores de uso potenciales en valores de uso efectivos y operantes».”
c) «Si bien los productos existentes no son so6lo resultado sino también
condiciones de existencia para el proceso de trabajo, el que se los arroje
en ese proceso, y por ende su contacto con el trabajo vivo, es el iinico
medio para conservar y realizar como valores de uso dichos productos de
trabajo pretérito».*®

Tercera:

a) «El proceso de trabajo, tal como lo hemos presentado en sus elementos
simples y abstractos, es una actividad orientada a un fin, el de la produc-
cién de valores de uso, apropiacion de lo natural para las necesidades
humanas, condicién general del metabolismo entre el hombre y la natu-
raleza, eterna condicién de la vida humana y por tanto independiente
de toda forma de esa vida, y comun, por el contrario, a todas sus formas
de sociedad. No entendimos necesario, por ello, presentar al trabajador
en la relacion con los demas trabajadores. Bastaba con exponer al hom-
bre y su trabajo de una parte; a la naturaleza y sus materiales, de la otra.
Del mismo modo que por el sabor del trigo no sabemos quien lo ha
cultivado, ese proceso no nos revela bajo qué condiciones transcurre, si
bajo el latigo brutal del capataz de esclavos o bajo la mirada ansiosa del
capitalista, si lo ha ejecutado Cincinato cultivando su par de iugera
[yugadas] o el salvaje que voltea una bestia de una pedrada».”

% K. Marx, El Capital, México, Siglo XXI, 1985, p. 220.

7 Op. cit., p. 222.

% Loc. cit.

% Op. cit.,, p. 223 (citado también por L. Colletti en El concepto de naturaleza..., de Adam
Schmidt, p. 238).
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Mediante las ideas expuestas pretende destacarse lo siguiente:

1. El discurso de Marx es antiontologico y no-ontologizador (aun-
que no a-ontoldgico) en la medida en que des-construye la posibi-
lidad de una ontologia mediante la instrumentalizacién de la
filosofia pegada a la tierra. Dicho en forma abreviada: el discurso
marxiano se vuelve abstracto en la medida en que penetra en lo
concreto en su nivel de existencia natural, sin despegarse nunca
del suelo al que pertenece el hombre y sin olvidar nunca la radica-
lidad de este suelo en tanto suelo humano. Abstraccion, naturali-
dad social, radicalidad y fundamento déntico, son, en este sentido,
lo mismo: la culminacion del mismo proceso; el fundamento abs-
tracto de su argumentacién, como tal, pero nunca el fundamento
mismo.

2. El mundo social en tanto «natural», retrotrae el pasado: actualiza
el pasado. Este pasado que se vuelve presente es lo que aqui que-
remos sefialar como la onticidad del mundo social-natural, que
Marx quiere aprehender tedricamente y lo hace mediante la abs-
traccion.

3. En Marx lo concreto, a diferencia de lo simple, es lo aqui y ahora
presente, lo existente, lo real. Para él lo simple es lo abstracto, lo
que existe socialmente pero independientemente de toda forma
de vida social, pero a la vez, comtn a todas o a varias de esas for-
mas sociales. A esta forma de abstraccion de la teoria marxiana le
denomino, en este trabajo, nivel dntico, o negatividad ontolégica; y
a su interpretacion ontoldgica.

No se pretende en ningin momento, presentar la idea de un Marx
«ontdlogo» u «ontologizador», sino, a través de la posibilidad que pare-
ce estar abierta por un conjunto de «abstracciones» (categorias) hechas
por él, elaborar una interpretacion ontoldgica que sirva de conexion con
la ontologia de Heidegger para, a su vez, reflexionar en torno a la elabo-
racion de ciertas pautas para una interpretacion ontoldgica de la ciu-
dad.
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C

La tercera dificultad: nos conduce a la ubicacién del objeto problema-
tico que cada autor establece, a su vez, como campo discursivo y que
diverge radicalmente. Por un lado, para Heidegger, la persecuciéon de
la pregunta por el Ser como ser del ente en su totalidad. Por otro, para
Marx, su objeto de critica es el ser real, el modo de produccién capitalis-
ta. Visto como estd, resulta practicamente imposible, un punto de com-
paracién y quiza sea completamente ocioso tal ejercicio. Sin embargo,
colocando a la ciudad como mediacién (objeto de nuestra investiga-
cioén) la divergencia puede tomar otro matiz y otro sentido.



I. LA CIUDAD,
LA POLIS Y LA FILOSOFIiA






Conocerse a si mismo, como aconsejaba
Socrates, es saber que uno no es un espiritu
desencarnado ni un habitante encerrado en
una ciudad, sino una parte integrante de un
cosmos envolvente, en la que por fin brilla
la conciencia de si mismo.

LEewis MuMFORD: La ciudad en la historia

«Urbanizar no es hacer ciudad, ni hacer ciudad es edificar polis». Con
este epigrama queremos sintetizar en forma negativa, la tematica cen-
tral de este capitulo que alude a una problematica fundamental de la
razon urbanistica de nuestro tiempo; considerando que al decir «nues-
tro tiempo» acudimos a un encuentro entre el hombre (que somos
nosotros mismos) con su tiempo, por demds, un tiempo turbulento, y
a la también agitada y turbada razon. Por «razén urbanistica» quere-
mos senalar aquella modalidad de la razén (el «logos») empecinada en
«urbanificar»' todas las dimensiones de la vida matematizando,
tecnificando y edificando la totalidad de un mundo pretendidamente

! «Urbanificacion» es un término propuesto por G. Bardet para designar el fendmeno «espon-
tdneo» del desarrollo urbano, en oposicién a la expresién «organizada» a la que aspira el
Urbanismo* (Cfr., Frangoise Choay, El urbanismo..., p. 16). *La palabra «urbanismo», segun
G. Bardet [L'urbanisme, pvr, Paris, 1959], pudo aparecer por primera vez en 1910 en el
Bulletin de la Société geographique de Neufchatel bajo la autoria de P. Clerget. Ademas —
aclara—, la Société francaise des arquitectes-urbanistes se fundo en 1914 bajo la presidencia de
Eugéne Hénard; asimismo el Institut d’urbanisme de la universidad de Paris fue creado en
1924. Por primera vez el «Urbanismo» es incluido en la ensefianza de la Escuela de Bellas
Artes de Paris a partir de 1953 y su explicacidon corre a cargo de A. Gutton incorporandose
al «marco de la teoria de la arquitectura». El curso de A. Gutton se convierte en el tomo v1
de sus Conversations sur l’architecture, bajo el titulo L'urbanisme au service de I’homme [Vincent
Fréal, Paris, 1962] (Apud, Francgoise Choay, op.cit., p. 11). Sin embargo, el origen no latino
del término «urbanismo» fue empleado ya en 1876 en Alemania en la obra de Reinhard
Baumeister Stadt-Erweiterungen in Technischer, bau polizeilicher und wirth schaflicher Beziehung
[Técnica en ampliacion de la ciudad, politica de construccién y relaciéon econémica] en la
que «urbanismo» adquiere el sentido de «ensanche-urbano» o «ampliacién de la ciudad»
(Stadt-Erweiterung) como disciplina independiente. Actualmente «urbanismo», traduce el
término aleman Stidtebau. (Véase Norbert Schmidt-Relenberg, Sociologie und Stidtebau,
Stuttgart, Karl Kramer Verlag, 1968, p. 26).

61
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todo él vuelto «ciudad»: la ciudad-mundo (Ecumendpolis®/holdépolis). Por
«negatividad» queremos sefialar el estado de ocultamiento y «metds-
tasis» no sélo de la razon en general bajo su apariencia urbanistica (y,
en rigor, no es la razén en general ni la razén urbanistica en particular
el objeto de esta investigacion) sino de la «citadinidad del ser del hom-
bre» problematica y conflictivamente soterrada. Es esto lo que obliga a
recurrir a la ontologia y no a las ciencias particulares «positivas».

Si con la afirmacidn de apertura se pone en juego la relacion urba-
nizacidon-ciudad-polis, en este capitulo nos interesa problematizar la
relacion ciudad-polis-filosofia, no sin antes haber sefialado un conjun-
to de cuestiones abiertas en la triada inicial.

Hemos elegido esta idea (Ur — Cd — Ps) porque en ella se expresa el
desbordamiento en toda su plenitud, se trata de un desbordamiento
provocado por el tercer elemento de la relacion: la polis. Con la presen-
cia de la polis, la vida en ciudad es algo mas que habitat concentrado, y
la concentraciéon urbana mucho mas que poblamiento urbano densifi-
cado. Con la polis se desbordan todos los 6rdenes de la vida y de la
ciencia. No bastan ni la Economia, ni la Arquitectura, ni la Historia; se
vuelve necesario recurrir a la Literatura y a la Filosofia. Tal empresa no
sera realizada aqui; nuestra contribucion se limita a establecer proble-
maticamente los nexos que apuntan en la direccion en que los elemen-
tos son puestos en relacion unos con otros. Es en ese sentido en el que
cualificamos la presencia de la polis como un eslabon central de la ca-
dena de relaciones, manifestando un primer sentido del desbordamien-
to, que es el desbordamiento en el tiempo, es decir, historico. La
introduccién de la «nocion» de polis rompe con el tiempo sincrénico de
lo ahora-presente,® conduciéndonos a ver la problematica ontoldgica
del «habitar» dentro de una perspectiva del tiempo diacrénico, de lo
largamente presente (transhistérico).*

2 Ecumendpolis es un término sugerido por Arnold J. Toynbee (cfr., Ciudades en marcha,
Madrid, Altaya, 1999 [1970]), al que nosotros adjetivamos bajo el término holépolis
(holociudad), como alternativa a la idea de la «universalidad» que expresa la primera raiz
griega [oikoymenikds]. Recurriendo a la idea de «globalidad» o «totalidad» que, pensamos,
sugiere alternativamente la raiz [dlos].

* Con «tiempo sincrénico» queremos referirnos al «tiempo corto» o «tiempo del sociélogo»
como lo llamara Fernand Braudel (cfr., La historia y las ciencias sociales, Madrid, Alianza,
1999, p. 76 y 55).
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La introduccion de la nocién de polis nos permite pensar los pro-
blemas de la ciudad en un sentido originario, en lo mas pristino de la
cabalidad del ser, si por ser en verdad se puede denominar propiamen-
te al habitar (Wohnen) morando entre las cosas y n0og [ethos] a este
lugar del habitar.”

La relacion urbanizacién-ciudad-filosofia es tan sdlo una parte del
proceso complejo integrado por la septena de elementos naturaleza-cam-
po-urbanizacién-ciudad-ciencia-polis-filosofia, que no es sino una version
metamorfica de la relacién sujeto-objeto, o si se quiere, una presenta-
cién de la relacion objeto-sujeto-pensamiento bajo la figura histdrica que
ha seguido a lo largo del tiempo. Resulta también ttil considerar el pro-
blema en términos de la relacidn naturaleza-cultura-civilizacion. AGn mas:
de la relacidén naturaleza-espiritu (Natur-Geist).

Bajo este panorama el sesgo es inminente, se trata de una orienta-
cion urbanolégica del problema, es decir, de un conjunto de conside-
raciones de orden tedrico respecto de él, referidas a una serie de
fendmenos urbanos (citadinos) que trascienden la vida historica de una
época en general, y de la polis griega en particular hasta nuestros dias.
Sin embargo la intencién pretende ser clara: reflexionar acerca de la
«ciudad» porque en ella se manifiesta un resultado del proceso (la «ur-
banizacién») que viene de muy lejos en el tiempo no sdlo formando
parte de un proceso civilizatorio® sino otorgandole a éste una forma
cultural peculiar y claramente diferenciada.”

No interesa aqui el proceso histérico-genético de lo urbano («urba-
nizacién»), sino el de la relacién ciudad-polis-filosofia en tanto resul-
tante de este proceso. Debe aclararse, sin embargo, que la tarea para
abordar la relacion ciudad-filosofia es enorme e implicaria desarrollar

¢ Con «tiempo diacrénico» aludimos a la trans-historicidad o presencia epocal de un fenémeno
que en términos de Fernand Braudel se denominaria «larga duracién» (cfr., loc. cit., p. 60 y 55).

° Para M. Heidegger «ser» en su raiz germanica es habitar (Wohnen), (cfr. Introduccién a la
Metafisica, p. 71). «El térnimo n6og [ethos] significa lugar donde se mora»: M. Heidegger,
«Carta sobre el Humanismo», (cfr. Hitos, Madrid, Alianza, 2000, p. 289).

¢ Sobre este tema véanse: Gordon Childe, Los origenes de la civilizaciéon, Norbert Elias, El
proceso de la civilizacion, México, rcg, 1989; F. Braudel, Las civilizaciones actuales, Madrid,
Tecnos, 1986.

7 A este respecto F. Braudel dice: «Otro rasgo comun a todas las ciudades y que, sin embargo,
se encuentra en el origen de sus profundas diferencias de fisonomia, es que éstas son siempre
producto de sus civilizaciones». (Cfr. F. Braudel, Civilizacién material..., t.I, p. 443).
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la sintesis de por lo menos tres frentes basicos: a) La historia de la ur-
banizacioén, b) La historia de la cultura/civilizacién, y c) La historia de
la ciencia.?®

La hipotesis que ilustra este problema es la siguiente:

e La filosofia se gesta en la ciudad, pero no aparece con ella, sino que
la aparicion de la filosofia se da sélo hasta el surgimiento de la polis
y gracias a ella: la polis es la condicion para el surgimiento de la filo-
sofia. En el origen, no hay filosofia sin polis y en la vispera, no hay
filosofia sin ciudad: la ciudad es el escenario de la filosofia.

Con esta idea se quiere mostrar la relacion ciudad-ciencia-polis-filosofia
como posibilidad fundante de un vinculo historico genético esencial
entre materialidad, socialidad y saber. Se quiere por un lado, resaltar
la presencia de la ciudad en la gestacién de la filosofia, pero, por otro,
la necesidad historica de la polis para su total surgimiento primigenio.
En esa originariedad seria posible distinguir dos «caminos» o estadios
del desarrollo social en esa relacién: 1. El proceso genético ciudad-filo-
sofia (génesis de la ciudad: génesis de la filosofia) y 2. El «aconteci-
miento histérico» polis-filosofia. El primer estadio del desarrollo seria
aquel que alcanzaron la mayoria de las civilizaciones en una y otra
latitudes del mundo: mesopotamia, mesoamérica, etcétera, (apartado
9). El segundo camino solo se dio en la Grecia antigua (apartado 10).
Un andlisis aun mas detallado de la hipotesis la descompone en las
siguientes partes:

1.La filosofia se gesta con la ciudad. Lo cual quiere decir: la gestacion
de la filosofia debe buscarse ahi donde se gesta la ciudad, en la
relacion génesis de la ciudad-génesis de la filosofia.

8 No se olvida aqui la sugerencia de Braudel: «hay que distinguir, en primer lugar, entre Ia
civilizacién, concepcién que pone en causa a toda la humanidad, y las civilizaciones,
dispersas estas en el tiempo y en el espacio. Por afiadidura, el término civilizacién nunca
viaja sélo: le acompafia el término cultura que, sin embargo, no se limita a ser su duplicado».
(Cfr. La Historia y las ciencias sociales, p. 131).
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2. La filosofia aparece en la polis y por la polis. En su origen, no hay
filosofia sin polis.

3. En la vispera, no hay filosofia sin ciudad.

4. La ciudad es el «escenario de la filosofia».

Alrededor de este grupo de hipdtesis subyacen un conjunto de pre-
guntas de primero, segundo o tercer orden segun sea la prioridad his-
torica, filosdfica, o ambas. Es historica cuando se pregunta por el origen
socio-antropoldgico de la filosofia. Adquiere el segundo camino cuando
la pregunta atane al sentido de la ciudad y su papel en la vida humana.
Pero existe un tercer camino posible, el de la relacion histérico-filoséfica
de la ciudad, en el que las hipdtesis anteriores sirven de prolegémenos
para cualquier otra interpretacion de la ciudad antigua, medieval o
moderna (capitalista/no-capitalista). Tales preguntas podrian ser las si-
guientes:

—_

. ¢Existe alguna relacién esencial entre ciudad y filosofia?

2.;En la expresion «filosofia de la ciudad», subyace algin nexo esen-
cial entre filosofia y ciudad o se trata de filosofar caprichosamente
la ciudad, es decir, hacer de la «filosofia de la ciudad» un mero
capricho de la razon (hybris filosofica)?

3.Puesto que, aparentemente, la ciudad precede a la filosofia, en el
origen:
a) (Cudl es la relacion histérico-genética entre ambas?
b);Surgen simultaneamente o alternativamente?

4.,Qué es lo que determina o condiciona su gestaciéon o proceso de
surgimiento?

5.¢En qué consiste la relacién historico-genética ciudad-ciencia-filo-
sofia?

6.;Cuadles son y en qué consisten las condiciones para que la ciudad
antigua se convierta en polis y surja de ella y en ella la filosofia?

7.:Como es la relacion ciudad-ciencia-polis-filosofia?

De estas interrogantes se puede partir para formular otras preguntas
que facilitan y precisan la busqueda:
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1. ;Qué condiciones (materiales, sociales y espirituales) retine o debe
reunir la ciudad en general para que aparezca en ella o de ella la
filosofia?

2. ;Una vez surgida la filosofia, es independiente de la ciudad?

3. ¢(Existe un sustrato citadino histdrico-social reminiscente de la polis
que hace del pensar un pensar filosdfico o es ella misma, la filoso-
fia, un sustrato genopolitico que sobrevive en la ciudad?

4. ;Existen otras formas de espiritualidad genopolitica que subyacen
en la vida citadina? Y si es asi,

5. ;Cudles son, como son y cdmo se generan?

6. ¢(Es posible hacer de la ciudad contempordnea una neo-polis o es
ya cosa del pasado?

7. ¢En qué consistiria un tipo nuevo de politicidad citadina?

8. ¢(Puede considerarse a la politicidad como un medio o un fin de la
vida social?

9. ;(Podria la politicidad extenderse a todo tipo de vida humana, o es
solo propia de la vida citadina?

Si estas preguntas se agrupasen, dichos grupos problematicos sugeri-
rian una reflexiéon que va mucho mas alla de ser simple. Tales grupos
son, pues, el histérico (preguntas 3a, 3b; 4, 5, 6, y 7); el filosofico (pre-
guntas 11, 12, 13, 14, 15 y 16); y el histérico-filoséfico (preguntas 1, 8,
9 y 10). La formulacién de esta problematica histdrica, filosoéfica e his-
torico-filosdfica, sera planteada en forma de general y breve en los si-
guientes apartados.

9. GENESIS DE LA CIUDAD: GENESIS DE LA FILOSOFIA

Al emplear el término génesis queremos remitirnos a un fendmeno de
muy larga duracién entendido como gestacién o proceso,’ e —incluso—
ambos. La idea de «génesis» debe ser entendida como «proceso de
gestacion de la ciudad» «por una parte» y de la filosofia «por la otra»,
aunque esta alternacion sea puramente virtual, pues, en realidad, for-

° Entendidos en este apartado (9) como gestaciéon «primigenia» y proceso «originario».



[LA CIUDAD, LA POLIS Y LA FILOSOF{A 67

man parte de la misma cosa; sin que la segunda sea una consecuencia
indefectible de la primera.

En lo que sigue queremos dejar establecidas algunas lineas que se-
fialen comportamientos que esta relacion ha mantenido a partir de la
distincion clara que el desarrollo de la sociedad pudo tener a lo largo
de su formacién histérica. En general:

1. Gestacion de la ciudad™ —» gestacion de la filosofia
a)gestacion de la ciudad —— > apariciéon de no filosofias
(urbanizacion) (mito/religion)
b)Aparicion de la ciudad @~ ———  »  aparicion de ciencias y artes.
2. Desarrollo de la ciudad — surgimiento de la polis — surgimiento de la filosofia

3. Desbordamiento de la ciudad decadencia de la polis sobrevivencia de la filosofia
(aparicion de la metropolis)

La relacién Naturaleza-Campo-Urbanizacién-Ciudad-Ciencia-Polis-Fi-
losofia (N-Ca-Ur-Cd-Ci-Ps-Fl) expresan el despliegue de un proceso
civilizatorio transcontinental de muy larga duracion (miles de afios),
que aun sin sefalar ningin «destino», ni tampoco una «filosofia de la
historia», marca una tendencia que hasta el siglo 1v a.C. se hizo posible
en la Grecia antigua. Toca, en lo que sigue, abordar un poco sobre la
relacion ciudad y prefilosofia (primeros cinco elementos de la septena
y punto numero uno de las secuencias anteriores), sin olvidar la im-
portancia que guardan las discusiones en torno a la relacién Natur-
Gemeinschaft- Gesellschaft; ni la trascendencia de la relacién conceptual
de cultura-civilizacién; y la puesta en juego de la relacién vida material,
vida social y vida espiritual.

Nos parece completamente adecuada la denominacién de «pensa-
miento prefiloséfico»!! para todas aquellas expresiones culturales de
las mentalidades o representaciones del pensamiento antiguo anterio-
res a la aparicién de la polis griega (China, India, Mesopotamia, Egipto
y la propia Grecia pre-politica).'”? Aun cuando aqui el fin perseguido es

1 En sentido estricto esto es «urbanizacién».

T Cfr. H. A. Frankfort; J. A. Wilson; T. Jacobs, en El pensamiento prefiloséfico I, 1I, México, FCE,
1967.

2 En general mantendremos la idea de que la ciudad griega s6lo en determinado grado de su
desarrollo devino polis, y a la polis propiamente dicha le denominaremos ciudad-politica o
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ordenativo y clasificatorio,’ resultan sumamente ilustrativas las consi-
deraciones hechas por Hegel en su ampliamente influyente historia de
la filosofia, por un lado, en su relaciéon con la cultura en general, es
decir, como uno entre los otros aspectos que integran la cultura en
general y como uno de los aspectos integrantes de la unidad cultural
de un pueblo; en segundo lugar, el deslinde de lo que es y lo que no es
filosofia en las expresiones culturales de un pueblo.

La forma determinada de una filosofia se da simultaneamente con una
determinada forma de los pueblos, bajo la cual surge, con su organiza-
cién y su forma de gobierno, con su moral y su vida social, sus aptitu-
des, sus habitos y costumbres, con sus intentos y sus trabajos en el arte
y la ciencia, con sus religiones, sus vicisitudes guerreras y sus condicio-
nes externas en general [...].

Este rico espiritu de un pueblo es una organizacidn, una catedral, con
sus bovedas, sus naves, sus columnatas, sus porticos, sus multiples di-
visiones, todo ello nacido de una totalidad, de un fin.*

En ese deslinde, Hegel marca la distancia entre la filosofia y basica-
mente tres expresiones del pensamiento que la prefiguran: 1. La cultu-
ra cientifica; 2. La mitologia y la religion; y 3. El filosofar comprensivo,
el de la metafisica del conocimiento (filosofia popular).”® La filosofia o
la «prefilosofia» hay que buscarlas ahi donde «se gesta ciudad». Gestar
ciudad es hacer civilizacion. Esto ya lo ha demostrado G. Childe al
presentar la evolucién y el cambio cultural como proceso civilizatorio
en el que coexisten adaptaciones al medio ambiente y del medio am-
biente:'*

ciudad-filoséfica, por supuesto, en el sentido de una ciudad en la que aparece de manera
originaria la filosofia y no en este otro sentido posible en el que todo objeto real es de por
si filosofia.
Recordamos de paso la severa critica del joven Marx a la «filosofia de la historia» de Hegel:
«Estas abstracciones, tomadas en si mismas, desprendidas de la historia real, no tienen el
menor valor. Pueden, a lo sumo, servir para clasificar mas facilmente el material historico,
para indicar la sucesion de sus estratificaciones particulares». (Apud, Maurice Godelier, Las
sociedades precapitalistas, México, Quinto Sol, 1978, p. 19).
4 Cfr., Hegel, Lecciones sobre la historia de la filosofia, (L.H.F.) t.I, México, FCE, p. 55.
5 Ibid, p. 134.
Cfr., G. Childe, Los origenes de la civilizacién, México, Fcg, 1991, p. 31.
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El terreno sobre el cual se erigieron las grandes ciudades de Babilonia,
tuvo que ser, literalmente, creado; la antecesora prehistorica de la Erech
biblica, fue construida como una especie de plataforma de carrizos en-
trelazados, colocados sobre el fango aluvial. El libro hebreo del Génesis
nos ha familiarizado con las mas antiguas tradiciones de la condicién
primordial de Sumer: un «caos> en el cual todavia eran fluidos los limi-
tes entre el agua y la tierra enjuta. Uno de los incidentes fundamentales
de la‘creacion’ es la separacion de estos elementos. Pero no fue dios sino
los proto-sumerios quienes crearon la tierra; ellos excavaron canales
para regar los campos y drenar los pantanos; construyeron diques y
erigieron plataformas para proteger hombres y ganados, manteniéndo-
los a un nivel superior al de las avenidas; hicieron los primeros desmon-
tes entre los cahaverales y exploraron los cauces existentes entre ellos
[...] Surecompensa consistio en asegurarse el abastecimiento de datiles
nutritivos, la generosa cosecha de los campos y pastos permanentes
para sus rebafios y manadas.”

Tales adaptaciones al y del medio ambiente peculiar son a la vez trans-
formaciones del medio natural (trans-naturalizaciones) como otorga-
miento de formas nuevas a cada una de estas civilizaciones que se
levantan a una y otra latitud del planeta a las orillas de los lagos y rios
(«sociedades hidraulicas»: Wittfoggel) desarrollando todos aquellos
supuestos sin los cuales el advenimiento de una ciudad seria imposi-
ble: la «domesticacion del ambiente» (la domesticacion del espacio);
la «domesticacién del tiempo» (aprender a ser en el tiempo climatico y
hacer de €l algo doméstico); domesticacidon de rios y lagos. La «domes-
ticacion», entendida en sentido amplio, es la condicién sin la cual la
vida sedentaria seria una quimera, aquello que G. Childe llama «la re-
volucién neolitica».’ Si por algo puede ser entendida, es por su revo-

7 Ibid, p. 134.

8 Cfr., «La revolucién neolitica», op. cit., pp. 85-130, (entre los afios 6 000 y 3 000 a.C.).
Aunque la duracién de esta etapa en Europa, segtin Childe, no fue mayor de 2 000 afios, Cfr.,
pp- 92, 131). G. Childe fija 10 requisitos que debe reunir toda comunidad para poder ser
cualificada como ciudad:

1. Gran extensién en superficie y gran densidad de poblacion.

2. Presencia de especialistas que a tiempo completo se dedican a la artesania, el transporte
el comercio, o la religion.

3. Los tributos procedentes de los productores de alimentos mantiene a los especialistas.
4. Edificios publicos monumentales.
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lucionamiento en la relacion Hombre-Naturaleza. En esa relacion el
hombre pasa de consumidor-recolector a productor-transformador.
Pasa de buscador de optimum climaticum a creador de optimum
domesticum. Si, de acuerdo con G. Childe, la revolucién neolitica y la
revolucién urbana son condiciones indispensables para el surgimiento
de ciudades, los supuestos de estas condiciones son la organizacion
para la produccion, cambio y consumo agricola y sus excedentes;' el
desarrollo técnico, tecnoldgico y cientifico; el desarrollo de la escritu-
ra; el desarrollo del Estado y sus instituciones; y el desarrollo politico-
religioso en general.

La ciudad antigua del afio 3 000 a.C. presupone la existencia de las
ciencias avanzadas de la astronomia y las matematicas, la metalurgia,
etc., y del pensamiento magico creador de mitos (enlaces entre el cielo
y la tierra) que le antecede por miles de anos. La diferencia de dura-
cién, (larga) entre una y otra, es denominada por Levi Strauss «para-
doja neolitica», esto es, el hecho de que la historia de la ciencia sea
mucho mas corta que la historia del pensamiento magico. Para esa
«paradoja» no se admite mas que una solucion:

5. Grupos dirigentes de caracter religioso, civil y militar.

6. Sistemas de archivo.

7.Ciencias elaboradas como las matematicas o la astronomia.

8. Estilos artisticos sofisticados.

9. Comercio a larga distancia.

(Apud, Peter S. Wells, Granjas, aldeas y ciudades. Comercio y origenes del urbanismo en la
prehistoria europea*, Barcelona, Labor, 1988, p.13).* Texto con una amplia biliografia en
inglés y aleman.

En su ensayo «El origen y evolucién de las ciudades», Gideon Sjoberj, sefiala que ademas del
progreso tecnologico que permitiera superar la sociedad primitiva hacen falta dos «factores»
para el surgimiento de una ciudad: 1. Un tipo especial de organizacion social que permitiera
recogerse, almacenarse y distribuirse el excedente agricola producido por el avance técnico,
la construccién a gran escala de edificios publicos, murallas de defensa de la ciudad, asi
como de sistemas racionales de riego; y 2. Medio ambiente geografico favorable (en
valles geolégicamente maduros). Destaca también el papel primordial de la escritura en la
aparicion de la ciudad: «cuando la tradicién escrita sustituye a la oral, hace posible la
creacion de sistemas administrativos legales mas complejos, y permite el desarrollo de
sistemas de pensamiento mas rigurosos. La escritura es imprescindible para el desarrollo de
las matematicas, de la astronomia y el resto de las ciencias; su existencia implica, por tanto,
la aparicion de un determinado niimero de especializaciones de gran importancia dentro del
orden social». (Cfr., Gideon Sjoberj, «El origen y evolucién de las ciudades», en La Ciudad/
Scientific American, Madrid, Alianza, 1969, pp. 39, 40. Véase también en La ciudad: su origen,
crecimiento e impacto en el hombre, (Selecciones de Scientific American), Madrid, H. Blume,
1979, pp. 17-27).
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La de que existen dos modos de pensamiento cientifico, que tanto el uno
como el otro son funcion, no de etapas desiguales de desarrollo del espi-
ritu humano, sino de dos niveles estratégicos en que la naturaleza se
deja atar por el conocimiento cientifico: uno de ellos aproximadamente
ajustado al de la percepcién y laimaginacién y el otro desplazado; como
si las relaciones necesarias, que constituyen el objeto de toda ciencia
—sea neolitica 0 moderna—, pudiesen alcanzarse por dos vias diferentes:
una de ellas muy cercana a la intuicién sensible y la otra mas alejada.?

A esta «paradoja neolitica» le podriamos agregar otra mas: la «parado-
ja politica» y que aludiria al «acortamiento» atin mayor del tiempo
histérico por la presencia de la polis (siglos vi y v a.C.) en relacién con
las formas de ciudad anteriores a ella y la aparicién de la filosofia. En
nuestra opinion la salida de ambas «paradojas» no esta en el saber como
mero «conocimiento» (cercano a la intuicion sensible a alejado de ella)
sino en la cercania real y objetiva entre el sujeto que piensa y lo pensa-
do hecho «mundo». En ambas «paradojas» la «ciudad» (un tipo de
ciudad en cada caso) hace de lo pensado un «mundo», un elemento
perteneciente a un «cosmos» que unifica el cielo con la tierra y hace de
cada objeto una moénada. La ciudad es concentracion en la medida en
que ella misma concentra y hace de la concentracién un «mundo». La
ciudad acorta el espacio y el tiempo, haciendo de la distancia «cerca-
nia» y del tiempo (Zeit) «duracion» (Stunde). Resulta muy acertada la
afirmacion de L. Benévolo que dice: «El asentamiento urbano —a partir
del tercer milenio a.C.— sirve para obtener, mediante una compren-
sién de las relaciones espaciales, una aceleracion de los cambios tem-
porales, e imprime a la existencia humana un ritmo mas veloz que
distingue la historia de la prehistoria».?!

A esto podriamos denominarle «acortamiento del tiempo» o «ace-
leracién del tiempo», ante el acortamiento del espacio que ve en la
ciudad antigua una modalidad especifica de manifestarse. Para Bené-
volo este hecho cobra la siguiente forma:

» Claude Levi-Strauss, El pensamiento salvaje, México, Fcg, 1999, p. 33.
2 Leonardo Benévolo, La ciudad europea, Barcelona, Critica, 1993, p. 1 (véase esta
consideraciéon mas adelante, Capitulo v, apartado 19).
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La ciudad es un recinto, es un conjunto de recintos, donde va maduran-
do el arte de dominar las distancias medias y cortas —lo que entende-
mos, desde entonces hasta nuestros dias, por <arquitectura>-, mientras
que el arte mds antiguo de ocupar y modificar el paisaje terrestre ilimi-
tado va siendo poco a poco olvidado; las piramides que surgen del pai-
saje construido de Egipto y Mesopotamia, y que permanecen visibles
desde lejos, en el paisaje natural, recuerdan durante algun tiempo el
paso entre los dos modos de actuar.?

La llamada «paradoja» deja de serlo si el problema se piensa desde,
dicho literalmente, la ciudad. La ciencia se hace ciencia s6lo gracias a
la ciudad. Sdlo a través de la ciudad la ciencia se hace historia y la
historia se cientifiza, pero sin ciencia la ciudad no seria posible pues
para edificarla se requiere de conocimientos acumulados por cientos
de miles de afios, de observacidon de astros, rios, lagos, mares, volca-
nes, montafias, etc. Para transformar en muros de lo que no es mas
que piedra; para hacer un camino de lo que es sélo un arroyo seco; etc.
Colocar paralelamente la magia con la ciencia como sugiere Foucault®
implicaria abandonar la consideraciéon de las condiciones objetivas que
las posibilitaron en su origen, y las siguen posibilitando. Implicaria
abandonar la «riqueza mistica» ancestral que da lugar al mito y a la
religion que constituyeron las totalidades culturales antiguas, si por
«riqueza» pudiera entenderse hoy la unidad entre estado y religion
que permitié el dominio de regimenes despoticos como los orientales;
el tlatoani mexica; o el mondrquico egipcio.

Por milenios, los antiguos pre-urbanos y pre-cientificos dependie-
ron de las fuerzas de la naturaleza encomenddndose a ellas dejando
como testimonio los mitos y la magia que, en efecto como afirma
Foucault, son también formas de conocimiento, pero mistificaciones
no-cientificas (mistificaciones o velamientos).

Los antiguos al igual que los salvajes modernos, vieron siempre al hom-
bre como parte de la sociedad y a ésta como inmersa en la naturaleza,
dependiendo de las fuerzas cosmicas. Para ellos, no habia oposicién en-
tre la naturaleza y el hombre y, por lo tanto no habia la necesidad de

2 Ibid., p. 8.
% Cfr. Levi-Strauss, op.cit., p. 30.
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aprehenderlos siguiendo modos de conocer diferentes, los fendmenos
naturales eran concebidos, en general, en relacion con la experiencia
humana, y ésta, a su vez, era referida a los acontecimientos cdsmicos.*

Una buena cantidad de mitos o ejemplos de misticismo podrian ser
presentados aqui: el de Quetzalcdatl, que cobra diferentes formas en
mesoamérica; la vista aérea (en planta) en forma de la garra del dios
puma (dios de la guerra) en la ciudad capital inca de Sajsahuaman en
Cuzco, Per; el misterio de las lineas del valle de Nazca, de la cultura
del mismo nombre, también en Sudamérica; la orientacion astrondémica
de un gran numero de ciudades mesoamericanas tributarias del dios
Sol (Teotihuacan, Chichén Itza, Monte Alban); y por supuesto las pira-
mides de Egipto, cuya presencia en la traza urbana habia permanecido
practicamente inexplicable hasta hace apenas algunos afios.

La dependencia relativa de lo natural por los pueblos de la antigiie-
dad merecio de Hegel el siguiente comentario:

El espiritu oriental es la unidad sumida en la naturaleza; pero los egip-
cios ya revelan la imposiblidad de permanecer en lo natural. El indio
observa una conducta meramente negativa; huye de la naturaleza. El
egipcio le da vueltas. El egipcio es el problema. Sin problema no hay
solucién; pero cuando se ha encontrado el problema, la solucién esta
dada con él y solo falta que surja la forma de la universalidad’. Al espi-
ritu egipcio se le ha hecho imposible mantenerse en la unidad natural de
la sustancia. La aspera naturaleza africana ha despedazado aquella
unidad y ha encontrado el problema cuya solucion es el espiritu libre.?

Para Hegel, como para buena parte de la «tradicién», el espiritu orien-
tal incluye civilizaciones como la china, la hindd, la mesopotamica.
Las culturas de transicion de oriente a occidente estaran representadas
por la egipcia y la persa.? Para él, la cultura griega inaugura occidente
0, dicho de otro modo, la historia de occidente comienza en Grecia.?”
De acuerdo con esto cuando hablamos del «antiguo oriente» nos refe-

2 H. A. Frankfort, et.al., op.cit., pp. 14-15.
" Para Hegel esa universalidad estara representado por los griegos.
% F. Hegel, Lecciones sobre la filosofia de la historia, Madrid, Alianza, 1999, p. 392.
2 Ibid, p. 387.
¥ Hegel, L.H.F., pp. 139, 55.
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rimos a las civilizaciones, ciudades aparecidas entre el Yan tse y el Nilo:
en China (Su-Chou, Lo Yang, Han Chou, Chang-An, etcétera), en la
India (Haraa, Mohenjo-Daro; Kajraho; etcétera), en Mesopotamia
(Uruk, Ur, Eridu, Ninive, Babilonia; Asur, Biblos, Jerusalén, etcétera);
en Egipto (Saqqarah, Menfis, Abydos, Tebas, etcétera) y en Persia (Catal
Huyuck, Ankara, Antioquia, Constantinopla, Persépolis, Susa, etcéte-
ra). Al hacer referencia a cualquiera de estas ciudades, nos resultaria
muy dificil estar de acuerdo con Hegel, en el asunto de la sumisién a la
naturaleza, sobre todo cuando hemos afirmado que la historia de la
ciudad dice precisamente lo contrario, una antisumisién a la naturale-
za. Sin embargo, nos deslindamos de una postura urbanocentrista-
tecnologista y damos apertura al terreno del «pensamiento» que a Hegel
interesa destacar en el progreso de la civilizacion («espiritu»). Precisa-
mente gracias a este terreno, el de las ideas, es posible plantear la co-
nexion esencial entre la naturalidad que envuelve la magia (mitos,
totems, etcétera), la religion, y la ciencia (por no incluir el arte, etcéte-
ra) con la ciudad misma y con su naturalidad (su preurbanidad).

Se trata de destacar que la ciencia y la técnica estaban puestas al
servicio de la religién, ademas de la magia y el mito; fendémeno nada
ajeno, en verdad, ni extraordinario considerando la historia de la Edad
Media y su intento de religionizacion cristiana (vision cristiana del
mundo) o «universalizacion» del mundo. Si intentasemos establecer
algin nexo entre la ciencia con la magia y entre la religién y la ciudad
nos encontrariamos con dos grandes tipos de mitos: 1. Los fundacionales
(la fundacion de Tenochtitlan, de Tiawuamacu, en América; de Gizeh
o de los hebreos, en Africa y Levante; etc.) y 2. Los dominacionales o
vivenciales. Buena parte de los primeros vinculados con la nocién de
«creacion», los «dioses fundadores» y la «comunidad». Los segundos
vinculadores de dioses secundarios (dominacionales y «funcionales»)
y la vida de la «ciudad» (sociedad jerarquizada). Por lo que los mitos
fundacionales remiten a la vida pre-urbana, precientifica y, por tanto,
dependiente de la naturaleza; no so6lo en la creacion de la vida sino de
los medios para vivir, es decir, de la vida neolitica (anterior al afio 3 000
a.C. de las culturas orientales). La historia de la civilizacion entre el
afio 3 000 a.C. y los griegos prepoliticos, es la historia de la ciencia, la
religion y el «mito dominacional».
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Probar estas afirmaciones nos llevaria a una revision del contenido
magico-religioso de los mitos en relacion con la presencia mayor o
menor de la ciudad, aunque como ya hemos dicho atrds, no hay histo-
ria sin ciudad, ni historia del mito, ni de la religién, ni de la escritura
misma, que posibilita esa historia; el resto seria so6lo prehistoria. Por
otra parte nos conduciria a establecer los nexos posibles entre la cien-
cia, la técnica y el arte que posibilitan toda edificacion citadina. La ciu-
dad como plasmacién del «dominio relativo» del hombre hacia la
naturaleza producto de miles de afios de conocimiento.

El caso mas destacable de todas las ciudades de la antigiiedad, po-
dria ser el de Gizeh en Egipto, pues en ella se sintetizan buena parte de
los elementos que podrian ser representativos de una ciudad pre-poli-
tica y pre-filosdfica:

a) Ubicacidn geografica estratégica.

b) Desarrollo técnico de la agricultura y la construccién de canales de
riego.

¢) Desarrollo considerable de las ciencias (matematicas, astronomia,
arquitectura, medicina).

d) Presencia importante de la religion y del pensamiento mitico.

e) Estructura social marcadamente jerarquizada.

f) Organizacién urbanistica cosmogonico-religiosa.

g) Escritura pre-discursiva.

a) Egipto representa en la historia, la civilizacién del valle del Nilo, y
éste constituyd el objeto fundamental del determinismo geografico que,
por ello, no sélo posibilité la vida sedentaria de todo un pueblo por
muchos milenios sino que, incluso, molded la vision del universo y la
cercania del mundo circundante. Su extension civilizatoria alcanzé mas
de 100 millas de largo y entre 3 y 6 leguas de ancho, (Hegel).?

Las ciudades egipcias, tanto las primeras del alto Egipto (Tebas, etc.)
como las posteriores de las tierras bajas (Gizeh), a «semejanza» de las
ciudades mesopotamicas como Atuza, Babilonia, etc., fue una ciudad
«amurallada», pero sus murallas tenian una peculiaridad, se trataba

# Hegel, op.cit., p. 363.
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de murallas naturales: al Este, el Nilo; al Sur y al Oeste, el desierto; al
Norte el mediterraneo; motivo por el cual las murallas fisicas no fue-
ron indispensables.?

b) Toda gran ciudad originaria seria pura imagineria sin técnicas
agricolas y sistemas de riego bien consolidados. En el delta del Nilo,
cuando la inundacidn se retira, la siembra comienza. El suelo fértil brin-
daba dos cosechas al afio sin depender de las alternaciones de lluvia y
sol, de viento y calma sino que el proceso tiene un curso sencillo y
fijo.*® En torno a ello Hegel dice lo siguiente: «Cuanto mas providente
fuera el gobierno de Egipto, tanto mas atendia a la conservacién de los
canales. En cambio bajo los gobiernos negligentes, el desierto ganaba
terreno».’!

c) La gran pirdmide de Keops, representa el ejemplo monumental
mas acabado de una obra urbanistica jamds construida y en ella queda
expresada la sabiduria eminentemente practica del pueblo egipcio de
los siglos xxvi y xxv a.C. (cuarta y quinta dinastia). La gran pirdmide
junto al resto del conjunto urbanistico de las dos pirdmides restantes
Kefrén y Micerino estan orientadas de manera que sus ejes coinciden
con los ejes Norte-Sur, lo cual presupone un sentido de la orientacion
sumamente preciso y una geometria elemental practica. La base de la
gran pirdmide se integra por un cuadrado casi perfecto cuyos angulos
interiores son 89°59’5" y 90°0’58", con cuatro lados de 232 metros, e
identifica un error de menos de 2 centimetros® Su construccion fue
equivalente a siete dias y medio de trabajo por cada 28 decimetros® de
mamposteria.®® Ocupa una superficie de mas de 5 hectareas alcanzan-
do los 146 metros de altura. Estd formada por 6 500 000 toneladas de
bloques de piedra tallada. De acuerdo con Herodoto su construccion
duro 20 anos y exigid la presencia de 100 000 hombres que se releva-
ban cada tres meses.** El método constructivo sigue siendo un enigma
pero presupone un avance considerable en las técnicas por sucesivos

2 L. Mumford, La Ciudad en la historia, Buenos Aires, Infinito, 1966.

% Hegel, op.cit.

3 Ibid, p. 361.

%2 Cfr., T. K. Derry-Trevor Williams, Historia de la tecnologia, México, Siglo XXI, p. 233.

3 Loc.cit.

¥ Cfr., «<La construccion de las piramides de Giza», en Los iltimos enigmas, México, Reader’s
Digest, 1978, pp. 192,193.
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acrecentamientos cada uno con su propio revestimiento de piedra ca-
liza y un posible domo dorado.* Tal proeza arquitectonica seria impo-
sible sin el uso de sélidas bases de aritmética y geometria, pues es sabido
a través de las fuentes historicas disponibles, el papiro Rhind (+ 1650
a.C.) y el papiro de Moscii, que no arrojan algo semejante a una «de-
mostracion matematica» del famoso teorema de Pitagoras. A lo sumo
se han encontrado formulas de voliumenes de sélidos como el cubo, y
el paralelepipedo y el cilindro, todos ellos concebidos en su forma
concreta de recipientes, principalmente de granos. El resultado mas
extraordinario encontrado del calculo geométrico egipcio, fue la for-
mula para el valor del tronco de una pirdmide cuadrada V=h/
3(a2+ab+b?) [en donde a y b son las longitudes de los lados de los cua-
drados y & es la altura]. Formula que se vuelve mds sorprendente por
el hecho de que los egipcios no tuvieron nocién alguna del teorema de
Pitagoras.*® A pesar de que la matemética como «ciencia» aparece en la
historia de esta disciplina en un nivel bastante elemental,” fue lo sufi-
cientemente aprovechada para el conteo del calendario y el uso cons-
tructivo de obras monumentales que hoy deslumbran a cualquier
cultura contemporanea con todo y sus sistemas de calculo «avanza-
dos». Lo mismo ocurre con sus conocimientos astronémicos en las que
el firmamento forma parte de su cultura y de su cosmovisién del mun-
do; sobre todo la observacién de las estrellas del norte, las indestructi-
bles (las «Nepomusek»), la constelaciéon de Orion y la Via Lactea en
general (el Nilo celestial).

d) La estructura social egipcia fue marcadamente piramidal y clara-
mente jerdrquica: «Herodoto enumera siete castas: sacerdotes, guerre-
ros, boyeros, porquerizos, traficantes o industriales en general,
intérpretes y navegantes, de los cuales a los guerreros se atribuyen ac-
tividades agricolas. Diddoro y Estrabon nombran cinco castas: sacer-

% Derry / Williams, op.cit. p. 233.

% Cfr., Dirk Jan Struick, Historia concisa de las matemdticas, México, 1PN, 1980, p. 34.

¥ J. Struick afirma lo siguiente: «Todos los textos apuntan hacia una matematica egipcia de
patrones bastante primitivos. Su astronomia estaba en el mismo nivel comtn» (op.cit., p. 35).
Sefiala ademas que en Ur, Mesopotamia de la 32 dinastia hacia el afio 2 100 a.C., a diferencia
de Egipto, la matematica era mucho mas avanzada, evidenciada por la presencia de un
sistema de numeracion decimal-posicional, bajo el grado de abstracciéon que cualquier
sistema posicional presupone (Idem).
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dotes, guerreros, pastores, agricultores y artifices».*® Las castas socia-
les no parecian, como en la India, ser tan rigidas, es claro que en la
cuspide de la piramide social se encontraba el faradn (ser a la vez mor-
tal y eternizable), en segundo nivel los sacerdotes; en tercer lugar los
guerreros y en la base, el pueblo.

e) Para Egipto la «heliotropia general de las teologias» es un punto,
por demds, undnime entre los egiptdlogos.* Iniciada con la civiliza-
cion faradnica de entre los afios 2 700 y 1 800 a.C. consagrada a la
doctrina nacional del «eterno retorno»: «Se llama a la génesis <la pri-
mera vez> porque cada dia constituye una nueva vez. La noche es la
inmersion del sol envejecido en el oscuro océano primordial».*

La coexistencia de lo vivo y lo muerto esta siempre presente.*' El
reino celestial estd gobernado por el dios sol naciente, por Ra quien
gobernaba el reino de los vivos, la tierra; y por Atdn, dios del sol po-
niente dios terreno cuando la tribulacién del dia acontece.

En los comienzos de esta civilizacion faraodnica, el dios principal de cada
ciudad era, en su terreno, el creador universal, el garante del buen esta-
do del cosmos local, el genio que mantenia la vida de las plantas y los
animales.

La estructura arquitecténica y el ritual de los templos, por ser precarios
el orden del mundo y nuestra propia seguridad, tienden a asegurar por
medio de la magia el descanso reparador, el despertar triunfante, la
defensa y la alimentacion de Dios.*

Pero también alli, junto al Nilo bondadoso y desbordante de la fertili-
dad anual terrena y su heliotropismo del mundo de los vivos, se en-
contraba el «Nilo celestial», la via lactea que se abria cada noche y
recreaba diariamente el paisaje celeste del mundo de los muertos. Asi,
mientras el Nilo terrenal desbordaba su fertilidad cada afio, este des-
bordamiento coincidia con la aparicion de la constelacion de Orién en

¥ Apud, Hegel, op.cit., p. 364.

¥ Jean Yayotte, «El pensamiento prefiloséfico en Egipto», en Historia de la filosofia (Brice

Parain, Dir.), Madrid, Siglo xxi1, 1973, pp. 10-16.

Idem.

4 Para Hegel el imperio entero de los egipcios es en parte un reino de la vida y en parte
también un reino de la muerte (Cfr., Hegel, Op.cit., p. 357).

# Jean Yayotte, op.cit., pp.16,17.

5
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el Nilo celestial, desapareciéndose durante setenta dias del afio, tiempo
después del cual Osiris (la constelacion de Oridn), su dios protector,
aparecia cuidando a su pueblo junto al Nilo celestial y junto a su con-
sorte Isis (la estrella Sirius), siguiéndolo en el firmamento. Esta corre-
lacion teoldgico-astronomica dio origen a uno de los mitos fundacionales
mas fascinantes de la antigiiedad® y ha dado lugar también a senala-
mientos de la cultura egipcia, su ciencia y su prefilosofia como «cien-
cias bastante primitivas»;* como «confusa fisica»* o la imagen senalada
por Hegel de los extremos egipcios: «estupidamente hundidos en la
naturaleza» y de un arte lleno de «fantasmagoria» expresado con «téc-
nica intelectual».*

f) Memfis y sus pirdamides de Gizeh marcan, sin duda alguna, el ejem-
plo mas sorprendente entre los pueblos de la antigiiedad, de la unidad
ciudad-mito-religién-ciencia. La urbanistica egipcia unifica el cielo y la
tierra; lo divino y lo mundano; los muertos con los vivos; la magia con

# El mito fundacional egipcio dice: «En el principio Atén Ra, el gran Dios Sol observé la

Tierra recién formada. Envié a uno de sus nietos, Osiris, a vivir entre sus pobladores para
ensefiarles la bondad y la civilizacién. Osiris, a un tiempo hombre y dios, caminé por la
tierra de Egipto con su consorte Isis, convirtiendo la tierra en un hermoso lugar. Y ocurrié
que Set, el hermano de Osiris, por celos, lo asesind, corté su cuerpo en catorce pedazos y
los disemind por todo Egipto.
Isis, abrumada por la tristeza, vagé por la Tierra en busca de Osiris. Finalmente encontré
todas las partes y la unié con tiras de muselina. Volvié su cuerpo a la vida el tiempo
suficiente para colocarse sobre él y tomar su semilla. Osiris entonces ascendi6 de la tierra
de Egipto dejando a Isis oculta entre la vegetacion. Isis dio a luz un hijo, quien crecié para
vengar la muerte de su padre. Isis habiendo cumplido su misién en la Tierra se reuni6é con
Osiris en las estrellas». Cfr., Robert Boval y Adrian Gilbert en La Gran Pirdmide: el camino a
las estrellas, Madrid, BBc-Folio, 1996.

# Cfr., Jan Struick, loc.cit.

% Cfr., Jean Yoyote, loc.cit.

% Cfr., Hegel, op.cit., p. 387.

¥ Una bella poesia extraida de los jeroglificos de sarcéfagos y tumbas de los llamados «textos
piramidales» cfr. Robert Boval y Adrian Gilbert en La Gran Pirdmide: el camino a las estrellas,
Madrid, BBc-folio, 1996, dice:

5]

Volaré de ustedes, hombres, He aqui que el fiel y amoroso Osiris,
no soy de la tierra, soy del cielo. ha vuelto como las estrellas de Oridn,
Me he elevado al cielo como un airdn, el hermoso.

he besado al cielo como un halcén.

Yo soy la esencia de un dios, Yo he vuelto

el hijo de un dios, para poder glorificar a Orién,

el mensajero de un dios. mi alma es una estrella de oro

y con ella cruzaré el firmamento
para siempre.
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la ciencia-técnica-arte (poesia® Una bella poesia extraida de los jerogli-
ficos de sarcéfagos y tumbas de los llamados «textos piramidales»
dice:Volaré de ustedes, hombres,no soy de la tierra, soy del cielo.Me
he elevado al cielo como un airdn, he besado al cielo como un halcén.Yo
soy la esencia de un dios,el hijo de un dios,el mensajero de un dios. He
aqui que el fiel y amoroso Osiris,ha vuelto como las estrellas de Orién,
el hermoso.Yo he vueltopara poder glorificar a Orién, mi alma es una
estrella de oro,y con ella cruzaré el firmamentopara siempre. y arqui-
tectura); el universo infinito con el mundo finito y la lejania con la
cercania. La teoria reciente segtin la cual las pirdmides de Gizeh (Keops,
Kefren y Micerino; las de Abu Rawash, a 16 kilémetros de Memfis y
Zawyet-el-Aryan, a 5 kildmetros) y la constelacién de Orion se inte-
gran en un correlaciéon astrondémica,*® o bien, diriamos nosotros, «astro-
némico-urbanistica», resulta muy sugerente como muestra de
unificaciéon magia-ciencia-ciudad en el contexto de una integraciéon y
expresion del pensamiento prefilosodfico.

La hipdtesis de correlacion de las tres pirdmides de Gizeh con las
tres estrellas del cinturdn de Orion, resuelve la paradoja arquitecténi-
co-urbanistica de la alineacion, o mejor dicho, de la «desalineacion» de
las piramides con respecto a una recta que volveria correspondiente a
un eje unificador.” De esta forma, la desalineaciéon no es un casual
«error técnico» sino una necesidad urbanistica, astronémica y religio-
sa fundamental, la correspondencia entre las pirdmides de Gizeh y las
estrella del cinturon de Oridn: el cielo (estelar) en la tierra; los muertos
con los vivos, la noche con el dia; la muerte (las estrellas) con la vida (la
ciudad), en una palabra: el cielo en la ciudad.

g) Siuna condicion para el desarrollo de la ciudad es el lenguaje y a
su vez, éste para aquél, en los egipcios el lenguaje jeroglifico represen-
ta a un tiempo un avance y un rezago. En ellos el lenguaje no aparece
en la forma de libro como la Biblia para los judios; las epopeyas de
Homero; el Coran o el Ramayana hindd, sino aparece como enigma: la
esfinge, la gran pirdmide (con sus cdmaras mortuorias y sus pasadizos

“ Idem.

¥ Como se sabe, la piramide de Micerino (la mas pequefia del conjunto urbanistico) esta
«desviada» de una recta que la alinearia con las otras dos piramides (Keops, Kefrén) en un
plano horizontal (Cfr., fig. 1.2, apéndice 1).
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dirigidos hacia las estrellas) y la distribucion del conjunto urbanistico
entre el Nilo terrenal y el Nilo celestial (la Via Lactea), son un enigma
monumental®® La religion hecha representacion; la representacion vuel-
ta elitismo zoomdrfico y el elitismo pictografico convertido en verticali-
dad discursiva, es decir, antidemocratizacion del discurso. En Egipto el
lenguaje jugd un papel exclusivo de los sacerdotes y las altas jerarquias
del Estado. La pictografia desempefi6é una funcién totalmente opuesta a
la de cualquier «graffiti» de las grandes ciudades del siglo xx, podria
decirse que constituyd el «graffiti sacerdotal de la antigiiedad», en el
que se condensaron: identidad, elitismo, poder, representatividad, do-
minio y exclusividad (religioso, politico y artistico).

10. LA POLIS Y LA FILOSOF{A

Resulta sumamente inquietante, sobre todo cuando la Historia se «lee»
a través del cristal de la «historia del pensamiento» y éste adquiere la
figura de «historia de la filosofia», observar a manera de gentilicio, el
nombre que acompana a cada pensador y lo caracteriza como griego,
ubicandolo en el tiempo y en el espacio. Aparecen nombres de pensa-
dores como Tales de Mileto, Herdaclito de Efeso o Parménides de Elea,
o bién, Socrates y Platéon de Atenas, hasta llegar, sin terminar la lista, a
Aristoteles de Estagira.” El resultado es al mismo tiempo un recuento
de nombres célebres acompanado de ciudades y pueblos que darian
vida concreta (si se reconstruyese su etnicidad) al nombre de Grecia
(que con frecuencia resulta tan genérico como célebre) si se tratasen

% «La esencia egipcia —dice Hegel- aparece como la esfinge misma, como un enigma o jeroglifo.
Si se pregunta: ;cual es el sentido de la forma egipcia?, la respuesta es: ser enigmatica. La
forma egipcia significa precisamente el planteamiento del problema en la historia universal y
el fracaso en su resolucion». (Hegel, op.cit, p. 358).

Para Hegel la figura de la esfinge es la muestra de que lo espiritual comienza a desprenderse
de lo animal, de lo natural y a <tender mas lejos su mirada pero atin no esta libre del todo, sino
que permanece en contradiccion>. (op.cit., p. 355).

5! La lista podria continuarse: Anaximandro, Anaximenes, Hipodamo de Mileto; Protagoras,
Pitagoras, Meliso, Aristarco de la isla de Samos; Arquitas de Tarento; Jenéfanes, Parménides,
Zenodn de Elea; Empédocles de Agrigento; Anaxagoras de Clazomene; Didgenes de Apolonia;
Leucipo, Anaxarco y Democrito; Protagoras de Abdera; Gorgias de Leontini (Sicilia); Prodico
de Keos; Trasimaco de Calcedonia; Filolao y Arquitas de Tarento; Hipdcrates de Cos; Euclides
de Megara; Antistenes y la escuela «Cinica» de Atenas; Aristipo de Cirene; etcétera.
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historiograficamente como individualidades culturales, resultando de
ello un «mapa itinerante del pensamiento griego». Cada gentilicio re-
sulta algo mds que un lugar de nacimiento, se trata de una polis, que
no sélo vio nacer al fildsofo sino en buena medida fue, dicho literal-
mente, su engendradora. El filésofo nace o crece en circunstancias ta-
les que moldean su pensamiento o influyen, sobremanera, en él.

Mostrar como fueron estas condiciones posibilitadoras de esos cam-
bios implicaria un estudio detallado de la civilizacion material y espiri-
tual de estos espacios politicos como tales; un estudio de las circunstancias
endogenas que reconstruyera la historia de las circunstancias filosofi-
cas o que posibilitaron la filosofia «desde dentro», a diferencia de esta
otra posibilidad de estudiar el surgimiento de la filosofia que podria
partir del estudio de las circunstancias externas o exdgenas que presu-
ponen, mas bien, un proceso de sintesis trans-cultural. Una tercera
posibilidad de acercamiento apuntaria hacia ambas situaciones,
endogeno-exogenas. El estudio de las primeras exigiria investigar la
historia del ambiente (relacion hombre-naturaleza), la etnografia, la
antropologia cultural, la literatura, la técnica, y el arte en general. El
estudio de las segundas nos obligaria a estudiar la geografia econdémi-
ca, la etnografia comparada, la etnolingtiistica, la filologia, las invasio-
nes e influencias, (las guerras en general), etc. La tercera opcién implica,
pues, estudiarlo todo, tarea sumamente descomunal aun cuando los
estudios helenisticos son relativamente abundantes.

Aqui nos conformamos con sefialar algunos rasgos generales para
establecer la relacién ciudad-polis-filosofia bajo cuatro puntos que nos
parecen fundamentales:

1. Gestacion de la ciudad griega.

2. Aparicién de la ciudad-polis griega y su posibilitacion.
3. La polis y la filosofia

4. Auge de la filosofia: decadencia de la polis

A lo largo del presente apartado intentaremos mostrar la argumenta-
ciéon que dé fundamento a las siguientes hipotesis correspondientes a
cada punto:
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e La polis representa la sintesis urbana acumulada durante todo el
proceso civilizatorio anterior de Europa, Asia y Africa.

e La polis funda su vida urbana en la no-separaciéon entre campo-
ciudad, mediante el sostenimiento de la vida aldeana dentro de la
ciudad.

e Con el auge de la polis en los siglos vi y v a. C. surge también la
filosofia. La filosofia cldsica aparece en el tiempo de la decadencia
de los estados jonicos libres del Asia Menor.

e La decadencia de la polis se perfila con la transicién de la civiliza-
cién helénica en helenistica, teniendo como testigo al propio
Aristoteles (ctuspide filosofica).

a) Gestacioén de la ciudad griega

A

e Hipotesis: La polis representa la sintesis urbana acumulada durante
todo el proceso civilizatorio anterior de Europa, Asia y Africa.

Todo estudio de formaciones civilizatorias trae consigo un problema
de contexto en el cual se encuentra inscrito. Un estudio general de
Grecia incorporaria a todos los pueblos que integran la historia del
mediterrdneo, y concretamente, a la época de la formacién de las cul-
turas establecidas en el mar Egeo entre el afio 8 000 y 2 000 a. C. Pese
a las discusiones acerca de la «unidad cultural» del mediterraneo, la
cual resulta sumamente cuestionable para algunos,® la neolitizacion
del Mediterraneo aparece mas como el resultado de una aculturacién,
de «copia de técnicas» por las poblaciones indigenas, que por un pro-
ducto de colonizacion.? Son senaladas dos areas culturales: la Anatolia,
el mundo egeo (el area apulo-ddlmata) y el mundo franco-ibérico (se-
parado por varios filtros: uno entre el Asia Menor y la peninsula grie-
ga, el otro entre Grecia occidental, Albania y el sur de Italia y un tercero

52 Cfr., Jean Guilaine, «La formacion de las culturas mediterraneas», en Una leccién de Historia de
Fernand Braudel, México, Fcg, 1989, pp. 13-19.
% Cfr., op. cit., p. 15.
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en el nivel del Tirreno). Aparece aqui el primer Mediterraneo agricola
ya fragmentado.”*

El primer detonador que propicia una ruptura de los contactos li-
mitados se da en el Egeo del tercer milenio, aunque la llamada «revo-
lucién urbana» (Childe) demorara varios siglos para que un primer
empuje micénico irradie a la vez desde la costa de Asia, de Egipto y del
Mediterrdneo centro-occidental, mientras tanto el Occidente rechaza-
ra todavia por varios siglos la ciudad.”

Resulta muy frecuente que al incursionar en las historias de la filo-
sofia, el comienzo aparece dado como si la historia griega arrancara a
partir del siglo vi a.C., resultante de un aliento del momento anterior
generado por los tiempos heroicos de la guerra de Troya proveniente
de una cercana lejania dadora de identidades y formas. Deberia que-
dar claro que para cualquier estudio del proceso civilizatorio griego
tendrian que considerarse, atin sin gran rigor, por lo menos tres etapas
perfectamente definidas: prehelénica, helénica y helenistica; correspon-
dientes a la sedentarizacién y fundacién de ciudades egeas; la sintesis
cultural o de mestizaje étnico aqueo-ddrico-eolico-jonico; y la de difu-
sion, disgregacion, dispersion y decadencia de la cultura griega.

En Hegel aparece una division tripartita que adquiere la siguiente
forma:

En el pueblo griego, el primer periodo, el periodo de desarrollo de Gre-
cia, llega hasta el desarrollo total de sus fuerzas en las guerras médicas.
El segundo periodo empieza con estos felices momentos e inicia su as-
censidn hasta la cumbre de su eticidad y su cultura y llega hasta Alejan-
dro Magno; aqui el pueblo esta en lucha con el exterior y consigo mismo.
La individualidad, al llegar a existir para si, entra en conflicto con su
sustancia y alberga y cautiva ya en si el proximo principio, el de los
romanos. El tercer periodo comprende el imperio de Alejandro, la situa-
cion bajo los sucesores de este y la caida bajo la dominacién romana.>

* Idem.
% Op.cit., p. 19.
% Hegel, op. cit., p. 402.
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Para Hegel estas tres épocas capitales delimitan los periodos que «por
si mismos se producen en todo pueblo que recorre su evolucioén en la
historia universal», a saber:

1. El primero es el comienzo del pueblo (que crece y se fortalece hasta
llegar a la individualidad real y verifica por si mismo su propia edu-
cacion).

2.El segundo es el contacto del pueblo ya educado con las figuras
precedentes (con los anteriores pueblos de la historia universal y su
triunfo sobre ellos).

3. El tercer periodo es el contacto con los pueblos siguientes y su de-
rrota por estos.”’

Segun estas ideas de Hegel, la division o periodizacién de la historia
griega comprenderia tres épocas fundamentales:

1. El comienzo (del origen hasta el afio 479 a. C.)
2. Dominio cultural (del ano 479 a.C. hasta el ano 334 a. C.)
3. Derrota cultural (del afio 334 a.C. hasta el afio 146 a. C.)

Tal divisién resulta muy sugerente, sin embargo, deja de lado etapas
importantes del proceso civilizatorio, de la gestacién de la polis y del
desarrollo como tal, por lo que, en su lugar, sugerimos la siguiente
divisién historica:
1. Epoca prehelénica (siglo xxx-xv: 3000 - 1500 a. C.)
a)Colonizaciones egeas (fundacién de ciudades costeras:
3 000-2 000 a. C.)
b) Fundacion de ciudades insulares (Cnossos, Creta, dominio egeo-

minoico, 2 000-1 500 a. C.)

2. Epoca helénica (siglo xv-1v: 1500 - 334 a. C.).

% Op.cit., p. 401.
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a) Mestizaje cultural egeo-aqueo (siglo xv-xi: 1500 - 1200 a. C.)
b) Flujos migratorios e identidad de Grecia (siglo xu-vur: 1 200-800
a. C.) eolios — jonios — dorios (Esparta, Atenas, Mileto)
c) Surgimiento de la polis (siglo vii-vi: 800-600 a. C., Mileto-Elea
etcétera)
d) Auge de la polis: «unificacién» griega (siglo vi-v: 600-404 a. C.)
e Guerras médicas: Atenas (492-490; 480-479 a. C.)
e Guerra del Peloponeso: Esparta (431-404 a. C.)
e) Decadencia de la polis (siglo 1v-1r a. C.)
e Supremacia tebana: Tebas, Atenas, Esparta (370-362 a. C.)
¢ Dominio macedoénico: Macedonia, Atenas, Esparta (357-334 a. C.)

3. Epoca helenistica (siglo 1v-i: 334-146 a. C.)

a) Expansion helénica: Babilonia (334-323 a. C.)
b) Dominio helénico: Macedonia, Alejandria, Antioquia (322-221 a. C.)
c) Decadencia griega (221-146 a. C.)

Esta division, creemos, puede aportar elementos que aclaran el proce-
so estudiado de la polis, que aqui tratamos.

B

En los tiempos de Tales, hacia los albores de la filosofia, de acuerdo con
Hegel, en el siglo vi a. C., la ciudad antigua tenia una larga historia de
varios milenios: en Asia Menor existieron ciudades como Eridu, Biblos,
Ur, Uruk, (-3 500 a. C.); en Africa existian, Tebas, Menfis, Helidpolis,
(-3 000 a. C.); en la entrada a Europa habian sido fundadas ciudades
como Cnossos, Mileto, Atenas, Esparta, Creta (-2 500 a. C.), sin men-
cionar todavia las ciudades americanas como Chilca, Cuicuilco, La Venta
que existian hacia el afio 1500 a. C., ni tampoco las ancestrales ciuda-
des como Catal Hiiyuk y Jericé® que se ubican antes del afio 7 000 a.
C. Asi pues, desde la ciudad clasica griega de Tales, hasta fines de la

% Idem, p. 5-7.
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antigiiedad en el siglo v d. C., después de la caida de Roma, transcu-
rrieron cerca de 1000 afios, y entre aquella y las primeras ciudades
egipcias y mesopotamicas habia una separacién de por lo menos 2 500
anos.

En otro sitio hemos expuesto ya las condiciones del aparecimiento
de las primeras ciudades (condiciones de existencia sedentaria: condi-
ciones fisicas/ambientales y condiciones tecno-sociales),” lo cual ocu-
rrié en forma —diriamos— diferencial en los tiempos neoliticos
«cercanos» al afio 7000 a. C. Ademas de las condiciones de existencia
sedentaria (ambientales y tecno-sociales), debemos tener presentes las
condiciones «espirituales» y aquellas otras consideraciones que L.
Mumford sefala como elementos comunes de las ciudades de la anti-
gliedad referidas a las funciones urbanas comunes y especificas que facili-
taron el surgimiento de la polis (funciones de «receptaculo», «<almacén»
y «transformador»).®

Marx escribio al final de la Introduccion General de 1857 en relaciéon
con la infancia de la humanidad que «hay ninos mal educados y ninos
precoces. Muchos pueblos de la antigiiedad pertenecen a esta catego-
ria. Los griegos eran nifios normales», agregando que la sociedad en la
que madurd fue aun «débil>,* esto alude no sdlo a la vida social (politi-

¥ Cfr., «<Supuestos y presupuestos del aparecimiento de las primeras ciudades»; en mi libro La
ciudad, pensamiento critico y teoria, México, 1pN, 2005.

® A estas funciones Mumford agrega dos mas: la de materializacién y la de «eterializacién»
(término tomado de Toynbee) referido a la funcién simbdlica. (Cfr., L. Mumford, La ciudad
en la historia, Buenos Aires, Infinito, 1966, pp. 123, 143). Independientemente de ser partidario
o no del tetrafuncionalismo de orden lecorbusiano de las funciones humanas (habitar, trabajar,
recrearse y circular) que bien podrian ser el sustento de un reduccionismo ontoldgico si se
toman con seriedad las implicaciones filosoficas que esto encierra, existen muchas otras
que aumentan la dimensionalidad humana de la ciudad matizandola en todos los 6rdenes
tanto el econémico, el administrativo, el estético y muchos érdenes mas, sin olvidar este
otro elemento fundamentalmente caracteristico de todas las ciudades antiguas incluyendo a
la polis griega: la guerra.

Cfr., K. Marx, Elementos..., t. I, p. 33. Podria parecer clara la alusién de Marx al comentario de
Hegel respecto al Timeo de Platén en el que sefiala que un sacerdote egipcio decia que los
griegos eran «eternos nifios». En ese lugar Hegel afirma que los egipcios son los «fuertes
e impetuosos adolescentes», mientras que «la vida griega es una verdadera hazafia de
juventud», «Aquiles, el joven creado por la poesia, la inaugura. Alejandro Magno, el joven
real, le pone término» (cfr., Hegel, op.cit., pp. 392, 401), referencia a la que Marx no le
dedicé mucha atencién, méas que de manera indirecta, sin embargo, parece haber fijado una
posicién totalmente diferente.

6

N
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ca o polisistica) sino a la que, podriamos llamar, cultura material pro-
pia de ellos. Hecho que se ve engrandecido por el relativamente corto
tiempo de su desarrollo pues, en efecto, los griegos descubrieron en
dos siglos mas sobre la naturaleza y sobre las potencialidades del hom-
bre que cuanto habian descubierto los egipcios y los sumerios en dos
milenios.®* Sin olvidar en ningtin momento que la caracteristica epocal
de todos aquellos pueblos fue la égida del esclavismo y que, por tanto,
la guerra constituyé un fundamento de la lucha por el control del es-
pacio civilizatorio; ni tampoco que las primeras invasiones helénicas
formadas por tribus aqueas habian llegado apenas alrededor de los si-
glos xvi y xv a. C. enriqueciendo atin mas las ya de por si ricas civiliza-
ciones egeas (cretenses).

Otro elemento, por demas, fundamental que influyd positivamen-
te para la nunca (en la antigiiedad clasica) disuelta unién entre campo
y ciudad, y de la estructura fisica de las ciudades griegas, fueron sus
caracteristicas topogeograficas, pues como bien sefiala Mumford, den-
tro de un estrecho espacio que se extendia un poco mas allad de los
treinta kilédmetros desde el mar hasta la cima de la montana, la natura-
leza presentaba una gran variedad de climas y tipos de vegetacion, trans-
formando las laderas de las colinas en terrazas para cultivo.® La sintesis
cultural ya estaba sembrada y las condiciones de vida urbana desple-
gadas: el relieve montafioso dividid a la macroregion en regiones rela-
tivamente aisladas unas de otras, separandolas en forma natural en
continentales e insulares, todas ellas teniendo al mar como escenario,
distinguiéndose al interior de ellas, regiones claramente diferenciadas.
En la Atenas del siglo vi a. C., entre los tiempos del arcontado de Solén
(594-593) y la «tirania» (541-527), perdurd un viejo conflicto entre tres
«facciones» que representaban mucho mas que eso, cada una de ellas
tomod su nombre de la solidaridad tribal territorial de las tres regiones
en que se dividia la tierra del Atica:

1.Los pediakoi, (hombres de la planicie, del pedion, los habitantes de
la ciudad, propiamente dichos, con sus ricas tierras que rodean el
conglomerado urbano).

% L. Mumford, La ciudad en la historia, Buenos Aires, Infinito, 1966, p. 157.
03 Op Cit., «p .150.
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2. Los pardlioi, (pobladores del litoral maritimo).
3. Los didcrioi, (los montafieses, los del interior del pais, de los demos
periféricos mas alejados del centro urbano).*

A estas divisiones territoriales correspondian diferencias en el género
de vida, en el status social y en la orientacién «politica». Desde luego
esto implicd dificultades funcionales en el orden «técnico» para el su-
ministro de agua y el ordenamiento de calles, pero moldeo la mayoria
de las formas urbanas prevalecientes en las ciudades-fortaleza, mar-
cando, a su vez, diferencias que yacian en la base de la organizacion
del espacio de la produccién sobre todo agricola, subtendiendo las ciu-
dades hacia el mar, a diferencia de las fértiles planicies délticas de las
ciudades nacidas a orillas del Nilo, el Tigris, etc. Este «determinismo
geografico» marcd los vinculos interregionales e intrarregionales de toda
la cultura helénica e impidio su total unificacion politica.

C

a) Oswald Spengler en un célebre capitulo dedicado a «ciudades y
pueblos», subtitulado «el alma de la ciudad» comienza diciendo:

En el mar Egeo, hacia la mitad del segundo milenio antes de Jesucristo,
dos mundos se hallaban frente a frente. El uno, lleno de obscuros pre-
sentimientos, cargado de esperanzas, ebrio de pasion y de actividad,
progresa lentamente hacia el futuro, es el mundo miceniano. El otro,
alegre y colmado, descansa entre los tesoros de una cultura vieja, y con
fina destreza ve tras de si, ya resueltos y superados, todos los grandes
problemas; es el mundo minoico de Creta.®

Los egeos, pueblos prehelénicos, habian fundado ciudades importan-
tes como Cnossos, Festos y Gurnia, mas de 1000 afios antes de los tiem-
pos de Tales. Cnossos, ciudad insular cretense, se edificé con elementos
urbanisticos que mejoraron un gran nimero de ciudades helénicas con

® Cfr. Jean Pierre Vernant, Los origenes del pensamiento griego, Buenos Aires, Eudeba, 1968, p. 78.
% Cfr., Oswald Spengler, La decadencia de Occidente, t. II, Barcelona, Planeta-Agostini, 1993,
p- 07 (trad. Manuel Garcia Morente).
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obras hidraulicas innovadoras como canales, ductos de agua potable,
drenajes, terrazas superpuestas, e introdujeron otro elemento de or-
den arquitectonico que marca un gran avance con respecto a todas las
ciudades de la antigiiedad: la ventana; este tltimo elemento cambid la
apariencia de las oscuras construcciones egipcias y sumerias, por venti-
ladas e iluminadas edificaciones. El empleo de obras hidraulicas y sani-
tarias presupone una ciudad sana y limpia a diferencia de la sucia Atenas
de los tiempos de Platon y Aristoteles que nos describe Mumford.* Las
ciudades insulares, como Cnossos, presupone un amplio dominio del
«paisaje» (naturaleza) y la navegacion. Presupone siglos de asentamien-
tos urbanos costeros que preparasen el arribo a regiones insulares, y
éstas presuponen por lo menos dos aspectos peculiares de su civiliza-
cién: gran riqueza y productividad de tierras interiores para el sosteni-
miento de la vida comunitaria, o bien, un control militar superimpuesto,
que a su vez, presupone un amplio desarrollo y dominio de fuerzas
navales asi como la edificacién de una ciudad-fortaleza, considerando
que sus fortificaciones fueron, nuevamente, naturales: «murallas he-
chas de mar». Tal es el caso de Creta. El dominio minoico, parecia ha-
berse tejido con estos materiales, dentro de cuyas posibilidades surge
una tercera opcion, la de ser una civilizacion dominada por inmigrantes
apostados y refugiados tras los lujos de gran urbe, del que dan noticia
los palacios cretenses. Por ello los comentarios de Spengler:

Sin duda no es un azar que el florecimiento del lujo cretense coincida
con la época de la gran revolucion egipcia, la época de los hicsos (1780-
1550). Es posible que por entonces los artifices egipcios, buscasen refu-
gio en las islas pacificas y hasta en los castillos del continente, como los
sabios bizantinos pasaron a Italia muchos siglos después. Porque para
entender bien esta época hay que afirmar la hipdtesis de que la cultura
minoica es parte de la cultura egipcia.®’

b) A mediados del segundo milenio los aqueos, pueblos helénicos de
origen indoeuropeo, sometieron a los egeos, ya establecidos en sus ciu-
dades, acontecimiento que marco6 la decadencia de ciudades como

% Cfr.,, L. Mumford, op. cit. p. 197 y ss.
¢ O. Spengler, op. cit., t. II p. 109.



[LA CIUDAD, LA POLIS Y LA FILOSOF{A 91

Cnossos y despuntd un nuevo tiempo de mestizaje cultural, coexis-
tiendo actividades agricolas, trabajo artesanal, navegacion, lucha por
el dominio del mercado y ante todo, lucha a muerte por el control
macroregional y su riqueza natural.®® Alrededor del siglo XV a. C., es-
tos pueblos también belicosos, edificaron ciudades como Micenas,
Tirinto, Argds y Orcomenos. Es este el tiempo del que data la guerra
con Troya, los llamados «tiempos heroicos», en el que se impuso el
dominio helénico y se empezd a edificar la identidad cultural griega.®

c) Una tercera incursién entre el siglo xu y el siglo vir a. C. terminé
de configurar el surgimiento de la cultura griega: en este periodo arri-
ban a esta region del mediterraneo, pueblos eolios y jonios, siendo es-
tos ultimos uno de los mds importantes en el mestizaje cultural. Los
ultimos en hacer su aparicién en la escena histérica fueron los dorios.
La invasion dorica de las ciudades aqueas establecidas siglos atras, dio
la supremacia a aquéllas, iniciando formas de vida social basada en
regimenes militaristas como en Esparta, pero también consolidando
asentamientos urbanos de amplia trascendencia no solo de la historia
griega sino de todo Occidente. Gran parte de estos asentamientos se
transformaron en ciudades estratégicas, sobre todo en los 6rdenes po-
litico-militar, comercial y cultural, tales como Atenas, Mileto, Tebas y
Corinto. El mestizaje cultural es sin lugar a dudas fundamental en la
delineacién de la identidad griega. Hegel caracteriza a todo el primer
periodo de la historia griega como mezcla y heterogeneidad originaria,”

% Fin fundamental de la guerra, pues toda guerra es, en realidad, una guerra por el espacio y en
el espacio.

¥ Tiempo en el que «los griegos se presentan por primera vez como un conjunto» (Hegel, op.
cit., p. 401).

7 Una muestra de la gran heterogeneidad, mezcla y, por tanto, del mestizaje cultural que
acontecié en esa region del mediterraneo, son los propios textos legados por los griegos:
en dialecto jonico antiguo se escribieron las obras de los autores épicos Homero y Hesiodo;
en el jonico moderno las obras de Herodoto e Hipdcrates; en atico antiguo se escribieron
las grandes tragedias de Esquilo, Sé6focles y Euripides asi como las comedias de Aristéfanes
y del historiador Tucidides; en atico medio fueron escritas las obras de Platén y Jenofonte;
en atico moderno de escribieron las obras de Aristoteles, Lisias y Esquines; al grupo
dialectal aqueo pertenecen las obras de Safo y Alceo; el dialecto ddrico se habld en el
Peloponeso, Creta, Megara y Corinto, a él pertenecen las obras de Pindaro y Tedcrito; en
el siglo 11 a. C. surgio el dialecto comtn como resultado de la mezcla de todos los dialectos,
al que pertenecen las obras de Plutarco, Polibio, Diédoro, Estrabon y Euclides; cfr. Francisco
Rivas, Santiago Rodriguez, Leén Malpica, Método para estudiar la lengua griega, México,
Escuela Nacional Preparatoria, 1879, p. 9. Los autores marcan siete periodos: 1. Antegrafico
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y la primera «superacion» de esta heterogeneidad, constituye el pri-
mer periodo de la cultura griega.”

La poca fertilidad del suelo griego y su erosion forzé a los helenos a
explotar la navegacion y el comercio asi como a fundar colonias mas
alla de sus fronteras, generando continuos flujos migratorios expan-
sionistas a todo lo largo del mediterraneo, desde los tiempos remotos
del siglo xu1 y sobre todo del siglo vir al vi a. C. Nacieron cientos de
colonias desde el fondo del Ponto Euxino (en el Mar Negro), hasta las
costas de Espafia. De esta ola expansionista destacaron las dos ciuda-
des hegemonicas que jugarian un papel central en la historia helénica
y helenistica: Esparta y Atenas.

d) Durante el siglo vi a. C., las ciudades jonias (entre ellas Mileto)
son sometidas por Creso (548 a. C.). La caida de éste, nos dira Hegel,
«crea, es cierto, una apariencia de liberacion, pero solamente una apa-
riencia, pues la mayoria de las ciudades jonicas fueron sometidas por
los persas, y Tales presencié todavia esta catastrofe».”

e) El siglo v a. C. Atenas se pone al frente de la coalicion griega y
libra las batallas de Maratdén, Salamina y Platea, como parte de las mejor
conocidas «guerras médicas» contra Persia, resultando vencedores los
griegos, acontecimiento que influye enormemente en la unificacion
griega, el predominio de Atenas y el florecimiento del llamado Siglo de
Pericles (muerto como victima de una peste iniciada en el ano 430 a.
C.). Este fue el jefe absoluto de la politica ateniense durante 30 afios
(459-429). Tiempo, «paraddjicamente», de la mas alta democracia de
la polis ateniense no menos libre de guerras internas y externas, pues
entre los afos 431 y 404 a. C. suceden las guerras del Peloponeso, en la
que se otorga la supremacia a Esparta. Esta ciudad poseia casi todo el
Peloponeso y una parte de Grecia central. Atenas controlaba la Liga de
Delos integrada por alrededor de 300 ciudades, todas ellas convertidas
en sus tributarias. Esparta habia obtenido la supremacia continental y

(hasta el siglo x a. C.); 2. Origenes literarios (siglo x a. C.); 3. Siglos de oro (siglos v y 1v a.
C.); 4. Helénico (siglos m1 - 1 a. C.); 5. Literatura cristiana (siglos 11, 111, 1v); 6. Periodo
Bizantino (siglos v-xv); 7. Periodo moderno (siglos xv1 al xx), (Ibid. p. 10).

7 Idem, p. 404.

72 Hegel, F., Lecciones sobre la historia de la filosofia, t. 1, México, FCE, p. 158.
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Atenas la hegemonia maritima.” Sécrates y Democrito vivieron su ju-
ventud en esta época de maximo esplendor econdomico-politico.

f) El siglo 1v a. C. fue el siglo de la decadencia politico-militar de
Atenas como metrdpoli y de su subordinacién a Esparta. Esta otra me-
tropoli expresé su declinacion al caer primero ante Tebas (370-372 a.
C.) y después, junto con Atenas, ante Macedonia (357-338 a. C.) ter-
minando asi el periodo helénico y comenzando el periodo helenistico,
subordinada al expansionismo macedonico de Filipo y Alejandro Mag-
no (discipulo de Aristoteles) por sobre las ciudades griegas y el domi-
nio persa. Este fue el siglo que vivieron Platon (427-347 a. C.) y
Aristoteles (384-322 a. C.).

b) Aparicién de la ciudad-polis y su posibilitacién

e Hipotesis: La polis funda su vida urbana en la no-separacion entre
campo-ciudad, mediante el sostenimiento de la vida aldeana den-
tro de la ciudad.

(Por qué surge la polis precisamente en Grecia? ;En qué radico la ra-
cionalidad que le dio origen? El surgimiento de la polis no inaugura la
aparicion de la ciudad en general, sino un acontecimiento peculiar.
Nos marca la asunciéon de un nuevo tipo de ciudad, o mejor dicho, nos
marca una nueva forma de ser en ella. La forma peculiar de ser en ella
obedece a circunstancias que se moldearon por un conjunto causal
bien diferenciado del resto del mundo antiguo que, como veremos,
influyé determinantemente en toda la historia posterior.

1.Lo que en un principio llamamos sintesis cultural, puede comple-
tarse y precisarse con una idea de Marx, segun la cual la ciudad es
consecuencia de la concentracién de: la poblacién, los instrumen-
tos de produccidn, el capital, el disfrute, las necesidades, etc. Nos
dice ademads: «con la ciudad aparece, al mismo tiempo, la necesi-
dad de la administracion, de la policia, de los impuestos, etc., en

7 ¢fr. Colin McEdevedy, Gran atlas de historia universal, Barcelona, Circulo de Lectores.
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una palabra del régimen colectivo y, por tanto, de la politica en
general».”

Una sintesis es, de suyo, una concentracion, sin embargo, la segunda no
es necesariamente la primera. Grecia fue una concentracion intercon-
tinental que resulté de la salida hacia la cuenca del Mediterraneo de un
interminable flujo de mercancias y de hombres desde el lejano oriente
hasta Mesopotamia que, junto a Egipto, representaron la salida al mar
teniendo como enlace y comunicador a un pueblo comerciante de flu-
jo maritimo: Fenicia. Esto fue justo lo que necesitd el Mediterraneo
para desarrollarse en su proceso civilizatorio relativamente simbidtico.
En este caso la simbiosis fue tan sélo un suefio que coexistio con la
hidra mas voraz que haya conocido el género humano que fue la gue-
rra. De esta forma, allende el mar, yacian comunidades aldeanas no
sujetas a tan variada y amenazante diversidad intercontinental, pero
participes del intercambio de medianas y largas distancias. Tomaba
sélo lo que le era util: adquiria exactamente lo que necesitaba como lo
hace todo mercader para su supervivencia y un poco mas, lo necesario
para la especulacion comercial y lo minimo para no agraviar a su veci-
no belicoso que en cualquier momento podria desatar su ira o la de él
mismo. El determinismo de civilizacion y las condiciones de existencia
sedentaria condujeron a una gran cantidad de pueblos hacia el mar,
pues el mediterraneo no sdlo fue la desembocadura de aguas sino de
pueblos. Asi, entre las laderas de las montafias, las breves planicies grie-
gas, los valles del Nilo, el Eufrates y el Tigris la densidad de ocupacién
del suelo fue mucho mas alta que en cualquier otra parte del mundo
antiguo. Esto es concentraciéon (intercontinental).

2.Laidea que dice «la historia antigua clasica es historia urbana, pero
de ciudades basadas sobre la propiedad de la tierra y la agricultu-
ra...»,”” es muy cierta y caracteriza a los pueblos de la antigua Gre-
cia. De acuerdo con Marx, el primer supuesto de esta formacién
econdmico-social es la entidad comunitaria, donde aparece la ciu-

7 K. Marx., La ideologia..., México, Ecp, p. 55.
% K. Marx, Formaciones econémico sociales precapitalistas, México, Siglo XXI, p. 60.
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dad como zentrum. La tierra de cultivo aparece como territorio de
la ciudad, como naturaleza inorganica del individuo vivo (como su
taller: medio de trabajo, objeto de trabajo y medio de vida del suje-
to). La guerra es la gran tarea comun: «las dificultades que encuen-
tra la comunidad s6lo pueden provenir de otras comunidades, que
ya han ocupado esa tierra o que molestan a esa comunidad en su
ocupacién».”® La concentracién de viviendas en la ciudad es base
de esta organizacion guerrera. Por otro lado, Marx afirma que su
naturaleza tribal lleva en si misma a la constitucidn de linajes supe-
riores e inferiores, cuya diferenciacidon se acenttia atin mas por la
mezcla con tribus sojuzgadas,”” pero, a su vez, lo que caracteriza la
vida comunitaria es que se sustentaba en pequenos agricultores que
eran duefos de su parcela, y en esa medida, miembros de la comu-
nidad: «el mantenimiento de si mismo como miembro es igual-
mente el mantenimiento de la comunidad y a la inversa».”

Aqui la concentracion es el abigarrado cumulo de casas, producto de la
mayor densidad de ocupacion del suelo en las laderas de las montanas;
pero también y fundamentalmente es cercania; una cercania que es a
su vez sintesis, cercania econdmica entre campo y ciudad, cercania fisi-
ca entre tierras de labor y ciudad, y cercania topografica en el sentido
técnico y etimologico del término. Esta cercania-sintesis, tenia dos ca-
ras: una cara negativa que encontramos al lado de su cultura material,
tal y como nos la describe Mumford con lujo de detalle: las ciudades
como aldeas «hipertrofiadas», «pestiferas», en las que «topografia y
cultura aldeana sirvieron como vallas para la unificacién», etc.; y otra
cara positiva constituida por su régimen politico: la democracia. Esto
integra el tercer camino de las preguntas antes formuladas.

3.La historia de Grecia la conocemos —por desgracia— a «saltos». Brin-
camos de la isla de Creta (siglo xxv a. C.); a las ruinas de Troya (siglo
xur a. C.), a través de Homero (siglo 1x a. C.), y de ahi saltamos tres
siglos hasta dar con la ciencia jonico-milesia de Tales y Pitagoras

% Op. cit., p. 54.
7 Idem.
7 Idem.
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(siglo vi a. C.). El resto de la historia clasica (siglo v, vi a. C.), es
mejor conocida y el desconocimiento se aligera al llegar de los
presocraticos hasta Aristdteles. Con la historia de la ciudad griega
ocurre lo mismo, pero —con frecuencia— poco se repara en ello, y
en que, por tanto, no en todo tiempo la ciudad griega fue una polis,
o que —por lo menos- la polis atraveso por una serie de etapas mas
o menos correspondientes a la época clasica.

El estudio de la polis, es decir, de la ciudad como polis, debe comenzar
con la consideracion de que no se trata de un conjunto de casas pega-
das unas con otras, de calles, espacios abiertos y templos; ni de cons-
trucciones marmoreas doricas, jonicas o corintias que embellecian
aquellos templos erigidos a los dioses, sino de un tipo peculiar de so-
ciedad, de un modo peculiar de generar la hacer vida social o, incluso,
hacer de la sociedad un modo de vida peculiar. La polis, pues, no es la
ciudad de los griegos, sino el modo como ellos existieron en ella e hicie-
ron de este existir un modo de ser (habitar).

Polis es, por tanto, un modo de ser en la ciudad. Y como todo «modo
de ser» implica un «estar en». El estudio de la polis, evoca un estudio
de lo que hace de un «modo de estar en», una «ciudad»: sus habitan-
tes (la sociedad), sus edificios, sus dioses, su Estado, su relacién entre
«ellos», y su relacidén con «los otros». ;Cuadles fueron estas condiciones
y cuando ocurrid esto?, es lo que queremos dejar apuntado. La hipdte-
sis planteada en un comienzo, indica que la filosofia nacid con la polis.
Esto acontecio en condiciones histéricas que se habian gestado en el
pasado griego como tal, es decir, cuando despunta la identidad helénica
posterior al siglo xut a.C., tras la caida de la monarquia micénica bajo el
dominio dérico.

Jean Pierre Vernant sostiene la idea de que tras la caida del imperio
mindico (siglo xir a.C.) se destruyo para siempre el régimen monarqui-
co” y se sentaron las bases para una reorganizacién de la vida social

7 «no es una simple dinastia la sucumbe en el incendio que devora sucesivamente a Pilos y a
Micenas, sino es un tipo de monarquia la que se destruye para siempre; es toda una forma de
vida social, que tenia como centro el palacio, lo que queda definitivamente abolido; es un
personaje, el Rey divino, lo que desaparece del horizonte griego». (Jean Pierre Vernant,
Los origenes del pensamiento griego, Buenos Aires, Eudeba, 1968, p. 8).
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tras la terminacion de la llamada Edad Media griega caracterizada por
el aislamiento y la retraccién. En el siglo vi a. C. Grecia reinicia las
relaciones comerciales con Oriente suspendidas por varios siglos.®

Tras varios siglos de gestacion, la polis adviene entre los siglos vy
vil a. C.*! Para comprender las condiciones de este advenimiento, de-
ben agregarse a los diez puntos definitorios de la ciudad antigua pro-
puestos por G. Childe (supra), cinco puntos fundamentales que hicieron
de la ciudad griega una polis:

a) Desaparicion de la monarquia & camino a la democracia a hacia el
hombre libre.

b) Leyes consensuadas.

c) Plena publicidad.

d) Laicizacion del pensamiento.

e) Preeminencia de la palabra.®

Estos cinco elementos, no conocidos en la antigiiedad, constituyen una
transubtanciacion de la vida humana a través de la trans-naturalizacion
de lo colectivo, en la cual la socializacion se vuelve una empresa de to-
dos y una necesidad de cada uno haciendo de ella un proceso social-
natural. Este proceso no posibilitado por la hermeticidad de la vida,
ahora deviene histéricamente en un proceso de sintesis cuya trascen-

8 Idem.

81 J. P. Vernant sitta en este tiempo dicho advenimiento. Observaciéon con la que coincidimos
ampliamente (Cfr., op. cit., p. 38).

% Antonio Alegre Gorri, Historia de la filosofia antigua, Barcelona, Anthropos, 1998, pp. 31,
32. En los puntos (a-e)se sintetizan las consideraciones de J. P. Vernant (Cfr., op. cit.) y
coinciden en gran medida con la enumeraciéon expuesta por Antonio Alegre Gorri que dice
la polis es y supone:

1. Superacion de las formas tribales de vida.

2. Existencia de una legalidad consensuada, comtn, publica, por todos asumida y aceptada.
3. Una mezcla de lo civico y lo religioso, es decir, mezcla de dgora y acrépolis.

4. La legalidad es el ser de la polis, ser que se constituye a partir de las diferencias de las
distintas clases sociales.

. La unidad de la diferencia implica la creacién de un nuevo lenguaje.

. La polis se enfrenta a extranjeros-barbaros-pueblos-como-el-persa a los que vence.

7. En el agora se contrastan las diferentes opiniones y los distintos intereses; de la

contrastacion surge la voluntad de ser, la unidad de las diferencias.

8. Para lograr el triunfo sobre los extranjeros-barbaros se necesita la ampliacién de las
técnicas; técnicas de guerra y otras».

A U1
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dencia y peculiaridad inaugura lo que podria denominarse «agoriza-
cion» de la existencia humana, propiciada por la metemorfosis de la in-
dividuacion jerarquica en vida colectiva; de la verticalidad impositiva,
en horizontalidad consensuada; del mandato en discusidn; y de la dis-
cusion en discurso; en una palabra: apertura.

En la agorizacién de la existencia humana, la apertura es la condi-
cion sine qua non de la polis. El agora es el topos publico del valor de uso.
Lugar de encuentro y unificacion de la diversidad (heterogeneidad).
«El dgora era el topos de la unificacion legal y politica en el que se
unifica la diversidad y contraposicion social: o dicho de otra forma, la
contraposicion se equilibraba en la ley politica, que lograba la unidad
de la diversidad efundente del 4gora; las diferencias se unificaban en el
agora».®

El dgora es el topos de la coexistencia: la acrépolis y el erecteo (lugar
de los dioses), y el espacio publico (lugar de los hombres); el lugar de
la convergencia de hombres, mercancias, artes, técnicas, ideas y dis-
cursos.** En su reconocimiento deben hacerse aparecer las etapas de
apertura que tuvo que atravesar la polis.

A

La correlacion entre el caracter (modo o forma) de una sociedad y su
modo de pensar es sin duda algo sugerente que explica enormemente
las peculiaridades griegas. Las sociedades altamente jerarquizadas pre-
politicas generan un modo de pensamiento prefilosofico (mitico-reli-
gioso-magico-mistificador) jerarquizado a diferencia de las sociedades

% Idem, p. 52.

# El agora es descrita por Mumford del siguiente modo: «Primordialmente, el agora es un

espacio abierto, de propiedad publica y que puede ocuparse con fines publicos, pero que
no es necesariamente encerrado. A menudo los edificios contiguos estan dispuestos en un
orden irregular, aqui un templo, alld un monumento a un héroe o bien una fuente; o, tal vez,
en una hilera, una tienda de artesanos, abiertas al transetunte; en tanto que en el medio, los
puestos provisionales, podrian indicar el dia de mercado...
Sin embargo, a partir del siglo vi, con la introduccidon de las monedas acufiadas de oro y
plata como nuevo medio de intercambio, el comercio se convirtié en el elemento mas
importante en la vida de la ciudad y las funciones econémicas del dgora siguieron
extendiéndose». (L. Mumford, op. cit., p. 186).
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democraticas cuyo modo de pensar/pensamiento es necesariamente
abierto.®” Respecto a este punto A. Alegre Gorri sefiala una sociedad
micénica altamente jerarquizada en la cual la forma de propiedad era
representativa de ella: por un lado la propiedad privada [En una socie-
dad asi (jerarquica), las expresiones mas profundamente humanas, se
vuelven meramente funcionales: la ciencia nunca brota como tal, sino
nada en forma perenne en el mar de lo técnico-operativo-inmediato; el
arte en la religion y la magia; lo humano en lo «natural»; la ciencia y la
filosofia nunca brotan de entre la magia y la religion y ésta domina
desde lo jerarquico-natural: el imperio de la ley del mas fuerte. De ahi
que se asigne a la escritura un papel funcional de control y registro de
los bienes de los palacios; la épica oral como canto de las hazanas de los
héroes; el derecho como un conjunto de normas consuetudinarias in-
mutables a favor de la realeza y los aristoi.®

La desaparicion de la monarquia prepara el camino para el adveni-
miento de dos hechos historicos sin precedentes, el primero es el sur-
gimiento de la sociedad democratica y el segundo es la aparicion del
nolng [polites], el «ciudadano libre».

B

La aparicion del «ciudadano libre» [polites] no es necesariamente la
existencia del hombre libre; ni en tanto hombre en general, ni en tanto

% Respecto a este punto A. Alegre Gorri sefiala una sociedad micénica altamente jerarquizada
en la cual la forma de propiedad era representativa de ella: por un lado la propiedad privada
[ktimenai ktoinai] y tierras comunales [kekemena ktoina], los cultivadores de las ultimas
poseian una relacién servil.

- La clase dominante estaba integrada por los guerreros, que formaban los dristoi (la
aristocracia, los mejores), habitantes de las grandes fortalezas: Micenas, Argos, Tirintos,
etc.

- Existia la figura del monarca, soberano supremo [wanax] apoyado por su séquito que
integraba la gerousia o consejo de ancianos.

- Del wanax dependian los jefes locales o reyes «funcionarios» (basileus).

- Existian, ademas, las asambleas del ejército.

De una sociedad tan fuertemente jerarquizada —dice Gorri- no se podia generar ni ciencia
ni filosofia, «pues no propiciaba la libertad de la contrastacion», (cfr., A. Alegre Gorri, op.cit.,
pp. 33, 34).

8 Cfr., loc.cit.
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libre fuera de toda esclavitud, sino del <hombre» en calidad de polites
[«ciudadano»] como habitante de la polis y «libre» en tanto que tiene
el estatuto de polites y no de «meteco» o de esclavo.*” El polites es la
figura resultante de un proceso de siglos en el cual se gesta la democra-
cia como régimen de vida colectivo. Esto no llega a su ctispide sino con
Atenas como la tltima de las grandes ciudades que aparece en la histo-
ria griega.® El proceso como tal se da, strictu sensu, en todas las polis
griegas, sin embargo, no se cuenta con datos suficientes acerca de las
florecientes polis jonicas, y se tienen mayores datos, de acuerdo con
Jaeger, de Esparta, o mejor dicho, de la sociedad de tipo espartano.

El polites y el consenso de leyes, son parte de la instauracion de un
régimen social cualificado por la transformacién del nomos en demos, si
por «<nomos» puede entenderse «costumbre», «uso aceptado» o «con-
vencion social», esto es, «ley no escrita»;* tratandose aqui de una tra-
dicién oral ancestral dotada de validez.” En el advenimiento de la polis
(siglos vir y vir a. C.) fundamentalmente en el siglo vi surge la nocion
de isonomia que enmarca una época cuyo ideal consistia en que la ciu-
dad resolviese sus problemas gracias al «funcionamiento normal de
sus instituciones, mediante el respeto a su propio nomos».”! Si por de-
mos puede entenderse a lo que representa cada una de las «aldeas
periféricas» cuyo conjunto (demoi) estaba integrado por la clase cam-
pesina encargada de alimentar a la ciudad central habitada por los no-
bles ocupantes del dsty (lugar que agrupaba los edificios publicos
asociados a la arkhé).”

La oposicion entre «urbanos» y «rurales» avivada a fines del siglo
viI® es una muestra del paso o transformacion del nomos en demos, del
dominio de las reglas no escritas, por aquellas escritas y, en gran medi-

% En la Atenas del siglo v se distinguen tres grupos basicos de habitantes de las polis: el
ciudadano, el meteco (extranjero residente) y el esclavo (c¢fr., Harry Elmer Barnes, An
Economic History of the Western World, New Yok, Harcourt, Brace and Company, 1942, p. 47).

8 Al respecto cfr., W. Jaeger, paideia, México, Fcg, p. 103.

% En el siglo v adquirié también la connotacion de «ley» (cfr., Edward Hussey, «La época de
los sofistas», en Los sofistas y Sécrates, México, uam-1, 1991, pp. 31, 32). Muestra de esta
dualidad problematica es, sin duda, la tragedia de Séfocles Antigona.

% Sentido originario de nomos segan W. Jaeger (cfr., op.cit., p. 88).

ot Cfr. ].P. Vernant, Mito..., p. 220.

% Cfr., ].P.V., Los origenes..., p. 58.

% Idem.
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da, la muestra de la oposicion entre, dicho con términos mas actuales,
«cultura» y «sociedad», entre la tradicion oral y las costumbres y la
estatalizacidon de lo politico, esto es, la conversidn del nomos en demos,
o dicho en otras palabras, la instauracion o institucionalizacién del ré-
gimen politico (de la vida colectiva democritica realizada en polis).

La etapa inicial de la polis griega asociaba al polites con la areté, con
la conducta heroica, con el titulo mas alto y mas glorioso que pudo
alcanzar un joven entre los hombres embarcados en la guerra y las
sangrientas luchas cuerpo a cuerpo contra el adversario: aquel que cae
entre los luchadores y pierde la vida, cubre de gloria su ciudad, a sus
ciudadanos y a su padre. Si alguien ofrendaba su vida en la guerra,
elevaba su ser a lo mas alto, muy por encima de la existencia humana,
la polis le otorgaba la inmortalidad de su yo ideal, su «<nombre». «Des-
de entonces la idea de la gloria heroica conservé para los griegos este
matiz politico».”* En la polis el status de «soldado» coincidi6 con el de
«ciudadano»; quien tuvo su puesto en la formacidon militar de la ciu-
dad, lo tuvo también en la organizacion politica. A fines del siglo vii, en
la entrada de Grecia a la edad del hierro, los cambios del equipo en la
tecnologia de la guerra, modificaron la figura del guerrero y aparecio el
hoplita, pesadamente armado, situado ahora en el mismo plano que
el poseedor de caballos, capaz de poderse costear el equipo de comba-
te, aspecto particular de los pequefios propietarios libres que forman
el demos. El heroismo es, entonces, status, capacidad econdmica y do-
minio completo de si mismo (sophrosyne), es decir, la virtud guerrera.*

En realidad el ethos griego de las primeras polis encuentra su «pa-
radigma» en la cultura espartana religiosa-militarista-autoritaria (este
modelo reaparecerd, segun W. Jaeger, en los siglos posteriores en Platon:
Repiiblica; Licurgo y Plutarco®). La oposicién entre nomos y demos es
un fendmeno importante en los siglos vt y vir a diferencia de los siglos
v1y v posteriores: «El fundamento del bien comun en las nuevas virtu-
des ciudadanas no se hallaba, para el pensamiento griego, en un utili-
tarismo materialista, sino en el caracter religioso del concepto universal

% Cfr., W. Jaeger, Paideia, p. 97.
% Cfr., ].P.V.,, Los origenes..., pp. 48, 49.
% Cfr. W. Jaeger, Paideia, p. 89.
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de la polis. Frente a la areté de la epopeya, el nuevo ideal de la areté
politica es una expresion de la concepcion religiosa. La polis es 1la suma
de todas las cosas humanas y divinas.»"

Para W. Jaeger el nomos espartano, la asamblea popular espartana,
no es otra cosa que la antigua comunidad guerrera, en la cual no hay
debate alguno, limitdndose a votar si o no ante una proposicion precisa
del consejo de ancianos. El eforato es la maxima autoridad del Estado y
reduce a un minimo el poder politico de la realeza. Otorga al pueblo
un minimo de derechos y conserva el cardcter autoritario de la vida
publica tradicional.”®

Una ruptura, sin embargo, es perceptible entre el siglo vii y el vi,
Esparta no es un Estado cuya originalidad despertara asombro en el
resto del mundo griego, sus instituciones se consagran enteramente a
la guerra; si bien, se repudia la ostentacion y la riqueza, también se
cierra a todo intercambio comercial, artesanal, con el extranjero. Se
prohibe el uso de metales preciosos incluyendo las monedas de oro y
plata. Queda también al margen de las grandes corrientes intelectua-
les. La mirada en la implantacién del régimen politico debera dirigirse
hacia otro lugar, la Atenas de Clistenes y Solén del siglo vi.

C

J.P. Vernant, apoyado en L. Gernet, destaca el predominio del princi-
pio territorial sobre el principio gentilicio de las reformas llevadas a
cabo por Clistenes en el siglo vI para la organizacion de la polis. La
ciudad es el centro de tribus, trittias y demos. En el centro de la ciu-
dad, el 4gora, reorganizada y remodelada, forma un espacio publico,
claramente circunscrito, definido de ahora en adelante mediante unos
limites:

En el agora se edifica el Bouleuterion, sede de la Boulé de los Quinientos,
compuesta por los representantes de cada tribu, que, por turno, ejercen
la pritania, es decir, presiden las sesiones de la Eclessia con el priviliegio

97 Idem, p. 98.
% Cfr., op.cit., p. 88.
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de habitar durante ese tiempo en el Hogar comun. Los cambios en la
significacion del centro que, de simbolo religioso (Hestia, diosa del ho-
gar), llega a ser simbolo politico (hogar comtin de la ciudad, Hestia koiné)
se distinguen aqui de forma sorprendente».”

Esta relacion de lo privado y lo publico, se muestra ademas en la pre-
sencia del oikos (el hogar familiar: la casa) en la figura religiosa de Hestia
y su presencia comun o colectiva edificada en el espacio publico y abier-
to del 4gora encarnada en la representacion de los pritdneos ocupantes
temporales de la Baulé que encarna, a su vez, el todo de la ciudad, en
este centro tnico (hogar colectivo: casa colectiva) constituido por la
Hestia koiné. Este centro es la metamorfosis de la jerarquia y la diferen-
ciacion en homogeneidad e igualdad. En adelante la saciedad (koros),
engendradora potencial del deseo malsano de tener mas que los otros
(pleonexia), de los excesos (hybris), de la riqueza (khrémata), la des-
igualdad (dysnomia), llegando a ser en el hombre locura (aphrosyne),
en adelante seran sofocadas por valores civicos nuevos: la distribucion
equilibrada (eunomia), igualdad (isonomia), la templanza o virtud del
justo medio (sophrosyne).'®

Ya desde Soldn Diké y Sophrosyne son «bajadas del cielo a la tierra e
instaladas en el agora»,'”" y seran llamadas a «rendir cuentas». La igual-
dad (isokés) aparecia como una nueva nocién del orden, aun cuando se
trata de una «igualdad jerarquica», «geométrica y no aritmética».?

D

Laicizacién del pensamiento es ante todo desapego a los dioses, inde-
pendencia y autonomia, aunque en la cultura griega genopolitica es,
como en muchos otros pueblos de la actualidad, coexistencia. De he-
cho los «materiales» de que estan hechos los dioses griegos son natu-

¥ j.p.v., Mito..., p. 221.

10 Jdem, pp. 66 y 35.
10y.p.v., Los origenes..., p. 69.
12 Jdem, p. 73.
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raleza'® y humanidad. Naturaleza porque todos ellos representan fuer-
zas superiores a las humanas pero todas ellas provenientes de la natu-
raleza: el trueno (Zeus); cielo sereno (Hera); el mar (Poseidon); etcétera.
Humanidad porque representan atributos humanos: fuerza, justicia
(Zeus); «modelo de esposa» y madre (Hera); ira (Poseiddn); etc. Pero
también representan jerarquia, verticalidad y aristocracia.!™ Por lo que
desapego a los dioses es desapego a la verticalidad, a la jerarquia, a la
superioridad y a la aristocracia, pero ante todo es desapego a la
celestialidad; lo cual trae consigo una revaloracién de lo humano, no
obstante lo humano estuvo presente en todo momento puesto que no
solo se tratd de dioses antropomorficos sino de una divinizacién de lo
humano. La polis permitié el efecto contrario: la humanizacién de lo
divino. La figura mas sefiera es, por supuesto, Prometeo. Es él, verda-
deramente, quien inaugura la polis. En ella el fuego encendido por los
hombres influenciados por Prometeo se instala en el 4gora. Laicizar es,
en gran medida, «prometeizar» no sélo el pensamiento sino la vida
toda. En este sentido, Prometeo no debe verse como el «desobedien-
te», el «rebelde» o «insubordinado», sino el rompedor de cdédigos, el
transgresor de las leyes divinas y, en esa medida, el posibilitador de la
isonomia total: divino-terrenal. El conocimiento y dominio del fuego es
el estandarte de la liberacién del hombre con respecto a la naturaleza,
en este caso, con respecto a la fuerza superior y, por tanto, dotada de
poder y posesion divinos que marcan tan sélo un comienzo liberador,
el comienzo liberador —decimos nosotros— de los hombres en la polis y
concretamente en el lugar de la igualdad, la publicidad y la coexisten-
cia humano-divina: en el agora.

16 Lista celestial de acuerdo con los atributos naturales y humanos que representaban: (Cfr.,
J.P.v., Erase una vez..., el universo, los dioses, los hombres, Buenos Aires, FCE, 2000).

1. Zeus: cielo nublado, trueno/fuerza, justicia. 8. Hermes: lluvia/mensajero divino, viajes.

2. Hera: cielo sereno/esposa y madre modelo. 9. Ares: huracan/guerra, brutalidad.

3. Atenea: relampago/inteligencia. 10. Hefaistos: fuego, volcanes/trabajo metaltrgico.
4. Artemisa: luna/castidad, caza. 11. Poseiddn: mar/ira.

5. Afrodita: aurora/belleza, amor. 12. Hestia: fuego del hogar/virtudes domésticas.

6. Dionisos: vid/vendimia. 13. Hades: fuerzas subterraneas/rey de los infiernos.
7. Apolo: sol/arte, letras. 14. Demeter: vegetacion/fecundidad, amor material.

194 En torno a este aspecto véase, A. Alegre Gorri, op.cit., p. 34.
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Un hito también fundamental en la laicizacidon griega lo marca la
adopcion del sistema decimal en sustitucion de la nociéon mistico-reli-
giosa del espacio: en las reformas de Clistenes se establecen dos drde-
nes nuevos en el plano espacio-tiempo, en las cuales «la organizaciéon
del tiempo calca la del espacio»:'® Clistenes propuso, deliberadamen-
te, la integracion, en diez tribus, del territorio contra las doce tribus
originarias y de igual modo se instaura, ante el tiempo calenddrico re-
ligioso dividido en 12 meses (cada uno de ellos regido por cada uno de
los doce dioses), el tiempo «civico» (politico) o calendario pritinico es-
tableciendo un afio de 360 dias (constituido por diez pritanias de 36
dias) o de 366 dias (seis pritanias de 37 dias y cuatro pritanias de 36).
Tener la pritania, representaba para cada tribu, ocupar una posicioén
en el ano politico y delegar a cincuenta de los suyos al Hogar comiin
(Hestia koiné), es decir, al corazon de la polis.'*

Las implicaciones conservadoras propuestas por Platon en las Leyes
recorren, de acuerdo con J.P. Vernant, el camino inverso seguido por
Clistenes en el siglo vi dirigido nuevamente al sistema duodecimal rei-
vindicando el valor religioso original: «cada tribu esta asignada, como
su lote de tierra, a uno de los dioses del Pantedn. Poseedores del espa-
cio, los dioses son también sefiores del tiempo: cada una de los doce
meses es atribuido a un dios. Si la divisioén del espacio y el tiempo se
corresponden, se debe a que el espacio y el tiempo se modelan tanto el
uno como el otro sobre el orden divino del cosmos».'”

No obstante este proceso de laicizacién se hizo inminente,
Anaxagoras, Protagoras y Socrates fueron juzgados, en diferentes mo-
mentos, acusados de impiedad o algo semejante:

1. Anaxagoras abandond Atenas donde habia vivido la mayor parte
de su vida.

2. Protagoras de Abdera gand la «distinciéon» de haber sido el primer
hombre cuyos escritos fueron quemados por la autoridad publica.

1% Cfr., 1.p.v., Mito..., p. 223.
10 [dem.
7 Op. cit., p. 241.



106 PENSAR LA CIUDAD: ENTRE ONTOLOGIA Y HOMBRE

3.Sdécrates, el que, de haber querido, se hubiese salvado por el exilio
o una multa considerable, eligié sufrir la pena de muerte.'®

E

La discusion colectiva, publica y abierta es con todo y sobre todo pre-
eminencia de la palabra. Con la ciudad la palabra se vuelve escritura
(ideogréafica, pictografica, «eterializacidon»), pero con la polis, la pala-
bra se vuelve discurso, sale del dominio privado para situarse en el pla-
no de lo comun, se vuelve cosa publica. En adelante, atafe directamente a
la vida colectiva, al todo en su conjunto. Este se vuelve politico. Con la
caida de las monarquias micénicas su escritura también «desaparece como
arrastrada por el derrumbe de los palacios»; a fines del siglo ix a. C. es
reinventada por los griegos, no so0lo con un orden eminentemente fo-
nético, retomada ahora de los fenicios, sino revolucionada socialmen-
te: no se tratard mas del privilegio de una élite de escribas creadores de
archivos puestos al servicio del rey y los secretos del palacio, sino parte
de la cultura comun, con plena publicidad, puesta en igualdad para
todos y en todos los drdenes de la vida social y politica.'”

Precisamente porque la palabra es fundamental para los griegos, la
elevaran a la figura de una divinidad: la fuerza de persuasion (Peitho).
La palabra es elevada al rango de discusidn, argumentacién, debate
contradictorio y arte oratorio. El nexo entre la polis y el logos es, en el
origen, indisoluble: «En adelante, la discusidn, la argumentacion, la
polémica, pasan a ser las reglas del juego intelectual, asi como del jue-
go politico».!?

Desde el siglo v, junto a las recitaciones de los textos de Homero o
de Hesiodo, la escritura pasard a formar parte de la paideia griega.'' A
plena luz y ante la mirada de la ciudad entera, Grecia ve en Anaximan-
dro y Ferécides a sus primeros escritores de libros. Es precisamente
Anaximandro quien rompe con el estilo poético de la escritura y deci-

18 Cfr. E. Hussey, op. cit., p. 22.
19 Cfr., 1.p.v., Los origenes..., p. 28.
10 Jdem, p. 40.
M Idem, p. 41.
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de escribir en prosa, es decir, discursivamente bajo la apertura de la
polis, ex-poniendo el nuevo esquema cosmoldgico y desbordando so-
bre el 4gora del pensamiento la concepcién griega del universo.

La sintesis mas compleja de toda la antigiiedad es la que gener¢ al
hombre como ciudadano libre [polites] en los tiempos de la esclavitud.
La democracia hizo su aparicion en el escenario politico de la historia y
generd la imagen del ciudadano libre bajo la forma del polites, el habi-
tante de la polis. Su esencialidad radicé en la practicamente inexistente
contradicciéon campo-ciudad, manteniendo las bases de su relacion
social comunitaria aldeana pero dentro de los muros de la ciudad. Esta
es una de las razones por las cuales el mito siguid existiendo en la filo-
sofia platdnica a pesar de lo pretérito del esplendor de la polis griega
en los tiempos de Sdcrates (en el llamado siglo de Pericles, v a. C.)
(Qué es la separacion o contradiccion entre el campo y la ciudad sino
el extranamiento de uno con respecto del otro, «la enajenacién que
convierte a unos en animales urbanos y a otros en animales rusticos»
(Marx)? Los griegos poco sabian de esta separacion reflejada en su vida
material, colectiva e individual: la indiferencia aparente en el cuidado
de sus casas y callejones; la indiferencia material de las casas pertene-
cientes a ciudadanos de diferente clase social; el uso colectivo de los
espacios publicos, etc., eran ya un grande y soélido cimiento para la
democracia que sélo en la polis daria lugar al ciudadano libre.'?

¢) La polis y Ia filosofia

e Hipotesis: Con el auge de la polis en los siglos vi y v a. C. surge
también la filosofia. La filosofia clasica aparece en el tiempo de la
decadencia de los estados jonicos libres del Asia Menor.

2 En palabras de Mumford: «... entre los afos 480 y 430 a. C., la polis asumid, por primera vez
una forma ideal que la diferenciaba de todas las aldeas y ciudades anteriores: una forma ideal
que no fue precisamente de piedra, sino de carne y hueso»... «los griegos afladieron un
nuevo elemento a la ciudad, desconocido por las culturas anteriores, peligroso para todo
sistema de poder arbitrario o autoridad secreta: introdujeron el ciudadano libre». (Mumford,
op.cit., p. 199).
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En el origen —hemos dicho atrds— no hay filosofia sin polis.'”® Si por
ciudad entendemos al proceso civilizatorio que da origen a la polis. Por
polis entendemos algo que va mucho mas alla de la ciudad, se trata de
una meta-ciudad, de un mundo, una totalidad resultante de un proceso
de sincretizacion cultural y sintesis que es a la vez una explanacion del
mundo y una ventana al kosmos (koopog). La polis es, en este sentido,
el topos en el que el kosmos se hace mundo y el mundo se vuelve el
centro de la socializacién. La ciudad, bajo esta connotacién, se vuelve
kosmo-polis. El kosmos se contrapone al khaos (y0.0g), es decir, el orden
al des-orden. En buena medida, toda ciudad es ya un kosmos, pero este
kosmos no es el mismo antes y después de la ciudad griega como polis.
En las sociedades aldeanas (kéme) y urbano-citadinas anteriores a la
polis, se trataba de un kosmos impuesto, una «ideologia» en el mal
sentido del término: una visiéon del mundo inquisitiva, no contrastada
ni sometida a discusioén. Su logos era epainético,''* descriptivo y narra-
tivo. Mientras que el de la polis, es un logos apofintico, de apertura,
contrastacion y diferencia; regulacién y publicidad.

La filosofia es, por tanto, bajo esta perspectiva, ex-posicion/ex-
planacién polisistica del kosmos vuelto hacia la totalidad habitable, ha-
cia la ciudad con sus hombres, es en sentido estricto, agorizacién del
kosmos, o dicho en otros términos, la kosmopolizacién del pensamiento
agorizdndolo. Agorizar el pensamiento es, en la polis, traer a la luz pu-
blica (ante los ojos de todo mundo: Aufklirung) la exposicion de la
oscuridad del kosmos mediante la palabra. La verdad, la aléteia, es el
resultado de todo ese proceso, el desocultamiento de lo que la inteli-
gencia y el trabajo del hombre descubre o estatuye, epifaniza y des-
cubre lo oculto.' La filosofia es «la utilizaciéon de modos de pensar de
la ciencia, de la polis, de la cultura, para, logrando un lenguaje mas

13 En la relacidn polis-filosofia, A. Alegre Gorri sefiala: «La filosofia se articula sobre conceptos
calcados sobre los de la moAig». En una nota al pie aclara: «A la hora de historiar hay que ser
cautos; acordes con tal cautela no nos atreveriamos a decir que la realidad de la moAig sea la
condicidén necesaria y suficiente y la causa del surgimiento de los conceptos filoséficos;
pero la formularemos de otra manera: nunca, antes de la toAig habia aparecido la filosofia, y
sus especificos conceptos, lo cual nos hace pensar que algtn tipo de relacién debe existir.»
(A. Alegre Gorri, op.cit., p. 52).

4 emonvog [epainos]: discurso de alabanza, cfr., Idem, p. 45.

"5 Cfr., op.cit., p. 52.
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general y abstracto, aplicarlos a analizar la totalidad de las cosas»."® Si
nos fijamos bien, A. Alegre Gorri, dice: lo que llamamos pensamiento
filosdfico de los griegos calca, como caracteristicas esenciales, las de la
polis, a saber:

1. El pensamiento filosofico es superacion de otras formas de explica-
cion anteriores de las cosas.

2. Como en el caso de la moAig la filosofia busca leyes de explicacion
del xoopog

3. El lenguaje filoséfico de los presocraticos posee términos y concep-
tos religiosos, pero también otros que no lo son.

4. Los términos que van surgiendo, A0yo¢, apeiron, etcétera, se cons-
tituyen en el lenguaje propiamente filosoéfico.

5. El lenguaje filosodfico se va imponiendo a los otros lenguajes.

6. Desde el inicio, las escuelas filosoficas hacen progresar el saber por
medio de la agonia; unos filésofos se enfrentan a otros; los segun-
dos corrigen a los primeros; de la controversia va surgiendo la uni-
dad de un lenguaje filosofico.

7. La filosofia es, en parte, una reflexién sobre las técnicas o a partir
de las técnicas».!”

La polis y la filosofia surgen una con la otra. La polis aporta al mundo
los conceptos de orden (xocpog), ley (vopoo), agora (aryopa), acropolis
(akpomoAlrg), «ciudadano» (mroAlrtng), aredpago (lugar de la razén y del
juicio contrastado). Frente a estos conceptos surgen de ese contexto
histérico otros también fundamentales para la vida politica: apetn vir-
tud y perfeccion (roudern); educacidn, cultura, formacion: W. Jaeger
(evvoua); buena constitucidén, buen orden, justicia (tcovouia); igual-
dad politica (roA Tuxa); etcétera. La polis y la filosofia son cada una y
al mismo tiempo kosmos. Una en la ciudad y la otra en el pensamiento;
una en la vida material y la otra en la vida espiritual pero sin hacer de
esta doble comprensién una doble existencialidad, sino, por el contra-

116 Jdem, p. 67.

17 Idem, p. 32. El autor agrega que si la polis no hubiera advenido, no habrian existido los ocho
puntos politicos que suponen la existencia de la polis (cfr. cita 82), ni, por tanto, los ocho
puntos definitorios del pensar filosoéfico.
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rio, haciendo de esta diversidad la unidad vital y concreta de la exis-
tencia. Hegel lo explica del siguiente modo:

El verdadero punto de arranque de la filosofia debe buscarse alli donde
lo absoluto no existe ya como representaciéon y donde el pensamiento
libre no piensa simplemente lo absoluto, sino que capta la idea de ello; es
decir, alli donde el pensamiento capta como pensamiento el ser (que
puede ser también el pensamiento mismo), conocido por él como la esen-
cia de las cosas, como la totalidad absoluta y la esencia inmanente de
todo, aunque no sea, por lo demas, mas que un ser exterior."®

Este ser-totalidad exterior es la ciudad devenida en polis. Otra idea mas
que caracteriza a la filosofia griega —segun Hegel- dice: «La filosofia
griega es una filosofia candorosa, porque aun no tiene en cuenta la
contraposicion entre el ser y el pensar, sino que parte de la premisa
inconsciente de que el pensar es también el ser».'”

En la polis ser y pensar son lo mismo. Advenimiento de la polis,
surgimiento del pensamiento racional y aparecimiento de la filosofia,
nacen, en verdad, en estrecha conexion con la inmediatez del ser, la
libertad ordenadora del pensar y su unidad: «La razén griega es la que
en forma positiva, reflexiva y metodica, permite actuar sobre los hom-
bres, no transformar la naturaleza. Dentro de sus limites, como en sus
innovaciones, es hija de la ciudad».'?

Ciudad, racionalidad y filosofia, son inconcebibles sin la transfor-
macién de la naturaleza. Sin embargo, en la polis, no se trata de una
transformacion de la «naturaleza» en abstracto y en general, sino debe
atenderse ante todo y sobre todo a la naturaleza de esta transforma-
cion. Naturaleza no es el reservorio o «recurso» que esta-ahi, frente a
ellos, sino es el kosmos envolvente del que forma parte también su ciu-
dad. Hombre-ciudad-naturaleza-universo [polites-polis-fysis-kosmos]
son, en la polis, una sola cosa, son totalidad y unidad. Qué tanto la
ciudad constituye una unidad y una totalidad, es un asunto que puede
percibirse en los elementos que constituyen la ciudad politica: lugar

118 Hegel F., op. cit., t. I, p. 91.
19 Idem, p. 102.
2y.p.v., Origenes..., p. 107.
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de dioses (acropolis); lugar de la representatividad social o lugar publi-
co de los mortales (agora); la ciudad como unidad indiferente de cam-
po y ciudad; y la congregacion de ciudades mediante su recurrente
intento de unidad cultural helénica de toda la Hélade y el posterior
concilio de Delos; pero ante todo, la entrada al kosmos es la reflexion del
polités como tal. En esto resulta ampliamente pertinente la idea de
Heidegger acerca de la reflexiéon como «el valor de convertir en lo mas
discutible la verdad de los propios axiomas y el ambito de los propios
fines»;'?! de este modo, reflexionar es poner en cuestién, asunto que a lo
largo de varios siglos de existencia de la polis, provoco varias conse-
cuencias provenientes de los cinco puntos antes expuestos.

a) El cuestionamiento del kosmos.
b) La organizacion del kosmos en la polis.

a) Reflexionar sobre el kosmos quiere decir someterlo a critica cues-
tionandolo. Y cuestionar el kosmos en la polis es subversion del mito (la
religion), de la monarquia y la legalidad despdtica de ellos heredada.'®

La division del trabajo en todas las ciudades de la antigiiedad era
un fendémeno milenario, pero en Grecia habia tomado un matiz dife-
rente: el sacerdote o el gedmetra (ingeniero-constructor-artista) aliado
y consejero del rey se habia convertido, en esta latitud, en un ciudada-
no libre mas cuyo oficio fue el de pensador, el de libre pensador, el de
fildsofo.

La diferencia entre el gedmetra o el sacerdote con el filésofo estaba
en la inmediatez de su oficio: la proyectacion o el consuelo celestial,
ante la reflexion. A su vez, la diferencia entre el ciudadano libre griego
y el filésofo inicamente consistia en su oficio. Ambos formaban parte

12 M. Heidegger, «La época...», en Caminos..., p. 63.

122 Las figuras emblematicas de estas subversiones son, ademas de Prometeo, Teseo y Antigona.
A esta subversion del mito Dilthey le llama «retroceso de los dioses» y «reblandecimiento
de lo mitico» (c¢fr., W. Dilthey, op.cit.,, p. 27), y ].P. Vernant le llama «declinacién del mito»:
«La declinacién del mito data del dia en que los primeros sabios pusieron en discusion el
orden humano, trataron de definirlo en si mismo, de traducirlo en férmulas accesibles a la
inteligencia y de aplicarle la norma del numero y la medida. Asi nacié y se definié un
pensamiento propiamente politico, exterior a la religién, con su vocabulario, sus conceptos,
sus principios y sus visiones teoéricas» (J.p.v., Origenes..., pp. 106, 107).
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de la polis, como parte de un todo, completamente transparente y al-
canzable para todos. Por primera vez en la historia un espacio-tiempo
adquiria una forma concreta y a la mano de todos: existencia de la
relaciéon campo-ciudad sin conflicto; la ciudad como valor de uso ge-
neral; sociedad democratica; el oficio de filésofo como ciudadano libre
sin dependencia directa de un monarca, etcétera; un espacio cultural
oOptimo para la reflexidn, el arte y la cultura fisica en tiempos de escla-
vitud y de guerra.

Antes que el filosofo, existid el sofista y el «fisico». En los tiempos
de Tales de Mileto, siglos vi a. C. (624-546), la ciencia nace, de acuerdo
con algunos autores, en Jonia y, concretamente, en la ciudad de Mileto.
Lo cual hace pensar que la ciencia tiene un acta de nacimiento: Mileto,
Jonia, Asia Menor (siglo vi a. C). Autores como Hegel, Vernant, Alegre
Gorri, citados aqui, coinciden, en general, con esta afirmacién; pero no
en otra que nos parece fundamental: Alegre Gorri se inclina por esta-
blecer la diferencia entre ciencia(s) (particulares: matematicas, fisica,
astronomia) y filosofia.'” Como se sabe, Hegel definia a la filosofia como
la ciencia y es asi como se entiende este origen.'* ]J.P. Vernant parece
estar de acuerdo con este origen, a pesar de concebir a esta filosofia
primigenia como altamente vinculada con una concepcién geometri-
zada del kosmos, opinién que compartimos y que en breve comentare-
mos no sin antes precisar un conjunto de aspectos:

1.Tales de Mileto nace entre 640 y 620 a. C. (Hegel, Dilthey; Didgenes,
Apolodoro).

2.Pueden ser considerados contemporaneos suyos Anaximenes, Anaxi-
mandro y Pitdgoras, aunque éste tltimo pudo haber sido 21 afios
menor que Tales y dos menor que Anaximandro.'®

% «Lo que estos filésofos: Tales, Anaximandro, Anaximenes, hacen es ciencia propiamente
hablando. Observan, construyen sistemas coherentes, se critican entre ellos, comparan,
eliminan la recurrencia a lo divino. ;Es esto filosofia? Nuestra opinién es que es ciencia
[...], 1a filosofia comienza con Heraclito y Parménides». (A. Alegre Gorri, op.cit., pp. 67,
68).

24 Véase, «Prologo» a la Fenomenologia... En otro lugar, refiriéndose a Pitagoras de Samos,
dice: «...uno de los griegos del Asia Menor, de las tierras en las que venimos situando la
sede de la filosofia». (Hegel, L.H.F., t. I, p. 180).

% Hegel, L.H.F., loc.cit.
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3.Pitagoras es el primero en autonombrarse @1A0G0Q0G en vez de
60@o¢G y el primer «maestro general del pueblo».'* Se dice tam-
bién que fue el primero en llamar al mundo «kosmos» en gracia al
orden que imperaba en él.'¥

4. Los pitagdricos, son relacionados con algunas facciones aristocrati-
cas, preocupadas por estudiar los elementos inmutables de la natu-
raleza (estudiosos de lo que en siglos posteriores, en la Edad Media,
recibiria el nombre de quadrivium: geometria, aritmética, astrono-
mia y musica), mientras que los sofistas estuvieron vinculados con
el movimiento democratico.'*

5. Anaximandro es el primer escritor-fildsofo griego, el primero en
escribir en prosa y el primero en emplear la expresion apyn [arkhé]
(principio, comienzo y fundamento de las cosas).'”

Es, pues, explicable el hecho de que en Platon (Republica) permanezcan
todavia reminiscencias de los temas pitagoricos al hacer inscribir en el
umbral de su Academia: «nadie entra aqui si no sabe geometria». Platén
parece sostener, todavia en el siglo 1v a. C. la correspondencia entre la
estructura del kosmos natural y el kosmos social en la polis,** heredada
de los origenes, registrados, de la filosofia, no obstante, como vimos atras,
haber mostrado un lado conservador pronuncidandose en defensa de la
antigua religion de los doce dioses, las doce tribus, etcétera.

De manera contundente J.P. Vernant, afirma: «Si se quiere medir,
la amplitud de la revolucion intelectual de los milesios, el andlisis debe
fundarse en la obra de Anaximandro». Se refiere a un Anaximandro
en ruptura de codigos:

1% Idem, pp. 183,187. En torno a la palabra «sofista» [sofistés] E.Hussey dice: «En el siglo v a. C,,
esta palabra era aun general en alcance y neutro en tono: podia ser usada para denotar a
cualquier clase y no era necesariamente ofensiva e irénica. Hacia fines del siglo v a. C. fue
aplicada no sdlo a profesores de retdrica, sino a cosmologos, astronomos, matematicos y
muchos otros». (Cfr., E. Hussey, op.cit., p. 19)

127 Cfr., W. Dilthey, op.cit., p. 28.

18D.J. Struick, op.cit., p. 57. Nosotros emplearemos bajo este contexto histérico la connotaciéon
amplia de la palabra «sofista».

12 Jdem, p. 29.

B0 TP, Vernant, Origenes... , p. 103.
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1. Escribe en prosa rompiendo el estilo poético de las teogonias.

2. Mediante el concepto de arkhé, recoge el sentido genético de la fysis
y la genesis, conservando el valor temporal de origen y comienzo.

3. Localiza la Tierra como inmévil, en el centro del universo, sin sopor-
te alguno puesto que equidista de todos los puntos de la circunfe-
rencia celeste sin necesidad de ir hacia ninguno de sus extremos, con
lo cual concibe un kosmos matematizado, puramente geométrico.

4. Ninguna porcién del mundo podria dominar a las demas. El nuevo
orden del kosmos es la igualdad y la simetria. El régimen de monar-
khia es sustituido por el de isonomia.

5. Los antiguos imaginaban redonda la Tierra habitada, con Grecia en
el centro y Delfos, a su vez, como su centro.

6. Partiendo de Anaximandro, Tales de Mileto propone en 547 a. C.
que se tenga una asamblea unica (Bouleutherion) y se fije su sede en
Teos, isla central de Jonia (mesdn Ionies); las otras ciudades seguiran
estando habitadas como demos periféricos integrando una tnica
polis.

7. De este modo, Hestia adquiere el simbolo del nuevo orden huma-
no y pasa a representar, en Filolao, el fuego cdsmico central y, en
otros fildsofos, la Tierra inmoévil en medio del universo fisico.™!

b) La organizacion del kosmos en la polis adquiere en Grecia un ca-
racter distinto al de la cultura egipcia del Gizeh. No se trata de templos
o piramides erigidos para divinizar al rey, o semidios bajo la figura del
faradn, sino para satisfaccion de los hombres mismos; los dioses, en la
polis, estan puestos al alcance de los hombres mediante el mito pecu-
liarmente griego puesto que estan hechos de ingredientes humanos y
naturales. Los dioses humanizables (humanizados) y los hombres
perfectibles, pero nunca desprendidos de la sustancia humana
(Menschligkeit). Protagoras resumid la gestacion genopolitica de varios
siglos: «El hombre es la medida de todas las cosas, de las que son en
cuanto que son, de las que no son en cuanto que no son». En esta
afirmacion se densifica la dimensién cosmoldgica del hombre. A dife-
rencia del «<hombre de Le Corbusier» del siglo xx del que derivaran

B Cfr., op. cit., p. 96 y 55.
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tareas antropométricas tetrafuncionales y urbanisticas (habitar, traba-
jar, circular, recrearse) todas ellas entregadas a la instrumentalizacion
del thelos, puesto que «funcionalizar» es instrumentalizar el fin (thelos);
los griegos efecttian la labor inversa, vierten sobre el campo instru-
mental el fin, siendo este fin el kosmos mismo. Por ello «<kosmopolizan»
la vida toda, la ética, la religion, el arte, la palabra (el discurso: literatu-
ra y filosofia) y la polis en su conjunto. La «kosmopolizaciéon» de la
ciudad adquiere en Grecia un caracter peculiar en la historia general
de la ciudad: su racionalizacién. Racionalizar, en los griegos, es demo-
cratizar, publicitar, laicizar, agorizar, isonomizar, pero también geome-
trizar, pues, con Simmel, «el racionalismo se esfuerza en todos los
ambitos por la configuracién geométrica».'* Seria posible intentar un
concepto de racionalizacién formulandolo a partir de la idea general
de «pensamiento ordenado», de la democracia y —con ella- de la
isonomia, pero, para el caso de la polis griega, seria un profundo error
no establecer tal definicién si no se parte de la contraposicion de khaos
y kosmos.

La racionalizacidon de la ciudad griega es una proyectacion kosmo-
politica del mundo, incluso en las ordenaciones marcadamente geomé-
tricas (reticulares, en «damero», en cuadricula, etcétera.) de Hipodamos,
la geometria no es una geometria abstracta o pura al modo de la
cuadriculacidon geométrica de un cierto modo de razén urbanistica,
sino de una geometria cosmoldgica. A Hipodamos se le atribuye el
mérito de ser el primer «urbanista con criterio cientifico riguroso que
ha conocido el mundo»;'* «contemporaneo de Socrates, arquitecto y
politico socialista»;'** «el que inventd el trazado regular de las ciuda-
des»;'* y, fundamentalmente el diseniador del Pireo y Rodas, otorgan-
dosele también la influencia de la planeacion de ciudades ortogonalizadas
o reticulares como Mileto (su tierra natal) Prienne, Cnido y Olynto, en
Macedonia, entre otras'*® (véase apéndice 1, figuras 1.4 y 1.5); en fin, la

132 G. Simmel, El individuo y la libertad, Barcelona, Peninsula, 1998, p. 191.

133 Cfr., Fernando Chueca Goitia, Breve historia del urbanismo, Madrid, Alianza, 1974, p. 53.
13+ W. Dilthey, op.cit., p. 49.

135 Aristételes, Politica (II, 8), Madrid, Alianza, 1998, p. 94.

136 Cfr. F. Chueca, op.cit., pp. 53-57.
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talla de un Vitruvio, un Haussmann o un Le Corbusier de la antigiie-
dad. Los lineamientos de ortogonalidad hipoddmica, muy cercana a
los ideales de isonomia de las reformas clisténicas son matizadas por
Aristoteles considerando una suerte de tipologia de la ciudad griega:

En cuanto a los lugares amurallados no conviene lo mismo a todos los
sistemas politicos; por ejemplo, una acrépolis es propia de la oligarquia
y de la monarquia; de la democracia, una llanura; y de la aristocracia, ni
lo uno ni lo otro, sino mas bien varios lugares fortificados. La disposi-
cion de las viviendas particulares que se considera mas comoda y mas
atil para las demas actividades es de trazos regulares y se ajusta a la
forma mas moderna, o sea, la de Hipédamo; en cambio, para la seguri-
dad en las guerras, lo contrario, como era antiguamente; pues entonces
era de dificil salida para los extranjeros y de dificil orientacion para los
atacantes. Por tanto, debe combinar estas dos modalidades (ya que pue-
de lograrse si se la dispone igual que entre los agricultores las que algu-
nos llaman «formaciones compactas» de las vifias) y no hacer toda la
ciudad de trazos regulares, sino segun las partes y lugares, pues de este
modo ira bien para la seguridad y para la belleza.'”

Se distinguen aqui tres aspectos basicos destacados por Aristoteles: la
ciudad de tipo aristocratica; su consecuente estructuracion combinada
de lugares fortificados y regularidad en el trazo; y su idea del justo
medio entre seguridad y belleza. Debe recordarse que entre Aristoteles
(hombre del siglo 1v a. C.) e Hipodamos (hombre del siglo v a. C.) exis-
tia un periodo de luchas intempestivas de dominio regional y unidad
fracasada, e incluso, de un posterior y ya no lejano periodo de expan-
sién helenistica. Hipodamos fue portador del ideal clisténico de
isonomia distinguiendo el cuerpo social en tres clases cada una con su
propia funcidén: guerrera, artesana y agricola; dividiendo, por este
motivo, el territorio en tres sectores: dominio sagrado (reservado a los
dioses); publico (reservado a los guerreros); y privado (atribuido a los
agricultores). El encuentro entre estas tres clases se vuelve a dar de
manera unida e igual en el plano politico constituyendo un tnico y
mismo demos que elige sus magistrados. Este sistema hipoddmico re-
conoce una diferenciacién sin establecer una jerarquia dentro de la

137 Aristoteles, op.cit. (VII, 11), p. 287.
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esfera politica. Su diferencia es funcional y de grupo, pero son exterio-
res a lo politico entendido como el ejercicio comtin del poder de man-
do.?® Hipodamos pugno por un orden cosmoldgico que, desde los siglos
anteriores fue inventado por los griegos y que, aunque no fue domi-
nante en su tiempo, represento el éxito histdrico de un tipo de ciudad-
politica que en los tiempos posteriores a Aristdteles ya no tendria la
misma cuadratura (acoplamiento) con el pensamiento filosofico del cual
fue solidario.

d) Auge de la filosofia: decadencia de la polis

e Hipoteis: Con el auge de la polis en los siglos viy v a. C. surge tam-
bién la filosofia. La filosofia clasica aparece en el tiempo de la deca-
dencia de los estados jonicos libres del Asia Menor.

En una perspectiva histérica de la filosofia, afirmar que mientras ésta
despunta, la polis decae (fenopolitica), encierra una paradoja y encierra
asimismo una verdad aparente y, por tanto, a medias, porque en reali-
dad, con la decadencia de la polis, la filosofia también se viene abajo.
Este acontecimiento es, como en el nacimiento de la filosofia en el Asia
Menor, mdas o menos transparente; se trata ahora de la decadencia de
la polis y del auge de la filosofia que tenian su capital en la Atenas del
siglo v a. C. En rigor lo que intentamos decir es que al venirse abajo la
polis, su ultimo refugio fue la filosofia. La polis, como tal, se vino abajo
por un conjunto de causas bastante claras:

1. La guerra del Peloponeso (431-404 a. C.) fue ganada por Esparta
tras la intervencion de Persia en el litigio (mediante apoyo con di-
nero y armada), con lo cual Grecia como autodeterminacién (poli-
tica, economica, etc.) se convirtié en un fracaso.'®

2. Tras el predominio espartano es abolida la constitucion democrati-
ca de los Estados pertenecientes al Concilio de Delos en la que Ate-
nas constituyd un bastion importante en la unificacién de Grecia

138 Cfr., ].P.Vernant., Mito..., pp. 237, 238.
1% Cfr. Hegel, Lecciones sobre la filosofia de la historia, p. 479.
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(Guerras Médicas 492-490; 480-479), y es impuesto el poder
oligarquico.™?

3. La necesidad de la unificacién politica bajo la égida de un centro-
regional se vuelve ya imposible.

4. En adelante, los acontecimientos del siglo 1v, marcan acciones y ac-
titudes que aniquilan la estrategia original de edificacién de un ré-
gimen social isonémico:

a) Sobresalen las guerras de dominio.
e Supremacia espartana (403-370 a. C.)
e Supremacia tebana (370-362 a. C.)
¢ Dominio macedonio (357-338 a. C.)
b) Aparece en escena el expansionismo imperialista alejandrino
(334-323).

La filosofia llega a su maximo esplendor en Atenas con Sécrates (469-
399 a. C.), Platon (427-347 a .C.) y Aristoteles (384-322 a. C.) pero en
condiciones politicas completamente adversas a la polis de los siglos
pasados. Sin duda es ésta la causa del surgimiento de escuelas de pen-
samiento contestatarias y contraculturales como la escuela cirenaica, la
cinica y la estoica. En nuestra opinion, resulta inexacta la expresion
hegeliana que afirma que «la escuela cinica no reviste importancia cien-
tifica alguna»,'! pues, por el contrario, reviste una expresion negativa
de la coexistencia fenopolitica de una filosofia cuyo kosmos ya no es el
de la polis originaria (genopolitica), que todavia perdurd en sus repre-
sentantes mas excelsos y que en otros «fildsofos marginales» se
transmutd en una «filosofia del interior» y revistié una importancia
relevante, no para explicar el kosmos ampliado por el dgora de la razdn,
sino de kosmos empequeiiecido por la decadencia de la polis. Por supuesto
que pierde importancia filosofica este empequenecimiento con respecto
al kosmos expansivo aristotélico, pero justamente en esta contrastacion
radica su importancia para la comprensioén socio-urbana de la polis

0 Jdem.

41 Hegel se refiere a la escuela cinica de este modo: «constituye solamente un momento
histérico que tiene que darse necesariamente en la conciencia de lo general, a saber: el
momento que consiste en que la conciencia, en su individualidad, se sepa libre de toda
dependencia con respecto a las cosas y al disfrute». (Cfr., Hegel, L.H.F, t. II, p. 129).
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como decadencia. Y, justamente, en esta perspectiva, resulta mucho mas
apropiada esta otra idea del propio Hegel que, nos parece, engloba a
toda la filosofia en su nueva etapa inaugurada por la ejecucion de
Socrates (399 a. C.):

Cuando el individuo no se haya ya encuadrado dentro de las costum-
bres de su pueblo, cuando no recibe nada sustancial de la religion, las
leyes, etc., de su pais, no encuentra ante si lo que quiere, no se siente
satisfecho con el presente, con lo que le rodea. Ante este conflicto, no
tiene mas remedio que buscar dentro de si mismo, para buscar alli su
determinacion.'*

Resultaria sumamente sugerente pensar que esta «individuaciéon» es
mas bien la expresion negativa de la renuncia al espejo del polités, cuya
proyeccion invertida en la imagen del si mismo, habia empezado a ser
la transmutacion del «kosmos del asombro» que desde aquél tiempo lo
escindié del «kosmos de la ciudad».

42 Op.cit., p. 124.
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El que la vida fisica y espiritual del hombre se
halla entrelazada con la naturaleza no tiene otro
sentido que el de que la naturaleza se halla entre-
lazada consigo misma, pues el hombre es parte
de la naturaleza.

KARL MaRrRX: Manuscritos econémico-filoséficos de 1844

na exploracién ontologica de lo que la ciudad es, exige la proble-

matizacion de su relacion con el cosmos envolvente al que per-

tenece, de su vinculo mediato e inmediato con ese cosmos, y
como ese cosmos queda integrado en todos los intersticios que
estructuran su constitucidn vital. Saber distinguir las pulsiones de ese
cosmos en la expresion viviente de la ciudad, es propiamente el senti-
do y la tarea fundamental de la ontologia en esta investigacion. Como
en toda determinacidon de pulsiones, es necesario partir de la explora-
ciéon de un organismo representativo del conjunto vital del cual forma
parte, por lo que, como organismo que es, se manifiesta con determi-
nados signos vitales y elementos simples de su constitucién y, por ello,
es unidad al mismo tiempo que conjunto de lo diverso (totalidad). En
esta direccion, la ciudad es, en el mas elemental de los sentidos (senti-
do dntico), totalidad concreta. Este hecho inextricable hace posible su
consideracion, a la vez, como sujeto dotado de un cuerpo «organico» y
como objeto complejo, constituyente de un cuerpo «inorgdnico» ma-
yor, in fact, imposible de desligar.! La ciudad como totalidad concreta,
exige en el inicio de su comprensién elemental, el andlisis de su exis-
tencia como conjunto social, cuerpo orgdnico (y, por tanto, de su existen-

! Este «hecho», el de la relacién sujeto objeto, como se sabe, fue enormemente criticado por
Heidegger, al parecer, por su contenido esquematico-reduccionista. Se trata, pues, de un
acontecimiento y de un fenémeno de larga duracion (para emplear los términos de Braudel)
y quiza ya inevitable, pues, como dijera el propio Heidegger, «nadie puede saltar mas alla
de su propia sombra» (cfr., Introduccién a la metafisica, p. 180).
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cia colectiva social/ sujeto-sociedad) y como conjunto perteneciente a
un cosmos envolvente (Naturaleza, Mundo, «cuerpo inorgdnico»). El
punto elemental donde ambos cuerpos unitarios coinciden es el de su
naturalidad, y es en él en donde deben buscarse también sus diferen-
cias. La idea que dice: «pese a todo su acero y a todo su vidrio, la ciu-
dad sigue siendo una estructura pegada a la tierra»,? encuentra su
fundamentacion ontoldgica en tal convergencia.

11. NATURALIDAD DEL MUNDO SOCIAL

A

Todo intento de pensar la ciudad debe partir de un conjunto de presu-
puestos tendientes a la explicacion de su origen causal, y en cualquier
camino que pretendiésemos seguir nos enfrentariamos, en primer lu-
gar, con el hecho de que se trata de una creacién del hombre, conside-
rado en general. En segundo lugar caeriamos en la cuenta de que se
trata de un conglomerado (aglutinamiento) social constituido por esta
colectividad humana (poblacién), mds o menos determinada, segun se
ubique nuestro remontamiento histérico y nos ubiquemos en él como
tal, y caracterizada por el conjunto de objetos (edificaciones, caminos,
etc.) que la integran de manera peculiar. En tercer lugar pensariamos
que este conglomerado fisico ocupa un lugar dentro de un determina-
do territorio mas o menos delimitado. Posteriormente, en una serie
numeérica abierta y de un orden no definido, pensariamos en un sin-
namero de elementos tales como: Estado, modo de organizacién de
actividades, religion y la forma de manifestarla, fiestas, etc. Pero en
muy poca medida caeriamos en la cuenta de que en este conglomera-
do material (fisico)® reposa, se subtiende y subyace en €l un terreno
natural transformado como «ciudad». Este hecho sélo nos es recorda-
do con cierta frecuencia con eventos que, cuando nos percatamos y

2 Cfr., Mumford, op. cit., p. 25.
® En lo sucesivo emplearemos de manera equivalente los términos material y fisico, por lo
que seran utilizados en forma indiferente uno y otro.
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reflexionamos en ellos, sobrepasan nuestra capacidad de asombro ta-
les como una inundacidén, un terremoto, un ciclon, una ventolera, el
estruendor de un trueno, el resplandor de un reldampago, o la lluvia
misma. La Naturaleza «recobra», suele decirse, su lugar en la Tierra.
Tales acontecimientos «naturales» ponen al descubierto la «vulnerabi-
lidad» del hombre y de su «ciudad», es decir, nos colocan en la cuenta
de que, a pesar de la técnica puesta al servicio de la edificacion, el hom-
bre puede ser «rebasado por la naturaleza».

A estos supuestos no se ha agregado aun la idea en la que mas alla
de la ciudad hay «campo», un lugar social «pegado a la naturaleza», es
decir, un lugar de la vida humana que no es ni ciudad ni naturaleza
sino una mediacién entre una y otra. Campo es un sitio en el que la
significatividad* que domina es la del discurso de la «domesticacion
de la tierra», su dispersion y extension. Por ultimo, aparece en esta
reflexion casual la Naturaleza aislada, alejada de la ciudad. En un terri-
torio, en el mejor de los casos, «libre», «silvestre» o «virgen».®

Pensando asi el problema, en lo que toca al fundamento fisico de la
ciudad, éste resulta sumamente sintomatico, pues, sin percatarnos de
ello, somos participes secretos de un, si se acepta la expresion, «citi-
centrismo», pues la cercania o lejania de la vida humana colectiva la
pensamos desde y en funcién de la ciudad. Aunque, cabe la pregunta,
(es posible pensarla de otra manera?, ;jes posible pensar el problema
desde otro lugar que no sea ella misma?, ;podria pensarse la ciudad
desde el campo?, ;no resultaria completamente desventurado intentar
siquiera la ocurrencia de pensar la ciudad «desde la Naturaleza»?, ;no
consistiria tal vez la desventura misma en el hecho de que todo pensar
como pensar filosofico proviene (en todo tiempo en que este es asi) de
la ciudad? Pareceria claro, dentro de una reflexiéon coherente, suponer
que independientemente de ddnde surja el pensar (en el hipotético
caso de que pudiera «provenir» del «campo» o «de» la «naturaleza»)
el problema no consiste en su «proveniencia», sino en cémo ésta es
incluida en el todo, es decir, como el pensar mismo es parte de este

* Volveremos mas adelante, sobre esta problematica (capitulo 1v).
> Lo cual resulta hoy algo que podriamos llamar la utopia en «primer grado», la utopia de la
«naturaleza».
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todo; al que denominamos «mundo» y, para ser aun mas especificos,
«mundo social». La fuente del problema radica en la forma en que la
ciudad y el pensador se conciben dentro de la relacidon naturaleza-cam-
po-ciudad-hombre (N-Co-Cd-H)*. Asistimos, entonces, a un proble-
ma triple:

1. De un lado observamos la sensacion de sobrepujamiento del hom-
bre citadino por la «naturaleza».

2. De otro lado observamos el sesgo para pensar desde la ciudad el vin-
culo entre hombre-naturaleza.

3. Por ultimo, identificamos la relacién existente en los elementos vin-
culados en este nivel del analisis: el hombre (Habitador de la ciu-
dad)-la Ciudad-el Campo-la Naturaleza (Hc-Cd-Co-N).

Los tres puntos sintetizan la facticidad del problema que la pregunta
(como el hombre es? puede desplegar mostrando una cara de ella. La
condensacion pone al descubierto tres aspectos del problema. De ma-
nera correspondiente:

1. Vida social (dependiente de la «naturaleza»).
2. Pensamiento (citificado).
3. Existenciaridad (realidad) multiple (Hc-Cd-Co-N).

Los indicios de este andlisis previo es claro si se muestran por lo menos
dos cosas:

4 En esta investigacion resaltamos sélo el eslabdn constituido por la ciudad como mediaciéon

de la relacién H-N, por considerarlo como el nudo problematico central que mayor conflicto
genera en las formas de expresion humana del proceso civilizatorio/proceso de humanizacion,
sin por ello dejar de tener presente, en ningin momento, el papel fundamental que ocupa el
campo en el didlogo permanente H-N y H-H, asi como dentro de la distincién esencial entre
comunidad (Gemeinschaft) y sociedad (Gesellschaft), destacada por F. Tonnies y en buena
medida sugerida por M. Heidegger tras su consideracién de un «habitar fundamental».
Pensar la ciudad sin campo es pensar al hombre (citadino) en detrimento del hombre (rural)
mismo en su estado «natural» en mayor o en menor grado.
Cuando destacamos a la ciudad en la mediacién H-N, destacamos su realidad enajenada
como relacion problematica Realidad, No-Realidad. En la resaltacion de lo que la ciudad es,
resaltamos de manera concomitante lo que ella no-es, su potencialidad. Potentia es posibilidad,
esperanza y utopia.
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a)Lo que la ciudad es internamente (andlisis enddgeno).
b)Lo que la ciudad es externamente (analisis exdgeno).

Dicho en otros términos: analizar lo que la ciudad es, implica ya, al
mismo tiempo, el andlisis de lo que ella no es. Lo que ella es respecto al
hombre, y lo que ella es con respecto a la naturaleza. En el primer
camino se sefiala un sentido politico y en el segundo otro fisico. Estos
dos planos determinan lo peculiarmente humano y es a partir de ellos
como se establecera lo que la ciudad es internamente a su inmediatez
(politicidad y fisicidad de lo humano-citadino y, en una medida distin-
ta, lo que ella es «externamente» (negacién de campo y naturaleza), en
su mediatez y «lejania» relativa. Todo esto resulta discutible y merece
ser aclarado.

B

La distincion entre lo que la ciudad es (creacion humana, artificio) y lo
que lo diferencia de ella (campo, naturaleza) se situa alli donde una y
otra coinciden: en su naturalidad. El sobrepujamiento del hombre y la
ciudad por la naturaleza, no es mas que la evidenciacién de su natura-
lidad, tanto de sus producciones, como de él mismo en calidad de pro-
duccion natural. Lo cual quiere decir que el hombre antes que ser hombre,*
es un ser natural constituido por ingredientes o elementos naturales
tanto en su origen (génesis) genérico, su gestacion como individuo,
como a lo largo de su existencia. Desde los materiales genéticos que
favorecen nucleicamente la vida, hasta los materiales que propician
histéricamente su existencia en la Tierra, son todos ellos naturales. Con
ello debe entenderse que toda creacion humana (incluida la Ciudad)
es, en primera instancia y no en «ultima», natural, es decir, esta consti-
tuida por ingredientes o materiales que, aun con sus transformacio-
nes, provienen de la naturaleza. Pero son éstas transformaciones la

¢ Para Max Scheler existen cinco modos fundamentales de autoconcepciéon del hombre.
Como: 1. Creatura de Dios, 2. Homo sapiens, 3. Homo faber (ser instintivo), 4. «<Homunculo»
(desertor de la vida: via muerta de toda la vida en general, él mismo: enfermedad) y 5.
«Superhombre»: Ubermensch: persona de maximum de voluntad responsable (cfr., Max
Scheler, La idea del hombre y la historia, Buenos Aires, Fausto, 1996).
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expresion gracias a la cual el hombre muestra lo que él es, es decir, lo
que lo diferencia de los demas seres, su hominidad (humanidad natu-
ral). Transformar significa no sélo cambiar de forma (trans-figurar, meta-
morfosear), sino otorgarle una forma al ras de lo humano, apegado a
las necesidades del hombre, en una palabra: humanizar. El humanizar
trae consigo la edificacion de un mundo humano trans-naturalizado, y
trans-naturalizar, por tanto, quiere decir mudar la forma natural para
otorgarle a la naturaleza otra forma, la forma social, es decir, humana.

El hombre genérico’ vive en un mundo (la Tierra), integrado en un
cosmos (universo) que él llena de sentido y significatividad, y en el que,
desde los «materiales» (dimensiones) mas abstractos como el tiempo y
el espacio, hasta los mas concretos, (la vida, su materia y su forma) no
serian posibles si no fuera por su humanidad y socialidad.

La fundamentacion de toda busqueda de la esencia humana arriba,
necesariamente, a su entrelazamiento radical del hombre con su mun-
do a condicién de que éste mundo sea erigido en su naturalidad como
social. Esta condicién no es un thelos o fin ultimo al que todo ser como
humano tenga que aspirar o conquistar, sino es un principio. Es el co-
mienzo que marca todo inicio, es el comienzo de todo lo que es. «<Mun-
do», «Tierra» y «Universo» pierden todo sentido de no ser por el
«hombre», y el ser-hombre, a su vez, pierde toda significatividad si no
es por su socialidad (substrato de lo humano).

Un hombre aislado es un no-hombre, es un amoAlTikov [zoon
apolitikon]. De la misma forma que no hay «hombre» sin Tierra, no
hay «hombre» sin socialidad. La «Tierra» es su «mundo fisico» y la
socialidad es su «mundo politico». El «<mundo social» es la «patria» sin
la cual el hombre no sobreviviria dentro de aquella otra «matria
primigenia» progenitora, dadora de vida. La unificacion de ambos

7 Para Marx el hombre es un ser genérico por los siguientes hechos:

a)Convierte el género en su objeto tanto practica como tedricamente.

b) Hace de su actividad vital una actividad conciente (a diferencia de los animales que
forman una unidad directa con esa actividad).

c) Hace de su actividad una actividad libre.

d) Mediante el acto de engendrar practicamente un mundo de objetos (elaboracion de su
naturaleza inorganica) el hombre se comprueba como ser genérico conciente.

e) Esta produccion (trabajo) es su vida genérica laboriosa. (Cfr., K. Marx, Manuscritos..., pp.
599-601).
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mundos (Tierra y socialidad, lo fisico y lo politico) es lo que, en rigor,
hace «mundo». La «Tierra» por si sola, equivale a decir vida y el hom-
bre para edificarla como «Mundo» exige de si mismo su socializacion.
Socializar es transformar la Tierra en «Mundo». No hay Mundo sin
Tierra, como tampoco hay socialidad sin hombre. Socializacion y
mundizacion no son mdas que dos versiones del mismo rostro huma-
no: la unificacion de lo fisico y lo politico. La «curvacion» del mundo y
del universo no hay que buscarla mas alld de la Tierra ni mas aca del
atomo, se encuentran en dicha unificacion. Es ella la verdadera
curvadora del mundo y del universo, del tiempo y del espacio.?

Tierra es, pues, Naturaleza (natura naturans) y hombre en cuanto
que es socializacién, es «Mundo» (natura naturata).® Toda accion hu-
mana es socializacion, edificacion de mundo, por lo que socialidad y
mundidad son dos status del mismo proceso. Un hombre que busca
fuera de la Tierra, no busca su esencia (la socialidad), sino un mds alld
de ella. «<Mas alla» es, en este caso, negacion de «<mundo». Y «Mundo»
es, en primer lugar, pre-esencia social. Estar pre-sente es estar con los
otros como pre-condicidn. Estar mas alla de los otros, es la negacion de
ellos en la mismidad. Ser-social es necesariamente estar-en-el-mundo-
social.

No puede dejar de sorprender la pretension del hombre de ser «uni-
versal» en la falsa intuicion de la Tierra como Universo (Cosmos) mos-
trando, en verdad, su finitud 6rbica, su mundidad. Por lo que el hombre
como ser «universal» (que hace historia «universal») no es mdas que otro

8 Una de las grandes contribuciones de Einstein a la ciencia fisica mediante la teoria de la
relatividad general es la consideracion de la presencia de un campo gravitacional (a diferencia
de Newton quien consideraba la presencia de una fuerza de accién gravitacional instantanea
a distancia) que implicé el establecimiento de que la materia y la geometria del espacio
estan ligadas: la materia curva el espacio-tiempo en su entorno; las fuerzas gravitatorias son
el resultado del movimiento en este espacio-tiempo curvo. De esta teoria se desprendié el
«principio cosmoldgico» que establece que el Universo es homogéneo e isotropico bajo
la idea de expansion o contracciéon en un espacio curvo segun los valores de una constante
cosmoldgica. (Cfr., Arcadio Poveda, et. al., «Einstein y la cosmologia moderna», En el
centenario de Einstein, México, El Colegio Nacional, 1981. Basicamente: A. Einstein, Sobre la
teoria de la relatividad especial y general, Barcelona, Altaya, 1998. En especial § 28, 29,
«Principio de la relatividad general». Einstein-L. Infeld, La fisica, aventura del pensamiento,
Buenos Aires, Losada, 1939. Especialmente: «Espacio y Tiempo»; «El origen y el destino
del universo»).

Véase esta idea en Félix Duque, «Exaltacion de la ciudad», en Filosofia de la técnica de la
naturaleza, Madrid, Tecnos, 1986, p. 158.
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mito. El hombre (socia-ble) que se busca fuera de su socialidad es un
negador de «<mundo», es un ser meta-fisico que potencializa la autodes-
truccién de su socialidad-mundo, se trata de un ser que no encuentra su
«mundo» (social) en este Mundo; y no encontrar Mundo quiere decir
no encontrarse a si mismo como ser-social. La arrogancia e inicuidad del
universalismo, debemos decirlo, no pueden verse sino diezmados con
todo humanismo que se pega a la Tierra, pues es alli donde el hombre se
ase («sujeta») a si mismo en su humanidad, siempre que ésta sea edifica-
da como socialidad-mundo. Decir «naturalidad del “‘mundo social’» su-
pone la revision de por lo menos tres ideas:

1. La idea de «naturaleza» (status subyacente de lo social como «natu-
ral»).

2. La idea de socialidad del «mundo» (existencia de lo humano como
social: hombre=ser social).

3.La idea de «mundo», como «mundo social».

Estas tres nociones constituyen los pre-supuestos sin los cuales toda fun-
damentacion de la ciudad, en el doble plano de su existencia fisica y
politica, seria imposible.

1. Con el término «natural-idad» se intenta sefialar que «algo contiene
‘naturaleza’» o, dicho de otro modo, tiene a la «naturaleza» como
substrato. Y con este término, en diversos contextos, se acostum-
bra también hacer referencia a «mundo», «cosmos» y «universo».

La palabra «naturaleza» proviene del término natura, que esta asocia-
do, desde los romanos, con la idea griega primigenia de ¢vc16.° Natura
viene de nasci, nacer, surgir (en griego yev). Natura es lo que hace que
algo surja de si mismo."

10 Aristoteles la define asi a la puoig: «la naturaleza [sic] se entiende, en un sentido, [como] la
materia sujeto de cada ser, que posee en si misma el principio del movimiento y del cambio.
En otro sentido, en cambio, es la forma y la esencia, que entra a formar parte de la definicién».
(Cfr., «Fisica», en Obras, Madrid, Aguilar, 1967, pp. 586, 587).

" Cfr., M. Heidegger, «Sobre la esencia y el concepto de la guoig», en Hitos, Madrid, Alianza,
2000, p. 199.
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En la acepcién griega del término guoic de acuerdo con Heideg-
ger, significa la fuerza imperante que permanece regulada por ella mis-
ma. Expresa lo que se abre por si solo (por ejemplo: el abrirse de una
rosa), lo que se despliega e inaugura abriéndose; lo que se manifiesta
en su apariciéon mediante tal despliegue y que asi se sostiene y perma-
nece en si mismo; lo que impera en tanto inaugurado y permanente. '?

En Kant «naturaleza» es, por un lado, el ser de las cosas, que esta
determinado por leyes naturales. Por otro lado, es la totalidad de los
objetos de la experiencia.”

En Hegel la «naturaleza» ha sido determinada como la idea en la
forma del ser-otro. Como idea, es la negacién de si misma y exterior a si.
La «naturaleza» no es exterior solo relativamente respecto a la idea (y
respecto a la existencia subjetiva de la idea, el espiritu), sino que la exte-
rioridad constituye la determinacidn, en la cual ella es como «naturale-
za»." En el sistema hegeliano la «naturaleza» se halla triplemente dividida
segun un silogismo en el que lo general estd determinado por la materia
(exterioridad e infinito aislamiento: esfera de la mecdnica); lo particular
es una reflexion, cuyo ser en si es la individualidad natural (esfera de la
fisica); y lo singular es la determinacién de la subjetividad, en la cual las
diferencias reales de la forma son ademads referidas a la unidad ideal, que
se ha encontrado a si misma y es para si (esfera organica)."

En Marx, la «naturaleza» (la tierra) es la fuente de toda riqueza y
de todos los valores de uso.'®* En su momento, él mostrd su desacuerdo
con la idea hegeliana de naturaleza del siguiente modo: «La naturaleza
en cuanto naturaleza, es decir, en cuanto atin se distingue sensorialmente
de aquél sentido recondito, oculto en ella, la naturaleza como algo se-
parado, distinto de estas abstracciones,'” es la nada, una nada que se
comprueba como nada, carece de sentido, o tiene solamente el sentido de

2 Cfr. M. Heidegger, Introduccion a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 1999, p. 23.

B Cfr. M. Kant, Prolegomenos a toda metafisica del porvenir, México, Porrtia, 1985, pp. 51, 52 (§§
14, 16).

4 Cfr. F. Hegel, Enciclopedia de las ciencias filosdficas, México, Porrua, 1985, p. 120 (§ 247).

5 Ibid., p. 123 (§ 252).

16 K. Marx, Critica del Programa de Gotha, en Obras Escogidas, Moscu.

17 Referencia a la Légica de Hegel, en la que dice: «La luz es la forma natural, la reflexién en si.
El cuerpo como luna y cometa es la forma natural de la antitesis...», etc. (Cfr., loc. cit.).
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un algo externo que se ha abandonado».” La «naturaleza» es para Marx
el cuerpo inorgdnico del hombre; es decir, la naturaleza en cuanto no es
ella misma el cuerpo humano. Cuerpo inorginico tiene dos sentidos:

e Como medio de vida directo.
e Como la materia, el objeto y el instrumento de la actividad vital."

Para Heidegger la «naturaleza» no es propiamente un concepto, sino
la manifestaciéon de un problema, el de la mutacién de lo que los grie-
gos llamaron ¢@uotc. El ser de la guolg y la puolg en cuanto ser son
para él indemostrables.”” Se trata de mucho mdas que un concepto, es
una de las maneras que el Ser tiene de manifestarse (forma de dacion®
del Ser). En la cuestiéon de la «naturaleza» aparece lo que €l llama
criticamente el «proyecto matematico de la naturaleza»,” en el que la
«naturaleza» es tenida, por la calculabilidad de la técnica del hombre,
como mero «reservorio» («recurso»). En dicha calculabilidad de la téc-
nica humana (en general), el hombre muestra el «olvido del Ser» en el
que la mutacién de la Quolg en «naturaleza» es una, si no es que la
mas importante, expresion del «olvido el Ser» en su modalidad origi-
naria de la Quolg griega.

A laidea de «naturaleza» suelen asignarsele, por lo menos, dos senti-
dos complementarios uno del otro: 1. Planetario (vitalista) y 2.
Universalista (inertista). En verdad lo que aqui se presenta con esta do-
ble significacion, es la reproduccion a nivel cosmologico del esquema
Sujeto-Objeto (5-O),* en el sujeto (la vida terrestre) se encuentra en-

8 K. Marx, «Critica de la filosofia y la dialéctica hegelianas en general», en Manuscritos
Econdémico Filosoficos de 1844», Escritos de Juventud, t. 1, México 1982, FCE, p. 662.

¥ Ibid, p. 599.

X Cfr., «Sobre la esencia y el concepto...», p. 218.

La idea de «modo como se da ser» (dacion del ser) es expuesta por Heidegger en su conferencia

de 1968 Tiempo y Ser (Cfr., Filosofia, ciencia y técnica, ed. Universitaria, Santiago de Chile,

1997, p. 281 y ss.).

2 El problema de un «proyecto matematico de la naturaleza» es presentado en diversas partes
de la obra de Heidegger como la «ciencia matematica de la naturaleza», la «moderna teoria
fisicalista de la naturaleza», etc. (Véase, p. ¢j., La Epoca de la imagen del mundo, La pregunta
por la técnica, Identidad y diferencia: varias ediciones).

% Esquematizacion-reduccion tan criticada por Heidegger como desdén antimodernista-
anticartesiano escicionista del pensar y del ser, mutaciéon que parte de la sentencia: cogito
ergo sumi.

N
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frentado al objeto (el universo, el ser otro). La expresion de este «enfren-
tamiento» es, sin duda, un problema metafisico cuando éste es pensado
de esa forma, sin embargo, tanto las concepciones de Marx y Heidegger
(la organicidad y la «ser-idad») otorgan al fendémeno «naturaleza» su
caracter de unidad y totalidad, el ser (lo Ser, lo que es) es unitario.

En esta doble perspectiva, la naturaleza en su existencia planetaria
suele asociarse, a su vez, con la idea doble, por un lado, de a) una natu-
raleza «orgdanica», y por otro, b) de una naturaleza inorganica. Natura-
leza orgdnica es aquella parte de la Naturaleza que posee vida. En su
sentido restringido, vida es la fysisidad de la naturaleza, una porcion
esencial de cosmos que «se despliega, se sostiene y permanece en si
misma abriéndose» [acontecer-abierto o apertura]. Lo organico es lo
que posee vida, fuerza vital, pero también lo que existe como organis-
mo viviente (vida organica), como todo orgdnico (planeta Tierra). La
«naturaleza organica» seria imposible sin la «naturaleza inorganica»,
pues no hay elementos (quimicos) vitales sin elementos (quimicos) en
general, no hay planeta Tierra sin Universo. En la medida en que la
Tierra es un planeta es «universal» (cosmos) y en la medida que el
planeta Tierra es vida es cosmologicamente un mundo: el «mundo vi-
viente». Toda vida es, necesariamente, existencia, pero no toda existen-
cia es, necesariamente, vida. La vida organica, es la peculiaridad
planetaria de la existencia o, dicho de otra forma, es lo planetario de la
vida. Apelamos, en rigor, al sentido planetario del «mundo viviente», lo
planetario del mundo como vida, y a la vida del mundo como planeta.

En un segundo sentido, la Naturaleza como algo extendido mas
alla de los limites del orbe es un cosmos, una extension sin limites, un
universo. La naturaleza es infinita en la medida que es universal y ella
es asi solo cuando en cada dimension se hacen presentes las formas de
la naturalidad, vitales o inertes, organicas o inorganicas. Todo lo uni-
versal es natural y todo lo natural es universal o universalizable.** La

2 Universal se denomina a aquello que por naturaleza pertenece a la pluralidad (Aristoteles,
Metafisica, vii, 13, Madrid, Gredos, p. 326, 1998). Para Marx la universalidad —especificamente
humana- se manifiesta cabalmente en la practica, en la «universalidad con que convierte a
toda la naturaleza en su cuerpo inorgdnico» (medio de vida directo: materia, objeto,
instrumento), (¢fr., Marx, Manuscritos..., p. 599); definicién que coincide con la idea hegeliana
que dice «lo universal es el género que en su individualidad exclusiva es idéntico a si
mismo» (Hegel, Enciclopedia de las ciencias filosdficas, México, Porraa, 1985, p. 93, trad. E.
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vida, hasta donde hoy se sabe, es terrestre por el hecho de darse en la
Tierra como «planeta». Pero no porque este planeta sea la Tierra (lugar
de vida en el cosmos) se geocentriza el universo, sino que éste como tal,
contiene la vida como potentia, gracias a que la Tierra es un planeta, un
elemento en el cosmos y no un capricho de la Naturaleza (esto es, de-
bido a su naturalidad).

1. La idea de socialidad del «mundo» tiene como supuesto el concepto
de socialidad y, a su vez, presupone una delimitacion de «lo huma-
no» en particular, y del «<hombre» en general.

a) «Lo humano» sefiala, al mismo tiempo, lo «no-humano». Donde
uno y otro coinciden es la animalidad. En ella se muestra la naturali-
dad bioldégica en su expresidén primaria, originaria, elemental. En su
animalidad el hombre muestra su existencia, su vitalidad y su necesi-
dad. Como un ser que existe, es algo presente (un ser entre los demas
seres: un ser fisico) que se hace presente en un determinado espacio (la
Tierra) y en un determinado tiempo (tiempo geo-logico: planetario).
Como ser vivo manifiesta la naturaleza moévil de sus érganos (pies,
manos, tronco, cabeza, etc.) en su medio (médium-habitat) natural
(como ser fisico-quimico). Y lo humano como necesidad expresa su
co-existencia y co-dependencia con y de los demas seres (ser biologico:
habitante). En este nivel de existencia, el hombre no es «arrojado a la
animalidad» (Heidegger) sino ex-traido de ella. En dicha ex-traccién el
hombre no pierde en su hominidad mas de lo que gana en su animali-
dad, en ésta, recupera su capacidad fundante: su originariedad plane-
taria, recupera su naturalidad.

Ovejero M.). La vida humana como realidad planetaria es una universalidad concreta
estructurada como totalidad genérica de posibilidad abierta hacia la vida como Universo y,
por tanto, universalizable, es decir, como un conjunto humano cuyos valores, proyectos
vitales y conquistas dignos o no de estatuirse, pueden instaurarse como fundamentos de
una construccion especifica de universo (kosmos). En este sentido la ciudad como proyecto
especifico de trans-naturalizacidon (produccién de objetos como «mundo») debe ser digno
de enjuiciamiento en el ambito de la «universalizaciéon». Por tanto, debe concederse la
apertura critica de la idea hegeliana: «La universalidad, antes como género y ahora también
como ambito de las especies es, de tal modo, determinada y puesta como totalidad» (Hegel,
loc. cit.); entendiendo aqui el «ambito de las especies» como proyectos de humanidad
(«tipos ideales» de hombre). (Véanse las nociones de hombre de Max Scheler).
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b) En rigor, no seria posible una delimitacién de «lo humano» sin
una delimitacion del «<hombre». De-limitar debe querer decir siem-
pre, en el caso de «lo humano», un comienzo, un inicio, un punto de
arranque (nunca un final) en el que se funda y se sostiene la humani-
dad de «lo humano». Y este comienzo no es otro que el de la terrenalidad
planetaria (naturalidad-mundo). No se trata de un problema ontologico
(metafisico y teodrico) sino ontico (fisico-factico). Es en esta onticidad
de lo factico donde el hombre expresa su naturalidad fundante, su
fysisidad planetaria (terrenalidad). En el estar sobre la Tierra manifies-
ta su animalidad, su objetividad.

En las diversas conceptualizaciones del hombre que se han elabo-
rado (como homo sapiens, homo faber, homo oeconomicus, y aun la judeo-
cristiana del hombre como ser expulsado a la «Tierra», y la del
«homunculo») priva, en el fondo, la «naturalidad», la idea de un ser
pegado a la Tierra. Pero lo que lo ex-trae (sin sus-traerlo) del zoologismo
es su racionalidad como potentia, entendida ella como realidad posi-
ble. El «<hombre» como {@mv Aoyov eyov (animal rationale) o ser vi-
viente dotado de razon, es, dnticamente, un ser planetario, un ser
pegado al «<mundo viviente», a la Tierra. Todas las concepciones oposi-
toras a este principio (comienzo originario), niegan su naturalidad,
hacen del «<hombre» un ser meta-fisico (ontoldgico-cosmoldgico), lo
expulsan, metafisicamente, de la Tierra en una operacién inversa a la
judeo-cristiana arrojandolo al cosmos, es decir, lo cosmologizan ha-
ciéndolo naufrago del Universo (Cosmos), extra terrenal, lo convier-
ten, sin percatarse de ello, en un apatrida cosmo-légico.

A esta delimitacién del hombre como animal rationale, que deno-
minaremos delimitacion general del «hombre» se presenta otra delimi-
tacion que denominaremos delimitacion particular, y que cualifica al
hombre como {@ov moAttikov (animal politico).

Esta delimitacion particular (aristotélica) coloca al hombre en la polis
(en la ciudad-politica), es decir, en la socialidad. «Animal politico» alu-
de, en primer término, a un ser natural cuya animalidad subyace en la
vida social, en la vida de unos seres con otros cuya «naturaleza» es,
ahora, la polis. Un «animal politico» en tanto «hombre», es un homo
urbanicus (homo civis), un ser que vive en «ciudad».
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Parece ser claro que entre el hombre como «animal racional» y el
hombre como «animal politico» existe una enorme separacién histori-
ca. Lo que no parece ser claro es por qué ésta determinacién fue esta-
blecida asi por Aristoteles. En direccion de esta claridez no puede dejarse
de lado la idea de que en ello hay un proceso histdrico-genético en el
que el hombre como ser natural es sacado de su animalidad por un
atributo peculiar perteneciente solo a él: su «racionalidad». El «paso»
de un «animal racional» a un «animal politico» es un salto en el tiem-
po v en el espacio. En el tiempo es el «salto» del tiempo planetario
(astronomico-fisico y no-cosmoldgico)® hacia el tiempo histérico (hu-
manizado). En el espacio es el «salto» del espacio natural hacia el espa-
cio social. En ambas dimensiones espacio-tiempo aparece como
supuesto el «salto» de la movilidad a su negacién; del «<nomadismo»,
al «sedentarismo». Este «salto» en su conjunto es lo que podriamos
denominar proceso de humanizacion.

Entendida la humanizacién como proceso resulta comprensible que
el hombre como «animal politico» y el hombre como «animal racio-
nal» no son lo mismo. Mas aun: que el «animal politico» presupone ya
la idea del «animal racional», pero no la afirmacién inversa. No toda
concepcion del hombre como «animal racional» presupone una con-
cepcién del hombre como «animal politico» si por ello se entiende «vivir
en ciudad», a la vida del ser-animal que hace de su convivencia una
ciudad-polis. Pues la ciudad no ha existido siempre.?® De ahi la tras-
cendencia de entender el paso («salto») de uno a otro como grados del
proceso y sefialar, en la esencialidad de éste, al hombre como animal
social-racional, caracteristica transhistorica fundamental (histérico-
genética potencial) de la Tierra. Dicho de otra manera, lo esencialmen-
te peculiar de lo humano con respecto al resto del reino animal consiste
en que es €l el tnico animal que ademas de vivir en sociedad, es racio-
nal, lo cual es valido para toda temporeidad e historicidad de la exis-
tencia humana.

% El tiempo historico es al tiempo geoldgico, lo que el tiempo planetario es al tiempo
cosmolégico (la relaciéon no es una relacidn fisico-matematica sino una relacién déntico-
ontoldgica).

% (Cfr., problematica del Capitulo I).
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La significacion de la idea de «mundo» como «mundo social» atra-
viesa, en primer término, por la polisemia del término «mundo» y
permite emplearlo en sentidos y contextos tan diversos como formas
de pensamiento, culturas e intenciones puedan encontrarse en la
historiografia en general o en la historia de la filosofia en particular.
Estos sentidos van desde la idea de «mundo» como el conjunto de todo
lo existente; como sindonimo de Tierra, de Universo, de koGuog [Kosmos]
e incluso, de «Naturaleza», sin considerar las nociones miticas com-
plementarias de hiper-mundo e infra-mundo que acompana a las cul-
turas antiguas a uno y otro extremo del planeta. Dominan, por lo
menos, cuatro sentidos de lo que llamamos «mundo»:

Primero:

a) El «mundo» como lo «sin-fin», lo infinito [dpeiron] del arkhé
fundante, de Anaximandro, término correlativo a xoouog y a uni-
verso, es decir, en un sentido cosmoldgico de multiplicidad ordena-
da y cambiante no creada (fysis).

b) El «mundo» como el conjunto de todas las cosas creadas por Dios,
de acuerdo a la idea judeo-cristiana.

Segundo:

a) El «<mundo» (mundus) como «lo limpio» (ordenado) contrapuesto
a lo in-mundo, lo negativo pecaminoso.

b) En un sentido positivo, aparece con una significaciéon opuesta en la
que lo «mundano»representa lo frivolo, en oposicion a la vida pia-
dosa.

Ambas acepciones pertenecen a la vertiente judeo-cristiana medieval
que modifica el sentido de una creacion ex-nihilo del mundo (conjunto
de todas las cosas: universo) simplificaAndolas a la inmediatez, a la cer-
cania de lo humano de las cosas, a la naturaleza inmediata, en el mejor
caso, transformada por el hombre, en su vida «terrenal» (atn no pla-
netaria).
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Tercero:

a) Un tercer sentido parte de Platon bajo la idea de un mundo dual:
como «mundo de las ideas» y como «mundo fisico» meramente.
El primero sélo es cognoscible por la razén («mundo inteligible») y
el segundo por los sentidos («mundo sensible»).

Si bien, en la historia del pensamiento filoséfico, encontramos distin-
tas acepciones de la palabra «mundo», es Platéon quien siembra la se-
milla y es él el introductor de la dualidad pensar-ser como dualidad de
«mundo» (mundo de las ideas/mundo de las cosas reales). Descartes
no hace sino profundizar un problema mil afios anterior bajo la ver-
sidén cristiana de la finitud del hombre (res cogitans) creado por Dios
(res infinita) y puesto en un conjunto cuya extension (res extensa) es un
«mundo». El enfrentamiento (choque) del «<hombre» (sujeto-indivi-
dual), con su «mundo» (objeto exterior), se hace patente y explicito.
Las distintas variantes de este problema?® aparecen en la historia de las
ideas y de la cultura, como modalidades cuyo centro es, para emplear
los términos de M. Scheler, el «puesto del hombre en el ‘kosmoV’», es
decir, en un sentido cosmoldgico. Se trata de un ser desgarrado, erran-
te, apatrida de «mundo». El sujeto frente al objeto es un ser doble-
mente desgarrado porque es ndufrago de la delimitacion de lo humano
como «mundo» (mundo de la vida: la Tierra) y del mundo como «mun-
do humano» (la socialidad). Tanto Marx como Heidegger son suma-
mente enfaticos al sefialar la inseparabilidad sujeto-objeto. El primero
en la explicitaciéon del «mundo» como «mundo sensible» y «natural»;
el segundo en la indivisibilidad del Ser como pensar-presencia-dacion.
Para Marx la separabilidad sdlo se da en la mente, en la abstraccion.
Para Heidegger ni siquiera alli, el Ser es unidad.

7 El «mundo» como causa de las ideas (Locke); como, mas bien, causa de las percepciones
(Berkeley); como lo que estd mas alla del limite de la experiencia (Hume); como lo que, por
estar mas alla de los limites del conocimiento empirico, como totalidad absoluta, hace que
el hombre choque con antinomias (Kant); como voluntad y representacién (Schopenhauer);
como Weltanschauungen —concepciones del mundo- (Fenomenologia, Dilthey, por ejemplo);
o como Lebenswelt (mundo de la vida: Husserl).
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Cuarto:

a) La acepcién de «mundo» es la que atafie a su estatus de planeta,
haciendo del problema un asunto que no es ontologico sino 6ntico.
Onticidad es inmediatez factica abstracta, es, en términos de Hei-
degger, circunmundidad en expansién, pero una expansién que
tiene como limite (fisico-bioldgico, quimico, geografico, geo-1ogi-
co, histdrico, etc.) lo planetario de la Tierra. No hay vida sin Tierra.
No hay vida humana sin vida en general y sin Tierra. Y no hay
historia sin vida humana y sin Tierra. La Tierra adquiere sentido
solo por la historia y ésta, por la vida humana, pero la Tierra sin
historia es sdlo estatuto planetario viviente, es ya «mundo vivien-
te» pero aun no un mundo-de-la-vida (Lebenswelt) entendido como
«mundo social-humano».

La vigencia de este sentido planetario de «<mundo» no arranco sino hasta
que fue «descubierta» América por Colén en 1492 (marcando los albores
del siglo xvi). Acontecimiento que no sdlo trajo un revolucionamiento de
la geografia con sus nuevas demarcaciones en la historia, la astronomia, la
fisica, etc., sino en la nocidn teoldgica y ontoldgica de «circunmundidad»
y la postrera «universalidad capitalista mercantilista». Con el «descubri-
miento» de América no se descubre el «Nuevo Mundo» sino un «mundo
nuevo» (enteramente nuevo): lo que se des-cubre (des-vela) es la completud
de la Tierra en su circunmundidad, el «Mundo».

«Mundo» no fue siempre circunmundidad planetaria, como habra
de desprenderse de las afirmaciones anteriores. Pues «mundo» es un
«proceso» de edificacion cultural, es decir, un proceso genético y desa-
rrollo civilizatorios. Si por civilizacién, se comprende a la edificacion
de la ciudad, y ésta es entendida como vida colectiva en «ciudad» (civis).
Entonces el «cive» (ciudadano), es el «homo civis», la expresion moder-
na del «animal politico». Por civilizar debe entenderse el levantar o
edificar «mundo» en y con la «ciudad», encontrando su significado en
la transformacion del espacio-tiempo rurales en espacio-tiempo
citadinos. Trae consigo la transformacién de la vida aldeana y rural en
comunidad, en vida colectiva en sociedad. Civilizar es, pues, erigir ciu-
dad enarbolando «mundo».
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«Mundo» no fue siempre el «mundo» sino la suma de espacios
individuales® reagrupados por €l. A este micro-cosmos le llam¢ Braudel
economia-mundo, refiriéndose siempre a las sociedades humanas.” Se-
gun esto, Europa se convierte en economia-mundo hasta el siglo xi, sin
embargo, no deja de reconocer la presencia de este tipo de emplaza-
mientos a lo largo de la historia. «Siempre ha habido economias-mun-
do, al menos desde hace mucho tiempo. Lo mismo que desde siempre,
o al menos desde hace mucho tiempo, hubo sociedades, civilizaciones,
Estados y hasta Imperios».*

La afirmacion anterior debe ser precisada, pues no hay sociedad,
civilizacion, Estado, Imperio ni, por tanto, economia-mundo sin «ciu-
dad» y ella no ha existido «siempre», su antigiiedad data de alrededor
de 10 000 afios, por lo que la observacion de Braudel resulta cierta si su
«siempre» o «desde hace mucho tiempo», cae en esta «precision» de
tiempo.

12. HUMANIZACION DEL MUNDO NATURAL

Entendida la humanizacién como proceso, la ciudad ha sido desde su
inicio, en cada momento, el estadio ultimo y mds «reciente»® del pro-
ceso de humanizacion. Esto quiere decir que «lo humano», aparece, en
el espacio-tiempo de la socialidad, como un «proceso de civilizacion»:
un proceso de urbanizacidn realizada por el hombre como «animal
politico» como animal que vive en ciudad. Civilizar es edificar ciudad,
es hacer del hombre un homo urbanicus,” un «ciudadano», y de €l un
habitador de ciudad. De un ser que hace de su «habitat», una ciudad.

# Espacios econémicos o no-econdmicos (como aclara Braudel).

» Braudel define una economia-mundo de la siguiente manera: «Es una suma de espacios
individuales, econdmicos y no econémicos reagrupados por ella; que abarca una superficie
enorme (en principio es la mas vasta zona de coherencia, en tal o cual época, en una parte
determinada del globo); que traspasa, de ordinario, los limites de los otros agrupamientos
masivos de la historia». (Cfr., F. Braudel, Civilizacion material, economia y capitalismo, Madrid,
Alianza, 1984, t. III, p. 8).

0 Idem.

Y, en gran medida, el sitio potencial de nacimiento («albergue») de la «ideologia de la
‘modernidad’».

% Cfr., Henri Lefebvre, El derecho a la ciudad, Barcelona, Peninsula, 1978, p. 59.
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Por ello puede decirse que el hombre, la sociedad humana, transforma
la naturaleza en ciudad a través de un proceso de muy larga duraciéon
(de mas de diez mil afios), en el que plasma lo que podrian denomi-
narse los distintos proyectos de humanizacién, que son modos de trans-
formacion y a la vez formas de trans-naturalizaciéon.*

® El sentido otorgado aqui al concepto de transnaturalizacidon intenta recoger la idea
problematica de Marx y Heidegger respecto a la dilucién de lo humano en lo «natural» y lo
«natural en lo humano»; hecho que no hace mas que sustentar un punto de tensién Marx-
Heidegger en torno a la unidad del ser y el pensar en un nivel elemental éntico-fundamental:
su naturalidad. Como «concepto», la transnaturalizacion es empleada por Bolivar Echeverria
(Cfr., B. Echeverria, Definicion de la cultura, México, uNam-Itaca, 2001. Véase «Digresion 1:
Transnaturalizacion») en la direccién antes expuesta y que, en la definicién de la cultura
como «concrecion innumerable del cédigo del comportamiento humano», es destacada
mediante las siguientes consideraciones:
1. La reproduccién social como proceso histérico.
2. Salto cualitativo de lo humano sobre lo animal («primer momento» o «big bang» del
proceso). A partir de:
a.Determinacion por las caracteristicas del territorio (cuerpo exterior, cuerpo propio).
b.Gran ruptura de la armonia natural («perversion»).
c.La libertad («apertura hacia lo Otro»).
d.Transgresion de la individualidad gregaria.
e.Reposicionamiento de su singularidad mediante una red de relaciones de interioridad.
f. Imposiciéon de metas al proceso de reproduccién animal.
g.Toma de distancia del céddigo animal.
- Humanizacion del cédigo.
- Posibilitacion de réplica del cédigo.
h.Autotransformacion del sujeto social
-Desdoblamiento de si mismo/flujo comunicativo interno.
-Generacion interior de un momento de conflicto/choque entre dos pautas:
- Pauta de «lo conciente».
- Pauta de «lo inconsciente».
i. Proceso de autotransformacion del sujeto social.
- Represion de elementos productivo-consuntivos.
- Sobredimensionamiento de elementos del proceso.
- Sublimaciones producidas por el proceso.
3. Violencia inherente al proceso de transnaturalizacion.
4. Eleccién tecnoldgica.
5. Descontento vivo hacia la forma animal que «habita» lo humano. (Cfr. B. Echeverria,
op.cit., pp. 147-167). Tales puntos ilustran lo 6ntico del proceso al que hacemos referencia
con el concepto de trans-naturalizacién. (Georg Lukdcs establece consideraciones de
principio retomando los puntos de partida de Marx-Engels en un sentido semejante. Cfr. G.
Lukdécs, «Problemas de la mimesis. El camino hacia la mundalidad», en Estética I, 2, Barcelona-
México, Grijalbo, 1972, p. 105 y ss.).
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a) Humanizar: transnaturalizar

Edificar mundo es civilizarlo mediante un proceso de humanizacion que
transnaturaliza el estado primigenio de la naturaleza y del hombre, pro-
ceso simultaneo a lo largo del espacio y del tiempo. En una primera
dimensién (espaciaria) del proceso, genera lugares y en una segunda
dimension (temporaria) los coloca en la historia haciéndola a ella mis-
ma. Esta vision abstracta del proceso puede ser entendida como la vi-
sién diacrdnica («longitudinal») de la historia en complementariedad
con la vision sincronica («transversal») de él. Humanizar es transnatu-
ralizar, y en esta transformacion el hombre, la sociedad, se da forma a
si mismo al cambiar a la Naturaleza. Por lo que la trans-formacién del
cuerpo inorganico es siempre transformacion del cuerpo organico.
Trans-naturalizar-se en el espacio, es otorgar-se en el locus standi una
forma nueva (momento fisico) y trans-naturalizar-se en el tiempo es
hacer-se historia (momento politico). Por ello el proceso civilizatorio
(«mundizacién»), visto en su conjunto (en abstracto), no puede
precisarse si no se entiende y se hace confluir en el proceso de humani-
zacion: a) Trans-naturalizacién inorganica: transformacion fisica y téc-
nica del espacio-tiempo (diacronia-sincronia histdricas) y b)
Trans-naturalizacién organica y politica del individuo o sociedad en
sus formas de socialidad (sincronismo de la cotidianidad), relaciones
que seran desarrolladas mas adelante.

B

La historia de este proceso de humanizacion (civilizacién y edificacion
de mundo) ha oscilado entre dos «polos»: el movimiento y el asenta-
miento.** La ciudad forma parte del segundo. En el primero, el noma-
dismo, el hombre (la sociedad humana) vive subsumido al espacio y al
tiempo (geoldgico-planetario). En el segundo, controla y se independi-

3 Mumford, op.cit.,, p. 11
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za del espacio (lo «domestiza» y se «domestiza» en él); se-da tiempo y
lo curva en torno a si sin domenarlo, sino domenandose en él: hace
historia, sobrepone al tiempo geoldgico-planetario su propio tiempo,
lo humaniza volviéndolo histérico.

C

Todo proceso de humanizacion es siempre doble:

1. Dominio®-contradominio y dependiencia-independencia de la na-
turaleza inorgdnica; y

2. Dominio-contradominio y dependencia-independencia de la natu-
raleza organica.

En la transnaturalizacién inorganica estan siempre presentes los mate-
riales de esta trans-formacidn, la Naturaleza, el mundo objetual (la es-
paciaridad y la temporidad de objetos, instrumentos, habitat, campo,
ciudad), etcétera. En un segundo momento la transnaturalizacion or-
ganica otorga nuevas formas al sujeto individual y colectivo (la socie-
dad); en él son transformados: el cuerpo, la mente, la familia, la
comunidad, la cultura, la civilizaciéon y con todo ello, el «xmundo».

En estos dos momentos fundamentales se sintetiza todo el proceso
de humanizacién, los cuales sélo son separables artificialmente en el
pensamiento mediante la abstraccion.

b) Trans-naturalizacién del «cuerpo orgdnico»

A

Con «cuerpo organico» se hace referencia a un principio elemental y
fundamental de aproximacioén antropoldgica del concepto de «hom-
bre» que quiere enfatizar el cardcter unitario indisoluble de hombre-
naturaleza, y que pone el acento en ello, no obstante exista en esta

% Control.
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relacion una dependencia-independencia relativa del hombre con res-
pecto a su entorno envolvente inmediato. La consideracion elaborada ya
por Marx de un «naturalismo o humanismo llevado hacia delante»* en
la que el hombre como tal, constituye, mediante sus creaciones, un
«mundo» que es a la vez objetivo y objetual en la medida que es crea-
cién suya, pero que lo logra haciendo uso de materiales naturales de los
cuales él mismo esta constituido. Sin embargo, esta integracionalidad
natural parte de un principio basico que es el de la vitalidad. Se trata de
un ser que, ademads de existir, tiene vida orgdanica; es un organismo vi-
viente, con una existencia objetiva orgdnica y, por tanto, bioldgica. Alu-
de a un ser que ademas de la existencia objetiva (fisica, material) y vital
(bioldgico, orgéanica), esta dotado de una existencia subjetiva o conciente.
Hacer referencia a la existencia del «cuerpo organico» (el hombre) y un
«cuerpo inorganico» (naturaleza), es hacer referencia a un cuerpo unita-
rio, en «altima instancia». En ésta «ultima instancia» pende su estatuto
humano como independencia-dependencia, la cual posibilita la movili-
dad relativa de energias, capacidades y decisiones. Decidir es ser-en-el-
mundo organicamente bajo el cobijo de la unidad de estas tres
dimensiones indisolubles (fisica, bioldgica, psicoldgica).”

«Cuerpo organico» y «cuerpo inorganico» no es la exaltacion de su
vitalidad o no-vitalidad sino de su corporeidad (inica). Este cuerpo es lo
que propiamente llamamos, en su generalidad, Cosmos o Universo y
en su particularidad humana «Mundo» o «Tierra». La unidad de este
cuerpo en su existencia ontica constituye lo que pertenece a uno y a
otro, aquello que llamamos lo «natural», plano o nivel de existencia en
el que ambos coinciden.®

% K. Marx, La Sagrada familia, ed.cit. p. 59.

% Karl Popper lleva al extremo esta dimensionalidad multiple haciendo de la «unidad del
mundo» un mundo, en realidad, segiin él, triple bajo la idea de los «Estados del Mundo»:
Mundo 1, o mundo del cuerpo; Mundo 2, o mundo de la mente (los sentidos, las percepciones,
etc.) y Mundo 3, o mundo del pensamiento (Cfr., K. Popper, El Cuerpo y la mente, Barcelona,
Paidos, 1977).

% Para Max Scheler el Ser (la realidad) existe en distintos «grados» que estaria integrado por
el mundo inorganico y el organico (cosas inorganicas, plantas, animales y personas). Este
nivel de existencia lo conformarian distintos «grados» de acuerdo con una «escala evolutiva»
cada vez mas compleja (vegetal y animal) en la que el hombre como ser superior se
diferencia del resto de los animales por su peculiaridad biopsiquica, en ella, reconoce que
«el proceso de vida fisioldgica y el de la vida psiquica son rigurosamente idénticos desde
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B

Cuando decimos «el cuerpo organico del hombre», no se alude sola-
mente a la dimensidn fisica de su mismidad, a su «envoltura» como
una «primera instancia», sino primaria y fundamentalmente a su «mun-
do», a la corporeidad de la esfera de lo humano, esto es, de un mundo
hecho a escala humana, en la que el hombre es el punto de partida y
de llegada, un mundo redondo genéricamente humano. Cuando
Protagoras decia «el hombre es la medida de todas las cosas», se ade-
lantd a un principio antropoldgico que preconiza la edificacion de un
«mundo», el mundo humano. Asi pues, «cuerpo orgéanico del hom-
bre» anuncia la materialidad fisica inmediata del hombre como ser
organico dotado de vida y, por tanto, natural; pero también como un
ser genérico que, como tal, posee un cuerpo consecuentemente con
ello. Por tanto, el hombre como individuo, esta dotado de un cuerpo
singular natural y orgdnicamente especifico; en su condicidon genérica
indisoluble de su individualidad, posee un cuerpo «colectivo» (la so-
ciedad), un conjunto de caracteristicas distintas y formas constitutivas
diversas y a la vez particulares.

Interesa destacar, lejos de desarrollar un tratamiento bioldgico o
fisiolégico-psicoldgico del hombre, la ubicacién que ocupa el «cuerpo
organico del hombre» o «cuerpo humano» dentro del plano o dimen-
sioén de la existencia organica individual.

1.Segin Marx el hombre es un ser natural de manera directa por
razones que resultan bdsicas:

a) Porque se trata de un ser vivo dotado, en parte, de fuerzas vivas,
naturales.

b) Esas fuerzas vivas lo ponen en movimiento permanente caracteri-
zandolo como un ser activo.

c) Es un ser que posee dotes, capacidades y que responde a estimulos.
Es un ser con instintos.

el punto de vista ontoldgico», es decir, como «uno y el mismo proceso vital» (cfr., Max
Scheler, El puesto del hombre en el cosmos, Buenos Aires, Losada, 1997, p. 92).
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d) Como las plantas y el resto de los animales, es un ser limitado y con-
dicionado por sus necesidades y, por tanto, es un ser que padece.

e) Como ser natural y objetivo, es decir, como ser que tiene su natu-
raleza y sus objetos fuera de si, es un ser corpéreo. ¥

En resumen, el hombre es un ser «corporeo», es decir, posee un cuer-
po, sélo en la medida que esta dotado de fuerza natural, vida, realidad,
sensibilidad y objetividad, lo cual quiere decir que los objetos de su ser
y sus manifestaciones de vida, son objetos reales y sensibles y, funda-
mentalmente mediante ellos, puede exteriorizar su vida.

2. En Max Scheler, el hombre dentro de la escala evolutiva natural,
ocupa un lugar central puesto que «contiene todos los grados esen-
ciales de la existencia, y en particular de la vida, y en él llega la
naturaleza entera (al menos en las regiones esenciales) a la mas con-
centrada unidad de su ser»,* sin embargo sostiene que la esencia
del hombre, la cual le otorga su puesto singular, estdn muy por
encima de lo que se llama «inteligencia» y «facultad de elegir» (acre-
centadas «cuantitativamente hasta el infinito»),*' parte del princi-
pio «ajeno» a lo que se llama vida, tomada ésta como vida interna o
externa (fisiologia y biologia en general, respectivamente).*? Lo que
hace del hombre un hombre, es un principio que se opone a toda
vida en general, principio que los griegos llamaron «razén» y que él
denomina con la palabra «espiritu».* Espiritu es —para €él-, objetivi-
dad: la «posibilidad de ser determinado por la manera de ser de los
objetos mismos».** «Sujeto» se le llama a aquel ser portador de «es-
piritu» cuyo trato con la realidad exterior se ha invertido en sentido
opuesto al del animal. La conducta tipica de «ser dotado de espiri-
tu» atraviesa por un drama triple:

% K. Marx, loc.cit.

% M. Scheler, op.cit., p. 33. Esta referencia resulta esencial en la comprensiéon de la ontologia
fundamental de M. Heidegger expuesta en su libro Ser y Tiempo, obra que data de la misma
época que la del libro de Scheler.

4 Entre un chimpancé listo, dice M. Scheler, y Edison (tomado como teérico)«no existe mas
que una diferencia de grado, aunque sea este muy grande» (cfr. M. Scheler, op.cit., p. 54).

2 Idem.

4 Idem.

# Idem, p. 56.
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a) Primer acto: conducta motivada por la pura manera de ser de un
complejo intuitivo (elevado a la categoria de «objeto»).

b) Segundo acto: someter o dar rienda suelta a un impulso reprimido
en un principio.

c) Tercer acto: modificacion de la objetividad de una cosa, que el hom-
bre considera valiosa.

En un sentido opuesto al de Marx, M. Scheler sefiala que la objetividad
es la categoria mas formal del lado légico del espiritu (lado légico que
Marx llamaria «subjetividad»), hecho que se desprende de dos parti-
cularidades del hombre: la primera consiste en que sélo el hombre
posee la «categoria de cosa y sustancia plenamente expresa y concre-
ta»; la segunda consiste en que el hombre tiene de antemano un espa-
cio unico referido a un «mundo ordenado sustancialmente».*” La
consideracion ontologica del cuerpo parte, en Max Scheler, de la iden-
tificacion de estas particularidades del hombre, esto es, como «ser bio-
légico» y como «ser espiritual». Como «ser bioldgico» (natural, aspecto
que en particular nos interesa aqui) «concentra en su cuerpo a toda la
naturaleza»; como «ser espiritual» posee un centro que «no puede ser
parte de este mundo», sino que «solo puede residir en el fundamento
supremo del ser mismo».*

C

El cuerpo tiene, segin la consideracidon anterior que Max Scheler hace
del hombre, una doble manifestacion, como Leibkirper (que nosotros
podemos traducir como cuerpo-orgdnico, en el sentido en que lo he-
mos venido usando) y como Leibseele o alma corporal.*’” La considera-
cion doble del cuerpo, es un problema que ya Hegel sefialaba como un
fendmeno de la identidad humana individual en la personalidad juri-
dica: «Como persona, poseo mi vida y mi cuerpo como cosas extrafas,

% Idem, pp. 61, 62.

% Idem, p. 65.

¥ Sobre este problema véase Juan Paret, El cuerpo propiamente dicho, México, uaEM, 1983. En
este texto el autor traduce Leibkérper como «cuerpo-propio-corporal» y Leibseele como «alma-
propio-corporal» (Cfr., op.cit., p. 57 y 55).
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en la medida de mi voluntad... No poseo estos miembros y mi vida
sino en la medida en que los deseo».*

El cuerpo aparece bajo un status de objeto viviente relativamente
«dependiente» del deseo, la voluntad y el alma. «El animal, dice Hegel,
no puede mutilarse ni darse muerte; sélo el hombre».* Sélo el hom-
bre como tal, el alma humana, es capaz de hacerse «duefio» de si mis-
mo, de poseerse, de mutilarse, de gozarse, de sufrirse, de matarse. El
cuerpo es, pues, res extensa, cosa, objeto, organismo. Es la escafandra
del alma, la «casa del ser» (humano).

El Leibkorper esta puesto en el mismo plano de los fenémenos fisicos
que le son exteriores y en su vitalidad persiste una, dice Scheler, «biolo-
gia desde dentro» y una «biologia desde fuera». La biologia desde fuera
va del conocimiento de la estructura formal del organismo de los proce-
sos vitales.”® Leibkorper es, en un sentido ontico, cuerpo orgdnico.

D

Las consideraciones que Max Scheler denomina «particularidades del
hombre» pueden ser elevadas al rango de lo que podriamos llamar
principios bdsicos de la trans-naturalizacion a partir de los cuales el hom-
bre se deslinda de su animalidad:

1. Principio de objetivacidén-subjetivacién y apropiacién-posesion.
2. Principio de refenciacidn-situacion.
3. Principio de socializacién y expresién (comunicacién).

A los dos principios iniciales hemos agregado otro que hace peculiar lo
humano en un rasgo, por demas, esencial, su socialidad.

1. El tan criticado esquema sujeto-objeto, resulta, en la perspectiva de
la transnaturalizacién del «cuerpo orgdnico», imposible si no exis-

% Hegel, Filosofia del Derecho; (Apud, Jaime Labastida, «Yo Es Otro un punto crucial entre el
Cuerpo, la Imagen y el Espejo», en El Cuerpo, (Espectros del Psicoanalisis), México, La
Tinta, Verano 1998, p. 34.

© Idem.

% M. Scheler, op.cit., p. 93.
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te la posibilidad de distanciarse de la naturalidad-animalidad que
comienza en la objetividad real-natural de su propio cuerpo en el
camino hacia su humanizacién, en su andar por el mundo, como
dijera Heidegger, «por los entes intramundanos», dando forma a
su cuerpo en el caminar, en el correr, en el pelear, en el comer, en el
reir, en el sonar. Cémo la actividad objetivadora por excelencia, el
trabajo, ha jugado un papel fundamental en el proceso de la trans-
animalizacion o trans-naturalizacién, lo ha mostrado Engels™ hace
ya mas de cien afios, no solo en la posicion erecta del cuerpo sino
en la anatomia de la mano. Aqui, en este proceso, debe también
incluirse la expresion del rostro” y el comportamiento individual-
social dentro del proceso civilizatorio. Hacer del cuerpo organico
un objeto transformable apropidndoselo subjetivamente, es el prin-
cipio de toda libertad humana.

2. Referenciar(se)-situar(se) es colocar(se) (en el) «mundo». Colocar-
se en un espacio-tiempo, concretos en el que la socialidad hace («cur-
va» el) «mundo». «Hacer mundo» es colocar la socialidad como
cuerpo social-general en la metadimensionalidad del espacio-tiem-
po-significatividad. Aun cuando el animal posee un esquema cor-
poral que lo integra a la naturaleza (en el espacio y en el tiempo
concretos), no posee los recursos subjetivos para romper su equili-
brio-estatico con ella; el hombre, contra su animalidad; se apropia
de su cuerpo (por ejemplo: «vistiéndolo») «colocandolo» en un lu-
gar concreto: la selva, la sabana, el valle, la montana, el mar, etc., y
vive en la dimension del tiempo (exterior: primavera, verano, etc.;
interior: pasado, presente, futuro). Un hecho fundamental que di-
ferencia al hombre del animal, en lo que se refiere a su referenciacién
del espacio-tiempo, es que el animal no hace de ello un espacio-
tiempo universal, mientras que el hombre puede hacer de un espa-

5t Cfr., F.Engel, «El papel del trabajo en la transformaciéon del mono en hombre», en Dialéctica
de la Naturaleza, México, Grijalvo, 1961.

% En torno a este punto, G. Simmel dice: «El organismo, con la relacién interna de sus partes
entre si y su estar entrelazado en la unidad del proceso vital, es el mas inmediato grado
previo del espiritu. En el marco del cuerpo humano el rostro posee la mas extrema medida
de esta unidad interna» (Cfr. «La significacion estética del rostro», en El individuo y la
Libertad, Barcelona, Peninsula, 1998, p. 87).
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cio concreto (una polis, por ejemplo) un espacio universal, si por
universal» entendemos aquello que es digno de transgenerizarse
en cualquier lugar y en cualquier tiempo de lo que llamamos «Uni-
verso», pues de no ser asi, ja qué le llamamos «universal»?

3. La exposicién del cuerpo ante el grupo social (la sociedad) es el
principio de aceptacién de si mismo en los otros, del mismo modo
que los otros son la expresion publica de los caracteres «privados»,
entretejiéndose los lazos comunitarios en principios de colectivi-
dad, isonomia, y legitimacion de codigos de raza, lenguaje corporal,
lenguaje fonético y el conjunto de expresiones semidticas que el
cuerpo porta y difunde. La cultura del cuerpo es un rasgo peculiar
de la socializacién que se ejerce en la tensiéon de los valores reprimi-
dos o vueltos publicos tanto en los momentos (tiempos) del «tra-
jin» cotidiano como en los momentos en que la conmemoracion
(religiosa, festiva, deportiva, etcétera) es puesta ante los ojos de to-
dos y, a su vez, todos son puestos ante ella.

De si el cuerpo adquiere un lugar trascendente en la escala de la socia-
lidad, da cuenta el hecho de que los griegos lo hayan elevado al rango
de encuentro colectivo («olimpiada»): la maxima exposicion del cuer-
po en acontecimiento estético y politico. Momento en el que la paz (la
socialidad esperanzada en la unidad futura) reinaba el cosmos huma-
no. Y como entender los encuentros olimpicos deportivos sino como la
exposicidon del dominio del cuerpo politicamente cultivado, socialmente
aceptado e idealizado, y representativo de una forma especifica de la
socialidad; como el dominio del cuerpo propio expresado en la derrota
del oponente, llenando de gloria a su mismidad y a su polis. No olvida-
mos que, de acuerdo con ]J.P. Vernant, el griego no distingue «lo que
esta en nosotros» (el ser intimo) y «aquello que nos pertenece»,” el
ejemplo mds vivo y mas politico de la socializacion estética del cuerpo
humano.

% Apud Jaime Labastida, op.cit., p. 11.
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b) La transnaturalizacién del cuerpo inorgdnico

Por cuerpo inorgdnico no debe entenderse lo que esta «fuera» del «suje-
to»: la Naturaleza, (su «ajenidad») lo «otro», sino la mismidad no inte-
grada a su cuerpo y de la cual inevitablemente €l forma parte. Sépalo o
no el sujeto, el cuerpo inorgdnico es tal, s6lo porque en relacién con él
no estd integrada fisicamente como lo estan su cabeza, manos, etc. (en
los que circula su sangre y late un corazdén que unifica un todo indivi-
dual), pero la relacidn del sujeto con respecto a ella (relacion bioldgica)
si es organica porque esta constituido de las sustancias obtenidas de la
Naturaleza® que hacen de él un ser organico viviente. Decir «cuerpo
inorganico» no tiene otro sentido que el de hacer notar una «separa-
cion» fisica artificial (espaciaria), la del ser-humano que se mueve entre
otros seres (humanos y no humanos), entre sujetos, otros animales y
objetos. Por ello esta primera relacion elemental debe ser entendida en
un sentido «habitario» como una relacion del hombre, la colectividad
humana, en simbiosis con la Naturaleza como constitucion de las «con-
diciones para poder vivir»: condiciones geoldgicas, orograficas, «am-
bientales», etcétera (Hegel-Marx).%

Un segundo nivel elemental del cuerpo inorganico lo constituye el
campo instrumental (la técnica) mediante el cual la Naturaleza es trans-
formada en los objetos que satisfacen las necesidades basicas del cuer-
po orgdanico asi como los instrumentos necesarios para materializar
dicha transformacién en un proceso de produccién y de trabajo a través
del cual esta accidn se realiza poniendo en movimiento energias y fuerzas
vitales en la consecucidon de fines entendidos, en cada caso, como la
peculiaridad de un determinado proyecto de humanizacion. Proyecto,
fines y medios, deben ser colocados siempre como elementos o mo-
mentos del mismo proceso.*

 Sustancias organicas e inorganicas (provenientes de seres organicos e inorganicos).

% Cfr., K. Marx, La ideologia..., p. 28.

% La peculiaridad de cada proceso es lo que constituye una determinada formacion cultural.
Entendidos como «elementos» facticos son parte de una praxis o actividad practica (técnica).
Entendidos como «momentos» constituyen acciones planificadoras o racionalizadoras
(tecnolégicas) que someten la accion al calculo.
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Partiendo de estas dos manifestaciones del cuerpo inorgdnico: la rea-
lidad, lo «otro», lo «dado», etc.; es posible ir de mejor manera al en-
cuentro de lo que podria denominarse la ontologia del hdbitat, siempre
y cuando se tenga presente lo que Mumford denomina los «dos polos
en que oscila la vida humana»: el nomadismo (movimiento) y el
sedentarismo (asentamiento), mismos que someteremos a consideracion.

1. Nomadismo

Si tuviera que definirse el nomadismo, este tendria que circunscribir-
se en la busqueda del «suelo patrio», en el, para usar los términos de G.
Lukacs, «camino hacia la mundalidad», aspectos que envuelven, a su
vez, los tres elementos basicos de la ontogénesis del habitat: 1. La trans-
animalidad del hombre, 2. El andar por el «mundo» y 3. La edificacion
de «mundo», elementos que entretejidos en el espacio-tiempo de la
existencia configuran metadimensionalmente una «capa-profunda»,
como dijera Braudel, de la civilizacion material, ese «mundo de los
muertos» al que hacia referencia Marx: la transnaturalizaciéon del mun-
do como humano, proceso perdido en la «noche de los tiempos».

El nomadismo, es la movilidad del proceso de humanizacién de muy
larga duracion® (19 vigésimos de la historia del proceso civilizatorio,
dice G. Childe), que caracteriza la historizaciéon del mundo. Por histori-
zacion debe entenderse como aquel proceso en el que el hombre hace
historia, es decir, se da un lugar en el tiempo, humanizandolo. Suele
decirse que la historia (Historie) «empieza cuando se escribe». Idea que
también puede expresarse como «la historia empieza con la escritura».”®
La escritura empieza con la civilizacion, con la ciudad. De acuerdo con
esta afirmacion «la ciudad misma escribe la historia». Pudiéndose en-
tender también «la ciudad como escritura», pues en ella, en sus vesti-
gios (en sus muros y piedras) estd escrita la historia (Historie). No
podemos mads que resaltar la ambivalencia de estas afirmaciones, pues

57250 000 afios a los que deben restarsele 5 000 afios de historia de la ciudad y anteponérsele
aproximadamente 7 000 afios de vida neolitica aldeana. La segunda cifra representa la vigésima
parte de la historia del proceso civilizatorio (G. Childe).

% La escritura empieza en Sumeria, pero antes de esta civilizacion, la ciudad, en otros confines
no muy lejanos (Catal Hiiyuck, Jericd), tenia ya varios milenios de existencia.
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la historia (Geschichte), en rigor, no es el resultado (en el que la ciudad
aparece como tal) del registro historiografico, sino el proceso mismo.

Por demas, no pueden ser borrados de golpe 238 000 afios de his-
toria (nomadismo) desde la «perspectiva del tiempo» (la extrema du-
racién). Y ;qué mas da decir 250 000, 240 000, 238 000 6 200 000
afios? Mds atn si se agrega que la «citificaciéon» del mundo se ha agol-
pado en los ultimos tres siglos (a partir de la «revolucién industrial»).
(Qué representa el tiempo en la perspectiva de la transnaturalizacion o
proceso de humanizaciéon del mundo? ;Debemos decir, mas bien,
«humanificacién del mundo», «citificacion de la humanidad» o, quiza
mejor, «<humanificacion de la ciudad»?

Es claro que resulta un tanto absurda cualquier «precision» mate-
matica en la historicidad del proceso; menos absurda la comparacién
de los ultimos tres siglos con respecto a los 250 000 sugeridos por
Childe; mucho menos absurda la pregunta por la temporeidad del pro-
ceso. A decir verdad, ésta ultima es la que provocd la digresion en que
incurrimos y es a esta pregunta a la que atenderemos. Los otros pro-
blemas los postergamos para los capitulos subsiguientes.

Temporicidad del nomadismo

a) La geologia es una ciencia que tiene por objeto de estudio la Tie-
rra (vista en sus «entranas»). Lo primero que ensena es su edad, a tra-
vés de lo que llama «eras geoldgicas» o tiempo geoldgico. La astronomia,
por su parte, tiene por objeto de estudio los astros (visibles), sus cons-
telaciones y en general el Cosmos o Universo y el lugar que la Tierra
ocupa en él. En ambas ciencias el referente es la Tierra; en una se estu-
dia su interioridad y en la otra su exterioridad. En estas ciencias la
medicion del tiempo se efectiia a partir del tiempo fisico (astronémi-
co) que se sustenta en consonancia con las circunvoluciones de este
astro alrededor del sol. Por lo que, en realidad, el «sistema de referen-
cia» no es la Tierra sino el Sol. En la astronomia (astrofisica), sin em-
bargo, al «medir edades» (de la tierra, el sistema solar, la galaxia, el
universo) se emplea este criterio circunvolutivo basado en la duracién
de un ciclo de desplazamiento, es decir, en la intervencion y relacion
de una distancia-tiempo, medida indirectamente como recorrido-du-
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racion (espacio-tiempo) en la conmensurabilidad césmica del tiempo,
lo cual vuelve gigantesca cualquier cifra empleada.” Las distancias
astrondémicas son medidas en anos-luz, a partir de la medicion del re-
corrido de la luz en un afno, unidad que, de suyo, encierra la relacion
circunvolutiva terrestre en el hipotético caso de desplazarse a la veloci-
dad de la luz (300 km/s = constante),*® esto debe ser traducido como
relacion distancia circunvolutiva-movimiento (velocidad-luz); movi-
miento que es ya una relacién distancia-tiempo (circunvolutivo). Por
su parte, la geologia, al estudiar a la Tierra, recurre al mismo criterio
circunvolutivo de la astronomia, y aun ciencias como la biologia em-
plean en la medicién de los procesos biologicos la misma unidad de
tiempo. Es evidente, o por lo menos, intenta hacerse evidente que el
problema del tiempo visto desde la perspectiva de la naturalidad im-
plica algo mas que una convencioén del tiempo absoluto de corte
newtoniano, y se debe reflexionar en torno a €l sin olvidar que ya la
teoria de la relatividad echd por tierra esta comprension del tiempo,
abriendo la posibilidad para las «ciencias del hombre» en la compren-
sidén de esta «curvacion» del tiempo y del espacio por la sola presencia
de la materia inerte. ;Debemos acaso trazar un abismo en la conside-
racion del tiempo por la historia, las ciencias naturales y la filosofia?
¢(Como debe ser interpretado y asumido el tiempo desde el horizonte
de la naturalidad y la transnaturalizaciéon del «<mundo» como tal?

En la astronomia (o astrofisica), la geologia y la biologia rige el tiem-
po circunvolutivo o solar que, en efecto, puede unificar a estas ciencias
en la dimensién del tiempo, pues es la estelaridad del sol quien curva,
con su existencia, el espacio y el tiempo, y es él lo que planetariza, en
cada caso, su existencia peculiar haciendo de la tierra, «Tierra» (un
«mundo viviente»), puesto que el espacio-tiempo terrestres son sdlo
particularidades de ella. Asi, el tiempo circunvolutivo terrestre es pe-
culiar sélo en la Tierra y en ningun otro planeta se rige en esa peculia-

¥ Por ejemplo, la «edad» del Universo segun la teoria del «big-bang» es de «alrededor» de
10 000 millones de afos (s. w. Hawking, La historia del tiempo, Barcelona, Planeta-Agostini,
1992, p. 196).

% Es sabido que en la actualidad se trabaja en la demostracién de velocidades meta-luminicas.
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ridad, por lo que el espacio-tiempo sélo puede ser espacio-tiempo en
tanto son peculiaridades de ella.

En biologia, ciencia de los seres vivientes, influye un fenémeno mas,
el del tiempo diurno, que por deberse a la rotacion de la Tierra en el
plano de la ecliptica (Orbita terrestre) podriamos denominarle tiempo
ecliptico. Es este tiempo, el tiempo que rige la vida de todos los seres
vivos (incluyendo al hombre en su naturalidad) en su cotidianidad, es
decir, en cada ciclo de «dia» y «noche», en la vigilia y el suefio. A la
existencia simultanea del tiempo circunvolutivo-solar y del tiempo
ecliptico-terrestre es lo que se ha denominado ya aqui tiempo planeta-
rio, que para el caso de la Tierra es el plano de la existencia temporal
pegado a ella, curvado por ella, por la presencialidad de su masa te-
rrestre.

Otra dimensién del tiempo es la del tiempo-histérico, que dejaremos
para el apartado siguiente, pero dicho sea de paso, es aquella en que se
edifica «mundo», en la que se hace del tiempo historia. La tercera di-
mension del tiempo «envuelve» y rige a las otras dos, es la del tiempo
cosmoldgico, en la que se manifiesta la universalidad del tiempo, su infi-
nitud, su presencia-ausencia, su inabarcabilidad. Se trata de la dimen-
sidn del ciclo de existencia del Universo y sus partes; aquella dimensién
en la que el hombre es una insignificancia, una «nada» y para el que ella
lo es todo. Con esta dimension del tiempo, el hombre nada puede hacer,
y todo «decir» se vuelve pura cosmo-logia, pura metafisica, pues «lo
fisico» es lo que curva su existencia y a lo que él puede dar forma dan-
dose forma a si mismo (lo «politico») como «mundo».

b)En la historia del hombre es perceptible la presencia de una
pluridimensionalidad del tiempo (en especial cuando nos acercamos a
su estudio como proceso civilizatorio), la cual puede ser resaltada me-
diante la confrontacion de las civilizaciones antiguas (de 10 000 afos
atras) con la historia no civilizada del hombre. En esta ultima direc-
cion la paleoantropologia, la etnoarqueologia, en constante didlogo con
la arqueologia y la geologia, han arrojado datos recientes que profun-
dizan sobremanera los «modestos» datos empleados por G. Childe en
1936 acerca de la edad del hombre en general y del hombre némada
en particular.
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De acuerdo con hallazgos recientes, el hombre (homo sapiens) podria
provenir de una poblacién de antropoides que comenzd a existir hace
20 millones de afos: la especie de los Ramapithecus punjabicus, al cual
pertenecen los hallazgos de Louis Leaky datados con 14 millones de
anos de antigiiedad.® En 1971, Donald Johansen hall6 restos de lo que
denomind Australopithecus afarensis, con una edad de 3 millones de
afos; de acuerdo con €l esta especie de antropoides evoluciond en dos
tipos: el homo africanus y el homo habilis. Al primero se le «ubica» en-
tre los 2 y los 3 millones de afios y al segundo entre los 2.5 y 2 millones
de afios precedentes. En el tultimo eslabdn de la cadena de la evolucion
de la especie humana se encuentra el homo sapiens, con una antigiie-
dad probable de 300 000 anos.

Caben aqui las conclusiones de Louis Leakey, uno de los paleoan-
tropologos mas importantes de los tiempos recientes, cuyas lineas de
investigacion corren paralelamente con otras de la comunidad arqueo-
légica interesada en esta problematica.

Los australopitécidos evolucionaron independientemente del verdade-
ro hombre (Homo). Hace alrededor de 3 millones de afnos, ambas formas
estaban presentes en el Africa oriental. Mis hallazgos muestran que el
tronco ancestral del hombre se separd del de los grandes primates
antropoides hace mas de 20 millones de afios. También muestran que el
género Homo se computa en el Africa oriental hace 1.5 a 3 millones de
afios, que una forma de Homo erectus estuvo presente en Africa antes que
en Asia y, finalmente, ese «cercano hombre», el Australopithecus, se desa-
rrollé en forma paralela y desaparecié entre 50,000 y 1.5 millones de
afios atras. La antigiiedad del hombre pensante 40,000 afios representa
un momento comparado con los 20 millones de afos de la existencia
hominida. Podemos, por lo tanto, esperar un largo futuro si no nos des-
truimos a nosotros mismos y al universo.®

(Qué representa, pues, la citadinidad del hombre (5, 000 afos), en la
sedentarizacion de la vida humana (de por lo menos 40, 000 afios —
segun Leakey) contra los 3 millones de afios de vida humana (del gé-

¢ Apud Maitlan A. Edy, Arqueologia de las Primeras Civilizaciones, Barcelona, Folio, 1994, vol.
1, p. 51.
2 Op. cit., vol. 2, p. 144.
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nero Homo), y mds aun contra los 20 millones de afios del proceso de
hominizacién del hombre? ;Y qué representa ésta temporicidad en
relacion con los 3 500 millones de anos de vida en la Tierra, y en ella el
proceso de humanizaciéon del «Mundo»?

c) Nomadismo, lejos de significar errancia, vagabundeo, inestabili-
dad, movilidad o incluso recoleccién, caza y pesca, significa en el pro-
ceso de humanizacién: busqueda. Y btisqueda no es necesariamente
encuentro, entendido este no en el sentido de hallazgo definitivo, loca-
lizacién o ubicacion final, sino enfrentamiento en la direccidon del tiem-
po planetario (en el sentido expuesto: como tiempo circunvolutivo y
tiempo ecliptico). La espaciaridad es sélo un elemento consecuente de
esta busqueda, es una consecuencia habitaria.

En sus Tesis de filosofia de la historia (Tesis 18), Walter Benjamin dice:
«'Los cinco raquiticos decenios del homo sapiens’, dice un biélogo mo-
derno, ‘representan con relacion a la historia de la vida orgdnica sobre
la tierra algo asi como dos segundos al final de un dia de veinticuatro
horas. Registrada segtin esta escala, la historia entera de la humanidad
civilizada llenaria un quinto del ultimo segundo de la ultima hora. El
tiempo-ahora que como modelo del mesidnico resume en una abrevia-
tura enorme la historia de toda la humanidad, coincide capilarmente
con la figura que dicha historia compone en el universo.»

Se refiere a la captacion de «la constelacion» en la que es posible
introducir una determinada «propia época». Esta «captacion» corres-
ponde al encuentro del presente como tiempo-ahora, Jetztzeit, («asti-
llas del mesidnico») con dicha constelacion. Este encuentro es el que se
lograba en cierta antigua forma de conmemoracién (encuentro que
para los judios constituia la «pequena puerta por la que podia entrar el
Mesias»).®

En esa misma linea de razonamiento aritmético-temporal descrita
por W. Benjamin, aunque bajo otra escala (el ano en lugar del dia de 24
horas) Isaac Asimov construye lo que él llama los «Diferente Afios del

® Véase W. Benjamin, Discursos Interrumpidos I, Madrid, Taurus, pp. 190-191, trad. Jests Aguirre.
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Tiempo», que de acuerdo con sus propuestas particulares, nosotros
podriamos dividir en dos grupos fundamentales:

«IDIFERENTES ANOS DEL TIEMPO»

I. EL ANO TERRESTRE

. Afo de los Estados Unidos

. Afio de Norteamérica

. Ao de la Historia

. Afo de la civilizacion
—que podria denominarse
«Afo de la Ciudad»—

. Ano Humano

. Afio Hominido

. Ano Fosil

. Ano Terrestre

=~ W N =

3 O U1

El afio Terrestre Fecha
La Tierra toma su forma actual enero 1
Se desarrollan las
bacterias primitivas abril 1
Comienza la fotosintesis mayo 21
en las algas cianoficeas
Se desarrollan los organismos julio 24
multicelulares con células simples
Se desarrollan las células oct. 11
con nucleos(eurocariotas)
Se desarrollan los oct. 27
verdaderos animales
Comienza el registro de fosiles nov. 26
Aparece la vida terrestre (plantas) nov. 26
Aparicion de los primeros dinosaurios dic. 14
Extincion de los dinosaurios dic. 26
Aparicion de los primeros hominidos dic. 31

II. EL ANO DEL UNIVERSO

1. Ano del Universo

2. Ano del sistema solar

3. Ano Solar

4. Afo de la estrella enana roja®

El afio del Universo Fecha
El big bang enero 1
Formacion de las enero 1
particulas subatémicas
Formacion de los dtomos enero 1
de hidrégeno y helio
Los atomos forman nubes enero 3
de gases en forma de galaxias
Formacion de la Via Lactea feb. 18
Formacion del sistema solar sept. 9
Comienza la vida sobre la Tierra oct. 6
Primera vida terrestre dic. 20
Aparecen los primeros hominidos dic. 31
Comienza la Historia dic. 31.

Hora

(00:00 hrs)

(00:00:13 hrs)
(00:10 hrs)
10.00 hrs

(00:10 hrs)

16:30 hrs
(21:40 hrs)

(23:59:50 hrs)

La «captacién de la constelacién» a la que se refiere W. Benjamin, es la
aprehension del tiempo cosmoldgico. El desvelamiento del «tiempo
universal», en el que el «tiempo terrestre» (circunvolutivo: orbital)
«desborda» su insignificancia para dar paso a un tiempo general/
universal frente al que su «terrenalidad» se abre al «infinito» y se vuelve

% Cfr., Isaac Asimov, El monstruo subatémico, una exploracién de los misterios del Universo,

Barcelona, Salvat, 1993, p. 197 y ss.
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tiempo-siempre-presente (Jetztzeit). Tiempo-presente y tiempo-
cosmoldgico se encuentran en su identidad natural (humanizacién del
tiempo).

Por otro lado, cuando Heidegger dice: «Los mortales cuando aco-
gen el cielo como cielo, cuando dejan al sol y a la luna seguir sus cur-
sos, a los astros sus rutas, cuando acogen a las estaciones del afios con
sus bendiciones y rigores, cuando no hacen de la noche dia y del dia
una carrera sin tregua, es cuando los mortales habitan».*

No hace sino aludir al tiempo planetario, al tiempo natural que en
este nivel ontogenético se trata de un tiempo bioldgico, un tiempo pro-
pio de la animalidad humana, un tiempo protohumano subsuntor del
hombre, en el que el espacio es un espacio casual, como todo espacio
némada. No obstante en el nomadismo, el tiempo no es casual sino
necesario.

El tiempo planetario en su determinabilidad circunvolutiva natu-
ral, condiciona al hombre climaticamente. Las estaciones del ano, deli-
mitan la temporalidad pasajera del tiempo ciclico (circunvolutivo)
condicionando al hombre a la busqueda de un espacio «contra-tempo-
ral», volviéndolo migratorio, de la misma forma que a otros animales
como las aves que buscan zonas calidas (o menos frias) durante el in-
vierno. Aqui el espacio es casual en la medida de las posibilidades de
desplazamiento que cada animal posee y en la medida que la espacia-
ridad (orografia, geologia, topografia, etcétera) lo permite.

El tiempo ecliptico, en su naturalidad, determina la jornada diurna
subsumiendo a los animales de poca visibilidad (como el hombre) y
condicionando su jornada de actividad o trabajo diarios.

El tiempo natural, desde el punto de vista de su asuncién planetaria,
es un tiempo ciclico que hace de la vida misma un ciclo rector de toda
animalidad y toda la existencia. Tiempo geoldgico y tiempo bioldgico
son parte de la misma temporeidad natural en la que el protohombre en
su estado natural se encuentra subsumido y se vuelve uno con la natura-
leza. Esta unidad con la naturaleza es la que hace de él un habitador del
tiempo, un habitante que tiene como casa el tiempo.

% M. Heidegger, Construir, habitar, pensar, en Rev. Aporte Centro Universitario de Ciencias
Humanas (cupeHn) niim. 8-9, Ano 2 vol. II, Mayo-Junio, México, 1983, p. 17.
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No es un hecho casual que cuando se efecttia un hallazgo arqueold-
gico, e incluso antes, cuando se efectia la excavacién que produce ese
hallazgo, se encuentren trabajando juntos, en primer lugar, un geélogo,
un paleoantropdlogo y un bidlogo. Pues en las capas de la tierra, polvo
volcanico, fésiles, etc., del gedlogo, en el tipo y caracteristicas dseas del
paleoantropdlogo y en las cadenas de apN del bidlogo, no se des-cubre la
antigiiedad de un objeto desenterrado, sino los estratos de naturalidad
(grados de humanizacion) y de temporeidad natural del hombre. Con
estos desenterramientos se des-cubre el tiempo en que el hombre vivié
como ser natural y como naturaleza, es decir, como ser «bio-logico». Se
muestra alli su unicidad con la tierra, con las plantas y animales y con
el tiempo. Se muestra también alli, por tanto, su plantarizacién y su
camino hacia la mundizacion.

Espaciaridad del nomadismo

a) Todonomadismo es, en esencia, temporalidad del habitat o tem-
poralidad habitaria. Se trata de un lugar donde el tiempo (planetario)
se da de la mejor manera y donde el hombre es en él. Ser es, como bien
lo indicé Heidegger, «habitar». Nomadismo es, paradojicamente, bus-
queda de permanencia, aunque suela entenderse como lo contrario, es
decir, como movilidad, como mera errancia y mero vagabundeo. A la
temporalidad habitaria tiene que agregarse el hecho, no casual, de las
condiciones para poder vivir, que en gran medida son determinadas
geograficamente por la existencia de lagos y rios, como sitios potencia-
les de alimento obtenidos a través de las actividades vitales de la reco-
leccion, caza y pesca, es decir, por el trabajo. Es claro que la ubicacién
geografica, esto es, desde el punto de vista de su latitud, altitud, lejania
o cercania a los tropicos, etc., es una fuerte condicionante del noma-
dismo, por la que el nomadismo no es mera movilidad sino siempre
una movilidad condicionada temporal y geograficamente (temporal-
mente necesaria y espacialmente casual hasta donde la geografia no se
vuelva determinante).

El transito de los primates hasta la vida hominida, presupone el transi-
to de la vida arborifica selvatica a la vida en tierra (en la sabana, la
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estepa, la llanura, el valle), un proceso iniciado («ocurrido», segun
Leakey) hace mas de 20 millones de afios (supra), proceso del que se
desconoce su duracidn real pero hace suponer que, por lo menos, duré
alrededor de 14 millones de anos, (transicion hipotética, desde el
Ramapithecus al homo hadbilis).

La ruta de los hallazgos (8 mil km aproximadamente, en Africa
oriental desde Sudafrica hasta el Asia central: Lago Turkana, la region
de Afar; Etiopia, Lothagam, la formacién Shungara, cerca del rio Omo
y la garganta de Onduvai),® hace suponer el tipo de habitat que el
proto-hombre tuvo que afrontar. El drbol selvatico es un habitat natu-
ral de los primates, lo cual hace suponer que el antecesor del hombre
habité los arboles selvaticos ancestrales (hace 50 millones de afos) en
tanto no se separd de esta especie. Este supuesto es probable por el
hecho de que las regiones selvaticas ofrecen un optimum climaticum,
propicio para la vida, y porque alli domina la vida, animal y vegetal. La
selva es, de suyo, exuberancia, concentracién: de la vida terrestre (vege-
tal y animal), del calor, de la lluvia, y de la actividad (movimiento)
vital-natural; del alimento: insectos, hiervas, frutos, agua; «casa» (ar-
boles); de la horda («sociedad»); del habitat; etcétera. Todo esta a la
mano. S6lo hay que «armonizar con la naturaleza», pues ella lo da todo,
ella es Ser y ella da Ser. El <hombre» (protohombre) es «natural» por-
que la naturaleza simplemente es en él y él en ella. El discurso del hom-
bre es aqui el discurso de la naturaleza: espacio-tiempo ciclicos
(planetarios); espacio «vivo», tiempo «muerto»; el «eterno retorno de
lo mismo»; la «muy larga duracion».

La selva, desde la perspectiva de la humanizacion, es sujecion: a las
leyes de la evolucion natural, de la competencia bidtica, de la ley del
mas fuerte, de la lucha por el espacio, del medio ambiente y, por tanto,
del habitat. Por lo que aqui, el protohombre es un ser enajenado,
subsumido al reino de la naturaleza, en el que él vive un estado de
libertad aparente. A decir verdad, se trata de una «libertad» confinada
ala vida arborea, a las alturas. Descender de ellas significaba la «muer-
te», bajo la amenaza constante de los depredadores mayores. Por todo
ello la selva también fue amenaza, acechanza constante, dominacion.

¢ Cfr., Maitlan A. Edey, Arqueologia., t. I, p. 67 y ss.
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No es casual que la vieja escuela de sociologia urbana de Chicago hu-
biese comparado el régimen de vida «natural» con la vida de la «me-
tropolis» capitalista de su tiempo, pues en cierta medida, la selva es,
guardando las proporciones, el ancestro de la urbe actual.®’

La verdadera humanizacion del hombre comienza cuando desciende
de los arboles y anda por la tierra. Andar por la tierra es enfrentarse a ella,
habitando entre las cosas, es ponerse de camino hacia la mundizacion.
Con su «andar por el mundo», el hombre se hace a si mismo, en primer
lugar, se hominiza; en segundo lugar, humaniza el mundo. El transito
del Ramapithecus al homo habilis es el transito de la selva a la planicie,
del arbol al refugio. Este transito de millones de afos, que implicé el
descenso de los arboles, trajo consigo el enfrentamiento con los demas
animales y posteriormente la caza; la busqueda constante de lechos
acuiferos y con él la pesca; y la ya depurada actividad de la recoleccidn.
Pero el verdadero acto de liberacion del hombre de la sabana (lugar
semialejado del dominio depredador animal) fue el uso del fuego, el
gran acontecimiento prometeico. En el dominio del fuego, el homo
habilis (fabricante de herramientas) tuvo el control del resto del mun-
do animal y del clima de frio hostil. Con el fuego el protohombre fue
capaz de penetrar en la oscuridad de las cavernas y explorar el tiempo
nocturno, forjo las condiciones para hacer de un campo abierto, un
refugio, cuando el clima asi lo permitié. El fuego es, pues, el liberador
del hombre.

b) Nomadismo es busqueda de permanencia, aunque el vagabun-
deo que lo caracteriza es, mas bien, formal. El thelos del nomadismo es
la negacion de la errancia; en este caso la errancia constituye el andar por
el mundo «habitando entre los entes intramundanos», cuando estos «en-
tes» son enteramente naturales, es decir, sin-mundo. El espacio, en tan-
to natural, es un espacio geogrifico, dominante y relativamente
deterministico. Aqui, el hombre en su ontogénesis, transita de la selva

 Cfr., Robert Ezra Park, «Ecologia humana», en Antologia de sociologia urbana, uNaMm, México,
1988. (Véase también su trabajo The City: Suggestions for the Investigation of the human
Behavior in the Urban Environment, en The City, Chicago, The University of Chicago
Press, 1968, junto a otros trabajos de W. Burgess y D. McKenzie, de la importante escuela
sociolégica de Chicago).
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a las estepas y llanuras del altiplano; del altiplano a la montafia (la «pa-
tria de la vida pastoril»®®); y de alli al valle, al «pais de la transicion».*
Si la selva es el «zdcalo de la naturaleza», su hybris, el valle es el lugar
de la permanencia, el lugar donde abunda, a la vez, la fertilidad y la
sobriedad de la vegetacion, del clima, del agua y de la vida en general.
En este lugar florecerd la agricultura, la vida sedentaria y los prosperos
centros de cultura. Alejado del valle estd el litoral, el lugar en el que el
mar moldea la tierra. «La tierra, el valle, fija el hombre al terrufio y lo
sitia en una multitud de dependencias [...] El mar alienta el valor; in-
vita al hombre a la conquista, a la rapifia, pero también a la adquisi-
cién y la ganancia».”

El nomadismo como «errancia y vagabundeo» es —en realidad- un
«andar sin mundo», mientras que como «permanencia temporal» es
siempre una atopia, una potencialidad de mundo, la posibilidad abierta
y abstracta de edificar alli un «mundo», es la esperanza de mundo.

2. Sedentarismo

Sedentarismo es, en el mas amplio sentido, domesticacion o «domestiza-
cién», un acto de transnaturalizacion en el que lo natural del mundo se
humaniza: domestizacién del cuerpo humano (cuerpo organico); do-
mesticacion de la naturaleza (cuerpo inorgdnico): domesticacion de la
tierra (agricultura), domesticacién animal; domesticacién del paisaje),
domesticacion del espacio-tiempo; domesticacion de la socialidad. Do-
mesticar es domesticar, y no solo debe entenderse como «controlar», «re-
primir», «sujetar», sino en un sentido habitario «domar» para hacer de
una cosa algo domesticus, es decir, hacer del habitat un domus, una «casa».
En un sentido onto-genético, domesticar o domestizar debe querer de-
cir «casificar», volver de algo una casa; haciendo del habitat una casa y
haciéndose de ella y con ella un ser doméstico: domestizarse. El hombre

% Hegel, LFH, p. 165.
® Idem, p. 167.
70 Idem, p. 168.
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sedentario es, en la perspectiva de la humanizacion, un Homo domesticus,
un ser que casifica’ (domestiza) el espacio y el tiempo.

El sedentarismo es, desde esta perspectiva, una condicion sine cua
non de la ciudad. En la secuela habitaria del proceso de humanizacion
representa un eslabon intermedio entre el arbol, el refugio y la ciudad,
en el que la forma histdrica dominante es la aldea.

Domestizacion del tiempo

Domestizar el tiempo es hacer de él un calendario. Aunque no debe
entenderse por calendario una division y subdivision de dias, horas,
minutos y segundos, lo que no hace mas que conducirnos a una sim-
ple convencion (la cual ya implica un desencubrimiento de la ciclicidad
del tiempo planetario y de la invencién de un acuerdo normativo ge-
neralizado) matematizada del tiempo. Calendarizar quiere decir trans-
formar la naturalidad conforme al tiempo, introducir al tiempo en la
transformacion (dar tiempo) y, a su vez, introducir el acto de la trans-
formacion (el trabajo, la actividad productiva) en el mundo de las ne-
cesidades, haciendo de las propias necesidades un mundo. Introducir
las circunvoluciones planetarias a la vida, es naturalizar el tiempo hu-
manizandolo y viceversa, volviendo humano el tiempo naturalizandolo
en sus faenas. Tiempo circunvolutivo y tiempo ecliptico son vitalizados
en el calendario. El primero rige las actividades colectivas, la recolec-
cion, la caza, la pesca, la siembra; el segundo la actividad doméstica
(familiar, conyugal e individual). La conjunciéon de ambos, hace de la
vida un proyecto. Proyectar quiere decir fundar la vida personal en la
socialidad, transformandola (otorgandole cada vez una forma deter-
minada): en faena, en trabajo colectivo comunitario.

El tiempo ecliptico, esencialmente doméstico, es el ciclo vital. Es el
ciclo en el que el ser interiorizado (individual) celebra los nacimientos o
se conduele de las muertes; en el que el rito conyugal (reproductivo o
no) corona el ciclo del trabajo, en el que las funciones organicas adquie-
ren su naturalidad y su expresion humana concretas. En €1 el hombre

71 En lo sucesivo se empleara el término doméstico en este sentido, en el de hacer de algo una
casa (en un sentido ontolégico): «casificar» o «casificacion».
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expresa su naturalidad. Es este el tiempo de todos lo dias, el tiempo
cotidiano o «diario».

En el tiempo circunvolutivo el hombre ejecuta la transformacion,
la larga duracién es acortada en la faena colectiva. En el tiempo
estacional (tiempo de calor, tiempo de lluvia, tiempo de estiaje, tiempo
de frio) el hombre encuentra la oportunidad de su proyectacién.

Existe un tercer ciclo que no influye sino de manera indirecta en la
vivenciacion del tiempo, y que, por derivarse de los ciclos lunares o
lunaciones, bien podria denominarsele tiempo lunar. La humanizacion
del mundo (y con él, del hombre) no podria comprenderse sin él. Es
muy sabido que la ritualidad humana, reproductiva, festiva, religiosa
y estética provienen, en buena parte, de esta temporicidad.”

Domestizacion del tiempo, es necesariamente la plasmacion de las
funciones-actividades humanas en la temporicidad, haciendo de ésta
una domestizacion.

Domestizacion del espacio

a) La«domestizacion del espacio» es la expresion negativa del asen-
tamiento, en la cual el acto de «asentarse» representa, en primer lugar,
el «abrirse paso» en la escala de la humanizacion (transanimalizacién)
otorgandole al hombre un lugar en la Tierra, territorializando su exis-
tencia colocdndola en un sitio de referencia. Este sitio es siempre la
expresion ultima de su relacion con la naturaleza, es decir, con su exte-
rioridad orgdnica. El asentamiento es la expresion fisica del acto politi-
co-genético de hacer de un espacio abstracto, un espacio concreto, un
territorio. Toda domestizacién, vista en una perspectiva historico-
genética, es siempre una hazafia colectiva; la domestizacion individual
aislada es una ficcion, pues el dominio de la naturaleza es el resultado
de miles y miles de afios de cohabitar con/en ella en colectividad, por
lo que la domestizacién no debe entenderse nunca como la individua-
cion aislada del espacio abstracto, sino como un acontecimiento social-
histérico e historico-genético en el que el hombre en general ocupa un

2 La ciudad de Teotihuacan, como se sabe, fue edificada teniendo al Sol y la Luna como
fundamentos cosmoldgicos.
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lugar en el «mundo», incluso cuando este «mundo» esté apenas prefi-
gurado. La «domestizacidon» es la expresion Ontico-negativa del acon-
tecimiento historico del acto de asentarse en un territorio, haciendo de
él un espacio habitable y transformandolo de un espacio geografico
(fisico-natural) en un espacio social (politico).

b) «Domestizar» en un sentido ontolégico debe entenderse como
el acontecimiento histérico-social-genético de hacer de la naturaleza
un domus habitable, una casa, cuya pertenencia a un cosmos es insos-
layable. En este sentido, por «casa» no debe entenderse el espacio indi-
vidual-familiar privado, es decir, en tanto propiedad privada, sino al
uso privado y publico del espacio social-cultural. Por este motivo
cosmoldgico-ontoldgico casa debe ser entendida en un triple sentido,
como: a) casa-individual (el «domicilio»); b) casa-colectiva (la ciudad)
y ¢) casa-mundo (la Tierra).

Esta idea puede ilustrarse con las palabras de Gaston Bachelard: «En
todo suefio de casa hay una inmensa casa cdsmica en potencia. De su
centro irradian los vientos, y las gaviotas salen de sus ventanas. Una
casa tan dindmica permite al poeta habitar el universo. O, dicho de
otra manera, el universo viene a habitar su casa.»”®

Casa es un «rincon del mundo», un «primer universo». Si no es
«realmente un cosmos» es, por lo menos, una ventana hacia é1.”* La
casa, entendida como casa-individual (domicilio), manifiesta, emplean-
do los términos de Bachelard, la «mas interminable de las dialécticas»:
la intimidad del espacio interior, la desocializacion; el lugar de la me-
moria y la imaginacién; el sentido de la orientacion; la «paradoja de
cosmicidad» (campo-ciudad); meteorologia poética o «dinamologia de
las tempestades»; espacio de una psicologia de lo colérico; celda y
mundo; morada de inmensidad; espacio en el que se trasciende la geo-
metria; y, un aspecto que desborda la singularidad o, mas bien, la so-
mete a su inevitable existencia social-colectiva: la «falta de cosmicidad

7 Cfr., Gaston Bachelard, «Casa y Universo» en la poética del espacio, México, FcE, 200, p. 84.
7 Idem, p. 34.
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de las cosas de las grandes urbes».” El sentido que otorgamos nosotros
a la palabra casa es el de casa-ciudad, es decir, el de domus colectivo del
sujeto social, su «segunda naturaleza» (Engels).

Es evidente que en esta perspectiva, la perspectiva ontoldgica, la
polémica de si el cultivo de la tierra («domestizacion de la tierra») an-
tecedio en todas partes a la cria del ganado («domestizacion de los ani-
males»), se vuelve intrascendente, pues ambas forman parte del mismo
proceso: el de la trans-naturalizacién del territorio insertos en lo que se
conoce mejor como proceso civilizatorio.”

% Cfr., Gaston Bachelard, op.cit.
% Cfr., G. Childe, Los origenes..., p. 86.
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Toda produccién es apropiacion de la naturaleza
por el individuo en el seno y por medio de una
sociedad determinada.

KARL MaRrx: «Grundrisse...»

El construir, en el sentido del cuidado campesino
del crecimiento y en el sentido de levantar edifi-
cios y obras asi como de producir instrumentos,
es ya una consecuencia esencial del habitar, pero
no su fundamento, ni menos auin su fundamenta-
cion. Esta tiene que acontecer en otro construir.

M. HEIDEGGER: «... Poéticamente habita el hombre...»

C Y i la ontologia procediera «a manera de una ciencia» como la ar-
SN queologia o la geologia, podriamos hablar de un «segundo nivel
—\)éntico» correspondiente al sistema 0seo o de la estructura mate-
rial (esqueleto) del mundo objetivo o simplemente materialidad, lo que
propiamente podria ser denominado, con Braudel, «civilizacion mate-
rial», a condicién de que este mundo de objetos sea una ciudad o esté
en la linea de la edificacion desmedida de ciudades (mitificacién) y
tenga como precondicion un espacio-tiempo concretos (geografica e
histéricamente peculiares), apareceria otra capa como corteza del gran
tronco perteneciente al arbol de la existencia social, «nivel» o «estrato»
de la vida colectiva correspondiente al conjunto de manifestaciones
semioticas (formas, trazos, alineaciones, estilos, elevaciones, ensanches,
etc.) del mundo material citadino, la esfera del lenguaje, su expresivi-
dad y significatividad social que denominamos, siguiendo a A. J.
Toynbee, «eterializacion».

La «civilizacion material» es el substrato conformado por un mun-
do de objetos, resultantes de un proceso social-natural colectivo ge-
nerador de utiles y valores de uso. Este proceso ontogenético
constituye el momento de «la produccién en general» (Marx) en el
que se dota de sentido al espacio-tiempo volviéndolos significativos.
Este hecho, hecho humano, es lo que propiamente erige «Mundo». Y
el lugar en el que deviene como tal es la ciudad.

La «produccion», en el contexto de la tematica de este capitulo
manifiesta la intenciéon de pasar revista itinerante a un conjunto de
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problemas que, teéricamente, prefiguran pautas que permiten pensar
ontolégicamente la ciudad. Inscrita en la esfera de la objetividad, posi-
bilita el paso del nivel de la vida material, a la esfera de la vida espiri-
tual o de la subjetividad, del sentido y la significacion.

La ciudad es, gracias a la produccion. En la ciudad convergen y se
congregan el reino de los medios y el de los fines. La ciudad al reunir los
objetos de la produccién se vuelve toda ella un «mundo de objetos»
(productos) y, por tanto, adquiere la forma compleja de superobjeto
(H. Lefebvre).Vista asi se convierte en un producto-objeto macrosocial
que, en su existencia global, adquiere papeles y figuras de lo existen-
te multidimensionales y multifuncionales, trans-histéricas y meta-sig-
nificativas; pues se comporta ya sea como producto o como medio;
como objeto o como instrumento; como medio o como fin. La ciudad
como producto colectivo es, por ello, un producto general de uso com-
plejo. Su «fin» es el habitar-social-politico y su sentido instrumental («me-
dio») es el uso.

La ciudad como producto-objeto (producto general superobjeto)
adquiere el status de un objeto multifuncional complejo y adquiere, por
ello, la posibilidad de ser estudiada bajo la perspectiva de cualquier ob-
jeto. De ahi que se le denomine también de manera multiple: producto
(mercancia); obra (obra de arte); maquina (medio de produccién); fa-
brica (lugar de la produccion); mercado (lugar de mercado); generador;
transformador; y las muy sabidas denominaciones funcionalistas urba-
nisticas: ciudad-templo (ciudad santuario); ciudad-estado; ciudad-mu-
seo; ciudad-dormitorio; etcétera.

La ciudad como lugar fundamental de la vida colectiva concentra
«la produccién general» y es ella misma un «producto general concen-
trado» del habitar humano.

Por «eterializacion» entendemos aquél plexo de imbricaciones y
significaciones que de forma compleja dota de sentido el codigo de lo
humano y lo estructura como un «Mundo», trans-substanciado y meta-
significado bajo formas y figuras comunicativas que hacen de él una
naturaleza-social discursiva vuelta ciudad.

Senalar la onticidad de estos fendmenos y expresar sus nexos basi-
cos, es el cometido de los siguientes apartados.
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13. PRODUCIR CIUDAD: CONGREGAR « MUNDO»

En este apartado queremos mostrar el hecho implicado en la denomi-
nacién «ciudad», tras el acto colectivo o proceso social de la produc-
cion general y el acontecimiento concreto «simple» como forma de
existencia del hombre en tanto ser que vive en sociedad, y como éste,
en su transnaturalizacién, hace de ella un todo concreto transubstan-
ciado «complejo» que erige densificando o concentrando en un cumu-
lo de objetos producidos mediante el acto transformador cuyo resultado
mediante ello y por ello se congrega y edifica como «Mundo».

No estd por demds mencionar que tanto Marx como Heidegger ten-
drian mucho que decir respecto a la implicacion producir ciudad: congre-
gar «Mundo», tanto de la afirmacién completa, como de cada uno de sus
elementos (producir-ciudad: congregacion-concentracion-«mundo»).
Nosotros queremos detenernos en la revision, a partir de ellos, de cémo
es que «ciudad» y «mundo» son parte integrante y resultante del mo-
mento creador colectivo fundante de la produccién, por lo que debera
ser en ella en la que se busque su interpretacién e implicacién ontolo-
gica, no sin antes intentar responder a un conjunto de preguntas ini-
ciales: ;la ciudad se «produce»?, ;como se hace esto posible?, y de ser
asi, jcudl es la modalidad en la que esto sucede? En la segunda conse-
cuencia emerge inmediatamente la pregunta de ;cdmo es posible el
salto del nivel de «ciudad» al nivel de «mundo» y qué es lo que lo
vuelve posible?

En direccion de las respuestas podemos decir que la busqueda debe
efectuarse en el «producir» que genera y en el congregar que «curva»
y «cierra», aspectos que pondremos de manifiesto una vez reconoci-
das las partes de un entramado de problemas elementales.

Producir «ciudad»

La frase producir «ciudad» es, en realidad, una frase lanzada al aire, como
una moneda que deja al azar su ambivalencia, puesto que, en el «produ-
cir», se juega un papel doble: como acto y como resultado (como «ver-
bo» y como «sustantivo»). Pero existe una tercera resonancia que le
confiere un toque de «misterio» y es otorgado por el status de



174 PENSAR LA CIUDAD: ENTRE ONTOLOGIA Y HOMBRE

condicionalidad correspondiente al lanzamiento mismo. El arcano de
la producibilidad condicional dice entonces asi: «la ciudad se produce
si y sblo si..» Y es precisamente a este «si y sélo si» condicional al que
pretendemos apelar teniendo como ideas basicas las siguientes:

—_

Se produce ciudad colectivamente (el producir como acto colectivo).

2. La ciudad es un producto general-concreto (el producir como re-
sultado del acto colectivo).

3. La ciudad como medio de produccién e instrumentum (la ciudad

como produccién-reproduccion).

a) Producir ciudad: acto colectivo

A

La ciudad es por antonomasia, el locus del régimen colectivo. En ella,
por doquier, queda expresado que el hombre es un ser colectivo que
no puede existir de otro modo que socialmente. Ademads, expresa un
hecho indiscutible e irrefrenable: el hecho de que vivir colectivamente
en ciudad es la forma mas exitosa y mas conveniente de la existencia
humana. En ella el hombre, re-unido en conglomerados pequenos o
gigantescos, hace de las diversas posibilidades de su existencia una for-
ma de cooperacion entre individuos diversos «cualesquiera que sean
sus condiciones, de cualquier modo y para cualquier fin».!

El régimen colectivo, la ciudad, sélo es posible cuando en ella hay
una suma de capacidades de produccién en el todo social (campo-ciu-
dad), una fuerza colectiva potenciadora —acorde con lo que Marx deno-
mind «modo de produccion» y su consecuente «modo de cooperacién»—,
capaz de producir su propia existencia, bajo la voluntad y bajo el acuer-
do mutuo de hacerlo colectivamente. Ciudad es por esto accidn colectiva
y praxis politica.

Toda interpretacion ontologica del hombre que quisiera partir de la
teoria de Marx, tendria que hacerlo desde por lo menos cuatro hechos

! Cfr., K. Marx, La ideologia..., p. 30.
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fundamentales: 1. La naturalidad de la existencia humana, 2. La existen-
cia social del hombre, 3. La produccién como hecho colectivo y 4. La
ciudad como potenciacion de la vida social moderna.? Se trata de sucesos
de larga duracion que acontecen una y otra vez de manera concomitante,
transhistdrica y que marcan de manera profunda el codigo de lo humano.

Se podria estar en desacuerdo con Marx en aspectos de la teoria
politica o econdémica® o incluso, como ocurrié con Heidegger, en temas
tan centrales como la dialéctica y la «inversion metafisica»* en los pos-
tulados materialistas que soportarian todo el edificio conceptual de la
concepcion marxiana del mundo social, pero resultaria muy dificil es-
tar en desacuerdo con principios tan elementales como los cuatro an-
teriores que iniciarian el comienzo del camino de toda aproximacion
cientifico-filosdfica de lo humano, sin el «riesgo» de «desbalancear» el
«esquema» metafisico, de acuerdo con Heidegger, de la relacién suje-
to-objeto. Aunque vale la pena preguntarse si es posible pensar lo exis-
tente de otra manera que no sea a través de esa relacion sujeto-objeto
(5-O), aspecto al que volveremos en el apartado 21.

2 El intento ontoldgico es legitimo, independientemente de su validez y carga metafisica,
siempre que el hombre sea colocado insistentemente en un espacio-tiempo concretos y se
respeten los principios basicos sin los cuales el hombre no pierda nunca su ruta en la
carrera por la humanizacion (cfr., p.ej., Carol C. Gould, Ontologia social de Marx.
Individualidad y comunidad en la teoria marxista de la realidad social, México, FCg, 1983, trad.
Mariluz Caso).

3 Pensamos, p.¢j., en la llamada «teoria de la revoluciéon» desprendida de los postulados
marxianos de la critica de la modernidad capitalista y de la posibilidad de una transformacién
social; o en las observaciones criticas de J. Baudrillard en las que afirma que alli «donde el
analisis marxista cobra toda su fuerza se revela también su flaqueza: en la distincién entre
valor de cambio y valor de uso», pues «lejos de designar un mas alla en la economia
politica, el valor de uso no es mas que el horizonte del valor de cambio» (cfr., Jean Baudrillard,
El espejo de la produccion, Barcelona, Gedisa, 2000, pp. 18, 19, trad. Irene Agoff), tematica a
la que volveremos en el apartado siguiente.

¢ Para Heidegger «toda dialéctica vive realmente siempre de lo ajeno» «es insuficientemente
radical» y «fundamentalmente no filoséfica», «tiene que vivir al dia, con lo que desarrolla
una presteza impresionante»: «la dialéctica exige ver el todo de lo ente de una manera
determinada de antemano, esto es, que se pueda encerrar en un orden. Su asunto mas
propio, la constante unificacion, del suspender-y-reservar y el hacerse cargo del conjunto
y el volver a arrancarse de ahi, vive a costa de ese planteamiento de un orden posible».
(Cfr., M. Heidegger, Ontologia, hermenéutica de la facticidad, Madrid, Alianza, pp. 62-67,
trad. Jaime Aspiunza). En su «Carta sobre el Humanismo» Heidegger sefiala: «La metafisica
absoluta, junto con las inversiones que llevaron a cabo Marx y Nietzsche, pertenecen a la
historia de la verdad del ser». (Cfr., M. Heidegger, Hitos, Madrid, Alianza, p. 276, trad. H.
Cortés y A. Leyte).
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B

Todo acto colectivo humano tiene como pre-supuestos cuatro hechos
basicos:

La conciencia(cion) de la conveniencia de vivir en sociedad,
La necesidad de vivir colectivamente,

La voluntad de la vida en sociedad vy,

La decision de socializar(se).

LN =

El ser humano a diferencia del resto de los animales, es capaz de decidir
no vivir en sociedad, es decir, en no politizar su vida y renunciar a ser
Zwov mrolTikov. Los hechos muestran lo contrario: por todos lados ve-
mos como se urbanifica el planeta y florecen ciudades por doquier. La
«ciudad» es siempre la «voluntad» y la «decision» de vivir aglomerado,
aprovechando las ventajas de «habitar» concentrados en un espacio-so-
cial urbano con un cierto grado de civilizacién. Por supuesto, es decir, de
manera complementaria a estos pre-supuestos, se tienen las capacida-
des y aptitudes fisicas para poner en movimiento, esto es, de llevar a la
practica un determinado proyecto social (praxis social) mediante el uso
de instrumentos y con un conjunto de condiciones ambientales para la
realizacién y objetivacidn. Estos encadenamientos plasmados en un es-
pacio-tiempo peculiares hacen del acto-colectivo-humano una ciudad. Bajo
esta idea, la ciudad es «voluntad», «capacidad», «praxis», «instrumen-
talidad», «ambientalidad», «objetivacién». La ciudad no puede reducir-
se nunca a este ultimo elemento, la «objetivacién» o «realizacion», pues
este sOlo es el jeroglifico (mdscara), el resultado de un acto colectivo po-
tenciado como acto-social-global.

C

Toda actividad social que, por formar parte de una colectividad, finca
sus intereses en ella, y de esta manera encuentra sentido o se lo otorga
socialmente, hace de su vida gregaria una praxis social productiva o
no-productiva, es decir, inserta o no en el circulo de la economia; co-
necta la presencia humana en el conglomerado social llamado ciudad.
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Por este hecho, otorga un tipo especifico de existencia (urbana-citadina)
y se incluye asi en el todo de la praxis social. Ontoldégicamente, desde
el «peor» vagabundo «improductivo», hasta el «mejor» magnate, tam-
bién improductivo, son habitantes de la ciudad («ciudadanos», Stidte-
ren), parte del mismo proceso de «humanificacion» o «citificacion»
del mundo, independientemente de su «medida» en la «escala de la
humanizaciéon». Toda praxis considerada globalmente como trabajo
(productivo) o como no-trabajo (improductivo), forman parte del mis-
mo acto de la produccidn del espacio social urbano citadino por el sélo
hecho de estar en él voluntariamente, incluso cuando el sujeto negligible,
el indolente, piense que «la lluvia a él no le moja». La consideracion
ontoldgica global de la praxis social (citadina) como un hecho particu-
lar de la praxis humana, permite pensarla como la vida social en un acto
colectivo, a pesar de los intereses multiples o multiclasistas en los que
lejos de reinar una «teoria determinista del orden» parecieran reinar,
mas bien, las «leyes probabilisticas del caos», aunque para la ciudad,
como para otros espacios sociales, con Einstein decimos, «no creemos
en el dios que juega a los dados»: el terremoto o el ciclon (del que habla-
mos en el capitulo anterior), sacuden el mismo suelo y el mismo cielo,
del vagabundo y del magnate por igual, aunque bien sabemos que, pa-
sada la tormenta, el «colorido cielo del magnate» florece de distinta for-
ma que para el vagabundo sus «distintos tonos de gris».

b) Producir ciudad: producto y obra general
A

Se produce ciudad soélo si este «producir» colectivo es capaz de deve-
nir «producto colectivo» y generar mediante su «producir», y por eso,
un «producto global, general». La ciudad es un «producto global» por-
que es producida por sujetos individuales y grupos que, aunque con-
tradictorios y conflictivos, elaboran, con trabajo o sin él, un objeto general.
La ciudad estd, por este motivo, mas alla de los conflictos y mas aca del
new deal. Como «mas alld» es un producto global, general, transhisto-
rico y pluriclasista, y como «mads acad» es siempre el territorio, el esce-
nario de los conflictos por venir; es control, dominio, sumision y
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siempre enfrentamiento (revolucionario, contrarrevolucionario, sub-
versivo, etcétera).

La ciudad es producto solo si en ella son desleidas, esto es, sumadas
sintética y contradictoriamente (sin desaparecer), las notas musicales
del organillero y las trompetadas del camionero; el farol de la prostitu-
ta y la campana de la catedral; la navaja del ladrén y la ostia del sacris-
tan; la calle del vagabundo y el boulevard central del taxista. Dentro
de la ciudad, cada cosa es resonancia de si misma; fuera de ella la ciu-
dad no es un todo. Dentro de ella, la parte hace al todo; pero fuera de
ella, el todo no hace a la parte, sino que la parte ya esta hecha como tal,
pero sin el todo; es tan sélo una cosa en el azar. Las cosas le dan a la
ciudad su identidad como tal, la ciudad les da a las cosas un lugar
—como dijera Heidegger—, las coloca en un sitio.

La ciudad es, pues, «producto global» sdlo si en ella es posible en-
contrar difuminados, en el anonimato, el trabajo, la capacidad pro-
ductiva, y la creatividad individual socializada, de un ntimero
considerable de sujetos «productores» (el trabajador obrero: el barren-
dero, el albanil, el constructor, el arquitecto, etcétera) y hasta de pesca-
dores de riqueza (el gran capitalista y su capital nacional e internacional).
En sentido estricto, esta cualificacién del todo-ciudad, hace de ella una
ciudad-concreta, un producto global concreto y conflictivo.

B

Gracias a la existencia de una consideracidn global de la ciudad ha sido
posible pensarla y denominarla de muy variadas formas: concentra-
cion (Marx); mercado (M. Weber); civilizacion (F. Braudel); transfor-
mador y generador (L. Mumford); maquina de habitar (Le Corbusier);
libro (Victor Hugo); superobjeto y supersigno (H. Lefebvre); nivel
maximo de agregacion (L. Benévolo); mercancia, maquina, fabrica,
capital (M. Folin); etcétera. Todas estas denominaciones comparten el
rasgo genérico de la totalidad, unidad y concrecidén que, desde una
determinada comprension de lo general, permite su interpretacion
como parte de un proceso en el que el ser-hombre es en el «xmundo»,
no de otro modo que «citificando» el espacio-tiempo concretos, pero
todas ellas bajo el supuesto de un cierto cuerpo unitario.
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C

De los pensadores de «la ciudad» quizd el primero en poner atencién
en esta entificacion de la ciudad bajo la forma de una «teoria del obje-
to» fue Henri Lefebvre,® quien no hizo sino escribir su contribucion
mediante un —podriamos decir- conjunto de «tesis para la compren-
sioén global de la ciudad» o —dicho de otra forma- «la ciudad-objeto en
20 tesis».

De esta muy discreta y poco atendida contribucién pueden desta-
carse, aqui, observaciones extraidas de ella como las siguientes:

1. La ciudad como superobjeto, condensa los fendmenos que vincu-
lan los objetos y la cotidianidad.

2. La ciudad sugiere la posibilidad y la necesidad de un «concepto
filosdfico de objeto» en el que se vinculan tanto una prdctica social
como lo imaginario.

3. Bajo la determinacion «especulativa y abstracta» de objeto, su con-
cepto deviene mas concreto gracias a las nociones de producto,
obra y cosa.

4. La ciudad como superobjeto es un supersigno (sistema de signos
miultiple y polifuncional) regido por la nocién de relatividad.

5. La lingiiistica, al considerar el «mundo de objetos» como referen-
cial, se ha situado durante mucho tiempo de parte del objeto
unilateralmente. Al privilegiar al sustantivo, lo reducen a una rela-
cién significante-significado marginando al sujeto asi como la
«substancia» del objeto. Es preciso dejar de reducir el sujeto y
reconsiderarlo desde el punto de vista de los actos; el acto de ha-
blar y el de escribir no definen todos los actos.

6. La teoria del objeto no se reduce al estudio del lenguaje. Va mas
lejos: hacia lo no dicho, hacia lo indecible. El estudio del «<mundo
de los objetos» considerado como substancia social quiza permiti-
ria profundizar la estructura del léxico, la del campo semantico
global y de los campos parciales.

° Cfr., H. Lefebvre, «Elementos de una teoria del objeto», en De lo rural a lo urbano, Barcelona,
Peninsula, 1978, pp. 251-268, trad. Javier Gonzalez-Pueyo.
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7. La ciudad es «objeto» pero también «sujeto» y unidad de una es-
tructura considerada en si misma, a la estructura como mediacion,
como proyeccion de la globalidad social, basada en un estrato mas
profundo, el habitar. Para quienes la habitan («usuarios») la ciu-
dad es un superobjeto, pero también es una «obra ininterrumpida»,
un producto de «sujetos».®

El mensaje es sigilosamente claro: la ciudad es pensable como «objeto»
(superobjeto) siempre que no se olvide que concebida asi ésta es una de-
terminacién «especulativa y abstracta»; que siempre serd mucho mas
que un signo aun cuando éste sea considerado como un supersigno, pues
«la ciudad» sera siempre mas que lenguaje, es acto colectivo, es decir —de
acuerdo con Lefebvre— «sujeto»; como producto la ciudad es una «obra
ininterrumpida», «producto de sujetos», colectiva y abierta.

D

La «ciudad-producto» es una abstraccién, en efecto, pero se trata de
una abstraccion delimitativa que permite la inversion «producto-ciu-
dad» siempre que en esta sea perceptible su verificabilidad empirica,
es decir, se encuentre en su permanencia dntica y favorezca, mediante
la pura abstraccidn, el paso (salto) a su comprensiéon ontoldgica. De
esta manera, si hacemos posible el concepto —como en la practica la
realidad misma lo hace posible—, hacemos asequible la comprension
de la ciudad gracias al estudio de las distintas formas o modos de estu-
dio de un producto-objeto posibles, bajo la condiciéon fundamental
—pensamos— que, de manera abstracta, sea capaz de «globalizar» (tota-
lizar), envolviendo a las partes. Dicho en otras palabras, la ciudad con-
cebida como producto (el «producto-ciudad») permite estudiarla bajo
las «leyes» que favorecen su comprension o que rigen de hecho, a cual-
quier producto-objeto: fisicas, econdémicas, politicas, historicas,
antropoldgicas, semioldgicas, psicologicas y ontoldgicas, por destacar
sélo algunas.

o Idem.
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Una comprension ontologica de «algo» supone una puesta de ese
«algo» en el camino de la ontologia, una intencién y una «operacién»
ontoldgica. Si bajo la idea de «ontologia» se entiende la «ciencia del
ente en cuanto ente», es decir, del ente «en cuanto tal», tal camino
presupone la «entificaciéon» de algo que no es un ente o que lo es po-
tencialmente. Todo objeto concreto elevado (desprendido de la tierra)
al nivel de «ente» trae consigo una operacion cosificatoria que entifica
la «cosa» sublimadndole su «estado de cosa» fisica y colocandola en la
dimension metafisico ontoldgica entificdndolo y volviéndolo asi obje-
to-material ontologico. Si podemos concebir la onticidad de un objeto
en su nivel de substrato elemental basico empirico-mediato, el nivel
ontoldgico «opera» en la direccion opuesta tedrico-mediata (abstrac-
ta), jalona la existenciaridad del objeto sublimandolo hacia su eteriali-
zacion. El nivel ontico se encuentra a medio camino entre la ontologia
y la existencia del objeto real. Esta «operacion ontoldgica» trasciende
las intenciones del filésofo y —segun nuestra comprension de Heideg-
ger—, en realidad, pertenece —mas bien— a la naturaleza metafisica del
hombre y pensador.’

E

El producto-ciudad como cualquier otro producto («natural» o social)
pertenece a la querella del espacio,® la expresidon mads abstracta y gene-
ral segun la cual el producto es él mismo «espacio», o es de una natura-
leza distinta y, mas bien, estd en el «espacio».

Se trata de un problema ontoldgico que, de forma andloga al pro-
blema del tiempo, ha desatado los mas arduos e irresolubles debates, a
los que nosotros aqui no pretenderemos dar «soluciéon» y que no de-
seamos mas que hacer notar su entramado problematico basico y la
insercion de la ciudad en él. El nudo problematico es triple:

7 De ahi la frase de Heidegger «nadie puede saltar mas alla de su propia sombra» (loc.cit.).

8 Lo que nosotros llamamos aqui «querella del espacio» es un cambio de forma de la discusion
entre idealidad y realidad u «objeto» y «modo de ver» (cfr., Otto F. Bollnow, Hombre y
espacio, Barcelona, Labor, 1969, pp. 18, 243, trad. Jaime Lopez de Asiain. La querella como
tal es presentada por Victor d’Ors: Introduccidn, op.cit., p. 18).
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1. Elespacio es aquello en lo que yace la materia: la materia ocupa un
lugar en el espacio.

2. El producto-objeto, la materia-sustancia que lo constituye es ella
misma, el espacio, esto es, todo lo que existe (espacio fisico). Todo
es espacio: el producto y la materia, son también espacio.

Las dos afirmaciones anteriores conceden la idea de la objetividad o
fisicosidad (interioridad y exterioridad) del espacio, a diferencia del
punto de vista de un espacio subjetivo que favorece una tercera idea:

3. El espacio es siempre una forma o modo de espaciaridad que de-
pende del existir humano.

Desde luego, las ideas anteriores cuentan con un historial que ha per-
mitido formarse posiciones muy diversas del problema:

a) El espacio no puede ser imaginado y, por tanto no existe (Parmé-
nides).

b) El espacio es una realidad aunque no tiene una existencia corpé-
rea (Leucipo).

c) La geometria es la «ciencia del espacio» (Platéon: «Timeo»).

d) El espacio es la suma de todos los lugares (Aristoteles).

e) La naturaleza se basa en dos cosas, cuerpos y vacio: en el que los
cuerpos tienen un lugar y en el que se mueven (Lucrecio).

f) El espacio es una categoria a priori de la razén pura, diferente de
la materia e independiente de ella (Kant).

g) Espacio es el conjunto de coordenadas en el que puede ser repre-
sentado cualquier punto o lugar geométrico (Descartes).’

La teoria de la relatividad echo por tierra la idea de un espacio
euclidiano-cartesiano tradicional e introdujo la consideracién de espa-
cios, no euclidianos no homogéneos, discontinuos tetradimensionales
en los que el tiempo constituye la cuarta dimension. Para Einstein la

® Apud C. Norberg-Schulz, Existencia, espacio y arquitectura, Barcelona, Blume, 1975 [1971],
p- 10, trad. Adrian Margarit.
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virtualidad de la matematica y la geometria es perceptible como en la
afirmacion: «cuando las proporciones matematicas se refieren a la rea-
lidad, no son ciertas; cuando son ciertas, no hacen referencia a la reali-
dad».!’® Sin embargo, la racionalizacién del espacio y, por tanto, la
edificacion humana del mundo seria infinitamente mas pobre sin el
auxilio de la geometria y la matematica. El hombre no se reduce a ellas
pero tampoco puede prescindir de su utilidad, la Arquitectura y el Ur-
banismo nos recuerdan muy frecuentemente esta importancia.

De los tres puntos anteriores (supra), el primero converge con las
concepciones cercanas a la geometria, mientras que el segundo y ter-
cer puntos, rigen de una u otra manera la concepcion heideggeriana
que pone énfasis en la «existencia espacial» del hombre, como bien lo
destaca C. Norberg-Schulz,'" y que influye ampliamente en las con-
cepciones de Merleau-Ponty, Bachelard, Bollnow -nosotros agregaria-
mos con mucha cautela- y Lefebvre:"

Es imposible que yo solamente exista aqui, en tanto que cuerpo encerra-
do en si mismo (abgekapselte Leib) por el contrario: soy, existo, mantenién-
dome dentro de todo el espacio, y solo asi es que lo puede recorrer.

[...] solamente porque los mortales, conforme a su ser, se mantienen
dentro de los extremos de los espacios (gemdfl Riume durchstehen) es que
pueden recorrerlos.

[...] si yo me dirijo a la salida de esta sala es porque ya, de alguna forma,
soy en ella; pues yo no podria ni siquiera dirigirme hacia ella si estuvie-
se hecho de otra forma que siendo en ella, que existiendo en ella».?

La posicion de Heidegger es clara, dejando la problematica abierta: «el
espacio no se encuentra frente al hombre. No es ni un objeto exterior ni
una experiencia interior. No se dan los hombres y, ademas <el> Espacio».'*

La existencia es, pues, para Heidegger, espacial. Para él el espacio en
general (el Espacio) no existe, sino s6lo en su forma particular, que

10 Idem.

1 Idem, p. 18.

2 Remitimos a la «Seleccion de Fuentes» del Anexo 2.

M. Heidegger «Construir, habitar, pensar», varias ediciones cotejadas con la version alemana
de Vortrige und Aufsitze, Tiibingen, Glinther Neske Pfullingen, 1954, (pp. 145-162), p. 158,
(¢fr., Bibliografia).

4 Idem, p. 157.

3
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recibe su «ser» de los lugares y estos, a su vez, son «puestos en un
sitio», edificados por el «construir» (Bauen) que, por tanto, «funda»
(Stiften) y ensambla-reune (Fiigen) espacios.”” Para Heidegger «el» espa-
cio («Der» Raum), es un espacio abstracto, irreal, matematico, incapaz
de albergar lugares y, por ello, inexistente: «Lo que se ha introducido,
bajo la forma matematica, puede ser llamado <el> espacio. Pero <el> espa-
cio («der» Raum), en este sentido, no contiene ni espacios ni lugares;
jamas encontraremos en él lugares, es decir, cosas del género del [de
un] puente.»'®

Lo que en Heidegger pareciera una «busqueda ontoldgica» del
problema del espacio, choca con la entificaciéon del espacio matema-
tico y se refugia en el nivel 6ntico de lo existente, lo «ente» se hace
«cosa» y se resguarda en algo como del género «puente», con una cons-
truccion. El lenguaje de la metafisica se refugia en la «objetualidad de
la cosa» pero enriquecida bajo la forma de una «cura»: el sentido hu-
mano de lo césico. La «salida» es perfectamente clara: «La esencia del
construir, es dejar habitar.»"

El Espacio no es la nada sino lo Ser del «ente». Pero «;por qué el
ser y no mas bien la nada?» Aqui Heidegger responde con la inversion
de la pregunta y se ase a la onticidad de lo Ser, o dicho de mejor mane-
ra, al ser de los entes intramundanos que fundan espacios dejando la
respuesta en lo abierto de su interrogante: «El construir jamds da for-
ma al Espacio, ni mediata ni inmediatamente. Sin embargo, el cons-
truir dado que produce cosas como lugares, esta mas proximo al ser de
los espacios y al origen de <el> Espacio que toda la geometria y las ma-
tematicas.»'®

El construir que pro-duce (hervorbringt) lugares es un producir téc-
nico, en el sentido griego, es decir, en el sentido de la tejne y, por ello,
es un «hacer aparecer alguna cosa, de una o de otra manera, en medio

=

«El construir, porque instala (errichtet) lugares, es un fundar (Stiften) y reunir (Fiigen) de
espacios. Como el construir pro-duce lugares, con la inserciéon de espacios, el espacio
como spatium y como extensio llega necesariamente también al ensamblaje césico de las
construcciones». (M. Heidegger, Vortrige..., p. 159).

6 Idem, p. 156.

7 «Das Wesen des Bauens ist das Wohnenlassen», cfr., op.cit., p. 160.

8 Idem, p. 159.
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de las cosas presentes»,’” es un des-velar, un hacer aparecer la «ver-
dad» como aletheia.*® Heidegger lleva el problema del espacio hacia
donde toda existencia es dotada de sentido: hacia el habitar: «<Solo cuan-
do somos capaces de habitar, es que podemos construir.»?! El mensaje
basico que Heidegger envia establece las siguientes lineas:

1. El Espacio, es el espacio matematico, geométrico, abstracto, inexis-
tente.

2. No existe el espacio en general sino espacios particulares.

3. Los espacios (particulares) reciben sus seres de los lugares y no de
«el» Espacio.

4. Construir es edificar lugares y, por tanto, fundar y ensamblar es-

pacios.

. El construir jamas da forma al Espacio.

. Construir es producir lugares.

. La esencia del construir es dejar habitar.

. El construir tiene la habitacién como finalidad.

. Entre habitar y construir se da la relacién de fin a medio.

.La existencia es, por ser en el espacio, «espacial».

S O 00 g O U1

Partiendo de Heidegger, Bollnow y Schulz conciben el espacio como
un «espacio vivencial» (Bollnow) y como un «espacio existencial»
(existencielle Raume: Schulz).

Para Bollnow, la relacion con el tiempo, ha distinguido entre el tiem-
po matematico, abstracto, «medible» con un reloj, y el tiempo «viven-
ciado» concretamente por un hombre vivo. Asi también, en relacion
con el espacio, se puede distinguir del «espacio abstracto» de los mate-
maticos y de los fisicos y el «espacio vivenciado» concretamente. Por
lo que, la propuesta fundamental de Bollnow es la de considerar

¥ Idem, p. 160.

% Véase esta idea en M. Heidegger «La pregunta por la técnica», varias ediciones (cfr.,
Bibliografia). El vinculo de la aletheia al habitar esta dado por un pro-ducir que construye,
pero aqui el eslabonamiento desaparece, se interrumpe vertiginosamente. La esencia del
habitar tiene que buscarse en el habitar mismo, en su «posibilidad» (a esto volveremos mas
adelante).

Idem, p. 161.

2

N
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-siguiendo basicamente a Heidegger— que para la comprension de la
relacion del hombre con el espacio, es necesario partir de la considera-
cién fundamental de un espacio «vivenciado», concreto, cotidiano, in-
discutiblemente existente.?> En Bollnow, «el hombre siempre se
encuentra simultdneamente «de algin> modo en el espacio», pero en
ese «de algiin modo», el espacio aparece como un «medio en que me
encuentro» y, asi, como medio, reaparece la querella del espacio, a la
que alude de la siguiente manera:

En cuanto medio de tal indole el espacio se transforma en algo casi ma-
terial, en cuanto que ahora nos podemos relacionar verdaderamente y
de manera determinada con €l y no sélo con los objetos que lo pueblan,
sin objetivarlo ademas (y sin subjetivarlo). Como medio es algo inter-
medio a <objeto> y <modo de vers, no es ni un «continente> independiente
del sujeto ni un bosquejo subjetivo. Al dominar el espacio <medio> no
queremos reanudar la vieja discusion sobre la idealidad o la realidad
del espacio; no debe concebirse esta denominacion como una hipoétesis

2 (Cfr., Otto Friedrich Bollnow, op.cit., pp. 23-31). La distincién entre espacio abstracto
(matematico) y espacio concreto (vivencial) es fundamental en su propuesta: Espacio
Matemitico *Se trata de un espacio tridimensional, euclidiano. Basado en un sistema de ejes
ortogonal, geométrico y homogéneo que, por ello, determina lo siguiente:

1. Ningun punto se distingue de los demas. No existe ningtin punto natural de interseccién
de coordenadas. Por desplazamiento de ejes cualquier punto puede ser «centro de
coordenadas».

2. No hay una direccién que se distinga de otra. Por rotacion se puede convertir cualquier
direccion del espacio en eje de coordenadas.

* (Cfr., op.cit., pp. 24, 25) el espacio no esta estructurado en si, sino es completamente
uniforme y de este modo se extiende hacia el infinito. Espacio Vivencial. No son validas estas
reglas, pues:

1. En él existe un punto central determinado que de algin modo, viene dado por el lugar
del hombre que estd «vivenciado» en el espacio.

2. Hay en él un sistema de ejes determinado, relacionado con el cuerpo humano y su
postura erguida, opuesta a la gravedad terrestre.

3. En €l las regiones y los lugares son cualitativamente distintos. Sobre sus relaciones se
basa una estructura multifacética del espacio «vivencial».

4. El espacio «vivencial» muestra verdaderas discontinuidades.

5. Nos es dado como un espacio cerrado y finito y solo por experiencias posteriores se
ensancha hasta una extension infinita.

6. En su totalidad, no es una zona de valor neutral. Fomenta y frena segun el campo de la
actitud vital humana.

7.En él, cada lugar tiene su significacion para el hombre. Por ello, en su descripciéon son
empleadas categorias usuales de las ciencias del espiritu.

8. Se trata del espacio tal y como existe para el hombre. No es una realidad desligada de la
relacidon concreta con el hombre, imposibles de separar.
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sobre la esencia del espacio, sino que la empleamos provisionalmente
para poder expresar lo que, en la experiencia inmediata del espacio, esta
dado de modo fenoménico: que efectivamente me puedo relacionar de di-
versos modos con el espacio. En este sentido espacio y mundo, ser-en-el-
espacio y ser-en-el-mundo pueden acercarse y a veces coincidir. Espacio
es la forma mas general del mundo, si se prescinde de los diferentes
objetos que lo pueblan.?

Por ningtn lado encontramos en Bollnow una «soluciéon» (ni siquiera
la minima preocupacién en hacerlo) a la problematica de «el» espacio,
lo que encontramos es una extensioén de los sehalamientos de Heideg-
ger en torno a la existencia del espacio «particular» en tanto que «hu-
mano». En la intencién extensiva de Bollnow que revisamos nos parece
que es sumamente destacable, por su trascendencia, la idea -y quiza
valga la pena elevarla a un rango de «categoria fundamental»— de modo
de relacién con el espacio, pues en todo modo de relacién se expresa la
intencion, el sentido y el contenido del acto humano social que otorga
significatividad a su «ser-en-el-mundo», a condicién de que este «<modo
de relacion» sea siempre una insercién en el movimiento de las fuerzas
sociales puestas en relacion espacial.

Otra concepcién cercana a la de Bollnow, es la de N. Schulz quien
sugiere —en clara alusidon a Heidegger— la consideraciéon del «espacio
existencial» bajo un importante matiz que considera, por un lado, la
mediatez de la objetividad como algo «dado» y, por otro, la subjetivi-
dad de la inmediatez circundante. En la primera direccién, recupera a
Piaget, resaltando la permanencia de objetos que constituyen el uni-
verso conectados por relaciones causales independientes del sujeto y
situadas en el espacio y en el tiempo. Tal universo, en lugar de depen-
der de la actividad personal, se halla impuesto sobre ella formando
parte de un todo. La segunda direccién (convergente con la de Bache-
lard, Bollnow y Lynch) se refiere, mas bien, a la captacion de «elemen-
tos circundantes»: paisaje rural, ambiente urbano, edificios y elementos
fisicos. A la primera caracteriza como de indole «topoldgica o
geométrica», y a la segunda de cardcter «concreto».** Una teoria del

% Op.cit., pp. 243, 244 (cursivas nuestras).
# C. N. Schulz, op.cit., pp. 19, 20.
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«espacio existencial», por tanto, debe comprender —para él- los dos
aspectos: «Hemos definido el espacio existencial como un sistema re-
lativamente estable de esquemas perceptivos o <imagenes> del ambiente
circundante. Siendo una generalizacién abstraida de la similaridades
de muchos fendmenos, ese espacio existencial tiene ‘caracter objeti-
Vo' . »%

Desde ahi, en el sentido de Bachelard y Bollnow, destaca los ele-
mentos de un «espacio existencial» (centro y lugar; direccién y camino;
area y region), sus niveles (geografia; paisaje rural o campifia; urbano;
casa; cosa) y arriba a la consideracion del espacio arquitectonico (desta-
cando sus elementos y sus niveles), bajo un procedimiento deductivo.*

La concepcién de H. Lefebvre es sugerentemente problematica, pues
él de inicio otorga una «respuesta» a la querella del espacio: la produc-
cién del espacio. Sin dejar de reconocer la existencia de una multitud
de espacios (geografico, econémico, demografico, socioldgico, ecologico
politico, comercial, nacional, continental, global, fisico, energético)? y,
mas bien, reconociéndolos por tal multiplicidad, destaca la necesidad
de una «teoria unificada» (<unitary theory>) analoga a la teoria unifica-
da de la fisica (molecular, electromagnética y gravitacional), mediante
la cual sean unificados los campos (fields) del conocimiento de la reali-
dad (fisico, mental, social).®® Para Lefebvre el espacio que se «produ-
ce» es el «espacio social» con lo cual no hace otra cosa que manifestar
el sesgo y el punto de vista que adopta ante las distintas modalidades
de concebir el espacio (absoluto, abstracto, contradictorio, diferencial,
arquitectonico, social), en general: el espacio abstracto y el espacio con-
creto. Ambos se desvelan cuando son considerados —siguiendo a Hegel-
como lo «concreto universal» en sus momentos general (espacio logico
y matematico); particular (descripciones o «secciones transversales:
across sections» del espacio social) y el singular («lugares» considera-
dos como naturales en su realidad meramente fisica y sensorial).? Como

% Idem, p. 19.

% Cfr., op.cit.

7 H. Lefebvre, The production of space, Massachusetts, Blackwell, 1992, p. 8, trad. Donal
Nicholson-Smith.

3 Idem, p. 11.

¥ Idem, p. 16.
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produccién del espacio en tanto que «social», ésta responde —segtun
Lefebvre— a una <triada conceptual>:

1. La practica social,
2. La representacion del espacio, y
3. El espacio «representacional» (representational spaces).

La historia del espacio, como espacio «social», se inserta en las leyes
histéricas correspondientes a determinados modos de produccion sin
reducirse a ellas, incluso, puede no corresponder a las periodizaciones
mas aceptadas.” «La ciudad tiene una historia; es obra de una historia,
es decir, de personas y grupos muy determinados que realizan una
obra en condiciones historicas.»*!

Como «producto» el espacio es siempre algo concreto, en tanto
que producido es «social» y en tanto que social es «producido».* «Con-
siderado el caso de una ciudad —dice Lefebvre- un espacio el cual es
formado, moldeado e investido por las actividades sociales durante un
periodo historico finito. ;Es esta ciudad una obra o un producto?»®

Para Lefebvre la «obra» es tinica, el «producto» repetitivo; en cuanto
a una «cosa», esta es comprada y vendida, es mercancia. Se somete a
las leyes econdmicas, desdoblando su valor social y mentalmente como
cambio y uso (valor de cambio y valor de uso).** El «producto» es re-
sultado de la produccion del «dominio técnico y cientifico de la natu-
raleza material»; la «obra» viene del sentido de la apropiacién del
tiempo, del espacio, del cuerpo, del deseo. En la vida cotidiana, el sen-
tido de «obra» esta atrofiado, sélo la filosofia y la tradicion filoséfica,
por un lado, y el arte, por el otro, contienen el sentido de la obra.*

La pauta es clara: la ciudad como «producto» conlleva un objeto
material econdmico, enajenado; la ciudad como «obra» proviene de

3% Cfr., op.cit., p. 48.

3 H. Lefebvre, El Derecho a la ciudad, Barcelona, Peninsula, 1978, p. 65.

* En esto Lefebvre encuentra una tautologia: «(Social) space is a (social) product. This proposition
might appear to border on the tautologous, and hence on the obvious». (H. L., The produc-
tions..., p. 26).

® Idem, p. 73.

* H. Lefebvre, De lo rural..., p. 251.

% Cfr., «Tesis sobre la ciudad lo urbano y el urbanismo» (tesis 11), en El derecho..., p. 169.
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un objeto cuyo sentido y contenido es extraecondémico, es artistico. Sin
embargo, bajo otra perspectiva, la senhalada por Heidegger, ontoldgica-
mente, producto, obra, cosa provienen de la misma fuente del pro-
ducir (Hervorbringen) que «desvela» la verdad del ente.

F

El producto-ciudad como gran-producto es posibilitado por una cua-
druple causalidad:

1. La causa materialis [hyle]

2. La causa formalis  [eidos]
3. La causa finalis [thelos]
4.La causa efficiens  [logos]**

Heidegger se encargd de mostrar que estas cuatro causas forman parte
de un proceso aun mayor del que ellas constituyen el fundamento téc-
nico instrumental trascendido por dos elementos realizadores: uno que
posibilita toda causa técnica: la [aition], el acto social; y el otro envol-
vente-entrecruzante: el develar [alétheia] (el hacer-aparecer-la-verdad).
El primero como mdvil o potencia social (fuerza social multiplicada) y
el segundo como objetivacidn-sujetivacion proyectual.

Bajo este orden el producto-ciudad estaria constituido por una cau-
sa materialis como naturaleza transformada (transnaturalizacién ma-
terial); una causa formalis, que en este producto sui generis seria, en
general, la forma urbana (linealidad, reticularidad, verticalidad,
concentricidad, etc.); la causa finalis, la funciéon® habitaria; y por alti-
mo la causa efficiens, el ciudadano (Stddter), la sociedad citadina. Res-
pecto a la cuadruple causalidad Heidegger precisara:

% Como es sabido, Heidegger retoma la idea de la cuadruple causalidad aristotélica en el texto
de su conferencia «La pregunta por la técnica» destacando el ejemplo de una copa: a la
primera causa corresponderia la plata, a la segunda la forma de copa, a la tercera finalidad
sacrificial y a la cuarta el orfebre. (véase op.cit. varias ediciones, Apéndice 3).

¥ La funcién es una forma enajenada del fin o finalidad (thelos). Se trata de su instrumentalizacion
y, por tanto, su figura enajenada.
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... en el develar se funda todo pro-ducir. Pero éste retine en si las cuatro
modalidades del dejar-venir —la causalidad- y las rige. A su dominio
pertenecen fines y medios, pertenece lo instrumental. Esto vale como
rasgo fundamental de la técnica. Si preguntamos paso a paso por lo que
es la técnica representada como medio, entonces llegamos al develar. En
él descansa la posibilidad de toda elaboraciéon productiva.®

El mensaje de Heidegger parece ser el siguiente: la esencia de la cua-
druple causalidad no estd en la inmediatez instrumental y técnica de
la produccion, sino en el acto [aition] y en el develamiento que el acto
produce (hace aparecer). El «acto» es propiamente —decimos nosotros—
un acto politico (donde el Ser «serea») y lo que él devela es el «habitar»,
el modo de habitar. Por lo que el modo de habitar es un modo del «acto»
social/politico y a la inversa modo de «acto» social/politico es un modo de
habitar.

G

La ciudad-producto-obra, presupone varios aspectos de principio:

1. La distincion entre producto y obra. Con ello la cualificacion de
ambos.

2. Ladeterminacion de sus elementos fundantes (las fuentes de donde
emana la ciudad en tanto que «obra»).

3. La consideracion de la ciudad-obra como obra de arte.

4. La artistizacion de la ciudad (acto artistico): artistizacion del acto
politico: habitar.

La ciudad considerada como obra, no es nada nuevo. Practicamente
todos los arquitectos destacados de la escuela de Venecia, enfatizaron
este hecho.” Antes que ellos L. Mumford establecid lo siguiente:

¥ M. Heidegger, La pregunta..., rev. Espacios, niim. 3, Puebla, uap, p. 57, trad Oscar Teran.

¥ Al respecto véanse las obras de los arquitectos de esta «escuela»: A. Rossi, L. Benévolo, P.
Sica, M. Folin, C. Aymonimo, ademas de las observaciones de H. Lefebvre analizadas mas
atras y las citadas obras de Victor Hugo y W. Benjamin (véase apartado 2. de la Introduccion).
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La ciudad es, a su vez, un bien fisico de la vida colectiva y un simbolo de
los movimientos colectivos que aparecen en circunstancias favorables.
Junto con el idioma, es la obra de arte mas grande del hombre.

Gracias a su mando concreto y visible sobre el espacio, la ciudad se
presta no soélo a los fines practicos de la produccion, sino también a la
comunion cotidiana de sus ciudadanos; este efecto constante de la ciu-
dad como obra de arte colectivo fue expresado en términos clasicos por
Thomas Mann a sus conciudadanos de Liibeck, al celebrarse el aniver-
sario de la fundacién de esa ciudad.*

Cualificar la ciudad como producto, es lo que hemos intentado resaltar
en las paginas anteriores bajo la idea de una objetualidad general y bajo
una determinada forma de abstraccion de su materialidad. Pero mas
alla de ella se encuentra la posibilidad mayormente compleja de conce-
birla y demostrar su cardcter de obra. Este cardcter debe buscarse -si-
guiendo las aportaciones que nos deja Heidegger— al preguntar por lo
que hace de la ciudad-obra una obra. De acuerdo con ello debe indagarse
en el arte mismo: lo que hace de la ciudad una obra, es el arte,*! el pro-
ceso del arte; el arte como proceso, o bien, el proceso artistico (o —quiza
mejor todavia- la artistizacion del proceso edilicio de la ciudad).

El acto de «hacer ciudad» implicaria todo un proceso, en el que se
incluyen -siguiendo a Heidegger— tres elementos:

1. Elartista
2. La obra
3. El arte (disciplina artistica)*

La obra en si, segtin la analitica ontoldgica de Heidegger, se descompo-
ne de acuerdo con un nivel de concrecién-abstraccion en el que la obra
se «entifica»: obra-util-cosa—ente.

«El util —dice Heidegger— tiene una peculiar posicién intermedia
entre la cosa y la obra, siempre que se permita esta seriaciéon matema-

“ L. Mumford, La cultura de las ciudades, Buenos Aires, Emecé, 1959 [1938], p. 14.

4 «El origen de la obra de arte —dice Heidegger- es el arte» (cfr., M. H., «El origen de la obra
de arte», en Arte y poesia, México, Fcg, 1978, p. 68, trad. Samuel Ramos).

2 Cfr.,, op.cit.,, p. 37.
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tica».® La obra es, seguin esto, siempre mucho mas que algo util pro-
ducido-consumido instrumentalmente o funcionalmente, obedece a
intenciones y necesidades artisticas peculiares pertenecientes al proce-
so que, para hacer de la ciudad una obra, debe siempre confeccionarla
como obra artistica.

La ciudad se vuelve obra cuando se descubre que la potencia colectiva
hace de su acciéon un «cardumen humano», que hace de su movimiento
una figura potenciada, un desplazamiento motriz vivenciado en el espa-
cio-tiempo humano-sociales; cuando la polifonia de las voces logra hacer
de los armoénicos una orquestacion multifénica pluri-instrumental; cuan-
do la edificaciéon armoniosa elige los desniveles multidireccionales en lu-
gar de las planicies univocas y transnaturaliza la montafia haciendo de sus
materiales los nuevos componentes de un museo nacional, un palacio de
las bellas artes o incluso, un nuevo banco central.*

Edificar la ciudad como obra, «artistizarla», es —para usar las pala-
bras de Heidegger— ponerse en el camino del arte, en el develamiento de
la verdad como develamiento de mundo. La via artistica de la ciudad,
tendria para ello que considerar la posibilidad de «artistizar» sus com-
ponentes: la vida humana (el «acto social»), la obra (en si) y el arte
(como «disciplina» de la artistizacién, el «logos» artistico, que no po-
dria ser otro que «lo politico»).

¢) La ciudad-producto: medio y continente

La ciudad como producto tiene otra particularidad, se trata de un pro-
ducto muy sui generis. De un producto que tiene la peculiaridad de
envolver a sus productores, de acogerlos en su seno, a manera de un
recipiente «contenedor» o «continente» (Gefifs). Ya Bollnow al revisar
la concepcion aristotélica de espacio, encontrd en ella un conjunto de
aspectos que vale la pena destacar:

® Idem, p. 53.

# «El espacio, lo mismo que el tiempo, se reorganiza artisticamente en las ciudades, en la
lineas periféricas y en las siluetas de los edificios. Al elegir los planos horizontales y los
picos verticales, al utilizar o rechazar un lugar natural, la ciudad conserva la huella de una
cultura y de una época y la relaciona con los hechos fundamentales de su existencia». (Cfr.,
L. Mumford, loc.cit.).
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1. El empleo de la palabra griega topoV no corresponde a la palabra
«espacio» (Raum) sino, mas bien, al sentido de «lugar, sitio o em-
plazamiento».*

2. La acepcion «espacio» (Raum) tiene mayor cercania con la palabra
griega cwra derivada de cwrew que significa «dar espacio y hacer
sitio» y respecto a recipientes o vasijas quiere decir «poder conte-
ner algo», «tener espacio para contener algo». De ahi que cwra se
expresa en el sentido de «espacio intermedio, holgura o trecho».

3. La palabra topoV es algo mas que «lugar» (en el sentido de Ort),
implica una cierta amplitud, un «volumen espacial», un «espacio
transportable», mientras que, por el contrario, el espacio es «una
especie de vasija inmovil». El topoV «envuelve a su objeto» es el
«limite del cuerpo envolvente» o la «envoltura del medio envol-
vente».*

4. El espacio es el espacio hueco limitado por una envoltura que le
rodea y en el cual dicho objeto cabe perfectamente; por ello es
necesariamente de las mismas dimensiones que el objeto que lo
ocupa.

5. Los espacios-lugares (en el sentido de topoi) pueden estar uno den-
tro del otro de manera envolvente, mientras que los «lugares» (en el
sentido de Orten) se encuentran necesariamente uno al lado de otro.*”

Es distinguible, por un lado, el espacio «capaz de contener algo» (yowpo
Raum): «vasija inmovil»; el [topos] o «limite del cuerpo envolvente»:

# Cfr., O. E. Bollnow, op.cit., pp. 33-37.

% Aristoteles lo define del siguiente modo: «Concebimos, pues, el lugar como aquello que
inmediatamente envuelve y contiene aquel ser de quien él se dice lugar; entendemos que el
lugar no es nada que forme parte del ser contenido; ademas, que el lugar primero e inmediato
no es ni menor ni mayor que la cosa localizada. Y, en fin, puede ser abandonado por
cualquier ser y que es separable de él». (Cfr., Aristoteles «Fisica» (IV/4), en Obras, Madrid,
Aguilar, 1967, p. 617).

Hay que tener presentes las consideraciones que el propio Aristételes tiene del problema:

1. El lugar «parece ser» algo diverso de los seres que entran en él.

2. El lugar y el receptaculo son algo distinto de uno y otro.

3. La vasija no es una parte del ser contenido en ella pues el continente y el contenido son
distintos.

4. El lugar no puede ser ni la materia ni la forma.

5. La materia y la forma son partes constitutivas del ser que estd en el lugar. (Cfr., op.cit.,
pp. 612-617).

¥ Bollnow, op.cit., p. 36.
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«vasija movil»; y el «lugar» (Ort) co-adyacente. Por otro lado, son
identificables los componentes: el status de espacialidad,*® el «continen-
te» («vasija») y el «contenido». Una consideracion de esta indole desa-
rrolla una analitica del espacio, pero fomenta una teoria ingenua de él,
reduccionista y simplista que equivaldria a afirmar (lo que Heidegger
criticé por ello) que «por un lado esta el espacio» y «por otro el hom-
bre» (y «por un tercero, sus productos»): substrato espaciario;* subs-
trato material y substrato social, reduccionismo que, mediante las
consideraciones de Heidegger, se viene abajo. El hombre como ser espa-
cial, es un ser que es en el espacio. Ser en el espacio es moverse en él
instalandolo cada vez. El hombre es un ser que por su naturaleza instala
espacios. Quizd valga la pena desmantelar la frontera entre las ciencias
fisicas y las del espiritu y decir «el espacio no se crea ni se destruye, solo
se transforma», lo cual no coincide con la afirmacion de Heidegger se-
gun la cual el hombre no crea el Espacio ni le da forma al Espacio, sino
que, mas bien, le da forma a su espacio (de ahi la alta trascendencia de la
teoria de la «produccidn en general» implicita en Marx en la que esta-
blece esta dialéctica espacio-social, la teoria de la produccién-reproduc-
cién social objetivacion-sujetivacion social del espacio: el hombre le da
forma al espacio natural dandose, al mismo tiempo, forma a si mismo).

Afirmar lo anterior (como lo hizo Laboisier en la relacion materia-
energia) en la relacidon espacio-materia, es algo que Heidegger no hizo
(no quiso hacer). De ser cierta esa afirmacion, eliminaria todos los pro-
blemas teoricos al respecto y tendriamos la libertad y la relativa ligere-
za para decir —como lo hizo Lefebvre- «La produccién del espacio».
Esto es algo que el hombre actualmente no puede demostrar, por lo
menos no es demostrable para El Espacio (en general) o espacio
cosmoldgico. Sin embargo, el espacio del que hablan Lefebvre y Hei-
degger es el mismo espacio, el «espacio humano», el que se produce
(Lefebvre) o ensambla (Heidegger) mediante el develamiento de la

4 Conjunto o sintesis de todos los elementos anteriores correspondientes a los espacios
«vivencial», «existencial» o «existenciario» que permite y es consecuencia de la concrecién.

4 Empleamos el término «espaciario» en lugar de «espacial» por su significado dptico-
existenciario en el sentido de algo que «subyace ahi» en lo «concreto vivido»: abierto en la
concrecion y posibilitador de la abstraccion.
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verdad del ente en el trabajo, el conflicto espacial (espacio contradicto-
rio) y el enfrentamiento de intereses, etcétera.

B. Concentrar: hacer ciudad

Al emplear el término «concentrar», queremos evocar a su sentido
ontoldgico, lo cual significa reconocer que tiene o puede tener varios
sentidos. Podriamos destacar por lo menos cuatro:

1. Geométrico-socioldgico. Sentido asignado al término por Ernest
W. Burgess para explicar la expansion de la ciudad en circulos
concéntricos.”

2. Econodmico-geografico. Bajo este sentido la concentracién se ex-
presa cuantitativamente por la densidad y cualitativamente por la
centralizacion que es la confluencia temporal (pasajera) para sa-
tisfacer intereses comunes especificos. La centralizacion es, segun
R. D. McKenzie, una forma temporal de concentracion.™

3. Historico-cultural. Esta orientacién es mucho mas rica y comple-
ja. En ella la concentracién es la promotora o, incluso, la produc-
tora indirecta de la ciudad. Marx, en esta linea, afirma que la ciudad
es ya un hecho-obra (Tatsache) de la concentracion (de la pobla-
cion, de los instrumentos de produccién, del capital, del disfrute,
y de las necesidades).”

4. Antropoldgico-filosofico e historico-antropoldgica. Sentido en el
que Lefebvre destaca la centralidad y le concede distintas expre-
siones historicas:
a)La ciudad antigua, en la que la centralidad se fija a un espacio

vacio: el dgora y el foro (la «plaza»).
b)De la ciudad medieval, cuyo «centro» es la «plaza del merca-
do», adyacente a la iglesia.

% Cfr., Ernest. W. Burgess «The growth of the city», en The City, Chicago, The University of
Chicago Press, 1968, pp. 50 y ss.

5t Cfr., R.D. McKenzie, «El &mbito de la Ecologia Humana», en Antologia de Sociologia Urbana,
México, unam, 1988, pp. 109 y ss.

%2 Carlos Marx-Federico Engels, La ideologia Alemana, México, Ediciones de Cultura Popular,
1974, p. 56. (Version alemana: Die Deutsche Ideologie, Berlin, Dietz Verlag, 1953, p. 48).
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c) La ciudad capitalista, cuya centralidad tiene la forma de «cen-
tro de consumo», dual: «centro de consumo y consumo del
lugar».

d) La ciudad neocapitalista, en la que la centralidad, es bifuncional:
«centro de consumo» y «centro de decision» (administrativo).

e) La ciudad futura. Con un nuevo tipo de centralidad: la centrali-
dad ludica, puesta al servicio de una ciudad efimera en la que la
técnica podria ser empleada en la consecucion de esta obra.>

Nosotros queremos «otorgarle» a la «concentracion» un sentido am-
plio mas alla de lo fisico, geografico o econémico, remitiendo este con-
cepto a un sentido cosmoldgico. Cada ciudad es una ventana al cosmos.
En rigor no se trata de un «otorgamiento» sino, mas bien, de la recupe-
racién de un substrato «perdido» en el camino histdrico, pues se trata
de un sentido, como vimos en el capitulo I, ya otorgado a la polis por
los griegos. Sin embargo, esta recuperacion la retrotraemos en un tiem-
po distinto, en el que la ciudad no es ya un ente aislado, sino un vaso
comunicante en el que el aislamiento es socialmente imposible. Por
tanto, cuando la ciudad se produce, en ella aparecen los vasos comuni-
cantes del mundo, o dicho de otro modo, la humanidad se aglutina en
el sonido de sus calles, la rectitud de sus avenidas, en el rugir de los
motores, en el bullicio de los mercados. La humanidad brota en cada
candil, en cada apagador eléctrico, en cada televisor, o en cada radio.
La ciudad concentra el tiempo y el espacio. Concentrar es re-unir, ha-
cer brotar congregando. Usamos el término en un sentido filoséfico en
el que concentrar no es crecer densificando concéntricamente. La den-
sidad es una medida de la concentracién como lo es la temperatura en el
cuerpo. Pero la temperatura no es el calor mismo como tampoco lo es la
densidad de la concentracion. «Concentrar» quiere aludir al sentido

% H. Lefebvre les llama a estas modalidades de la centralidad, «jalonamiento del continnum»,
El Derecho..., pp. 152-160. La alusién a W. Benjamin es muy clara, aunque no mencionada.
Como se sabe, Benjamin otorgé un sentido completamente distinto al papel de la técnica en
la sociedad de un futuro no-capitalista: el papel liidico. H. Lefebvre contintia esta propuesta
en la creacién de una ciudad de nuevo tipo. (véase, W. Benjamin, La Obra de Arte en la época
de su reproductibilidad técnica, México, Itaca, 2003, trad. Bolivar Echeverria; v. al.: W. B.,
Gesammelten Schriften, VII-1, Frankfurt, Surhkamp, 1972, pp. 350-384).
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ontoldgico de la congregacion. Congregar, por tanto, es reunir, pero un
«reunir» que centrifica en una ciudad las hazafas de la humanizacién.
Porque cada ciudad es, aun cuando no se sepa, la expresidon presente,
lo siempre mas reciente de la historia concreta de la humanizacién: mi
«mundo-ahi». La ciudad se convierte entonces en es la manera de traer-
ahi al mundo pero también la de plasmar la historizacién de este mun-
do-ahi.

Al concentrar-congregar son reunidos pasado, presente y futuro.
Se retnen capacidades, técnica y creatividad, como también son re-
unidas necesidades, goces y frustraciones. Congregamos fuerza, po-
tencia e impotencia; aciertos y desaciertos; suefios y fatalidades. La
ciudad engendra genios y monstruos; lo sagrado y lo profano; bienhe-
chores y malhechores; bondades y crueldades. En fin, la ciudad con-
grega el espacio-tiempo sociales, acelerando su aparicion. Concentrar
es otorgarle al espacio-tiempo una velocidad, un ritmo a la existencia,
un latido distinto al corazon, gracias al cual medimos nuestro paso por
el mundo, como un andar que crea y re-crea la socialidad.

C. Concentrar: congregar-mundo

La concentracion a la que nos referimos no es s6lo una concentraciéon
reuniente sino edificante, pro-ducente. Un accionar que congrega edi-
ficando una naturaleza trans-formada; una roca hecha muro; una mon-
tana de acero hecha puente; un terreno baldio hecho museo, gimnasio
o universidad. Hacer ciudad es, en su sentido mas pristino, «sofiar
mundo», pero en este caso el «suefio» no es ausentarse del mundo,
sino imaginarlo creativamente mediante un proyecto de mundo. Por
esta razdn todo proyecto fundacional de ciudad es un proyecto de
mundo, aunque se trata de un mundo horizontal, bidimensional. La
concentracion densifica el espacio-tiempo y lo hace «tridimensional»
verticalizandolo, si bien, la verticalidad funge como un principio de
cerramiento del espacio-tiempo, pues con ella se evidencia su metadi-
mensionalidad. La «cuarta dimension» de la socialidad es la velocidad.>

% Sobre este tema cfr., Paul Virilio, La velocidad de la Liberacién, Buenos Aires, Manantial,
1997.
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Ya desde los tiempos de la Carta de Atenas (1933-1941), Le Corbusier
junto al resto de los participantes del Congreso Internacional de Ar-
quitectura Moderna (c1am), expresé la necesidad de vitalizar la existen-
cia tridimensional del hombre. Con el elemento altura —decia él
refiriéndose a la verticalidad volumétrica® de las edificaciones— se res-
ponde a las nuevas velocidades mecanicas (del automdvil) y se ganan
areas para la «funcion ‘circular’».”® Mediante estas afirmaciones se pone
de manifiesto el hecho arquitecténico del «cierre» de la bidimiensio-
nalidad («espacio horizontal») y se acelera la verticalidad del espacio
social. A través de la saturacion del espacio social «horizontal» se cerrd
por fin la «curvatura del mundo» (social); con ella se aceler6 vertigino-
samente la tecnologia de los mass media buscandose canales alternos
de la comunicacién-velocidad. Pues ;como entender la comunicaciéon
sino como una busqueda, un ir al encuentro de «algo» acortando el
espacio-tiempo? y ;como puede definirse este acortamiento en un
mundo mercantil tecnificado, sino como «velocidad»?

Produccién de ciudad en tanto congregacion de mundo es también
produccion y aceleracién de encuentros, con los objetos y con los sujetos,
mediante una densificacion de los espacios y un acortamiento de los suce-
sos (incremento de la velocidad de los encuentros). Para G. Simmel una
gran-ciudad (Grossstadt) repercute en la vida psicoldgica del urbanita
(Grossstidter) por el hecho de que provoca una rapida aglomeracion de
imagenes que se abarcan con la mirada «consumiendo» cada vez «mas
conciencia», lo cual denomina él «acrecentamiento de la vida nerviosa».””

% Tenemos presentes las consideraciones de Sigfried Giedion respecto a las tres concepciones
del espacio arquitecténico que —de acuerdo con él- el hombre ha tenido a lo largo de la
historia, a saber, la arquitectura como: 1. Voliimenes de espacios radiales (desde la antigiiedad
hasta los griegos), 2. Espacio interior (desde los romanos hasta las primeras décadas del
siglo xx), y 3. Volumen y espacio interior (desde el movimiento de la arquitectura moderna
hasta un tiempo no definido). Para este pensador de la arquitectura, Le Corbusier representa
una cuspide de la tercera tendencia, el surgimiento de una nueva concepcién volumétrica
e interior del espacio arquitecténico que, desde la arquitectura monumental, -basicamente
de egipcios y mesopotamicos—, habia permanecido inerte hasta el tiempo de las entreguerras.
(Cfr., de S. Giedion La arquitectura, fendmeno de transicion (las tres edades del espacio en
arquitectura), Barcelona, Gustavo Gili, 1975; y Espacio, tiempo y arquitectura (el futuro de una
nueva tradicion), Madrid, Dossat, 1980).

% Cfr., Le Corbusier, Principios de urbanismo (La Carta de Atenas), [1941-42], Barcelona, Ariel, 1981.

% G. Simmel, «Las grandes urbes y la vida del espiritu», en El Individuo y la libertad, Barcelona,
Peninsula, 1998, p.p. 247 y ss.
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Producir ciudad es, por tanto, congregacion de mundo en el senti-
do de congregacion de objetos, cosas, productos y obras, haciendo de
ellas un mundo objetivo y, por tanto, visual (mundo de imagenes).* El
mundo como «imagen» es —por todo ello— una ciudad o Ia ciudad por
antonomasia.

14. LA CIUDAD: «VALOR DE USO» Y «HABITAR»

En las paginas anteriores hemos tratado de mostrar cémo la ciudad
puede asumir el rostro de un producto u obra generales bajo ciertas
condiciones abstractas que parten de la socialidad. El grado mas excel-
so a que nos lleva esta consideracion es el de una ciudad-obra en el
sentido de una obra de arte. Mostramos también que en un «corte
transversal» la ciudad es resultado del escalonamiento de estratos cons-
titutivos en los que aparece la triada cosa-producto-obra; mientras que
en un «corte longitudinal» la ciudad-obra aparece integrada por un
«eslabonamiento» iniciado en el acto social como totalidad potencia-
da, generadora de toda produccion bajo la forma de la «cuadruple
causalidad» en la que, mediante un proceso técnico se devela la ver-
dad del acto productivo, lo poiético, que es el principio basico del ha-
cer de una cosa una obra de arte, y de él, un modo de habitar.
Afirmar que la ciudad es un «valor de uso» es evocar al conjunto
de consideraciones (conceptos, teorias, criticas, objeciones, incdgnitas)
respecto de €él. Implica considerar que, indiscutiblemente, tiene una
utilidad y sirve para algo, con lo que estariamos haciendo alusion al
sentido meramente instrumental (c6sico) del uso, nos encontrariamos,
dentro de la analogia del «corte», en la vista «transversal», en el nivel
del «producto», (en la triada cosa-obra-producto) a este plano del uso
podriamos denominarle «valor de uso inmediato» o «valor de uso césico
consuntivo»;* a diferencia de un segundo nivel o plano del uso del
«util» en el que éste se cosmologiza, se integra en el todo envolvente

% Debe tenerse presente que Heidegger define el ser-en-el-mundo como el ser ahi del Dasein
entre los entes intramundanos.

% En el ejemplo de una casa, cosificarla es hacer de ella un mero habitaculo, sustrayéndole de
manera esencial su sentido de lugar del «habitar».
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como monada existenciaria de un mundo-ahi, de la ciudad. Nos referi-
mos, no a la causa finalis (thelos, Ziel) de la «copa» en tanto «sacrificial»,
sino al cosmos envolvente en el que tal sacrificio es efectuado, una
dimensién de la suprainstrumentalidad del fin (Uberziel) cuyo sentido
es la existencia misma, lo que, en términos de Heidegger, seria propia-
mente habitar. A este «valor de uso» podriamos denominarle «media-
to» o wvalor de uso politico, con la intencién de «resucitar de entre los
muertos» (Marx) al sentido pristino del uso, de «lo politico» de la polis.

a) La ciudad: «valor de uso» colectivo

De acuerdo con la consideracion de Heidegger que una obra, un cua-
dro, por ejemplo, puede colgarse en la pared como un fusil de caza o
un sombrero, puede ser transportado (como el carbon del Ruhr, los
troncos de arbol de la Selva Negra), o almacenarse del mismo modo
que «papas en la bodega» (como los cuartetos de Beethoven en los
anaqueles de las editoriales).® Si a ello se agregara también la posibili-
dad de ser comprada o vendida y con ello inducir a pensar en una
problematica omnipresente en toda la historia de la ciudad, nos referi-
mos a su «caracter mercantil». Incorporamos asi este problema en el
eje de su transhistoricidad, volviéndose identificable una estructura
oOntica si es situada en una cierta perspectiva de la teoria de Marx. Por
otro lado, desatamos un nexo-tabu que establece un eslabonamiento
entre una cierta «nocidn del #til» establecida por Heidegger,*' y la teo-
ria marxiana del valor de uso;** encuentro-desencuentro que resulta
interesante muy a pesar del entrechoque de sus concepciones.

La semejanza entre el «util» (mediacion entre la cosa y la obra) y el
«producto», es que ambos son objetos pricticos, que cumplen con una

® Cfr., M. Heidegger, «El origen de la obra de Arte», en Arte poesia, FCE, p. 53 y ss.

o Idem.

2 Cfr., K. Marx, «Contradiccién entre la forma natural y la forma de valor del objeto mercantil»,
El Capital, (capitulos 1-4, Libro 1). Respecto a este tema fundamental, B. Echeverria ha
sefialado, con no poca insistencia y con especial énfasis, la trascendencia de este concepto
en la contribuciéon marxiana (presente en su obra principal, El Capital) y de su vigencia en
las consideraciones criticas de la sociedad contemporanea (véase especialmente «Comen-
tario sobre el «<punto de partida> de EIl Capital», en El discurso critico de Marx; México, Era,
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funcidén social en el acto colectivo o proceso de reproduccion social ne-
cesario. Un primer momento, el productivo, lo conforma la generaciéon
de los sujetos sociales como acto natural puramente bioldgico (repro-
duccién bioldgica), y el de la produccion de los objetos de consumo
colectivo (calles, mercados, etcétera) y privado (alimento, vestido, etcé-
tera). Un segundo momento del ciclo de reproduccion social, el de «dis-
frute», el sujeto social consume los objetos practicos, que en el
cerramiento del ciclo confirma el thelos que motivd su produccion «in-
mediata» (causa finalis), constituyendo lo que, en términos generales,
describe el cerramiento de un proceso social re-productivo. La produc-
cién constituye el acto colectivo potenciado como el origen de toda cau-
sa (la cuddruple causalidad) y la re-produccién es lo que podriamos
denominar «acto recepcional» o «acto consuntivo» en el que el mismo
sujeto, la sociedad, confirma la inmediatez velada del movimiento glo-
bal de edificacién de mundo. Produccién-reproduccién es el cerramien-
to de un ciclo edificatorio de un mundo alzado aqui y ahora, en un espacio
colectivo o espacio humanizado y transnaturalizado en el que se confir-
ma la practicidad de todo objeto. Esta «forma natural» del util-produc-
to es lo que constituye su status de «bien» social legitimado en el uso.

Pero existe otra dimension del util-producto que salta de la concre-
cién hacia la abstraccién volviéndolo un atil-producto existenciario meta-
fisico, sensorialmente suprasensorial («sinlich iibersinnliche»),*® del que pasa
a ser, de una «cosa en general», a una «cosa especificamente mercantil»,
status del util-producto en el que lo politico es exiliado del plano de la
socialidad y su lugar es ocupado por el intercambio (compra-venta) de
utiles productos bajo cuatro componentes estructurales del «acto social»
o proceso de reproduccidn social ( en este caso «capitalista»):

1984; «El «valor de uso>: ontologia y semidtica», en Valor de uso y utopia, México, Siglo XXI,
1998; La contradiccién del valor y el valor de uso en El Capital, México, Itaca, 1998). Todo el
texto de Lefebvre El derecho a la ciudad, se levanta sobre la reivindicacién del «valor de
uso» de la ciudad. Su tesis 7 proclama la <realizacién de la vida urbana como reino del uso»
(del cambio y del encuentro desprendidos del valor de cambio). (Cfr., H. Lefebvre, «Tesis
sobre la ciudad... , en EI derecho..., p. 167).

% B. Echeverria, El Discurso..., p. 74.
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Desgarramiento estructural del objeto mercantil

(doble nivel de presencia)®

En el util-producto mercantil, coexisten dos planos o niveles de pre-
sencia (estratos de objetividad) opuestos y contradictorios, pues mien-
tras el primer nivel de objetividad (el de la «forma natural», P-Vu)
sefala hacia un sentido (el del «plano de valor de uso») que hemos

¢ B. Echeverria, La contradiccion..., pp. 11, 12.
% Véase el origen de este esquema en B. Echeverria, loc. cit.
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denominado politico por apuntar hacia los intereses de la edificacion
de un mundo-ahi bajo el reino de la suprainstrumentalidad del fin
(Uberziel); el segundo plano de objetividad (el del «plano del valor»,
V-Vc) jalona en un sentido opuesto, el de la instrumentalidad cdsica
del valor de uso (plano econémico-mercantil capitalista).

Este jalonamiento de sentidos, si no opuestos, por lo menos diver-
gentes, genera, por ello, un «desgarramiento del fin (thelos)» en el que
todos sus elementos (acto social, cuadruple causalidad y fin-politico)
se hallan también, por consecuencia, desgarrados. La ciudad aparece
dominada por el «plano del valor» y toda ella es potencialmente (for-
malmente) subsumida al plano econémico-mercantil capitalista, pre-
sentando mayor o menor grado, segun su subordinacion (siempre
diferencial)®® su caracter mercantil.

b) La ciudad: «locus habitabilis»

El sentido, la profundidad, el nexo y la trascendencia ontoldgica del
término «habitar» fue sehalado por Heidegger simultdaneamente al de
«construir» y al de «pensar». «Entre el habitar y construir se da la
relacion de fin a medio» —senala Heidegger— y «el construir tiene al
habitar como meta»; «construir, es en su ser, hacer habitar», «es sola-
mente cuando podemos habitar que podemos construir».”” En estas consi-
deraciones se manifiesta el encadenamiento causal sefialado mas atras
y que establece una secuela bien establecida:

producir — construir — técnica — develar — habitar

A este razonamiento de Heidegger, abruptamente simplificado aqui, le
agregamos un elemento que juega un papel central en todo el argu-
mento, el «acto social», la «sociedad» como inicio y meta del ciclo hu-

% El hecho de que la subsuncion real o formal de la ciudad sea diferencial al <status mercantil,
otorga siempre un lugar a la no-posibilidad y con esto, se abre simultaneamente el campo de
la posibilidad —siempre presente— de espacios subversivos del «fin superimpuesto» (el de la
valorizacién del valor) y con ello de «espacios de libertad politica»: se abren diferencialmente
los espacios del consenso, la discusiéon colectiva o la lucha publica (callejera o agoristica,
es decir, de espacios abiertos).

% M. Heidegger, «Construir, habitar, pensar».
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mano o de humanizacién. El habitar es el thelos que cierra la circularidad
del ciclo reproductivo de la socialidad como tal. Pero ;qué es habitar?,
(por qué indicamos que la ciudad es un «locus habitabilis»? Las res-
puestas las encontramos en el propio Heidegger: «Trabajamos en la
ciudad, pero habitamos fuera de ella. Estamos de viaje y habitamos
ahora aqui, ahora alld. Lo que en estos casos llamamos habitar es siem-
pre, y no mas que esto, tener alojamiento.»®

Habitar no es, pues, tener alojamiento, ni tampoco estar en esta o
en otra ciudad, o en esta o en otra casa, sino un habitar ontologico en la
medida que —creemos— es una manera de dacién del ser. Pues, para
Heidegger, el «ser» no es, el «ser» se da.** Se da Ser en el habla, en la
técnica y en el arte, en el pro-ducir, en el habitar, en fin, en el hombre
(en lo que el hombre hace y es).” El habitar cuando es esencial, es un
habitar «poiético», y es un habitar «impoiético» en su no-esencialidad.”

% M. Heidegger, «...Poéticamente...», en Conferencias y Articulos, p. 164. Estas palabras son
coetaneas a su conferencia de Darmstadt Construir, habitar, pensar de 1951, diez afios posterior
a la publicaciéon de la Carta de Atenas y cerca de veinte afios posterior al Congreso Internacional
de Arquitectura Moderna (ciam: 1928-1953) de 1933 en que se promulgd dicha carta. Como se
sabe, después de permanecer practicamente en la clandestinidad, los principios establecidos en
ella salen a la luz como parte de la reconstruccion de las ciudades europeas de la posguerra y
sus principales promotores fueron, entre otros, Le Corbusier en Francia, L. Mumford en EUA,
Frank Lloyd Wrigh en Inglaterra, Mies van der Rohe y Walter Gropius (de la «Bauhaus») en
Alemania. En su «principio» nimero 79 (de los 90 que la constituyen), la Carta dice: «[Tesis] 79.
El ciclo de las funciones cotidianas, habitar, trabajar y recrearse (recuperacion), sera regulado
por el urbanismo dentro de la mas estricta economia del tiempo. La vivienda sera considerada
como el centro mismo de las preocupaciones urbanisticas y como el punto de unién de todas
las medidas». (Cfr., Principios... (La Carta...), p. 122. Véase también sobre los ciam: Walter Gropius,
Alcances de la Arquitectura Integral, Buenos Aires, Isla, 1957, pp. 119 y ss.).Para Bollnow,
Heidegger pudo haber sido «estimulado por los pensamientos correspondientes» de Sain-
Exupéry, quien en 1948 publicé su libro Citadelle, traducido al aleman comoDie Stadt in der Wiiste
(La Ciudad en el Desierto) en 1951, es decir, en el mismo afio de Construir, habitar, pensar.
Bollnow sefiala que el término «habiter» empleado en ese libro destaca con sencillez que «el
hombre debe ser el que habita en este mundo y logra recién en el habitar su auténtico ser». En
palabras de Exupéry: «He descubierto una gran verdad, a saber, que los hombres habitan y que
el sentido de las cosas cambia para ellos segun el sentido de su casa.» (Cfr., O. F. Bollnow,
Filosofia de la esperanza, —cuyo titulo en aleman es Neue Geborgenheit, y una de sus traducciones
podria ser Nuevo resguardamiento—, Buenos Aires, Fabril, 1962, pp. 141, trad. Arturo Orias M.).
¢ Cfr., M. Heidegger, «Tiempo y Ser», en Filosofia, ciencia y técnica, Santiago de Chile,
Universitaria, 1997, pp. 271 y ss.
«Si el hombre no fuera siempre el receptor del don del ‘Se da Presencia’, si el hombre no
lograra lo ofrecido en el don, entonces en la carencia de este don lo Ser quedaria no sdlo
oculto y no so6lo cerrado, sino que el hombre quedaria fuera del alcance del: Se da ser. El
hombre no seria hombre». (M. H., «Tiempo...», p. 288.)

7

=)
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Como habitar esencial o fundamental tiene dos formas histdricas, el
habitar de la polis, y el habitar de la provincia (de un determinado tipo
de provincia).

El primer acercamiento que Heidegger tiene con la idea de habitar
esencial es, muy problablemente, por el lenguaje y en el lenguaje. Se
sabe que Heidegger en la primera mitad de los afos treinta tuvo su
primera aproximacion con los temas referentes a la poesia y al lengua-
je, hecho que se percibe, por ejemplo, en su Introduccién a la metafisi-
ca (1935). En él, buscando la etimologia de la palabra ser (Sein) se
encuentra con el ambito, entre otros, de las flexiones del verbo germa-
nico «ser»: wes; indio antiguo: vasami; germanico: wesan, que significa
«wohnen» (habitar), «verweilen» (morar), «sich aufhalten» (residir o
permanecer en un lugar). Y con ves, al que pertenecen un conjunto de
fonemas: feotia, footv, Vesta, vestibulum; en aleman (derivados de ves)
las formas «gewesen», was (forma antigua de «era»), war (era), es west
(forma antigua de «ello era en»), «wesen» (forma antigua de «estar en»,
«hallarse en»).”” Pero también encuentra en la Antigona de Esquilo que
—en (su) conexidén con los sucesos de la Alemania de aquél tiempo-—
«nada sobrepasa al hombre en terror»,”® encuentra lo que podria ser el
principio de «lo mas terrible», lo Ge-stell, que aparecera en su pensar
«la técnica» y —decimos nosotros- la no-esencialidad del habitar. Hei-
degger se refiere a la conexion esencial de los griegos con la pvoig [fysis]
y de ésta con el «estar entre las cosas», entre los «entes intramundanos»,
o con «el ente en su totalidad», principio basico —podriamos pensar, a
partir de Heidegger— de toda esencialidad del «habitar»:

Los griegos no han experimentado lo que es la ¢voig en los procesos
naturales, sino a la inversa; a partir de una experiencia radical del ser,
poética e intelectual, accedieron a lo que ellos tenian que llamar ¢vo1g
Sélo sobre la base de tal acceso, pudieron observar la naturaleza en
sentido riguroso. Por eso, la palabra ¢voig significaba el cielo y la tierra,

7t «Porque un habitar sélo puede ser impoético si el habitar, en su esencia es poético» (c¢fr., M.
H., «...Poéticamente...», p. 177.)

7 Cfr.,, M. H., Introduccién a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 1999, p. 71.

7 Heidegger cita el primer canto del coro de Antigona, en el que se lee: El hombre también se
acostumbr6 al son de la palabra y a la omnicomprensién, rapida como el viento, y también
a la valentia de reinar sobre las ciudades. (Cfr., op. cit., p. 136).
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la piedra y el vegetal, el animal y el hombre, la historia humana, enten-
dida como obra de los hombres y de los dioses, y, finalmente, los dioses
sometidos al destino.”

Lo anterior evoca el advenir del Geviert (el cielo, 1a tierra, las divinidades
y los hombres) como ¢voig, pero también lo inverso, la ¢pvoig devela
la cuaternidad del morar los entes en la cercania de lo que es familiar.
El acto del hacer (poiético) como acto de resguardo que hace confluir
en la polis a lo ente en su totalidad como ¢votg.

En un primer sentido, polis significa lugar de encuentro con lo ente,
lugar de develamiento de lo ente y, por ello mismo, lugar de la «fysisidad»
[apertura]” de lo ente. El habitar como poetizar, esto es, el develar lo
ente como hacer aparecer, es una forma del construir la polis misma
como su totalidad. En tal sentido —cabe la expresion— «el hombre no es
el déspota del ente. El hombre es el guardidn del ser».” Este ser se da
como Qvolg y ella misma es la polis como entitatividad del ser.

IToMg, dice Heidegger, quiere decir el lugar, el alli, dentro del cual y en el
cual es el ser alli, la ex—sistencia, entendida como historica. La moAl¢ es
el lugar de la historia, el alli en el cual y a partir del cual y para el cual
acontece la historia. A este lugar del acontecer histérico pertenecen los
dioses, los templos, los sacerdotes, las fiestas, los juegos, los pensadores,
los gobernantes, el consejo de ancianos, la asamblea nacional, el ejérci-
to, la marina.””

Este estado de la polis es el estado de la [apertura] del ser en el ente y
de la historia. Es, como se dijo atrds, un modo histdrico del ser.

Un segundo tipo de habitar esencial es evocado por Heidegger: el
de la provincia. De cierto tipo de provincia que denominamos la pro-
vincia del «Geviert».

La provincia es aquel lugar que esta mas alla de la ciudad o mas aca
de aquella. En cualquiera de las dos formas, la provincia es, en la medi-

™ Idem, p. 23.

% Con la denominacién [apertura] queremos hacer referencia al acontecer-abierto o proceso en
que la ¢voig se da y el suceso acontece.

M. H., Carta sobre el humanismo, p. 98.

7 M. H., Introduccién..., p. 140,141.
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da que guarda cercania con la «naturaleza» y fundamentalmente con
la tierra. En la medida en que el «campo» se halla mas alejado de la
ciudad, la tierra, se convierte en fundamento de la vida humana
enraizada, el provincialismo se vuelve mas profundo y la «naturaleza»
lo «campea» hacia el interior de sus limites. El cuidado de la tierra es,
en esta forma, el cuidado de una extensidén de la «naturaleza».

La provincia se yergue junto a la tierra, en la lejania de la ciudad y
en la cercania con la naturaleza. En ella se fundamenta el habitar como
cuidado, como resguardo en y de la tierra. La lejania de la ciudad con-
forma el «aislamiento»; un «aislamiento» fundamental junto a la
«fysisidad de la naturaleza: «...la auténtica soledad tiene la fuerza
primigenia que no nos aisla sino que arroja la existencia humana total
en la extensa vecindad de todas las cosas».”

La «extensa vecindad de todas las cosas» es, en Heidegger, el habi-
tar (morar entre las cosas) fundamental de la provincia, aquella pro-
vincia que reune la [apertura] del Geviert (la cuaternidad: la tierra, el
cielo, las divinidades y los mortales): «El rasgo fundamental de la habi-
tacion es precisamente esa proteccion que penetra a la habitacion en
toda su extension, lo cual nos manifiesta que la condicion humana ra-
dica en la habitacion en el sentido de la residencia de los mortales so-
bre la tierra».”

Este habitar (morar entre las cosas) es, pues, dice Heidegger, un mero
agregado del Geviert con el cual se hace, integrandose, como unidad.*

La «provincializacion» del habitar, desde esta perspectiva, no de-
beria buscarse en Heidegger como una nueva nostalgia por la provin-
cia o por lo rural como mera oposicién a la ciudad, sino como una
imagen ontoldgica negativa del habitar de la modernidad contempo-
ranea. Es una suerte de antimodernismo ontoldgico del habitar, cuya cri-
ba es construida, desde él, en lo que hemos denominado el habitar
fundamental.

La «ruralizacién» o «provincializacion» del mundo pertenece, des-
de aqui, desde esta perspectiva ontoldgica, a la [apertura], 1éase fysis,

7 M.H., «Por qué permanecemos en la provincia», en rev. Espacios, niim. 6 uap, México, 1985, p. 49.
7 M.H., Construir..., p. 17.
8 Loc.cit.
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de cierto habitar moderno contempordneo.®’ «Ruralizar» quiere decir
fundamentalizar el habitar y se refiere a una acepcion ontoldgica y no
de caracter dntico.

El habitar moderno en general y moderno contemporaneo en par-
ticular, forman parte o constituyen un modo de habitar secundario
no-fundamental, im-poiético.

Si el habitar poiético o fundamental, como tal, se caracteriza como
el morar entre las cosas, estas cosas son: el verdor de una planta, la
humedad de la lluvia, la brillantez de la luna (el Hausfreund evocado
por Heidegger), etcétera; la entitatividad de los entes, pierde su fuerza
en la misma medida que los entes son, es decir, en la medida que el ser
«serea» en los entes. Esta seridad de los entes, en el habitar impoiético,
no es, sino que, en el mundo de la amanualidad, el ser se oculta en los
entes «como entes» y se produce un misterio: lo que podriamos deno-
minar el misterio del ente. Este «misterio» no es un misterio en su sen-
tido religioso, sino un ocultamiento. Asi pues, para Heidegger, el habitar
im-poiético es el ocultamiento del ser en el habitar, el morar entre las
cosas, es un ente mas. El ocultamiento del ser del ente-habitar es, en
Heidegger, parte del ocultamiento de la verdad en general. Heidegger
se pregunta: «;Habitamos nosotros poéticamente? Probablemente ha-
bitamos de un modo absolutamente impoético [...] Porque un habitar
sélo puede ser impoético si el habitar, en su esencia, es poético.»*

El habitar impoiético es un habitar no-fundamental y, segtn esto,
inesencial. Esta inesencialidad se remonta, segin Heidegger, desde
nuestros dias hasta lo decadencia de la polis griega. Desde entonces
lo inesencial del habitar se hizo presente como parte integrante de
esta inesencialidad: el enfrentamiento del hombre con el ente, contra el
ente y sobre el ente.

Para Bollnow, a partir de Merleau-Ponty, el «habitar» puede ser
entendido desde varios sentidos:

81 Debe recordarse el juicio que retoma de Goethe con respecto a la poesia de Johann Peter
Hebel (1760-1826). Segtin Goethe, Hebel transforma los objetos naturales en campesinos
y, del modo mas ingenuo y encantador, «ruraliza» absolutamente el universo (cfr., «Hebel el
Amigo de la Casa», en rev. Espacios, niim. 6, uap, p. 51, México, 1985).

2 M.H., «...Poéticamente...», pp. 176,177.
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Habitar una casa (del que parten los demads sentidos).
Habitar el cuerpo.

Habitar la palabra.

Habitar el mundo.

El cuerpo que habita el espacio y el tiempo.*

M

Sentidos, todos ellos, importantes, que podrian ser complementados
por cualquier otra «dimension» si por ella adquiere el sentido relativista
de «dmbito»: el arte, la economia, la ciencia, etc. Nos interesa destacar
lo que él denomina lugar de arraigo, (Heimat), a todas luces, de proce-
dencia heideggeriana, que no podria ser otra cosa que la «ciudad» la
forma particular en que el mundo es un «ahi». Una dimensién o nivel
superior al de la casa familiar que ya no puede ser construida por hom-
bres singulares y que ya no puede referirse a estos.* El hombre como
ser colectivo o ser social habita otro grado superior de existencia al de
la casa singular, particular o familiar, lo que hemos denominado «mun-
do-ahi», a diferencia del «mundo» en abstracto o «mundo-alla» que
alude al «<mundo» que la humanidad en su conjunto construye o des-
truye.

«Lugar de arraigo» (Heimat) es, para Bollnow, el circulo méas am-
plio en el cual se realiza la vida de los hombres en comunidad mayor,
con todas las referencias de vida que le son peculiares. Todo lo dicho
en sentido limitado sobre la casa, dice €l, es aplicable al lugar de arrai-
go total.® Es imposible dejar de pensar que a lo que aqui se refiere es a
la ciudad. No obstante «arraigo» no es necesariamente eso. Nada po-
dria ser comparado con un «barco en el mar tempestuoso» que no sea
una totalidad concreta (un mundo-ahi), una ciudad. El locus del habitar
colectivo.®

% Cfr., D. F. Bollnow, Hombre..., pp. 245-249.

% Cfr., D. F. Bollnow, Filosofia..., p. 159.

% Idem.

8% «Todo lugar de arraigo es siempre relativo», dice Bollnow, por lo que no se trata nunca de algo
estatico sino de una totalidad en continua lucha por su autoafirmacién. (Cfr., op.cit., p. 60).



IV. LA CIUDAD: HISTORICIDAD
Y SIGNIFICATIVIDAD






Las grandes producciones de la arquitectura, menos son individuales que
sociales; mas bien la produccién de los pueblos que la inspiracién de los
hombres de genio; que son el depdsito que deja una nacién; las acumulacio-
nes que hacen los siglos; el residuo de las evaporaciones sucesivas de la
sociedad humana; en una palabra, son como formaciones. Cada oleada del
tiempo deja su aluvién, cada raza deposita su capa sobre el monumento, cada
individuo coloca en él su piedra [...]; en ellas se resume y se totaliza la
inteligencia humana: el tiempo es el arquitecto; el pueblo es el albanil.

Victor Huco: Nuestra Sefiora de Paris (1831)

En razén de nuestras emociones, pasiones y usos lingiiisticos, dotamos de
sentido y significaciéon al mundo de vida en que habitamos. Abandonamos la
simple naturaleza e ingresamos en el universo del sentido. Pero a la vez
constituimos un limite entre ese «mundo de vida> en el que habitamos y su
propio mas alla: el cerco de misterio que nos trasciende y que determina
nuestra condicion mortal.

Eucenio Trias: Etica y Condiciéon Humana

/ n los capitulos anteriores se han revisado tematicas que estan
vinculadas esencialmente con la existencialidad citadina: en el
A4\ vrimero se analiza la relacién entre materialidad-historicidad-
racionalidad; en el segundo la relacién naturalidad-socialidad-mundo;
en el tercero producibilidad-objetualidad-habitariedad; y en el presen-
te capitulo presentaremos algunas pautas que faciliten la interpreta-
cion de «la ciudad» mediante dos elementos constitutivos que integran
la columna vertebral de todo analisis que interrogue por su estructura-
cion basica a manera de envolvente de los elementos ya estudiados.
Nos referimos a la historicidad y a la significatividad, la expresion de la
existencia en el tiempo-espacio sociales y la expresion peculiarmente
«humana» en ella manifestada. La caracteristica comun, el tronco co-
mun de estas tematicas -y todas las tratadas en esta investigacion— es
el no aparecer directamente «ante los ojos», sino permanecer ocultas y,
con frecuencia, en el «ocultamiento».

En el primer «ambito», en el de la historicidad, intentaremos mos-
trar, por un lado, cdmo adquiere la apariencia de «mdscara», de rostro
oculto y de «misterio»; y, por otro, cdmo ese «misterio» podria ser re-
conocido si se desvelan —cosa que aqui no pretendemos efectuar mas
que de manera bastante incipiente— los elementos constitutivos, la es-
tructura y las causas que hacen de ella (la historicidad) el «arcano de la

213
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ciudad». Queremos contribuir con el sefalamiento de la desestructura-
cion del «misterio» tras el andlisis de su determinacion como tal.

En el segundo «ambito», el de la significatividad, queremos mos-
trar la confirmacién del fendmeno de la significaciéon como un aconte-
cimiento que encuentra su expresién mas elevada y digna de ser
pensada tomando como referente ontoldgico a la ciudad, cuyo espa-
cio-tiempo muestre su existencia a la vez global y concreta en el pensa-
miento abstracto generalizador, que de ninguna manera es por ello
defectuoso.

El enfrentamiento del sujeto colectivo con la ciudad lo dejaremos
para el capitulo siguiente. En él abordaremos las expresiones, las for-
mas peculiares y las dimensiones que este enfrentamiento adquiere de
manera especifica.

15. TRANS-HISTORICIDAD DE LA SIGNIFICATIVIDAD MATERIAL

a) El «misterio» de la historicidad

La historia tiene rostro de piedra, esta escrita en piedra y tiene figura
de piedra. Su cuerpo es la ciudad. Sin ciudad no hay historia, hemos
dicho paginas atras y lo queremos confirmar aqui. Su personalidad, es
decir, su «mascara»,' es el misterio porque en ella rige el pasar del tiem-
po como transitoriedad del presente y permanencia del pasado en lo
«presente» y en lo «futuro» (preteridad del ahora). Dicho en otras pala-
bras, el misterio no radica en lo pasado del transcurrir sino en el deve-
nir como pasado, es decir, en la permanencia. Es esta paradoja el rostro
del misterio y como «misterio». La unién de ambas premisas arrojan
una sola: la ciudad es una «madscara de piedra».

El aparente alarmismo de Victor Hugo en Nuestra Sefiora de Paris,”
no fue ni sigue siendo mero «alarmismo», sino una «alerta» radical de

! «Persona significa mascara en latin: hace referencia a la «voz> que resuena a través de la
mascara teatral (per-sonare). Esa voz que resuena a través de esa mascara que nos dota de
existencia singular, o personal,...». (Cfr., Eugenio Trias, Etica y condicién humana, Barcelona,
Peninsula, 2000, p. 16).

2 Cfr., Victor Hugo, «Esto matara a aquello» (vol. 2), Nuestra Sefiora de Paris, México, Porrtia, 2000.
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orden ontoldgico. Para él la contraposicion entre el libro impreso y
el libro de piedra, la arquitectura (la ciudad como «arquitectura»),
es el anuncio de un cambio radical perverso y transmutado del «espacio
vivencial» (Bollnow) histérico del hombre de su tiempo en relacion esen-
cial con la historia y el arte expresados, plasmados en la arquitectura, en
la ciudad. Para Victor Hugo la arquitectura es la ciudad entendida como
edificacion artistica, arte construido, a su vez que espacio del arte arqui-
tectonico, y no fue sino hasta el siglo xv en que se mantuvo como el
registro principal de la humanidad. Dicho en sus palabras: «En este in-
tervalo no ha aparecido en el mundo un pensamiento algo complicado
que no se haya hecho edificio; que toda idea popular, como toda idea
religiosa ha tenido sus monumentos; que el género humano, en fin, no
ha pensado cosa alguna importante que no la haya escrito en piedra.»?

La arquitectura es, pues, el «gran libro del género humano», «des-
de la mas inmemorial pagoda del Indostan, hasta la catedral de Colo-
nia», pero destinada a perecer ante la imprenta, ante el libro impreso,
pues bajo esta mutacion («cambio de piel completo y definitivo de
aquella serpiente simbdlica que, desde Adan, representa la inteligen-
cia») el pensamiento se vuelve mds eterno que nunca, se vuelve volatil,
impalpable e indestructible. «<En tiempo de la arquitectura, se hacia
montafia y se aduefiaba poderosamente de un siglo o de un pais; ahora
se hace bandada de pajaros, se esparce por los vientos, y ocupa a la par
todos los puntos del aire y del espacio.»*

Pero, ja qué se refiere Victor Hugo? En nuestra opinion, a tres co-
sas fundamentales: 1. La pasantia y permanencia de la historia; 2. La
permanencia histdrica de la obra de arte y 3. La des-significacién de la
arquitectura y la ciudad por la vivencia humana y su re-significacion
espacio-temporal «desmaterializadora»® transladada al libro. «Siem-
pre al lado de una arruga, se encuentra una cicatriz».®

3 Op.cit., p. 114.

¢ Idem.

° Es esta«alerta» de Victor Hugo el primer llamado a la evidencia expresa de la «primera forma
de desmaterializaciéon» de la vivencia artistica (espacio vivencial del arte); el segundo llamado
lo hizo W. Benjamin en La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica; el tercer
llamado de la «desmaterializacion» lo hace la propia tecnologia en la «época informacional»
contemporanea.

¢ Victor Hugo, op.cit., (III, 1), p. 65.
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La arruga es siempre el fruto del misterio, la cicatriz, la cosecha de la
accion. El misterio no es sélo lo inexplicable o inexplicado, sino también
lo no-logrado, lo por-lograr, lo atin-no-logrado como categoria de espe-
ranza de un todavia-no (E. Bloch); la apertura de lo abierto, su
inabarcabilidad humana, el «cerco que nos trasciende y determina nues-
tra condicion mortal» (E. Trias). En el espacio, el misterio es lo in-habita-
do, lo u-tépico (el no-lugar); en el tiempo es lo que viene de lejos pero
que nos rodea, es por un lado, lo que viene del pasado y es no-conocido;
por otro lado, es la indiferencia de lo por venir, su des-conocimiento e
indeterminacién: «El misterio del instante es la noticia de lo que nos
sobrepasa y es inevitable. En el misterio tiene el acontecer de la histo-
ria su mds propia firmeza. Cuanto mas simple es el misterio tanto mas
poderosa es la exposicion en el ser y con ella su reserva.»’

Este «misterio» del tiempo histérico muestra sus resonancias en un
gran numero de pensadores® todos ellos preocupados por poner de
relieve la consideracién problematica del paso de un tiempo histérico

7 M. Heidegger, Ldgica, p. 109.

8 Heidegger evoca al «misterio» mediante su exposicion de lo ya acontecido (lo «sido»: Das
Gewesene, el «<hundirse en la sombra», en el «enigma del ser»). Cfr., El Ser..., p. 59 y p. 422,
[Das Ritsel des Seins,Sein und Zeit, p. 392].

- Marx evoca esta incognita cuando dice: «condiciones antediluvianas» (del capital), «huella
de un trabajo pretérito», «despertar [Vupotenciales] del mundo de los muertos», fuerza
destructiva del metabolismo natural, y discurre en ella de manera detallada bajo
consideraciones tales como: Presupuestos histdricos (supuestos pasados); Supuestos histéricos
(supuestos de su origen); Historia de su formacién (supuestos «abolidos»); «Factores
objetivos» del trabajo vivo; «Condiciones» de existencia; Valores de uso «potenciales»;
Valores de uso efectivos-operantes. Fundamentalmente su tratamiento lo desarrolla bajo
el concepto de «formacion» (formen) con el nombre de: «Prédromos histéricos del devenir»
(cfr., K. Marx, Elementos...t. I, pp. 420, 421. También, El Capital, t. I, 1, 220 y ss.).

- Norbert Elias se refiere al problema tras las expresiones: «restos de etapas previas»; Escala
Temporal muy grande; «proceso de evolucién bioldgica a largo plazo»; proceso «largo»;
«anagénesis». [Cfr., Norbert Elias, Teoria del Simbolo, Barcelona, Peninsula, 2000, pp. 14,
16, 17, 23, 98, etcéteral].

- Victor Hugo denomina al fendémeno «aluvién»; «evaporaciones sucesivas» (Nuestra
Seifiora...).

- Lefebvre lo califica de «jalonamiento hacia el pasado» (cfr., De lo rural a lo urbano).

- Michel Foucault les llama «historias de débil declive» (cfr., Arqueologia del Saber, p. 3).

- Aldo Rossi las caracteriza como «principios de orden casi mistico» (cfr., Arquitectura..., p.
187).

- Umberto Eco se refiere a la «obra abierta» como «misterio a investigar» (cfr., Obra abierta,
México, Origen-Planeta, 1985, p. 69).
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a otro, de una época histdrica a otra, pero el asunto es siempre el mis-
mo: la transhistoricidad. ;Cémo se manifiesta la transhistoricidad en la
ciudad y codmo sobrevive ésta en aquélla?, es un tema central que esca-
pa de las pretensiones de este trabajo. Aqui s6lo senalaremos los rasgos
caracteristicos que el problema del tiempo histdrico incorpora sobre si
y sobre esta problematica.

b) Historicidad y significatividad
A

A la querella del espacio, corresponde la querella del tiempo o vicever-
sa. Esta querella estd implicita cuando se afirma —de acuerdo con Hei-
degger— que el hombre es un ser espacial’ y su correspondiente
afirmacion el hombre es un ser temporal. La puesta en el correspondien-
te lugar de la querella como tal es situada por Heidegger bajo aclara-
ciones tales como las siguientes: «Ni el espacio es en el sujeto, ni el mundo
es en el espacio. El espacio es, antes bien, <en> el mundo, en tanto que el
«ser en el mundo>, constitutivo del <ser ahi>, ha abierto un espacio.»"
«El analisis de la historicidad del «ser ahi> trata de mostrar que este
ente no es <temporal> por <estar dentro de la historicidad>, sino que, a
la inversa, solo existe y puede existir histéricamente por ser temporal
en el fondo de su ser.»"

Es posible percatarse del limite de la comprensibilidad, de la
aprehensibilidad, y de la asibilidad implicadas en la relacién entre el
espacio-tiempo y la existencia de lo humano en relaciéon con la de los
demas entes, limite que resulta una abismo fronterizo entre lo intangi-
ble que resulta el espacio-tiempo y su opuesto existenciario denomi-
nado ser de los entes. Aparece aqui un conjunto de problemas presentes
en las consideraciones de Heidegger:

° M. Heidegger: «...el «sujeto> ontoldgicamente bien comprendido, el «ser ahi>, es espacial»,
El ser..., p. 127.

10 Jdem, p. 127.

' Idem, p. 407.
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1. Su concepcidn acerca del espacio-tiempo rechaza, como asunto
de principio, la relacién sujeto-objeto y, como tal relacién (S-O),
es inadmisible; por lo que el «sujeto», una forma particular de
Dasein («ser-ahi»), no esta frente a un «objeto» espacio-tiempo.

2. El espacio-tiempo solamente es porque el Dasein («ser-ahi») como
ser es (un) ahi, es decir, un ser en «estado abierto» (Erschlossenheit)
y, como tal, se abre en su «ahi», hacia un mundo, y por ello y con
ello, hace del espacio-tiempo un «ahi»."

3. El «mundo» es determinado por un «ahi» esencial que es el «ahi»
del «ser-ahi» (Dasein).'

4. El espacio-tiempo del mundo como «mundo», sélo puede ser abier-
to por un ser que con la apertura de su «ahi» abre mundo, el mundo
del ser-ahi —podriamos decir nosotros—, es el mundo <humano>.

5. El tiempo («humano») es necesaria y esencialmente un «tiempo-
mundo» (Weltzeit) y el espacio («humano»), inseparable de él, es
siempre, por tanto, un «espacio-mundo» (Weltraum).

Es hasta cierto punto perceptible que la inasibilidad del espacio-tiem-
po, impide la conceptuacion fisica de ellos, lo cual erige la frontera
abismal de su comprensién y argumentacién conduciéndola hacia una
dimension metafisica del problema, determinando la condicién abier-
ta del Dasein (ser-ahi y ser de los entes en general) por una condicion
limitada de él, cuyos limites toman la forma existenciaria de un Dasein
«fundamental» (ser-hombre) en el que se sintetizan todas las dimen-
siones del cosmos, incluyendo las dimensiones trans-fronterizas de la
metafisica. Sin embargo, y por ello mismo, metafisica es —a pesar de
todo- antropologizacidon del cosmos. Por lo que no hay definiciéon del
espacio-tiempo sin definicion de mundo en tanto que mundo humano.

De tales observaciones no pueden desprenderse sino sefialamien-
tos provisionales respecto a tales querellas sobre el espacio y el tiempo:

2 «La expresion <ahi> mienta este esencial <estado de abierto>. Gracias a éste, es este ente (el
<ser ahi>), a una con el ser ahi de un modo para él, él mismo ahi». (Cfr., op.cit., p. 149).

3 Heidegger antepone el «ahi» (Da) al «aqui» (Hier) y al «alli» (Dort) de por si presentes en el
«mundo»: «El <alli> es la determinacién de algo que hace frente dentro del mundo. Un <aqui>
y un <alli> sélo son posibles en un <ahi, es decir, si es un ente que ha abierto como ser del
<ahi> la espacialidad». (Cfr., op.cit., p. 149; Sein und Zeit, p. 132).
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El Dasein (mal) «entendido» como «sujeto», constituido de ma-
teria real palpable, natural, no es directamente espacio-tiempo,
ni el espacio-tiempo es directamente en el «sujeto», entonces
queda negada la identidad: espacio-tiempo#materia (linea funda-
mental de la querella).

La idea de una «concepcion global» de el espacio y de el tiempo
«objetivos», independientes del ser-hombre generales y absolu-
tas son inadmisibles.

Lo tinico admisible es la concepcion del espacio-tiempo siempre
que estos sean parte de una delimitacion de «mundo» en tanto
que «mundo humano».

Por tanto:

La delimitacion del tiempo humano se hace solo por una apertura
que por su «ahi» gesta «mundo» y como tiempo-mundo (Weltzeit) es
historia: la existenciaridad del «ahi» del «ser-ahi» (Dasein) como
trans-currir.

La ciudad como un lugar que con-centra, re-une y registra (pa-
tentiza) los existenciarios diversos del «ahi» del «mundo» en su
trans-currir, es con ello y por ello historiografia (en el sentido de
Historie: Geschichtwissenschaft).

La «mundidad» del espacio-tiempo, su humanizacion expresada
como proceso civilizatorio (gestacion de «ciudad») es historia
(Geschichte) hundida (oculta) en la «noche de los tiempos». Por ello
aparece velada, oculta, «misteriosa», ilegible. A decir verdad, una
parte de este «proceso» no «aparece», esto es, es sélo pasado no
registrado, por lo que es ilegible (pre-historiografiable); y la otra es
la parte de la historia que es legible en la ciudad y sdlo en ella en-
cuentra su «centro»,' es la historiografia propiamente dicha.

4 La «historia de piedra» de Victor Hugo, la historia escrita en el libro de piedra que es la
«ciudad» (supra).
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B

Significatividad es lo que hace que el ahi del ser como ser-ahi —siguien-
do la terminologia de Heidegger— sea propiamente un «mundo». La
significatividad le otorga a la esfera de lo humano un «mundo», una
dimensién en la que el individuo colectivo, la sociedad, se expresa como
«género» en un «mundo de utiles» (Zeugenwelt) y mediante ellos. «Sig-
nificatividad (die Bedeutsamkeit) —dice Heidegger— es lo que constituye
la estructura del mundo (die Struktur der Welt) o de aquello en el que
el «ser ahi» en cuanto tal es en cada caso ya»."” Significatividad es un
todo de relaciones que erige un significar del ser-ahi (Dasein) en cuanto
darse a comprender previamente su «ser en el mundo» («in-der-Welt-
sein»).'* Como «todo de relaciones», la significatividad es un «causar»,
una «causaciéon», un encadenamiento causal que, como toda causalidad
humana, es manifestacion de voluntad y expresidon de necesidades y
capacidades de humanizacion de la naturaleza. Expresar quiere decir
«plasmar proyectos», y como en toda expresividad humana hay un
empleo de lenguaje, un proceso comunicativo en el que queda plas-
mada la esfera de lo humano, el mundo transnaturalizado:

En el Mundo la naturaleza queda radicalmente transmutada. En el mun-
do la base fisica es soporte y sostén del universo del sentido. En el
Mundo importa sobre todo el sentido; el sentido y la significacion. De
hecho, el Mundo es la propia naturaleza, s6lo que significada. Entre la
naturaleza y el Mundo se intercala ese Limite, esa frontera que constitu-
ye nuestra propia condiciéon: el Mundo es la proyeccion de la inteligen-
cia lingiiistica que nos pertenece sobre la Naturaleza. Esta queda
entonces prenada de signos y simbolos: de los dispositivos que hacen
posibles la significacién y el sentido."”

5 M. Heidegger, El Ser y el tiempo, p. 102, Sein und Zeite, p 87.

16 E]l «todo de relaciones» al que Heidegger evoca es el eslabonamiento o enlace causal en el
que un «por medio del que» significa un «para», éste un «qué», éste un «en qué» del
conformarse, éste un «con qué de la conformidad». (Cfr., idem, pp. 101, 102).

7 Eugenio Trias, op.cit., p. 52. «Sentido» también debe entenderse bajo la forma de «Ordo
amoris» como en Max Scheler: Me encuentro en un inmenso mundo de objetos sensibles y
espirituales que conmueven incesantemente mi corazén y mis pasiones. Sé que tanto los
objetos que llego a conocer por la percepciéon y el pensamiento, como aquellos que
quiero, elijo, produzco, con que trato, dependen del juego de este movimiento de mi
corazon. De ahi se deduce para mi que toda especie de autenticidad o falsedad y error de mi
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La significatividad es la esfera gracias a la cual las dimensiones de lo
humano se completan, a decir verdad, gracias a ella el mundo se «cur-
va» haciéndose orbe, se cierra completando su dimensionalidad. El
mundo en tanto «social» deja de ser un mundo fisico-natural «tetradi-
mensional» y se vuelve un mundo «<humano» «metadimensional», pues
ademas de la tetradimensionalidad fisica (espacio-tiempo) existe, en gran
medida, como afirma N. Elias, una «quinta dimensién», la dimension
propiamente humana: la significatividad." Sin significatividad no hay
«mundo»; la significatividad es la mundidad del mundo.

La esfera de la significatividad sobrepasa el campo semidtico pro-
piamente dicho. Este constituye la expresién del acto (praxis) funda-
mental de la socialidad, pero no es el acto mismo —como bien lo indicé
H. Lefebvre (supra)-. Como tal expresién, obedece a ciertas leyes
lingiiisticas que vale la pena no olvidar y a las que volveremos en el
apartado siguiente (16).

¢) Trans-historicidad material significativa

El tiempo-mundo (Weltzeit) como «acontecer social» es historia (en el
sentido de Geschichte); pero la posibilitacion de que ésta sea estudiada
y registrada, obedece a ciertas condiciones de permanencia por medio
de las cuales ese registro sea historiografiable, es decir, des-cripto, de-
codificado, «leido» e interpretado, propiciando asi su cientifizacién,
dando origen a la ciencia de la historia (historiografia: Geschichtwissen-
chaft). Es por todos sabido que estas condiciones de permanencia pue-

vida y mis tendencias, depende de que exista un orden justo y objetivo en estas incitaciones de
mi amor y de mi odio, de mi inclinacién y de mi aversion, de mis multiples intereses por las
cosas de este mundo, y de que sea posible imprimir a mi animo este ordo amoris. (Cfr., Max
Scheler, Ordo amoris, Madrid, Caparrds, 1996, p. 21).

8 Norbert Elias sefiala esta idea en la forma siguiente: «Los seres humanos no viven en un
mundo cuatridimensional sino en un mundo de cinco dimensiones. Ubican objetos de
comunicaciéon no sélo de acuerdo con su posiciéon en el espacio y en el tiempo, sino
también de su posicién en el propio mundo de los hablantes segtin lo indica simbolicamente
la pauta sonora que los representa en el lenguaje de los hablantes». (Cfr., op.cit., p. 189).
N. Elias presenta la «pauta sonora» como una forma expresiva representativa —creemos — de
la esfera del «simbolo», sin embargo no debe pensarse en un sentido restringido del término,
sino por el contrario, en su sentido amplio, el de la significatividad humana en general.
(Cfr., Ciudades desaparecidas, México, Reader’s Digest, 1982, pp. 160, 161).
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den constituirse ahora, por los modernos materiales filmicos y los li-
bros, hasta la tradicidn oral, los ritos, etcétera. Pero —como ya lo vimos
en Victor Hugo- el gran libro de la humanidad es «la ciudad» gracias a
que en ella su perdurabilidad" es de duracién mucho mas larga vy,
fundamentalmente, de «piedra», es decir, de roca transformada, de
materiales naturales vueltos espacio social. La ciudad una vez nacida
es, en cada caso, una historia de piedra, una historia material, stricto
sensu, la historizacion de la civilizacién material. Podriamos incluso
afirmar: la ciudad en tanto perdurabilidad y permanencia, es «civiliza-
cion material» y, con ello y por ello, es una modalidad bésica de la
«larga duracién». No hay ciudad sin «larga duracién», pero no hay
«civilizacién material» sin ciudad. La ciudad es, en total, la civilizacién
material. Por lo que la historia de la ciudad es la historia de la civiliza-
ciéon material, y ésta es la historia del proceso civilizatorio.

La ciudad como fendmeno de larga duracién (alrededor de 10
000 afios), es decir, como fendmeno que es en el tiempo, es —insepa-
rablemente— tiempo y espacio perdurables. Durar largamente es perma-
necer largamente, y «durar» implica una unidad o patréon de medida
gracias al cual es posible decir que algo «dura» mds o menos. Pero sélo
«dura» lo que con su permanecer hace «mundo», historiza el espacio-
tiempo «dejando huella», es decir, plasmando proyectos de humani-
dad, haciendo de la vigencia de cada plasmaciéon de proyecto una
«huella», un registro que patentiza el sentido de la «edificacion de mun-
do». Historizar es, por tanto, siempre, en cada caso, edificar proyectos
de mundo. Cada «arruga» (Victor Hugo, supra) representa el paso del
tiempo en el que éste se hace duracién, cuya vigencia permanece como
tal o como «cicatriz» («huella»). La ciudad hace posible que esta per-
manencia se registre y deje constancia en cada caso, del respectivo pro-
yecto de mundo, la historia-mundo, edificada cada vez.

19 Perdurabilidad de los materiales. (Cfr., Ciudades, México, Reader’s Digest, 1982, pp. 160,161):

Piedra marmol varios millones de afios
Barro cocido 9-10 mil afios

Hierro 1000-2500 afos

Vidrio 2000-3500 afios
Madera siglos-varios milenios
Tejidos algunos siglos

Papiro 300-400 afios-milenios
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Cuando hablamos de transhistoricidad hacemos referencia a un across
section del encadenamiento historico de esta larga duracion, a los perio-
dos en que la historicidad se hace vigente. Cada proyecto de «mundo»
emplea su propio cédigo y significacion, mismo que como manifesta-
cién del proceso civilizatorio se expresa como grado y constituye un es-
tadio o prodromo (Marx) de su desarrollo como tal, esto es, como proceso
de evolucion bioldgico-genética, por un lado, y como proceso civiliza-
dor-descivilizador, por el otro (Norbert Elias);* por lo que la
transhistorizacion del proceso es necesariamente una «sucesion de gra-
dos» en el espacio-tiempo citadinos, constituyendo cada uno de ellos un
cierto «sistema global de aglomeracién», producto en cada caso de su
respectiva «matriz elemental edificatoria»,* determinada histéricamen-
te por la sociedad en su conjunto de relaciones causales generadoras
de espacio-tiempo. En la ciudad, el espacio-tiempo expresan su
inseparabilidad. Mediante la socializacién, el tiempo se redimensiona
haciéndose ciclico y toma la forma de calendario (laboral, biologico, re-
ligioso, festivo), mientras que en su redimensionamiento global-citadino
adquiere la forma de «estilo», es decir, se «materializa» espacializandose.
En buena medida, Mumford tiene razon al decir:

Las ciudades son producto del tiempo, en ella el tiempo se hace visible:
los edificios, los monumentos y las avenidas publicas caen en forma
mas directa bajo la mirada de muchos hombres. Mediante el hecho ma-
terial de la conservacidn, el tiempo desafia al tiempo, el tiempo choca
contra el tiempo: las costumbres y los valores sobreviven a las agrupa-
ciones humanas, poniendo de relieve el caracter de los generaciones de
acuerdo con los diferentes estratos del tiempo.?

Los «estilos», como pautas sociales edificatorias son las «tipologias»
culturales de la transnaturalizacion, las «arrugas» del rostro de la ciu-
dad y, como toda «arruga», son la manifestacion del paso del tiempo,
su huella acompanada de color: «El tiempo ha dado atin mas de lo que

% N. Elias, op.cit., pp. 16, 77.

2 Véanse en esta direccidn los importantes estudios de Gianfranco Caniggia-Gian Luigi Mafei,
Tipologia de la edificacion: Estructura del espacio antrépico, Madrid, Celeste, 1995, p. 34 y ss.
Véase también Antonio Monestiroli, La arquitectura de la realidad, Barcelona, Serbal, 1993.

2 Lewis Mumford: La Cultura de las ciudades..., p. 12.
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ha quitado, porque €l es el que ha impreso en su fachada aquél som-
brio color de los siglos que hace de la vejez de los monumentos la edad
de su hermosura.»®

En la ciudad el tiempo se espacializa, mientras que el espacio se «en-
sambla» bajo «pautas civilizatorias» que lo dimensionan otorgandole
identidad, estructura y significado;* delineando sendas, levantando bor-
des, edificando barrios, estableciendo nodos y mojones limitrofes, et-
cétera.”

Transhistorizacién es, por tanto, la permanencia que el proceso
civilizatorio imprime en la ciudad bajo la forma de grados sucesivos de
sistemas de aglomeracion-edificacion estructurados y estructurantes
de toda la existencia material mediante reglas o cédigos de co-presencia
y derivacién que hacen del espacio-tiempo un todo heterogéneo cada
vez mas complejo, del que se emulan mas y mas elementos.? Es justa-
mente esta co-presencia y derivacion la que hace de la interpretacion
(«lectura») del espacio-tiempo citadinos una labor compleja y, a la vez,
un «misterio», que serd correctamente des-velado so6lo si se emplea el
proceso decodificador adecuado a estas «pautas de transhistorizacién
material significativa».

3 Victor Hugo, op.cit., p. 66.

# Estos tres elementos constituyen la «<imagen del medio ambiente» segtin Kevin Linch. (Cfr.,
La imagen de la ciudad, México, Gustavo Gili, 1985, p. 17 y ss.).

% Elementos integradores de la imagen de la ciudad (Cfr., K. Linch, op.cit., p. 61 y ss.).

% «Copresencia y derivacion no son sino el producto de la historicidad, condiciones de necesidad,
como ya se ha dicho, en un espacio y un tiempo. Copresencia es correlacion espacial; derivacion
es correlacion temporal: un objeto existe en cuanto que pertenece a un determinado punto de
ese doble proceso resumido en el tnico concepto de “historia’». (Caniggia - Maffei, op.cit., p.
36). «El mundo de la pseudoconcrecion —dice Karel Kosik- es un claroscuro de verdad y
engafio. Su elemento propio es el doble sentido. El fenémeno muestra la esencia y, al mismo
tiempo, la oculta. La esencia se manifiesta en el fenémeno, pero sélo de manera inadecuada,
parcialmente, en algunas de sus facetas y ciertos aspectos...». (Cfr., K. Kosik, Dialéctica de lo
concreto, México, Grijalbo, 1976, p. 27).
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16. SIGNIFICATIVIDAD DE LA CIUDAD

a) El «misterio» de la significatividad citadina

La significatividad citadina es un «misterio» por el hecho de que su
«concrecion» en y como realidad es «aparente», es decir, es una «pseu-
doconcrecion».” Y se profundiza mas el «misterio» porque en ella se
«eterializa» (A Toynbee) la transnaturalizacion, es decir, se materializa
lo aparencial del plexo de fenémenos coetdneos-sincronicos y
transhistéricos-diacrénicos simultaneamente coexistiendo unos con
otros en el espacio-tiempo. Coexistencia es copresencia espacial
(diacrdnica) y derivaciéon temporal (sincronica), los hechos arquitectd-
nicos citadinos,® los edificios, las imagenes, los monumentos, las ca-
lles, etc., estan todos «ahi», en el «mundo de objetos», en la ciudad
como superobjeto, obra, y supersigno (Lefebvre).

El misterio es doblemente incrementado porque en su transhisto-
ricidad (pasado-presente-futuro), la ciudad «almacena» las distintas
«capas» de «aluvion», re-escribe una y otra vez las pautas de una in-
mensa sinfonia de piedra; uno y otro capitulos del libro de piedra; de-
jando huellas indelebles muchas veces difusas. En este sentido, la
re-escrituracion gradual del libro hace de su «liticidad» un palimpses-
to, un «enigma», un «misterio» dificil de descifrar. En buena medida,
un jeroglifico siempre por decodificar. La otra parte de la profundiza-
cion del «misterio» proviene de lo-presente-oculto, de lo ya-hecho. El
primero aparece como el misterio de la «ausencia» y el segundo como
el misterio del sentido, ambos reunidos, en cada caso, bajo la «penum-
bra» del asombro.

7 Al «mundo de la pseudoconcrecién» pertenecen:
- El mundo de los fenémenos externos (superficiales, inesenciales);
- El mundo del traficar y el manipular, de la praxis fetichizada;
- El mundo de las representaciones comunes, forma ideolégica de su movimiento;
- El mundo de los objetos fijados, que dan la impresiéon de ser condiciones naturales, y no
son inmediatamente reconocidos como resultado de la actividad social de los hombres.
# Sobre la singularidad y pluralidad de los hechos urbanos véase Aldo Rossi, La arquitectura
de la ciudad.
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La eliminacion del «misterio» debe comenzar necesariamente con
la desmistificacién del develamiento mismo, y esto sdlo puede ocurrir
si se reconocen sus componentes, sus fundamentos y sus implicaciones.
Por ello, de acuerdo con Heidegger, todo develamiento es un acto
«poiético», es decir, tiene esencialmente una dimension «técnica» (en
el sentido de la fejne) y al mismo tiempo otra dimensién des-codifica-
dora (des-velante: alethei).

Hemos preferido representar este doble «misterio» con la analogia
de «madscara» porque en ella aparecen cifrados, como bien los sefiala
Lefebvre, «todos los niveles» de la representacion o reproduccién cul-
tural del objeto, desde el objeto en cuanto tal, hasta las situaciones:
desde la objetividad y objetualidad, hasta la categoria de lo posible-
imposible a través del lenguaje de lo prescrito (de lo inscrito).”

Una madscara encierra los extremos: terrorifico-risible. Su sentido
puede ser terrorifico, mientras que su sinsentido, risible, pero en am-
bos casos incluye:

a)Un paradigma (vida-muerte, etcétera).
b) Una sintaxis (actos, gestos, discursos, ritos y reglas).
c¢) Una situacion (real, teatral: el terror, la risa, etcétera).

La mdscara representa en todos los casos lo oculto (terror, risa, tristeza,
etcétera) y, como tal, el «misterio». Es a la vez un objeto y a la vez obra,
es decir, es cosico (madera, metal, etcétera), estético (pintura, modela-
do, tallado, etcétera.) y ético (culto religioso, pagano, etcétera).

Reconozcamos en [la] mascara una gramadtica (conjunto coherente de prin-
cipios y reglas de empleo, que permiten agenciar y, por asi decirlo, guar-
dar un relicario, gestos, palabras, sonoridades) y una sintaxis (campo de
la creatividad, a través de encadenamientos regulados, a partir de estos
mismos encadenamientos —campo determinado y limitado por reglas
que, por otra parte, todos pueden transgredir).*

» Cfr., H. Lefebvre, «Elementos de una teoria del objeto», en De lo rural..., p. 265.
30 Idem.
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Por todo lo anterior, podriamos decir que la ciudad es, por excelencia,
también un objeto y lugar de ocultamiento.

b) Los componentes de la significatividad citadina

Si por significatividad entendemos al substrato de la socialidad que hace
de ella un «mundo» y por «mundo» a la dimensién propiamente «hu-
mana» que confiere a ésta su edificacion transnaturalizada el caracter
de humano-social-natural,® debemos entender que ella no es sino el
elemento completante del cosmos fisico-politico que habitamos: su
expresion o dimensidn semidtica emanada de sus dos dimensiones fun-
damentales significante y significado, y la que emana de la condicion
humana y que se desprende del ethos que por la peculiaridad de su
cualificaciéon podemos denominar sensitividad (ordo amoris), las cuales
estructuran, matizan y configuran la dualidad objetividad-subjetivi-
dad del acto humano de la socializacion.

De la misma forma que en el «mundo fisico» el espacio y el tiempo
no existen independientes uno del otro, en el mundo social como tal, no
es posible separar la significatividad (ético-politica) de su base mate-
rial (fisica). Esto quiere decir que no existe por un lado el mundo fisico
y, por otro, la significacion, sino su dilusién. Por lo que todo producir
como «acto social» es esencialmente un significar.’? La significatividad
es el substrato que deja la significaciéon del mundo en su proceso de
transnaturalizacion y con la que el sujeto social se encuentra en cada
prédromo de su historicidad. Significar quiere decir, plasmar de sig-
nos e intencionalidades al mundo. La significatividad es el elemento
completante del mundo humano por el hecho de que objetividad y
subjetividad se vuelven unidad de la sujetidad vista en su totalidad. De
ahi parte la dificultad y la fuente del «misterio» puesto que resulta un
embrollo tanto la «plasmacién» o expresion como la «lectura» de estas
intencionalidades de la subjetividad tan diversa como multiple. Vida
material e intencionalidad politica integran el conjunto de la dimen-

3 «quintaesencia de la practicidad del objeto» (B. Echeverria, Definicién..., p. 115); «quinta
dimension» del universo metadimensional (N. Elias).
% Cfr., B. Echeverria, Definicion..., pp. 81-125.
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sionalidad significativa, sin tomar en cuenta el papel que juega la indi-
vidualidad subjetiva dentro del movimiento del cuerpo organico. En
una palabra, la dimensién significativa constituye la completitud del
todo triédrico, por un lado, la dimensién espaciaria integrada por sus
tres partes: largo, ancho, altura; por otro, la dimension tempdrea, inte-
grada de manera triple por pasado, presente y futuro; y por ultimo
(que en el mundo de lo humano es —en verdad- la primera) que deno-
minamos (por no encontrar otra denominacién mas adecuada) dimen-
sion de la significatividad, integrada de manera tripartita general por el
significante, el significado y la sensitividad. Esta composicion triédrica
de la dimensionalidad humana la denominamos provisionalmente me-
tadimensionalidad debido a que va mas alla del mundo fisico de la obje-
tividad y ocupa el terreno de la subjetividad, terreno de suyo metafisico
y por ello «misterioso». Esta metadimensionalidad triédrica es una
negacién y un desacuerdo con la consideracion dimensional meramente
acumulativa como prolongacién de apreciaciones de las ciencias fisi-
co-matematicas para considerar una «cuarta dimension» (el tiempo,
segun Einstein) o una «quinta dimensién» (el sentido, segin Norbert
Elias) e incorpora los aportes de F. Saussure y Hjelmslev a la teoria del
signo asi como la idea de significatividad de Husserl y A. Schutz.

La ciudad como concentracion de multiples dimensiones de la so-
cialidad (gradaciones de lo individual y lo colectivo) puede poseer es-
tatuto de unidad o bien de integracionalidad de «atomos» (hechos,
actos urbanos) componentes de espacio-tiempo. En el primer caso como
un fodo orgdnico aprehensible por medio de la transhistoricidad-
diacronia (larga duracion) con la que hacemos factible su compren-
sién como proceso de génesis y desarrollo, como sujeto o —como tal-
«cuerpo organico». En un segundo caso, como un conjunto de elementos,
atomizados y fragmentarios estudiados en el orden del andlisis sincréni-
co, esta comprension es en los hechos, imposible, pues de esta forma,
las partes que componen al todo estallan en pedazos e impiden la com-
prension del todo volviéndolo por ello un «misterio». Un acercamiento
a la significatividad citadina seria posible —creemos- si se analizan algu-
nas de sus formas elementales que permitan tal aproximacién, nos refe-
rimos a la consideracion de la ciudad como ciudad-sujeto-cuerpo
organico,” a la ciudad-objeto-producto (referente-emisor), a la ciudad
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forma-de-formas, a la ciudad-conjunto de elementos, y a la ciudad como
ciudad-obra abierta, aspectos que tocaremos por lo menos de manera
breve.

La ciudad-objeto-producto

En puntos anteriores, especialmente en: capitulo III, subcapitulo 13,
seccidn 2, apartado F, y también subcapitulo 14, seccién 1, hemos abor-
dado diversos aspectos de la ciudad en su conjunto bajo la abstraccion
de ella como producto general, esta abstracciéon nos permite acercar-
nos a la asociacion entre ciudad y signo, como identidad elemental del
proceso de significaciéon o comunicacion, en la cual al producir ciudad
se produce signo (supersigno) y significaciéon (compleja). El signo es el
objeto transnaturalizado y la significaciéon su discursividad. En este lugar
queremos atisbar en el papel que juega la ciudad-objeto en el proceso
de la significacion-comunicacion en sus formas diversas como elemento
activo de las funciones del proceso semidtico, del signo y la significa-
cion, la forma del signo, y del «encabalgamiento» del signo. Tener pre-
sentes estos elementos de la relativamente reciente (los primeros
escritos, los de Saussure, datan de 1916, lo cual ya no es nada «recien-
te») teoria del signo, nos permite dar una lectura diferente a las expre-
siones misteriosas de «el hablar del habla» o del «cosear de las cosas».

Cuando Heidegger dice «las cosas cosean», o bien, «el habla ha-
bla», sefiala la presencia de una «pseudo concrecién», de una mdscara
que encierra un «misterio». Si bien aqui no presumimos de desvelar
tal «misterio», queremos, por lo menos, sefialar algunos rasgos carac-
teristicos del problema. En el caso de la ciudad debe comenzarse por el
reconocimiento de su status referencial, y un poco mas, ella misma cons-
tituye (es) un emisor: «mundea» —para emplear otra expresion de Hei-
degger—, la ciudad es por excelencia el «xmundear» del mundo, es un
«mundo-ahi». Y solo puede serlo porque en ella estan signados pro-
yectos de constitucién de mundo diversos con los que cada «uno» se

¥ Algunos aspectos acerca de esta consideracion, fueron esbozados en el capitulo II,
subcapitulo 12, seccion 2.
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encuentra en cada caso, un «en-cada-caso-para-mi», algo «dado» de
antemano, pero transformable «por mi».**

Como emisor, la ciudad es un sisterma de objetos, resultante de una de
sus funciones basicas civilizatorias, la materializacion® del mundo de la
vida; opera como un mundo ideoldégicamente materializado, es decir,
en la globalidad del sistema-objeto regido por un cédigo general («len-
gua-al-uso») dominante y productor de discurso®* impreso en la moda,
el estilo, la forma, y, en fin, la estratificacion significativa (A. Schiiltz),
aunque de ella no sepa nada el «sujeto receptor».

Como referente, la ciudad es, hacia «afuera», por antonomasia el
«centrum del mundo». Desde su ahi parte la orientacién con respecto a
la no-ciudad y de ésta con respecto a «lo otro», la naturaleza y el campo.
Constituye un tipo de eje «heliocéntrico» desde el cual se despliega un
cosmos. Desde «adentro», la ciudad estructura las «coordenadas de la
existencia». A partir de ella el sujeto se «xmueve» en el espacio-tiempo-
significacion y se «orienta» en el mundo. Se encuentra a si mismo como
perteneciente a un lugar o como errante de él. En la ciudad el sujeto
«aprende a perderse» (W. Benjamin). La ciudad es el referente a través
del cual se miden todos los demas referentes, genético-biologicos, ar-
quitectonico-estéticos, antropoldgicos, filoséficos, psicoldgicos, tecnolo-
gicos, etcétera. En este tultimo sentido referencial, la ciudad misma es
una pauta y un eje de medida general. Sin embargo, puesto que la ciu-
dad es producto de la historicidad y la significatividad (en el sentido
antes visto), se trata de un referente siempre relativo, transformable.”

¥ Para Alfred Schiiltz el «yo solitario» puede adoptar uno de dos puntos de vista:
- considerar al mundo que se «me presenta» como completo (dado por sentado), y
- considerar un mundo que se estd constituyendo ahora y se va siempre constituyendo de
nuevo en la «corriente de relacién de mi ‘yo’».(Cfr., A. Schiitz, La construccion significativa
del mundo social, Barcelona, Piados, pp. 63, 64).
% Por el hecho de la «materializaciéon»—dice Mumford- los edificios «hablan y acttan». (Cfr.,
La ciudad..., p. 143).
% Cfr., B. Echeverria, «Las condiciones del dominio ideoldgico», en El discurso critico..., pp. 41 y ss.
¥ En torno a esta posibilidad B. Echeverria dice lo siguiente: «Todo proceso semiético ha
debido centrarse, en la funcién apropiativa, sea esta practica en general o propiamente
referencial, cognoscitiva. Sabemos, sin embargo, que esta centralidad puede romperse en
determinadas circunstancias y que en el proceso de comunicacién hay la posibilidad de que
la funcidén referencial llegue a girar en torno a otra y otras de las cinco funciones restantes».
(Cfr., B. Echeverria, Definicion..., p. 99).
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Como mensaje, la ciudad es un supersigno (Lefebvre) y, podriamos
decir aqui, que es en toda la extension del término, un jeroglifico (el
mayor de todos los jeroglificos existentes posibles), es el «mejor» de
los misterios pues strictu sensu no es que el espacio y el tiempo se «ma-
terialicen» sino que, mas bien, cobran sentido: se significan deviniendo
signos. En el «<sombrio color» de los edificios (Victor Hugo), no es que
el tiempo se vuelva, se convierta en «sombra», sino que el «sombrio
color» se significa, se vuelve signo de vejez y por tanto de «tiempo». El
«sombrio color» es «signo de tiempo». «Sombrio color», «arruga»,
«cicatriz», no son sino formas de la significacion, dimensiones signifi-
cativas del tiempo que cobra forma en la materialidad. La ciudad como
supersigno, como «voz» O «mensaje», mientras no sea correctamente
decodificado («leido»), —como en el caso de cualquier otro mensaje—,
seguira siendo un «misterio», sobre todo cuando el o los cdédigos de
acceso son parcial o totalmente inexistentes y el mensaje sea cada vez
escrito o signado sobre el anterior, lo cual ocurre siempre.

La ciudad constituye «longitudinal» y «transversalmente» todas las
partes funcionales del proceso semidtico:*® Como referente la ciudad
constituye los «ejes» fatico (horizontal) y estético (vertical); como emi-
sor la ciudad integra los momentos propositivo y asuntivo; y como
mensaje, la ciudad constituye los extremos objetivo-subjetivos de las
funciones sémica y metasémica de la comunicacioén-interpretacion.

La ciudad: forma de formas

Como «supersigno» (Lefebvre) la ciudad es forma de formas, mensaje
sobre mensaje, y cddigo sobre co6digo, lo que anteriormente hemos
denominado (desde las consideraciones de Gianfranco Caniggia) co-
presencia 'y derivacién, un verdadero palimpsesto. Lo cual en el fenéme-
no semidtico citadino se explica por el acontecer transhistérico de la
«estratificacién» de las sucesivas pautas edificatorias cuya signifizacion
da como resultado un complejo de formas de materialidad que puede

% Las funciones de la comunicacién-interpretacién, de acuerdo con R. Jakobson, son seis:
1. Propositiva, (comunicante y expresiva), 2. Asuntiva (interpretante y apelativa), 3. Fatica,
(contacto), 4. Sémica (significadora), 5. Metasémica (metasignificadora), 6. Estética
(poética). Apud B. Echeverria, Valor de uso..., p. 184.
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ser explicado por lo que Hjelmslev, partiendo de F. Saussure, determi-
nd como concomitancia del acto significador y que consiste en la con-
version de un material intencional en la base o sustancia de una forma:*

Si algo asi como un signo es posible —dice este autor—, si puede existir
una cosa que es al mismo tiempo <materia> y <espiritu>, unidad que arti-
cula o simboliza una expresién (significante) y un contenido (significa-
do), ello se debe a que tanto la una como el otro estan constituidos por
un acontecimiento semiético <precedente> (o una proto-simbolizacion)
tomandolo como soporte o substrato de un nuevo <efecto simbolizador>.*’

Esto permite decir que a las consideraciones de Saussure, que partian
de la idea de un signo-objeto biplanar significado-contenido y signifi-
cante-expresion, tendrian que agregarseles las de Hjelmslev antes di-
chas, concomitantes con y en la estructura biplanar del signo-objeto como
«estrato de la substancia» y «estrato de la forma», respectivamente, ali-
neandose en el doble plano como substancia del contenido y sustancia de
la expresion. A este fendmeno de la significacion B. Echeverria le deno-
mina «encabalgamiento de signos» y —en total, creemos— explica perfec-
tamente los fendmenos espacio-temporales de la «copresencia» y «derivacion»
y la «estratificacion significativa» (Alfred Schiiltz). La ciudad como feno-
meno de «forma de formas» concentra y complejiza la trans-hitoricidad
material significativa del signo-objeto.

Los ejes E, T, S, representan las tres dimensiones (llamadas provi-
sionalmente metadimensiones) de la vida humana espacio-tiempo-sig-
nificatividad, las cuales existen o son humanizadas siempre de forma
peculiar como espacio geografico (Braudel), tiempo histérico (Marx) y
significatividad cultural (desde Husserl y Schutz).

El signo-objeto-ciudad se encuentra constituido biplanarmente por
un contenido y una expresiéon doblemente integrados, a su vez,
por una sustancia y una forma, todos ellos incorporados en un proce-
so de significacién en el que tanto el momento de emisién (produc-
cién-significacion del objeto-ciudad) como el momento de recepcién,

¥ Cfr., B. Echeverria, op.cit., p. 106.
% Apud B. Echeverria, loc. cit.
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se incorporan en un tiempo histérico, un espacio geografico y una sig-
nificatividad cultural que son siempre peculiares y concretos.

La sucesion de significados respecto de un mismo signo, es lo que
se denomina —de acuerdo con B. Echeverria— «encabalgamiento de sig-
nos», lo cual sucede como parte del devenir histérico incluso para un
mismo espacio geografico o, en este caso, una unica ciudad- objeto.
Dicho en otras palabras: un sélo signo-ciudad (espacio referencial) cam-
bia, en los hechos, de manera consecutiva por periodos variables pero
determinables en el tiempo. Su significatividad sucesiva se instaura,
por ello, como un proceso de significacion- resignificacion que es siem-
pre testigo y a la vez evidencia de un tiempo (diacrénico- sincronico),
una cultura generatriz significadora emisora, y de otra receptora desa-
rrollada histéricamente o producto de un determinado mestizaje.

En el eje longitudinal del tiempo diacrénico, i.e., la larga duracion,
la sucesion de significaciones puede perder tanto su evidencia que el
signo y la significacion se pueden volver casi ilegibles al grado de con-
vertirse en escrito antiguo mas o menos legible, sobre otro escrito anti-
guo casi borrado (palimpsesto).*!

La sucesion y encabalgamiento es copresencia porque se comparte
de manera espaciaria el mismo espacio diacrénico (ancestral), y es deri-
vacién porque de él emanan un conjunto de expresiones multiples que
diversifican el espacio-tiempo sincronico risomatico.

Arquitectura, historia y semiologia encuentran en la ciudad una
sucesion contenidos, formas y significaciones capaces de ser leidos o —
mejor dicho- desleidos bajo el desciframiento del cédigo adecuado del
gran libro de piedra que —con Victor Hugo- es la ciudad.

4 Esto puede ser observado con mucha frecuencia en ciudades y espacios geograficos
ancestrales como Roma o México. En Tlaltelolco, Ciudad de México, existe la Plaza de la
«Tres culturas», aposento de un signo y una cuadruple significacion: 1. Asentamiento de la
cultura precolonial (nahuatlaco-tlaltelolca), 2. Hegemonia hispanico-colonial-cristiana, 3.
Monumentalidad del funcionalismo de la arquitectura moderna, y 4. Simbolo de lucha
anticapitalista libertaria del hito mundial rebelde conocido ahora como 1968). No «tres»
sino «cuatro culturas» sobrepuestas en un mismo espacio. Una clara y evidente sucesion
(encabalgamiento) de significaciones.
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Figura 4.1

Encabalgamiento de signos: copresencia y derivacién de formas*
La ciudad: significatividad de un «conjunto de objetos»

La observacion-interpretacion de la ciudad como «conjunto» significa
que la ciudad es una totalidad de objetos («mundo de objetos») que
los integra o por lo menos los retine en forma «unitaria» sélo de mane-
ra abstracta, haciendo de su estado general abstracto una estructura
des-integrable. En la abstraccién la ciudad puede formar un todo-uni-
tario que puede ser desleido, en la concrecion este nivel de la unidad
se integra por un conjunto de elementos clasificables de acuerdo con
determinado orden o cédigo cohesionante. Como «conjunto», es un
superobjeto-supersigno, un «sistema», la isotopia mas extensa;* pero

# Véase el origen de este esquema en B. Echeverria, Definicién de la cultura, pp. 105, 107.
Nosotros incorporamos a este esquema la consideracion de los ejes E, T, S que generan la
idea de la metadimensionalidad mantenida aqui (jgs).

# Cfr., H. Lefebvre, El derecho... , p. 80.
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en la medida que se des-compone «aparecen» y se des-velan sus partes
o subsistemas, a partir de los cuales las isotopias dan lugar a heterotopias.
Esta posibilidad de aprehensién trae consigo la exigencia de una des-
codificacion de las partes, tras el reconocimiento de que en los hechos,
es decir, en la realidad misma, no es un solo conjunto o sistema, sino,
en todo caso, varios subconjuntos o subsistemas y a varios niveles.*
Sin embargo para una comprension general de la ciudad en su totali-
dad, la ciudad como «isotopia» constituye una primera y elemental
consideracion en la que se hace posible «colocarla frente a otras ciuda-
des», nivel que por tratarse de su vinculacidén exdgena podriamos de-
nominar externo para luego descender al nivel de concrecion del
«sistema de los objetos», que por tratarse de la relacion interobjetual
enddgeno de la ciudad podemos denominar interno. Es a este nivel en
el que Baudrillard lanza la pregunta de si es posible clasificar la «in-
mensa vegetacion de los objetos, como una flora u una fauna, con sus
especies tropicales, polares, sus bruscas mutaciones, sus especies que
estan a punto de desaparecer» y a la que —dice— «es posible clasificar
con tantos criterios como objetos mismos» segtn su talla, su funciona-
lidad, su gestuacidn, su forma, su duracion, su materia, etcétera.” Los
aportes de Baudrillard son enriquecedores para una incursién en esta
«hermenéutica de los objetos», que implica el tratamiento de un plano
de la realidad a la que pertenece el sistema-mundo-capitalista y en el
que es posible notar las tres metadimensiones del sentido de las que
hemos hablado mds atrds: significado, (sistema socioideoldgico de los
objetos: modelos y series; el crédito; la publicidad; la abstraccion del
poderio), significante (estructuras de colocacién: los muros y la luz; es-
pejos y retratos; la iluminacion; el reloj y el tiempo; historialidad y
mito del origen) y significatividad (estructuras del ambiente: el color;
lo caliente y lo frio; estilizacién, manejo, envoltura).** Aqui, en este

“ Esta idea es expuesta por H. Lefebvre tras negar criticamente la nocién de «sistema de
signos», pues, dice él: «Probablemente es una tesis abusiva y dogmatica afirmar que la ciudad
y el fenémeno urbano constituyen un sistema (definible por signos, captable a partir determinado
modelo lingiiistico, el de Jakobson, el de Hjemslev, el de Chomsky). [...] la ciudad y el
fenémeno urbano no se reducen ni a un lenguaje ni a una estructura ni a una semiologia.»
(Cfr., H. Lefebvre, De lo rural..., p. 229).

% Cfr., Jean Baudrillard, E! sistema de los objetos, México, Siglo XXI, p. 1.

% Cfr., Jean Baudrillard, op. cit.
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lugar, el estudio detallado de estas consideraciones es tan necesario
como imprudente por razones de método y de espacio, pues por un
lado, requiere un tratamiento meticuloso y una aproximacion critica
que desborda los alcances de estas «pautas» elaboradas en un nivel de
abstraccién mayor y, por otro, la perspectiva del conjunto-ciudad no
estd como tal en el horizonte de Baudrillard por la sencilla razéon de
que no es su preocupacion, dejandolo su anadlisis para otro mejor mo-
mento. Nos basta con la ya dicho.

Para una comprension del conjunto-ciudad nos parece mas apro-
piado destacar la sintesis que con mucha precaucién Lefebvre estable-
ce al distinguir y enfatizar la presencia de una «semiologia de la ciudad»,
no sin antes advertir que la teoria de la ciudad como sistema (tinico de
significaciones y sentidos, y por tanto de valores)” tiende hacia una
ideologia, claramente entendida ésta —creemos— en el peor sentido,
como «falsa conciencia».

El andlisis semioldgico (en Lefebvre identificable como plano clara-
mente discursivo) debe distinguir multiples niveles y dimensiones:

1. La palabra de la ciudad: la voz que se escucha en las calles, plazas
y vacios, que es la palabra de los sujetos sociales y de la socializad.

2. Lalengua de la ciudad: las particularidades de una ciudad sacadas
ex—puestas en los discursos, los gestos, el vestido, las palabras y el
empleo de ellas por los citadinos («dejo» cultural); el «hablar del
habla», para emplear una expresion de Heidegger.

3. El lenguaje urbano: lenguaje de connotaciones, secundario, deri-
vado del anterior («dejo» topoldgico existenciario).

4. La escritura de la ciudad: la plasmacion del tiempo y de la ideolo-
gia en los muros de la ciudad por sus habitantes.*

.. ., v , ., . e
Siguiendo la argumentacidén de Lefebvre seria también factible distin
guir tres niveles de analisis del «discurso» la materialidad citadina, es
decir, de su semiologia:

¥ «En la ciudad, como tantas otras cosas, hay varios sistemas (o si se prefiere, varios subsis-
temas).» Cfr., H. Lefebvre, El derecho..., p. 81.
# Véase el origen de estas consideraciones en H. Lefebvre, El derecho..., p. 83.
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1. El nivel del conjunto significativo (superobjeto): la ciudad en su
conjunto (semiologia del poder, su fuerza, su cultura, o su disolu-
cion).

2. El nivel de los morfemas u objetos significantes: la vida citadina
particularizada (semiologia de las estructuras ambientales parti-
culares como inmuebles, calles, etcétera).

3. El nivel de los semantemas o elementos significantes: el de las mo-
dalidades de la vida cotidiana (significaciones de las practicas ur-
banas, modos de habitar y del hdabitat: lineas derechas o curvas,
filigranas, grafismos, formas elementales de las ventanas, puertas,
capiteles, angulos, etcétera).”

Esta consideracion trae consigo la necesidad de valorar la significativi-
dad de los hechos citadinos bajo la idea de una jerarquizacién de las
estructuras objetual-significativas en concomitancia de los recursos que
la semiologia puede aportar en esta tarea necesariamente analitica.
Para una descodificacion de la ciudad es imprescindible tener pre-
sente, ademads de los niveles de presencia de la ciudad, la consideracion
de que también son componentes de ella —de acuerdo con Lefebvre-
las dimensiones semidticas urbanas que posibilitan el conjunto de expresio-
nes semiotico-lingtiisticas articuladoras de la historicidad, la ideologia y la
topologia colectivas, la especializacién del tiempo y del cosmos particula-
rizado como mundo-ahi. Estas dimensiones que la ciudad posee son:

e La dimension simbélica (constituida por monumentos, plazas, ave-
nidas, y espacios que simbolizan «mundo»: intereses, la socie-
dad, valores, etcétera).

e La dimensién paradigmdtica (conformada por las oposiciones den-
tro-fuera; centro-periferia; integracion-desintegracion).

e La dimension sintagmdtica (establecida por la ligazén de elemen-
tos y la articulacién de isotopias y heterotopias).”

# Idem. Véase también De lo rural..., p. 229, del autor).
% Cfr., H. Lefebvre, El derecho..., pp. 83-84.
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En la vida practica la ciudad estd hecha de una esfera propiamente
lingtiistica en la cual reina la palabra, la lengua y el lenguaje. Si la pala-
bra emana junto con la voz que «eterializa» la calle, la plaza o el baldio,
la lengua proyecta el empleo de las palabras por los habitantes (discur-
sos, gestos, etc.) de una determinada ciudad en su particularidad. El
lenguaje aparece como subcddigo o empleo de connotaciones bajo la
forma de un sistema secundario «derivado al interior de un sistema
denotativo» pero siempre constitutivo y a la vez confeccionador de un
lenguaje contradictorio y conflictivo que es siempre una resonancia
del conjunto de los objetos de la ciudad cuya voz es la de un mundo
hecho ciudad (el mundo de los objetos).

La ciudad: «obra abierta»

Concebir la ciudad como una «obra abierta» implica la posibilidad de
establecer las dos condiciones basicas que la cualifican como tal, esto
es, el status de la ciudad como obra, y su inacababilidad, que confiere
como rasgo fundamental de ella otra modalidad de ese status bajo la
forma que la hace destacarse como apertura.

En lo que quedé dicho en el capitulo anterior, destacamos lo que
podriamos denominar las «gradaciones poiéticas» del objeto-ciudad
mediante un conjunto de «estratos» en los que aparece la sucesion cosa-
objeto-producto-obra y en la que, como se ve, la obra ocupa el nivel
mas alto y complejo de dicha ordenacion jerdrquica del objeto-ciudad.
También establecimos que si empleamos el término «obra» connota-
mos su estatuto de obra de arte, no como mera invocacidén, sino como
resultado de un acto productivo que rebasa el thelos productivista de
«utiles» y llega hasta la artistizacion del producir y con él, el producir al
propio «habitar» haciendo del él un hecho artistico. Senhalamos tam-
bién, desde Heidegger, que aquello que hace de una «obra» una obra
de arte, es el «arte». Asi pues, llegamos al sefalamiento de que sélo la
ciudad podria adquirir el estatuto de obra cuando su «producir» como
«acto» y como «objeto» alcanzaran el estatuto de acto artistico (habitar
poiético) y «objeto» artistico o, propiamente, obra. Por lo que el proble-
ma consistiria en delimitar la «apertura» que determina lo «abierto»
de la obra-ciudad.
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Creemos que para senalar la «apertura» de la obra deben ser indica-
dos, cuando menos, los rasgos que la hacen aparecer bajo ese «estado de
abierto» y, a nuestro juicio, esto se puede lograr si se entiende que todo
acto productivo hace de él un «abrir mundo» mediante un «ahi» que es
edificado por un sujeto que en colectividad es siempre un erigir espa-
cio-tiempo en tanto «mundo», esto es, en tanto conjunto de objetos
colectivizados que hacen con su «ahi» un todo global significativo im-
pregnandolo de sentido pero haciendo de él, necesariamente, un todo
inacabado, incompleto, un todo-siempre-por-hacer. Esta idea de
inacabamiento perpetuo es siempre también, en cada caso, un «miste-
rio», pero un «misterio» que en lugar de «jalonar hacia el pasado»,
«jalona hacia el futuro», hacia el no-lugar y no-tiempo, en la dimen-
sién de lo posible-imposible, en el rumbo de la utopia, pero en el cami-
no de lo posible y de lo real, la «esperanza».

La ciudad es una «obra abierta». Si, pero ;de qué tipo de obra se
trata? ;Cuales son las claves de su des-ciframiento? ;Cuales son los
codigos de acceso que permiten su interpretacién y cuales los de su
comprensidn? ;Se trata, en efecto, como afirma Mumford, de una «sin-
fonia de la division del trabajo» o mas bien, de la «danza de un cardu-
men humano»? ;Es una obra arquitectéonica global como afirma
A. Rossi 0 mas bien el gran «libro de piedra de la humanidad» que
enfatiza Victor Hugo y H. Lefebvre? ;No es precisamente en eso en lo
que consiste la apertura de lo «abierto» de la obra-ciudad»?

¢) La «lectura» de la ciudad
A

Cuando decimos «lectura» de la ciudad pensamos en un determinado
modo de interpretacién de ella. Ser de un modo determinado exige un
correspondiente modo de interpretacion que debe ser encontrado en-
tre una multitud de formas de descodificaciéon posibles. «Leer» a la
ciudad es interpretarla en un namero abierto de formas de comporta-
miento codificado: cosa-objeto-producto-obra, mas ain cuando como
«obra abierta» por antonomasia, erige un conjunto de caracteristicas.
No obstante cuando decimos «leer» queremos senalar la posibilidad
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de interpretar a la ciudad —como lo hemos senalado atras— en el sen-
tido de «el libro de la historia», cuando este sentido al que aludimos
puede ser considerado como «presemiotico». De ser esto asi, queremos
dejar anotados un conjunto de sefialamientos que permitan su com-
prension semidtica en ese terreno comun en que la lectura puede ser
realizada fungiendo como puente entre las disciplinas cuyos «codigos»
sirven como pautas de lectura (la historia, la arquitectura, la semiolo-
gia): la trans-historicidad en el sentido antes expuesto de «estratificacion
histérica» (diacronia-sincronia, larga-corta duracién); las pautas
edificatorias como «modos de edificacion material» o simplemente for-
mas de materialidad; y lo que podriamos denominar significatividad his-
torica (c6digos histdricos edificatorios predominantes). Estos tres recursos
de «lectura» o interpretacion del supersigno-ciudad pueden correspon-
der a las tres partes constitutivas del signo materia, sustancia y forma.”!
La ciudad, cuya materia es el espacio-tiempo sociales en su transnatura-
lizacién (civilizacion material), constituye en cada «estrato» histérico una
determinada sustancia significativa (pauta arquitectonica edificatoria)
cuya «forma»permite su distincion consigo misma en el tiempo (copre-
sencia) y con las demas formas en el espacio (derivacién).

En las paginas anteriores nos hemos referido a la materia del signo
y supersigno-ciudad. En lo que sigue queremos destacar algunos ele-
mentos basicos que pueden facilitar la comprension de la sustancia
constitutiva del signo-ciudad mediante ciertas pautas que sefhalan ha-
cia la descodificacion de la(s) forma(s) citadina(s).

B

El intento de pensar la ciudad como «libro» o «texto» nos invita a pen-
sar en cierta analogia que nos obliga a partir de una serie de considera-
ciones en cuanto a lo que un libro o texto®® es o representa. Omar
Calabrese en una importante revision de la relacion semiologia-arte, no
escatima esfuerzos para destacar que en el debate semio6tico una nocién

5t Cfr., Pierre Giraud, «Materia, sustancia, forma», en La semiologia, México, Siglo XXI, 1988, p. 41.
%2 En lo que sigue emplearemos de manera equivalente los significados de libro y texto.



LA CIUDAD: HISTORICIDAD... 241

productiva es, en particular, aquella de texto,® y apoyado en W. Dressler
y Umberto Eco sugiere una definicion genérica de texto, la cual aqui
retomamos:

Nos contentaremos con una definicion genérica, y entenderemos por
texto (Dressler, 1972)* un ‘enunciado lingiiistico cumplido’, o sea una
entidad comunicativa percibida como autosuficiente y caracteriza-
da por un funcionamiento que Eco (1979, 1980)* compara a “una maqui-
na semantico-pragmatica que pide ser actualizada en un proceso
interpretativo, y cuyas reglas de generacion coinciden con sus propias
reglas de interpretacién’. En este sentido, obviamente son textos los cuen-
tos y las novelas, pero también los mensajes publicitarios, las fotogra-
fias, las arquitecturas, las representaciones teatrales, los filmes, las obras
de arte.>

De ello destacamos, pues, la complejidad que encierra el libro-ciudad,
pues no solo incluye en esa complejidad el hecho de ser texto de tex-
tos, sino de acuerdo con su historicidad es un gran-palimpsesto o «pa-
limpsesto de palimpsestos».

Seguin Calabrese, en la nocidn de libro pueden ser encontradas va-
rias ventajas importantes como las siguientes:

1. Permite analizar la interrogante de si el arte es 0 no un sistema, y
analizar cada obra desde un punto de vista semidtico.

2. Permite recuperar el sentido de la historicidad de los cédigos.
Mediante la nocién de «enciclopedia» un texto es siempre texto-
en-la-historia.

3. Permite superar momentaneamente el escollo que constituye el
problema del referente de los «signos visuales» cambiandolo por
una perspectiva de organizacion a manera de «maquina textual»
bajo la idea de una cooperacion interpretativa, considerando el re-
ferente como puramente estratégico y no epistemoldgico.

% Omar Calabrese, El lenguaje del arte, Barcelona, Paidds, 1995 [1987], p. 177.

* El autor se refiere al texto de Dressler Einfiihrung in die Textlinguistik, Tubinga, Max Niemeyer,
1972, y a los de U. Eco Lector in fabula, Milan, Baompiani, 1979, y «Prospettive di una
semiotica delle arte visive», en E. Mucci-F Tazzi, comp: lador, Teorie e pratiche della critica
d’arte, Milan, Feltrinelli, 1980.

5 Idem.
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4. Permite abandonar la busqueda de aspectos especificos debido a
que no puede interpretarse cada texto como una entidad que se
autosostiene, sino algo que reclama otros textos (otras experien-
cias del lector y del autor, independientemente del soporte mate-
rial con que han sido realizados).”

La doble posibilidad de lectura de un texto, como texto literario y como
texto pictorico, obliga a —de acuerdo con Calabrese— partir de una teo-
ria inicial (que es la primera de ellas, la teoria del texto literario®) pues
en el campo de las artes visuales «no tenemos una teoria del texto no
literario sino, mas bien, aplicaciones de conceptos tomados de las teo-
rias textuales corrientes».” Esta distincién puede abrir una triple posi-
bilidad:

a) Al considerar que la teoria del texto incluye los textos no verbales,*®

b) Al considerar que la teoria del texto literario es un modelo cohe-
rente que puede ser perfeccionable y generalizable cuando se pone
a prueba en textos no verbales.”

c) Al considerar que la teoria del texto literario comprende algunas
subteorias que pueden funcionar como «teorias locales» en el cam-
po de las artes visuales.®

Por su complejidad, la ciudad-texto, incluye necesariamente las tres
acepciones y las desborda, pues —con Lefevbre—, debe considerarse algo

% Cfr., op. cit., pp. 178, 179.

% Calabrese destaca el hecho de contar con investigaciones sobre objetos individuales
realizadas por Eco, Corti, Segre, Genette, Greimas, Pet6fi, Van Dijk, Lotean, Bachtin, y
otros. (Cfr., op. cit., p. 179).

 Loc. cit.

% Calabrese destaca en este punto al modelo greimasiano, el cual toma como punto de partida
a una semiotica general que se basa en la universalidad del sistema del sentido y que después
se separa en semiodticas especificas segtin la diferente manera de articularse de la forma de
la expresién (op. cit., p. 179).

¥ Caso de la sugerencia de Eco para probar el modelo de la cooperacion interpretativa, en textos
basados en una materia diferente de la expresion (Apud op. cit., p. 179).

% Calabrese destaca el punto de vista que no se preocupa por una «teoria general subyacente»
en las obras pictdricas (partiendo de Damisch), ni de la buena fortuna del término «textos»,
sino del hecho de que cada obra o serie de obras pueda contener teorias «relativas» tanto a su
producciéon como a la posibilidad de su interpretacién, (loc. cit.).

@
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mas que el texto, el acto mismo. Sin embargo, la primera considera-
cion (el modelo greimasiano) nos permite establecer un puente entre
la historicidad y la semicidad del proceso que estudiamos.

C

El proceso de lectura incluye, segin Gianfranco Caniggia,® a) al lector
(su intenciéon de leer y su capacidad de hacerlo); b) al libro (y su apti-
tud para ser leido); c) al hecho mismo de la «lectura». Se trata de una
relacién entre sujeto-lector y objeto-libro que establece el siguiente
grupo de relacién no necesariamente coincidente:

Relacion Sujeto-Objeto y Lector-Libro

sujeto-lector «lecturar objeto-libro
intenciones-fines (rendimiento) aptitud
instrumentos-capacidades cédigo (lengua de lo escrito)

Por un lado el lector puede tener un conjunto de intenciones de lectura
no coincidentes con sus capacidades para hacerlo. Caniggia pone por
ejemplo un libro de botadnica escrito en latin. El lector puede tener la
firme intencion de leer el libro, pero no la capacidad (instrumental)
para hacerlo, por lo que el «rendimiento» —como en cualquier otro
«hacer»— no serd siempre bueno, pues sdlo cuando las intenciones y
las capacidades sean coincidentes las posibilidades de lograr una bue-
na lectura (es decir, un «rendimiento» satisfactorio) podrian ser gran-
des. Por otro lado, el libro cuenta con una aptitud para ser leido, en
latin y no en inglés, y con un cddigo, el de la lengua latina y no el de
otra, es decir, con su Conjunto de estructuras, con su gramética y su
sintaxis. Puede darse el caso de conocerse muy bien la lengua (el codi-
g0) y no sentir ningun interés por el contenido del libro o, en su caso,
tener gran interés por él pero no tener las bases conceptuales para su
lectura; lo cual no se traduce en un «rendimiento», como lo llama

¢ Cfr., «<Lectura de las estructuras de edificacion», en Tipologia de la edificacién, p. 33 y ss.
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Caniggia, necesariamente nulo. Por lo que el texto en latin del ejem-
plo podria ser traducido al espafiol (o a cualquier otra lengua o codi-
go) o someterlo a un analisis lingiiistico sin saber nada de botanica,
con lo que podria —incluso- lograrse un resultado o rendimiento «acep-
table». A este hecho, el de las intenciones y fines que Caniggia resalta
con especial énfasis, le denomina «conducir la lectura por la via co-
rrecta»,®* aspecto que destacara en la lectura de la ciudad.

Con el libro acontece, ademas, el fendmeno de la despersonalizacion.
Después de haber sido escrito, impreso, divulgado, alcanza a ser un
objeto por su cuenta, muestra sus «aptitudes» para ser «util»: puede
ser deshojado para atizar algun fuego; rellenar los zapatos mojados
—dice Caniggia— evitando su deformacion, etc., escapando del control
de quien lo ha escrito:

El libro es de quien lo ha escrito como origen, y siempre en sentido rela-
tivo, pues si el escritor ha podido escribirlo, ha sido valiéndose del es-
fuerzo de otros —todas las personas que, hablando, han hecho
materialmente la lengua empleada por él-; como actualidad ya no es
suyo, tanto que el autor no sabe siquiera a donde han ido a parar las
copias impresas, qué historia individual han seguido, y si alguna se ha
salvado de secar zapatos.®®

Por lo que la ciudad, como el libro, es impersonal en mas sentidos del
sefialado por Victor Hugo: «el tiempo es el arquitecto, el pueblo es el
albanil».

Lectura es, por todo lo sefialado, la relacidn-sintesis entre sujeto-
lector y objeto-leido. El lector cuenta con un conjunto de intenciones-
fines e instrumentos-capacidades no necesariamente coincidentes con
la aptitud y el cédigo del objeto.

D

«Conducir la lectura por la via correcta». Pero, ;cudl es esa via correc-
ta? ;No es esa via necesariamente relativa?, incluso podriamos decir,

& Ibidem, p. 38.
8 Ibidem, p. 39.
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(no es en esa «relatividad» donde se devela lo «abierto» del libro-ciu-
dad como «obra», pues gracias a esa apertura, puede ser leida de mu-
chos modos? La respuesta cae por su propio peso. Si lo que interesa
leer son las vialidades se atenderan los accesos, los desniveles, las di-
mensiones, jerarquias, flujos, etcétera; o tal vez el cardcter monumen-
tal de las edificaciones histdricas; o la planimetria urbana; la «imagen
urbana» en general; o el caracter sociodemografico que debera ser va-
lorado, en su «justa dimension». Caniggia recomienda que para leer la
ciudad deben evitarse «operaciones inttiles o marginales», sobre todo
rechazar aquellas «operaciones que puedan aportar una valoracién erro-
nea del objeto»,* por ejemplo, los datos estadisticos de economistas y
socidlogos, generalmente representativos de cambios de corto alcance
temporal, que resultan marginales en la transhistoricidad del fenéme-
no de lo que se llama «espacio antrdpico»; los datos derivados del ana-
lisis de los «efectos» (analisis de «impacto») que, segun Caniggia, usan
los criticos de arte o quienes estudian la psicologia de la forma; o, por
ultimo, los datos relativos a las vicisitudes de cada constructor (histo-
ria o tiempo personales).

En toda lectura hay una jerarquizacién de intenciones, una delimi-
tacion del objeto legible y una valoracién de la apertura de la obra que
marcaran el alcance y profundidad de dicha lectura, una tarea por ha-
cer siempre en cada caso haciendo patente su concrecion.






V. LA CIUDAD: IDEOLOGIA
DE LA COTIDIANIDAD






La conciencia comtn o «religiéon» de la cotidianidad
considera la conciencia humana como algo manejable,
la trata como tal y como tal la despacha. Por cuanto el
hombre se identifica con el ambiente que le rodea, con
lo que tiene a la mano, con lo que manipula y con lo que
le es dnticamente mas cercano, su propia existencia y su
propia comprension vienen a ser para €l algo muy leja-
no y muy poco conocido. La familiaridad es un obstacu-
lo para el conocimiento; el hombre sabe orientarse en el
mundo que le es mas préximo, en el mundo de la preocu-
paciéon y de la manipulacion, pero «no se orienta» en si
mismo, porque se pierde en el mundo de lo manipulable
y se identifica con él.

KareL Kosik: Dialéctica de lo concreto

n los capitulos anteriores hemos destacado rasgos importantes

| de la historicidad del «sujeto-objeto-ciudad». En este capitulo
A4\ ueremos poner el acento en los efectos de la «existencia inme-
diata» del todo-ciudad, esto es, en su «presenticidad», enfatizando en
dos rasgos fundamentales de su manifestacién espacio-tiempo-signifi-
cacion: la espacio-temporal, que adquiere la forma de y en la «cotidia-
nidad» o vida cotidiana, y la ideologia, que hemos aludido ya bajo la
forma de «madscara», haciendo referencia a la «falsa apariencia» o pseudo
concrecion que queremos colocar en el campo de la «significatividad»,
no obstante pensamos que atraviesa todas las dimensiones de la exis-
tencia humana (incluyendo, por tanto, el espacio-tiempo sociales). A
decir verdad, no podriamos entender expresion alguna si no fuese a
través de la comprension de su significatividad ideoldgica. Dicho en
otras palabras, significatividad e ideologia son inseparables, no existe
una sin la otra. Toda expresién de sentido lo es s6lo desde su pertenen-
cia a una dimensién ideoldgica que envuelve la humanizacién del es-
pacio y del tiempo sociales a pesar de su inesencialidad.

Con la rtbrica de este capitulo, le conferimos a la relacién ciudad-
cotidianidad-ideologia una relacion ontico-referencial en la que se con-
cretiza su presencia dimensional espacio-tiempo-significatividad de
manera problematica, misma que puede ser planteada de maneras di-
versas:

249
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1. La «ciudad» como el lugar por antonomasia en el que se expresa la
«ideologia» en el continnum de la historia (la inmediatez del tiempo
o tiempo ininterrumpido: la cotidianidad).

2. La«ciudad» como el lugar en el que la vida cotidiana se «ideologiza»
(lugar de mistificacion: encubrimiento de la vida cotidiana).

3. El concepto «ciudad» como una mds de las «ideologizaciones»
(mistificacion: encubrimiento) de la vida cotidiana.

4. Complejizacion o dilucion de una(s) en otra(s).

De las primeras tres acepciones, no descartamos la tercera por consi-
derarla equivoca o intrascendente para nuestra reflexion, pero si de
orden inferior si contemplamos el estudio del comportamiento global
de la ciudad, no opinando asi de las dos acepciones iniciales. En ellas el
concepto de «ideologia» juega un papel central en la carga semantica
de la rubrica capitular: en la primera queremos hacer referencia a un
concepto que, por su generalidad y apertura, podriamos denominar
«sentido amplio» debido a que —de acuerdo con Manheim- opera des-
de un plano ontoldgico y nooldgico, en el que se representa al mundo
como «mundo», es decir, como unidad estructural en la que interviene
un sistema de ideas, creencias, juicios de valor, actitudes y opciones,
respecto a fines y objetivos que van al encuentro del fondo y del origen
de las opiniones, decisiones y actuaciones que los individuos adoptan
en los asuntos sociales y politicos. La aclaracion dada por Manheim es
contundente en un sentido autocritico: «La forma general del concep-
to total de ideologia ha sido fecunda para el analista, cuando ha tenido
el valor de someter no sélo el punto de vista de su adversario, sino
todos los puntos de vista, inclusive el suyo, al andlisis ideologico.»*
En la segunda acepcion el término «ideologia» adquiere un sentido
mas especifico, por lo que le denominamos «sentido restringido» y es
empleado como sinénimo de «falsa conciencia» por tratarse de una
visién espontdnea de la realidad, la cual, en él, aparece deformada
conciente o inconcientemente (voluntaria o involuntariamente). El con-
cepto restringido de «ideologia» alude a un «fenémeno intermedio entre

! K. Manheim, Ideologia y Utopia, México, FcE, 1987, p. 57 y ss.
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la simple mentira, en un polo, y un error que es resultado de un con-
junto deformado y defectuoso de conceptos, por el otro».?

Un cuarto sentido consideraria la insercion de una acepcién en la(s)
otra(s), lo cual ocurre con mas frecuencia, por lo que le denominamos
«sentido complejo» de la ideologia.

Cuando aludimos al concepto de «ideologia» enfatizamos su senti-
do «complejo» o particular en el que la «ciudad» es el lugar por anto-
nomasia de la «ideologizaciéon» (embozamiento) de la vida cotidiana
(primera y segunda acepciones), lo cual nos parece completamente
acorde con el modo de comprensién que emplearemos del concepto
de vida cotidiana y que de inmediato expondremos, no sin antes hacer
al respecto un conjunto de observaciones.

La comprension de la vida cotidiana ha sido posible cuando se han
seguido dos vertientes que, en rigor, son complementarias e insepara-
bles en la realidad:

1. La primera, en la que podrian ser incluidas las tentativas precurso-
ras de Heidegger, Lukacs, Lefebvre y K. Kosik,? bajo el método de
«situar lo cotidiano en lo global» (Lefebvre).

2.Y una segunda, en la que incluimos a Agnes Heller, quien pone
énfasis en lo que denomina «dos focos»: La estructura de la perso-
nalidad (la personalidad individual como protagonista) y la estruc-
tura de las objetivaciones (el escenario de ese protagonista).’

3. Si bien, la cotidianidad no es un fendmeno privativo de la ciudad,
sino de todas las formas de vida sociales, es en ella donde la vida
cotidiana adquiere su mayor complejizacion problematica («con-

2 Idem.

3 Cfr., M. Heidegger, El ser y el tiempo, (§ 35-38-51; etc.), G. Lukdcs, Estética, H Lefebvre,
Critica de la vida cotidiana I, II, Buenos Aires, A. Pefia Lillo, 1967; La vida cotidiana en el
mundo moderno, Madrid, Alianza, 1984; K. Késik, Dialéctica de lo concreto, (véase en particular
«Metafisica de la vida cotidiana»).

¢ H. Lefebvre, La vida cotidiana en el mundo moderno, Madrid, Alianza, 1984, p. 41.

> Para A. Heller el individuo no puede ser nunca idéntico a la especie humana, por lo que la
esencia humana no es el punto de partida en el estudio de la vida cotidiana sino de llegada
(«resultado»). Asimismo, el escenario constituye el mundo de las objetivaciones en el que
la cotidianidad queda inscrita en un nivel primario y fundamental, el de: 1. El lenguaje; 2. El
sistema de habitos; 3. El uso de objetos. (Cfr., Agnes Heller, Sociologia de la vida cotidiana,
Barcelona, Peninsula, 1991, p. 7).
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centracion» de la problematica social), por lo que su estudio se hace
posible gracias a la comprension sintética y global (y no empirica e
interminable).

. El sesgo hacia el estudio de la ciudad constituye, como tal, una in-

clinacién de la balanza hacia los temas «urbanoldgicos» (sesgo epis-
temoldgico), lo cual obliga a ser concientes de las posibles
desviaciones ideoldgicas correspondientes (inciso 3 de las conside-
raciones que anteceden). Sin embargo, tal sesgo juega un papel fun-
damental en el estudio de lo que A. Heller llama «escenario» del
protagonista de la vida cotidiana que, para la ciudad como tal, ne-
cesariamente debe ser «la sociedad» y no el «individuo». Para de-
cirlo en forma analoga: el «citadino» (Stddter), que es la mediacion
entre la sociedad (en abstracto) y el individuo (aislado), constituye
su concrecion socio-espaciaria.

consideracién del concepto lukacsiano de vida cotidiana se parte

de la definicion siguiente:

La vida cotidiana constituye la mediacion objetivo-ontoldgica entre la
simple reproduccion espontanea de la existencia fisica y las formas mas
altas de la genericidad ahora ya consciente, precisamente porque en ella
de forma ininterrumpida las constelaciones mas heterogéneas hacen
que los dos polos humanos de las tendencias apropiadas de la realidad
social, la particularidad y la genericidad, actiian en su interrelacion
inmediatamente dindmica.®

De esta definicion se destacan los polos que de manera especial retinen
los extremos sin los cuales una comprensién ontoldgica de vida coti-
diana quedaria bastante incompleta: la espontaneidad de lo presente o
ininterrumpibilidad del tiempo como tiempo-aqui (Hierzeit) de un
tiempo-ahora (Jetztzeit)” y la «genericidad», o lo que podriamos deno-
minar «esencialidad ontoldgica del hombre» (su «socialidad») que es
en el tiempo-ahora: su «historicidad».

¢ Cfr., G. Lukacs en el «Prélogo» a Sociologia de la vida cotidiana de A. Heller, p. 12.

7 Lo cual hace pensar necesariamente en un ahora (Jetzt) que no es un «aqui» (Hier), sino un
«alla» (Dort: el «mundo») y un «ahi» (Da: la ciudad).
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Dificil seria comprender los fendémenos de la cotidianidad sin la
aclaracion dada por A. Heller respecto a la particularidad-especificidad
del fendmeno: «La vida cotidiana es el conjunto de actividades que
caracterizan la reproduccién de los hombres particulares, los cuales, a
su vez, crean la posibilidad de la reproduccién social.»®

Resultaria bastante defectuoso pensar la vida cotidiana sin partir
del problema de la reproduccién social como categoria central para una
argumentacion que pretendiese un buen alcance de sus fines teoréticos.’
Re-produccion sin produccién, seria un hecho insélito y produccion-re-
produccion seria inconcebible sin vida cotidiana, resultando simple-
mente una abstraccion puramente tedrica, lo cual se vuelve incompatible
con lo que la vida cotidiana es: una permanente concreciéon. A la defor-
macién de la primera; «verdad sin realidad», H. Lefebvre le llama «alie-
nacion filosofica» y a la deformacion de la segunda, «realidad sin
verdad», «alienacion cotidiana».!®

Es, pues, sumamente dificil pensar, e incluso, describir la vida coti-
diana de y en la ciudad sin afrontar el velo, el embozamiento y la
mascara de la enajenaciéon. Bordear este problema implica un esfuer-
zo que el pensamiento debe hacer bajo un empeno muchas veces
poco exitoso. En nuestra opinién, y por esta razon, le concedemos el
atributo de «realista» a las palabras con que K. Kosik caracteriza la
definicion de cotidianidad:

8 A. Heller, op. cit., p. 19.

° Véase esta idea también en H. Lefebvre, La vida cotidiana..., p. 29.

10 QOp. cit., p. 24. Cabe la aclaracion de Lefebvre en torno al punto tratado: «El concepto de
cotidianidad no procede de lo cotidiano; no lo refleja; mas bien, expresaria su transformaciéon
contemplada como posible en nombre de la filosofia. Tampoco procede de la filosofia
aislada; nace de la filosofia que reflexiona sobre la no-filosofia, lo que sin duda constituye su
realizacién suprema en su propia superacion.» (Idem, p. 23). Agnes Heller coincide en
buena medida con Lefebvre, pues de acuerdo con sus declaraciones preliminares, su obra
esta dirigida contra Hegel y contra Heidegger. Contra Hegel por el hecho de dejar el tema
de la vida cotidiana «por principio», fuera de la filosofia. Pues el hombre particular sélo
puede ser tema filoséfico en Hegel en la medida en que es portador de espiritu universal y
una personalidad histérico universal. A lo sumo, la vida de los hombres adquiere
significacion cuando realizan contra su voluntad el espiritu universal, (cfr., A. Heller, op.
cit., p. 5). Contra Heidegger por describir una vida cotidiana «enajenada por principio» en la
que el individuo tiene unicamente una salida «sdlo en un sentido negativo»: «el ser para la
muerte como ser auténtico» (op. cit., p. 6).
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La cotidianidad es, ante todo, la organizacién, dia tras dia, de la vida
individual de los hombres; la reiteracion de sus acciones vitales se fija
en la repeticiéon de cada dia, en la distribuciéon diaria del tiempo. La
cotidianidad es la division del tiempo y del ritmo en que se desenvuelve
la historia individual de cada cual. La vida cotidiana tiene su propia
experiencia, su propia sabiduria, su horizonte propio, sus previsiones,
sus repeticiones y también sus excepciones, sus dias comunes y festi-
vos.!

A la ordinariedad del tiempo tienen que agregarse necesariamente la
del espacio y la de la significatividad, y a su extraordinariedad tempo-
raria, la espaciaria y la del sentido. El enfrentamiento de ambas versio-
nes del tiempo, del espacio y la significacion nos recuerdan con bastante
frecuencia las «coordenadas» de la frontera sofocante y, aunque iden-
tificable, no por ello traspasable, de la enajenacién de la praxis huma-
na, por lo que no resulta gratuita la amplia coincidencia de posturas
tan diversas como la hegeliana, la heideggeriana, la vertiente marxista,
e incluso la freudiana, expresada como malestar en la cultura, puestas
de manifiesto de manera sintética en la siguiente expresion:

En la cotidianidad, la actividad y el modo de vivir se transforman en un
instintivo (subconsciente e inconsciente) e irreflexivo mecanismo de ac-
cién y de vida. Las cosas, los hombres, los movimientos, las acciones, los
objetos circundantes, el mundo, no son intuidos en su originalidad y
autenticidad; no son examinados ni se manifiestan; son, simplemente, y se
aceptan como un inventario, como parte de un todo conocido. La cotidia-
nidad se revela como la noche de la desatencién, de lo mecanico y del
instinto, o como mundo de lo conocido. La cotidianidad es, al mismo
tiempo, un mundo cuyas dimensiones y posibilidades se calculan en
proporcidn a la facultad individual, o la fuerza de cada uno."

En lo que sigue queremos destacar algunas pautas que permitan inter-
pretar lo que acontece en la relaciéon hombre-ciudad como «entrecho-
que» («impacto») que vive el sujeto social, habitador de la ciudad (el
«citadino», Stidter) en su mediania citadina y cotidiana; enfrentamiento
ontico de lo que implica ser-en-el-mundo en su metadimensionalidad

K. Kosik, Dialéctica de lo concreto, México, Grijalbo, 1976, p. 92.
2 Op. cit., p. 93.
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espacio-tiempo-significatividad, como expresion humana de la macro-
dimensionalidad en la realidad de su existencia.

17. SER-EN-EL-MUNDO: SER-EN-LA-CIUDAD

A

Ser-en-el-mundo (In-der-Welt-sein) es ser-en-la-ciudad (In-der-Stadt-sein)®
y «ser-en-la-ciudad» no sélo es estar en ella sino moverse en ella
habitdandola; por lo que «habitar» la ciudad es, segun este circulo
argumental de un determinado «ser-en-el-mundo», co-habitar, esto es,
«compartir ‘mundo’» con los otros —como dijera Heidegger— «entes
intramundanos» (innerweltlichen Seienden). Porque ser es siempre
mucho mas que un simple «estar en», una «existencia» por cuanto ella
se entienda como mera «presencia» (Anwesenheit) de lo «ente» como
lo que esta dado ahi (vor-liegende), el vmoxeipevov.™

5 Empleamos la expresion de Heidegger «ser-en-el-mundo» (In-der-Welt-sein) y su parafrasis
«ser-en-la-ciudad» (In-der-Stadt-sein) con la intencidn de sefalar y destacar su sentido
ontoloégico (Cfr., El Ser y el Tiempo, ver.al.: Sein un Zeit, Tiibingen, Max Niemeyer Verlag,
1963).

4 Heidegger revisara criticamente esta idea en «La tesis de Kant sobre el ser», Cfr., ;Qué es
metafisica? y otros ensayos, Buenos Aires, Fausto, pp. 133-164, trad. Xavier Zubiri. Cuyo
enunciado dice lo siguiente: «Ser no es evidentemente un predicado real, es decir un
concepto de algo que pueda afiadirse al concepto de una cosa. Es sencillamente la posicion
de una cosa o de ciertas determinaciones en si.»

La critica intransigente del recurso ontoldgico sujeto-objeto como «titulos inadecuados de
la metafisica» en el empefo por pensar lo Ser acompanara a Heidegger practicamente toda
su vida (véase p. ej. su punto de vista critico al respecto en Ontologia, hermenéutica de la
facticidad, en su «Carta sobre el humanismo», y «Superacion de la Metafisica») al grado de
afirmar que Marx y Nietzsche, efecttia(n) una «inversién» de la «Metafisica Absoluta»,
quien, como se sabe, no renuncia a la concepcién de la «realidad» como un enfrentamiento
activo y permanente (dialéctico) entre el hombre y la naturaleza. Cfr., «Carta...», en Hitos,
Madrid, Alianza, pp. 260, 276, 286). Sin embargo, al respecto Heidegger establece las
siguientes delimitaciones:El hombre es, y es hombre por cuanto es el que ex-siste. Se
encuentra fuera, en la apertura del ser, y, en cuanto tal, es el propio ser, que, en cuanto
arrojo, se ha arrojado ganando para si la esencia del hombre en el «cuidado>. Arrojado de
este modo, el hombre esta <en> la apertura del ser. <Mundo> es el claro del ser, en el que el
hombre esta expuesto (heraussteht) por causa de su esencia arrojada. El «ser-en-el-mundo>
nombra la esencia de la ex-sistencia con miras a la dimension del claro desde la que sepresenta
y surge el <ex> de la ex-sistencia. Pensado desde la ex-sistencia, el <mundo> precisamente el
alla dentro de la ex-sistencia y para ella. E1 hombre no es nunca en primer lugar hombre mas
aca del mundo en cuanto <sujeto>, ya se entienda éste como <yo> o como «nosotros».
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Para Heidegger el punto de partida en la analitica del Dasein («ser-
ahi») estd en la interpretacion de la estructura del ser-en-el-mundo como
una expresion compuesta de un fenémeno «dotado de unidad»" al que
se le puede mirar por tres lados:

1. El «en el mundo» (In der Welt), la «mundanidad» (Weltlichkeit).

2. El «ente» (Seiende), 1o que se pregunta cuando se dice ;quién? En el
modo de la cotidianidad del término medio.

3. El «ser en» (In-Sein), como constitucién ontoldgica del «en».'

«Ser en» y «el mundo» constituyen los existenciarios (Existenzialien) a
partir de los cuales se establece un plexo de derivaciones («notas
ontolégicas») «categoriales» peculiares de los entes que no tienen la
forma y el estatuto del Dasein: «ser ante los ojos» (Vorhandensein), «en»
(In); «ante los ojos» (Vorhandenen), etc.; mismos que se desprenden de
la «efectividad del factum» (facticidad:Faktizitit) del «ser-ahi» (Dasein)
en cada caso."”

Nos interesa anotar bajo este referente, aunque desde otra perspec-
tiva, el senalamiento de lo que puede significar ser-en-el-mundo en el
plano existenciario del «habitar la ciudad».

B

Si Mundo puede entenderse como «claro del ser», debemos atender,
sobre todo, al sentido del «claro» en cuanto tal, es decir, como «lo abier-
to» del y por el ser en cuanto ser-humano. Queremos referirnos a la
«apertura de lo abierto» en el sentido expuesto en el Capitulo I que es
el sentido de la agoricidad de lo humano en su significado mas pristino
de «lo politico», su «polis-idad»; empleado el término para referirnos

Tampoco es nunca solamente un sujeto que al mismo tiempo se refiera también siempre a objetos,
de tal modo que su esencia resida en la relacion sujeto-objeto. Antes bien, en su esencia el
hombre ex-siste ya previamente en la apertura del ser, cuyo espacio abierto es el claro de ese
<entre> en cuyo interior puede llegar a <ser> una <relacion> entre el sujeto y el objeto.

5 M. Heidegger, El ser..., pp. 65, 66.

6 Idem.

7 Idem.
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a un sustrato fundamental del habitar citadino cuyo palimpsesto se
mantiene en el ser de esta apertura.

Si «mundo» es el «claro del ser», es digno de pensarse que este
«claro» en cuanto tal, representa la agoricidad del ser-humano en el
que —a la vez— se muestra su propia apertura: La ciudad es la vara con
la que el hombre mide su propio ser, el ser como apertura y el ser-hom-
bre como el «grado de apertura» de ese su propio ser (su socialidad)
que es medida en la escala de esa su «apertura» que llamamos ciudad.

Ser-en-el-mundo en cuanto ser-en-el-claro-del-ser, puede conducir
en su «traduccién» hacia su comprension como ser-en-la-ciudad siem-
pre que «mundo» no sea entendido sino como «ciudad». ;Y como en-
tender el «<mundo» sino es a través de la «ciudad»? ;Como ser-en-el-mundo
sino siendo-en-la-ciudad? Ser no es solo estar «en» (una mera ex-
sistencia), sino moverse «en» y «con» los «entes intramundanos»: las
cosas.

Mas atras hemos definido la ciudad como el lugar de la «concen-
tracion» y la «congregacion» por cuanto ahi confluyen los latidos
(pulsiones) del mundo: la «socialidad», la poblacion, las «cosas», la
significatividad, etc.; pero esta «congregacion», si es mirada tan sélo
como acumulacion, no basta para dar vida al mundo en cuanto ciudad
y viceversa. Ser no es estar como mera pre-sencia, del mismo modo que
el «latido» no es pura «pulsion», el «ser» (humano) para que sea debe
moverse «en» los demas entes intramundanos, del mismo modo que no
hay «latido» sin «flujo sanguineo». El moverse «en» es el «flujo sangui-
neo» de la existencia.

Cuando Mumford decia tras el lente de la historia: «la vida se mue-
ve entre dos polos: el movimiento y el asentamiento», en el fondo,
hacia referencia a un problema ontoldgico de la facticidad del hombre
que en la perspectiva abierta por Heidegger, es pensado como ser-en-
el-mundo. En Mumford el hombre que con su «andar» errante (no-
madismo) prefigura las gradaciones del mundo, no es sino hasta su
«asentamiento» (sedentarismo) cuando realiza en él, por fin, su en-
cuentro con el mundo. «Asentamiento» es, asi, edificacién de mundo,
es ciudad. El «<mundo» descripto por Heidegger en El ser y el tiempo, es
un «mundo citadino», cuya «circundancia» se encuentra dominada
por la «exégesis ontoldgica de los entes intra-circunmundanos (inner-
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umuweltlichen Seienden) que hacen frente inmediatamente».'® Ser-en-
el-mundo es llamado también «‘andar” en' el mundo» y «con los entes
intramundanos» (Umgang in der Welt und mit den innerweltlichen
Seienden).”® Para Heidegger este «andar» es interpretado como «dis-
persion de una multiplicidad de modos de ‘curarse de’»,* es decir, de
enfrentarse con las cosas («utiles»). Se trata de un «andar» en el «mun-
do» que al enfrentarse con las cosas (npayuoto) «se cura de» npogie?
es decir, de un determinado tipo de praxis que en un peculiar «mover-
se en el mundo» choca con su intra-circunmundanidad en la forma de
su cotidianidad en la cual el espacio-tiempo se hace «astillas» en los
«sitios».” Se trata de un «andar ontoldgico» en el que el ser-hombre se
mueve en la apertura de lo abierto del mundo cuya agoricidad se hace
siempre posible ingresando al universo del «sentido», la «direcciéon
unica» (Einbahn) que en la ciudad es siempre multiple por el hecho de
que existen superpuestos un plexo multiple de cddigos de ingreso al
sentido de la significatividad de las cosas, que no son des-encubiertas
mas que en este su determinado tipo de «andar».

Sin embargo, el «xmoverse en» o0 «andar» en general, que presupone
la existencia de formas particulares de ello (lo que Heidegger llama «dis-
persion de una multiplicidad de modos de ‘curarse de’»), introduce el
problema en el tiempo y en el espacio aludiendo a su historicidad: la
antigliedad, el medioevo y la modernidad poseen formas particulares
de «moverse en el mundo» («moverse en la ciudad»), a favor o en con-
tra de la corriente del espacio-tiempo historicos y a favor o en contra de
la significatividad, y es en esta tultima direccion en la que queremos po-
ner el acento cuando decimos «andar en» o «moverse en» la ciudad.

8 Idem, p. 79. (v. al., p. 66).

9 «Por» en la versidon castellana.
% Version alemana, pp. 66-67.
2 M. Heidegger, El ser..., p. 80.
Idem, p. 81.

Idem, p. 119.

B R
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C

La tarea efectuada por Walter Benjamin en su Einbahnstrasse [Calle en
un sélo sentido] y sobre todo en su Passagenarbeit [Das Passagen-Werk:
La Obra de los «Pasajes»], no podria ser entendida sino como una exé-
gesis del «moverse en», «andar en» el mundo entendiendo por «mundo»
a la ciudad. «Saberse ‘perder’ en la ciudad», como sugeria Benjamin, de
ninguna forma alude al «saberse» o «sentirse desorientado» en ella,*
mas bien evoca al problema ontoldgico «ser-en-el-mundo»: «ser-en-
la-ciudad», pero bajo la acotacién fundamental de que el «Sentido» (Sinn)
es el «sentido» (Einbahn), esto es, la «Unica direccién» posible en la
que el hombre puede encontrar las «coordenadas de su existencia» en
la forma de su completitud «<humana». El sentido (Sinn) completa las
metadimensiones de su humanidad (espacio-tiempo-significatividad).
La significatividad es la brajula con la cual el «citadino» (Stddter)
aprende(ria) a «perderse» en la ciudad y con ella perfila(ria) el «xmapa
del sentido (Sinn)» que sélo dibuja habitando en ella. Lo imponente
del Passangenarbeit parece consistir en sefnalar la direcciéon de una obra
abierta en el sentido resefiado en el capitulo 1v, se trata —dicho a partir
de algunas investigaciones hechas de ella—** de una «obra del sentido»,
cuya version inconclusa muestra tan soélo su «proyecto».?

# Es probable que los comentarios de Susan Sontag (Cfr., Bajo el signo de saturno, Madrid,
Edhasa, 1987), sean ciertos en relaciéon con este punto respecto a Benjamin:
- «No orientarse en una ciudad es de poco interés» (Una Infancia en Berlin durante el cambio
de siglo).
«Perderse en una ciudad, como puede uno perderse en un bosque, requiere practica...
aprendi este arte ya avanzada mi vida...» (Una Crénica de Berlin).
«Paris me ensefid el arte de extraviarme». (Una Cronica...).Se trata —en verdad- de rasgos
autobiograficos que Benjamin dejé anotados, pero no por ello deberia calificarse esta
peculiaridad —como lo hace S. Sontag- de «impotencia ante la ciudad» y a su vez decir
que «el escaso sentido de la direccién y su incapacidad de leer un mapa de las calles se
convierten en su amor a los viajes y en su dominio del arte de extraviarse». Seria
sumamente infausto no sefialar que estas resefias son apenas la genealogia psicoldgica de
una dimensién que Benjamin dejé abierta y que no es otra que la dimensién del sentido,
de la significatividad, incluso como aquella «calle abierta en el autor» (Einbahnstrasse), su
ordo amoris.
% Pensamos en el valioso e importante estudio realizado por Susan Buck-Morss Dialéctica de
la Mirada. Walter Benjamin y el proyecto de los Pasajes, Madrid, Visor, 1995.
% Motivo por el cual resultaria impropio arriesgar comentario alguno que no estuviera
sustentado en un estudio detallado de su contenido y orden de exposicion.
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Lo que es posible acotar, dentro del margen de estos limites, con las
coincidencias entre los estudios de Benjamin® en los cuales Einbahnstrasse
y Paris capital del siglo xix aparecerian como, podriamos decir nosotros,
«botones de muestra» de esta obra mayor. En estos margenes seria posi-
ble destacar el comentario que Ernst Bloch como amigo y conocedor de
Benjamin hiciera sobre él en el sentido de que actuaba «como si el mun-
do fuera lenguaje»,”® y aquél otro segun el cual «el marxismo carecia de
una teoria del lenguaje de los objetos»,? de ahi el surgimiento de ésta
honda preocupacion: «La traduccion del lenguaje de las cosas al de los
hombres no sdlo es la traduccion de lo mudo a lo vocal; es la traduccion
de lo innombrable al nombre. Por lo tanto, se trata de la traduccién de
un lenguaje imperfecto a uno mas perfecto en que se agrega algo: el
conocimiento.»

El problema fundamental esta en la mudez de lo mudo, la pérdida
de la significacion de las cosas devenido en mutismo, una forma de
«frialdad»’' y de decadencia-destruccion/del «aura» (Verfall-Zertriim-
merung/der Aura)® de las cosas, que es posible percibir cuando se «anda
entre ellas». Andar entre las cosas no es deambular entre ellas tan sélo
como un mero «fantasma de la objetividad» sino «compensar con el
calor ‘propio’», «agregarles conocimiento». Esto quiere decir re-nom-
brarlos o re-nominarlos, en muchos casos re-inventando su significa-
do: re-semantizar las cosas bajo el hecho practico (factum) de ser entre
ellas [praxis].* Por supuesto, no se trata aqui de una concepcién mera-

7 (S. Sontag, Jesus Aguirre, Martin Jay, etcétera)

3 Apud S. Buck-Morss, Dialéctica..., p. 30.

2 S, Buck-Morss, loc. cit.

% W. Benjamin, «Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos», en
Iluminaciones 1v, Madrid, Taurus, 1999, p. 69, trad. Roberto J. Baltt Weinstein.

«El calor se esta llendo de las cosas. Los objetos de uso cotidiano rechazan al hombre
suave, pero tenazmente. Y al final éste se ve obligado a realizar dia a dia una labor descomunal
para vencer las resistencias secretas -no solo las manifiestas— que le oponen esos objetos,
cuya finalidad tiene é1 que compensar con su propio calor para no helarse al tocarlos, y
coger sus puas con una destreza infinita para no sangrar al asirlos». (W. Benjamin, Direccién
Unica [Einbahnstrasse], Madrid, Alfaguara, 1988, p. 33).

% Cfr.,, W. Benjamin, «Das Kunswerk...», Gesammelten Schriften, VII-1, Surhkamp, Frankfurt, 1972,
pp. 354, 355. En la version espafiola Jesus Aguirre traduce estas expresiones como
«desmoronamiento» y «trituracion» del «aura» respectivamente (Cfr., «<La obra de arte en la
época de su reproductibilidad técnica», en Discursos Interrumpidos I, Madrid, Taurus, pp. 24, 25).
Esta afirmacion es claramente perceptible en el contexto de su Einbahnstrasse cuyas primeras
lineas comienzan diciendo: «La construccion de la vida se halla, en estos momentos, mucho

3

3

@
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mente «deambulatoria» o pragmatica de la praxis, sino del proceso de
resemantizacion que acompana al «moverse en», «andar por» el «mun-
do» (ciudad): habitar el sentido, lo cual es (conceptualmente) en gran
medida una tautologia, pues, ;no «habitar» es propiamente dar senti-
do? y viceversa ;«dar sentido» no es ya habitar? En este contexto resul-
ta ampliamente significativo el siguiente pasaje: «Primeros auxilios. De
golpe pude abarcar con la mirada un barrio totalmente laberintico,
una red de calles que durante afos habia yo evitado, el dia en que un
ser querido se mudé a él. Era como si en su ventana hubieran instala-
do un reflector que recortara la zona con haces luminosos».*

Al «otorgar sentido» se «habita» el «<mundo». El «mundo» como
«mundo», la ciudad, es. Para nosotros, en la medida que ademas de
«estar», «andamos» en él, «recorremos a pie»,* es decir, «dirigimos la
mirada» en el entorno (la «circunmundanidad»), en las cosas, desen-
marafiamos la «red de calles», la «red de edificios» y la «red de obje-
tos» que durante afios «<habiamos evitado». La «dialéctica de la mirada»
a la que alude Susan Buck-Mors no podria ser entendida de otra ma-
nera que como el «andar por el mundo», en un «recorrido a pie», te-
niéndonosla que ver con las cosas, implantandoles cada vez su sentido.
El «ser a la mano» y el «ser ante los ojos» abre la posibilidad de que en
su «abrirse paso» el hombre transite los «pasajes de la significativi-
dad» de las cosas. Este tipo de «andar», que es un «andar citadino»

mas dominada por hechos que por convicciones. Y por un tipo de hechos que casi nunca,
y en ningun lugar, han llegado auin a fundamentar convicciones. Bajo estas circunstancias,
una verdadera actividad literaria no puede pretender desarrollarse dentro del marco
reservado a la literatura: esto es mds bien la expresion habitual de su infructuosidad». (W.
Benjamin, Direccién..., p. 15). De ahi también el «texto»: «Cartel» mas corto y por ello mas
significativo de todo su Einbahnstrasse: «PARA HOMBRES: convencer es estéril» (op. cit., p. 18),
que deberia leerse «el discurso nunca esta de sobra pero hoy es mas ineficaz que nunca».
(Para ver con mayor rigor esta tentativa seguramente podria hacerse en el alcance de las
tesis de Marx sobre Feuerbach principalmente sus tesis 1, 2 y 8 que enaltecen a «toda vida
social como esencialmente practica»).

* W. Benjamin, op. cit., p. 49.

% El «recorrer a pie» lo empleamos en un sentido literal-metaférico recuperando la idea de
Benjamin al respecto: «PORCELANA CHINA: La fuerza de una carretera varia segtin se la recorra
a pie o se la sobrevuele en aeroplano. Tan sdlo quien recorre a pie una carretera advierte su
dominio y descubre cdmo en ese mismo terreno, que para el aviador no es mas que una
llanura desplegada, la carretera, en cada una de sus curvas va ordenando el despliegue de
lejanias, miradores, calveros y perspectivas como la voz de mando de un oficial hace salir
a los soldados de sus filas.» (W. Benjamin, op. cit., pp. 21, 22).

S
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sblo es posible porque y gracias a que los objetos «estan a la mano» y
«ante los ojos», pues la ciudad posibilita la manualidad y el avistamiento
de las cosas porque ella misma ex-pone en su interior la «intracircun-
mundidad» («Innerumweltlichkeit») la propia «patencia del mundo»
(«Weltoffenheit»). Una vez que le otorgamos sentido a los objetos o se
lo desencubrimos, experimentamos una vivencialidad éntico-existen-
ciaria fundamental; detectamos las «coordenadas del sentido» y las
colocamos en el mapa de la existencia humana, el espacio-tiempo es
completado e incorporado en la cosmologia a la que el mundo perte-
nece. Experimentamos la posicion del objeto en las «coordenadas» del
espacio (largo-ancho-alto), del tiempo (pasado, presente, futuro) y la
significatividad (significante, significado, sensitividad). Al determinar
la cercania de las cosas y con ellas, nuestra propia cercania al «mundo»,
marcamos nuestra relacién con él en los distintos 6rdenes o niveles de
su presencia con nosotros: la casa, la calle y la ciudad como constituyen-
tes de un medium sine cua non la unidad cosmoldgica no seria posible.
Determinar el sentido es «ponerse en camino» de la unidad cosmoldgica
que la ciudad es, es encontrar la «direccién tnica», la del sentido, la que
se atrapa y constituye lo que propiamente se percibe en el «orientarse»:

OFICINA DE OBJETOS PERDIDOS.

No bien empezamos a orientarnos, el paisaje desaparece de golpe como
la fachada de una casa cuando entramos en ella. Una vez que empeza-
mos a orientarnos en algun lugar, aquella imagen primera no podra
reproducirse nunca mas.

Lo que hace tan incomparable e irrecuperable la primera visiéon de una
aldea o una ciudad en medio del paisaje, es el hecho de que, en ella, la
lejania y la proximidad vibran estrechisimamente unidas. La costum-
bre no ha culminado su labor. Atin no ha conseguido imponerse gracias
a la exploracion constante, convertida en costumbre.?

Al orientarse, el «citadino» rasga las «astillas del mesidnico», intuye su

existencia césmica en lo que de polisistico conserva la ciudad,
desencubriendo el instante como tiempo-ahora (Jetztzeit), desmonta la

% Idem, p. 61.
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paradoja envolvente del «perderse» en lo que, en efecto, el bosque de
la ciudad es:*” La ciudad es el «bosque de la modernidad», como la
megaciudad: «metropolis», su «selva». «Perderse» es «adentrarse», es
ir al encuentro de las cosas y de su discurso puesto en relacién con ellas
en lo mas intimo de su aura, por ello, perderse en la ciudad es tanto
como perderse en el bosque en el rumbo de sus «sendas perdidas»
(Holzwege), pero en donde «letreros y nombres de calles, transetntes,
tejados, kioscos o tabernas tienen que hablarles a los que por alli
deambulan como ramas que crujen en el bosque bajo sus pies, como
el sobrecogedor canto de un alcaravan en la lejania, como la subita
calma de un claro del bosque en cuyo centro un lirio ha brotado»;*® el
caos, las «sendas perdidas» (Holzwege), se tornan, por fin, kosmos, «cla-
ro de bosque» (Lichtung).

18. ENAJENACION DE LA CIUDAD

A

Los fendmenos de la enajenacion se extienden practicamente a todas
las esferas de la vida humana complejizandola en una gama de proble-
mas a manera de un plexo caleidoscépico del que resulta con frecuen-
cia frustrante distinguir lo auténtico de lo que no lo es. En este lugar
no podemos mas que senalar tal complejidad y acotar los limites que
podrian servir para atisbar en la red problematica que facilita el empe-
fio de pensar la ciudad.

El problema comienza con el empleo del propio término de «ena-
jenacion», emparentado o incluso —en muchas ocasiones y contextos—

¥ Véase esta idea en Manuel E. Vazquez Garcia, Ciudad de la memoria. Infancia de Walter
Benjamin, Valencia, Novatores, 1996, p. 128. En éste lugar el autor comenta lo siguiente:
«Si para Jiinger [E. Jiinger, La emboscadura, Barcelona, Tusquets, 1990, (el bosque)] se
constituye como recurso frente a la urbe, si s6lo la emboscadura contiene la respuesta a la
catastrofe amenazante, para Benjamin la situaciéon es otra. El bosque es lo perdido. El
espacio natural y la geografia forestal devienen escenario urbano y paisaje metropolitano.
Pero se mantiene una misma necesidad: perderse. No sin disciplina» (loc. cit.).

W. Benjamin, apud Manuel E. Vazquez, loc. cit. Todos los términos aparecen, con distintas
frecuencias relativas, en los escritos de Hegel, Feuerbach, Marx y Lukacs. Cfr., G. Lukacs,
Historia y Conciencia de Clase, México, Grijalbo, 1969, p. 25.
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empleado como sindénimo de «alienacién», «cosificacién» y «reifica-
cion». Estos términos han querido verter al espafol la voz alemana
algunas veces del término Entfremdung, en otras de Entiusserung como
las mas empleadas para decir enajenacion o alienacién, ambos casos
sefialando el sentido de «extrafiamiento», pero de un «extrafiamien-
to» ontoldgico.”

Respecto a los usos conceptuales empleados por Marx en su expre-
sion alemana, deben destacarse las notas aclaratorias de Istvan Mézaros
hace en torno a ella:

En aleman, los términos Entiusserung, Entfremdung y Verdusserung se usan
para significar «enajenacidon» o «extrafamiento». Entiuserung y Entfre-
mdung son mas frecuentemente usados por Marx que Verdusserung que es,
tal como Marx lo define «die Praxis der Entisserung» («la practica de la
enajenacion»: Marx-Engels, Werke (MEwE), vol. 1, p. 376), o de otra parte
«Tat der Entiusserung» («el acto de la enajenacion» —MEWE, suplemento al
vol. 1, p. 531).

Asipues, Veriusserung es el acto de trasladar a la practica (en la forma de
vender algo) el principio de Entiusserung. En el uso que Marx hace del
término, Veriusserung, se puede sustituir por Entiusserung cuando se en-
cuentre referido a un «acto» o «practica» especificos. (Véase MEWE, vol.
26, parte I, pp. 7-8, sobre la doctrina de Sir James Steuart a proposito del
«beneficio sobre la enajenacion». En este contexto, Marx identifica ena-
jenacion lo mismo con Verdusserung que con Entiusserung).

Tanto Entfremdung como Entiusserung poseen una triple funcién con-
ceptual:

a) Referida a un principio general;

¥ Cfr., la traduccion de W. Roses de la Phinomenologie des Geites, Frankfurt, Suhrkamp, en la
que, p.ej., «Die Welt des sich enfremdeten Geites» es traducido como «El mundo del espiritu
extranado de si» (Cfr., Fenomenologia del Espiritu, México, Fcg, 1985, p. 289). En «Historia y
conciencia de clase», Manuel Sacristan como traductor de esta obra presenta a manera de
resumen de estos «términos técnicos hegelianos y marxianos» el la siguiente lista:

Entdusserung: Alienacioén, enajenacién

Entfremdung: Extrafiacion

Zuriickname: Retrocapcion

Vergegenstindlichung: Objetificacion («objetivacién» queda asi libre

para usos no técnico-marxianos)
Verdinglichung: Cosificacion



LA CIUDAD: IDEOLOGIA DE LA... 265

b) Expresién de un estado de cosas dado; y
c¢) Indicacién de un proceso que domina ese estado.

Cuando el acento se pone en la «exteriorizacién» o la «objetivacion»,
Marx utiliza el término Entiisserung (o términos como Vegegenstindli-
chung), en tanto que Entfremdung se utiliza cuando la intencion del
autor es la de acentuar el hecho de que el hombre es enfrentado por un
poder hostil; producto suyo, que destruye su propdsito.*

Debe destacarse la importancia que guarda la globalidad-particula-
ridad de la ciudad en el plano material de la existencia, cuando ésta
esta cefiida por la relacidon basica condicionante del resto de las expre-
siones sociales en todas sus esferas del comportamiento concreto como
civilizacion material la ciudad como «cuerpo organico» y la sociedad
como «cuerpo social» (el hombre: la sociedad en calidad de conjunto
concreto), en la que son reconocibles las tres formas de enfrentamien-
to del hombre con la realidad sefialadas por Istan Mészaros y que no-
sotros consideramos como relacién hombre-ciudad de manera triple:

A) Proceso
B) Estado de cosas
C) Principio general

B

Establecer que una interpretacion ontologica del «mundo» puede efec-
tuarse a partir de la «teoria de la enajenacion» presupone que, en pri-
mer lugar, antes que una «teoria», se trata mas bien de una realidad
factica (factum), de una «praxis», perceptible y verificable en los he-
chos, y —posteriormente— «teorizable». En segundo lugar, presupone
el hecho de que, mediante la actividad del pensar, se concibe al hom-
bre como «potencialidad ontoldgica» no-enajenada. Sin estos presu-
puestos la «teoria de la enajenacién» pierde todo sentido, como perderia

4 Istvan Mészaros, La teoria de la enajenacion en Marx, México, Era, 1978, p. 295, trad. Ana
Maria Palos.
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todo sentido también una teorética de la «superacién» (Aufhebung) de
dicha enajenacion.*!

El hecho de la «enajenacidén», sea visto como «praxis» (Marx), o
como «hermenéutica de la facticidad» (Heidegger), es un cosmos pro-
blematico que pone en tela de juicio la esencia humana como tal. Invita,
en el caso del estudio de la ciudad, al estudio de una «analitica ontologi-
ca» que permita la ubicacion de sus generatrices dentro del polimorfismo
y metadimensionalidad de su acontecer concretos que hoy aparece bajo
la criba de lo que apelamos cuando decimos «modernidad».

Con la intencién de que el fendémeno de la enajenacion sea entendi-
da de manera analitica, podemos observar una sintesis que el propio
Marx expone de ella: «<La enajenacion se manifiesta tanto en el hecho
de que mis medios de vida son los de otro de que lo que yo apetezco es
propiedad inasequible de otro, como el hecho de que cada cosa es, a su
vez, otra que ella misma, de que mi actitud es otra y, finalmente, —lo
que vale también para el capitalista—, en el hecho de que im[pera], en
general, la potencia inhumana.»*

La realidad en Marx no es una realidad en abstracto, es una moder-
nidad capitalista sujeta a las leyes capitalistas emanadas todas ellas de
una fuente fundamental que determina al conjunto de todas las for-
mas de relacion social-material, la propiedad privada.*® Por tanto, la
propiedad privada es la fuente de toda «ajenidad»* (enajenacion; ex-
trafiamiento): cuya expresion, es, pues, multiple:

1. Ajenidad-extrafiamiento: enajenacién de los medios de vida.
2. Ajenidad-extrafiamiento: enajenacion de los objetos de disfrute.

1 Nos atenemos, por tanto, a la idea de Heidegger segtin la cual «para que un hombre pueda
ser ciego tiene que ser, segun su esencia, un vidente», de igual modo que «un habitar sélo
puede ser impoiético si el habitar, en su esencia, es poiético» (M. Heidegger,
«...Poéticamente habita el hombre...», p. 177.

# K. Marx, «Manuscritos», Escritos de Juventud, p. 633.

# «Esta propiedad privada material, inmediatamente sensible, es la expresion material sensible
de la vida humana enajenada.» (Véase esta idea en Introduccidn, citas 54 y 55).

“ Nos atrevemos a emplear el término «ajenidad» para denotar la substancia o status de
«alejamiento» por muy cercano que estuviese de la «praxis creadora» de «cada uno», por
tanto, denota también una forma de «extrafiamiento» (Entfremdung).
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3. Ajenidad-extrafiamiento: enajenacién de los objetos como «mun-
do aparte» («mundo de los objetos»), escindido del «mundo hu-
mano»: cosificacion.

4. Ajenidad-extranamiento: enajenacion de la socialidad: a-socialidad,
individualismo, negligibilidad social (G. Simmel).

5. Ajenidad-extrafiamiento: enajenacion genérica.

Antes de detenernos en esta analitica de la enajenacién, o, mas bien,
dentro de ella, deben destacarse los cuatro aspectos que para I. Mészaros
presenta el concepto en Marx:

a) El hombre estd enajenado de la naturaleza.

b) Esta enajenado de si mismo (de su propia actividad).

c) De su «ser genérico» (de su ser en cuanto miembro del género hu-
mano).

d) El hombre esta enajenado del hombre (de los otros hombres).*

Estas caracteristicas del «trabajo enajenado» son todas ellas formas de
relacion con el «mundo», la «naturaleza» («natural» o «transnaturali-
zada»). La primera expresa la relacion del trabajador con los produc-
tos de su trabajo, su relacién con el mundo exterior sensible, con los
objetos de la naturaleza, relacion cuyo extranamiento Marx denomina
«enajenacion de la cosa». La segunda expresa la relacion del trabajo
con el acto de la produccién dentro del proceso de trabajo, del trabaja-
dor con su propia actividad como actividad extrafia; relacion a la que
llama «autoenajenacién». La tercera expresa la relacion en la cual el
objeto de trabajo es la objetivacion de la vida genérica del hombre, en
ella el trabajo enajenado convierte el ser genérico del hombre en un ser
extrafio a él, en medio para su existencia individual («enajenacion de la
humanidad»). La cuarta forma de relacion expresa la relacion del hom-
bre con los otros hombres.

Lo que acontece con la relacion entre un hombre y su trabajo, el
producto de su trabajo y él mismo, vale también para la relacion entre
ese hombre y otro hombre, su trabajo y su objeto de trabajo; lo cual

% 1. Mészaros, op. cit., p. 14.
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muestra la «enajenacién del hombre con respecto al hombre».** «Asi, el
concepto marxista de la enajenacién —dice Mészaros— comprende, por
un lado, las manifestaciones de la <enajenacion del hombre de la natu-
raleza y de si mismo>, y, por otro, las manifestaciones de este proceso
en las relaciones hombre-género humano y hombre-hombre.»*

Mészaros destaca cuatro formas de relacién provenientes del «tra-
bajo enajenado» expuesto por Marx:

1. Enajenacion del hombre respecto a la naturaleza:  [extranamiento H-N]

2. Enajenacién del hombre respecto a si mismo: [extrafiamiento H]
3. Enajenacién del hombre respecto al género humano: [extranamiento H-Gh]
4. Enajenacion del hombre respecto al hombre: [extrafiamiento H-H]

El entramado que se entreteje volviendo compleja la red de formas de
relacién se mueve en dos niveles, el primero que se levanta en un «sue-
lo ontico»: el capitalismo; el segundo erigido sobre un suelo abstracto
pero identificable como «suelo ontologico»: la naturaleza. Ambos sue-
los constituyen, en esencia, el mismo suelo. Si consideramos al segundo
como formas de relacion entre el hombre y su mundo (naturaleza), apa-
rece como «envolvente» del primero, de modo que genera una cua-
druple modalidad del proceso de enajenacién-extranamiento:

I. Enajenacién del hombre respecto a la naturaleza, incluye dentro de si
a la «enajenacion de los medios de vida» (1), la «enajenacién de los
medios de disfrute» (2) como resultantes de un proceso onto crea-
dor, y la «enajenacion de los objetos como ‘mundo aparte’»: la
cosificacion (3).

II. Enajenacion del hombre respecto a «si mismo», incorporaria la enaje-
nacién del proceso, como tal, de la produccion de dichos «objetos
de disfrute» (2).

III. Enajenacion del hombre respecto al género humano, es decir, su ena-
jenacién genérica (5).

“ Cfr., op. cit,, p. 14.
47 Idem, p. 15.
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IV. Enajenacion del hombre respecto al hombre, incluyente de lo que he-
mos denominado «enajenacion de su socialidad» o «negligibilidad
social» (4).

A su vez, si intentdsemos determinar la inclusion de estos dos planos
en que la enajenacién opera, dentro de lo que podriamos denominar
su «mecanismo general de estructuracion»: Proceso-Estado de cosas-Prin-
cipio general (Pc-Ec-Pg) [A), B) y C) respectivamente], observariamos
su conexion fundamental con la «ciudad» solo si fuera posible este
vinculo interno y sustancial entre «enajenacion» y «ciudad».

La forma trinitaria de la enajenacion fue desbrozada por Marx par-
tiendo de la idea de que en la produccion y en el acto humano que la posi-
bilita, se pone en juego un proceso de trabajo que es propio de cada época
histérica configurada por las «formas de relaciéon» resultantes de él. En
ellas, la enajenacion es un «Proceso» (Pc) porque obedece al acto humano
en el que el hombre se vincula con la naturaleza (de la que —en realidad-
forma parte), consigo mismo, con los demds hombres y con su esenciali-
dad genérica. Cada «préodromo» de su desarrollo social constituye para la
vida colectiva una realidad concreta que, en su devenir, edifica cada vez
en el tiempo y en el espacio como «proyecto» que le es propio o impro-
pio, la realidad como «proyecto-ahi», es lo que llamamos «Estado de cosas»
(Ec). En ella, la fuerza que pone en marcha la «maquinaria social» con o
sin la voluntad individual o colectiva, la que rige el tipo de relaciéon hom-
bre-naturaleza y hombre-hombre es propiamente su «Principio general»
(Pg). Para Marx el proceso de trabajo (capitalista) es el «proceso»; el capita-
lismo el «estado de cosas» y la valorizacion del valor, el «principio general»
(la realidad social que es necesario «superar»).

En la comprension global de la ciudad es posible distinguir —como lo
hemos hecho ya, aunque bajo otro barrunto (capitulo III, apartados 13 y
14)- estas modalidades fundamentales de su comportamiento: como «pro-
ceso» la ciudad es urbanizacion o «urbanificacion» (la segunda como una
version deformada de la primera, esto es, como «enajenacién»), deno-
minado por nosotros «la ciudad como acto»; como «estado de cosas», la
ciudad es ella misma en toda su extension: producto, mercancia, «ma-
quina», obra, habitar, civilizacién material, modernidad, etcétera; y como
«principio general», la ciudad es socialidad, habitar, politicidad.
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Es, por tanto, discernible el hecho de que en una «analitica de la
enajenacion» intervienen dos niveles de presencia que parten de una
sola vertiente, la forma trinitaria de la realidad enajenada bajo la forma
de proceso, estado de cosas, y principio general. Tales niveles de presen-
cia en los que opera la enajenacién constituyen el substrato ontico de
la realidad y —con ella— de la relacion fundamental hombre-naturaleza
(H-N) y hombre-hombre (H-H). Como proceso (Pc), éste se convierte
en extrafamiento de la propia actividad humana [II]; como estado de
cosas, la naturaleza se vuelve extrafa al hombre [I]; y, como proceso
general, la enajenacion domina toda la praxis humana [III-IV]. So6lo
bajo una analogia entre «realidad» y «ciudad» seria posible establecer
los nexos entre una «analitica de la enajenacién» de la realidad huma-
na en general y de una realidad citadina como forma particular de ésta.
El entramado es, en forma abreviada, el siguiente:

< (1) : E/Mv
(2) : E/Od
(Pr -Ob 3) : EM
II
R Ur 2) : E/P
© (Ac) . [H] <( )+ B/
111
pg  Hb [H-Gh] ) (4) : E//S
Hp-Pl IV 5):E Gh
g (Hp- )\
Ac: Acto Hp: Habitar poiético Pg: Principio general
Cd: Ciudad M: Mundo PI: Polisidad

E: Enajenacion
Extranamiento

Ec: Estado de cosas
Gh: Género humano
H: Hombre

Hb: Habitar

Mv: Medios de vida

N: Naturaleza

Ob: Obra

Od: Objetos de disfrute
Pc: Proceso

Pp: Proceso de produccién
Pr: Producto

Re: Realidad enajenada

S: Socialidad

Ur: Urbanizacién
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C

Cuando decimos «enajenacion citadina» nos referimos a la «enajena-
cion de la ciudad», lo cual no deja de referirse a una tautologia que
mas parece encubrir un argumento que alumbrarlo; sin embargo, éste
es preparado en el sentido que guarda el «de» de la expresion, y nos
lleva inmediatamente a pensar en su polivalencia, pues este «de» es, a
la vez, un «en» y un «desde» («por»). Cuando decimos, «enajenacién
de la ciudad» evocamos a un conjunto de problemas y direcciones que
éstos pueden tomar al aguzar la mirada teniendo como objeto a «la
ciudad». Por un lado se evocan las formas de relacion entre «ciudad» y
aquello que no lo es (la «periferia», «el campo» y «la naturaleza»); por
otro, el todo resultante que la ciudad es; y, finalmente, el tejido de rela-
ciones que tiene a la «ciudad» como escenario, fuente y causa. Puntua-
lizando, la «enajenacién de la ciudad» puede ser entendida como
extrafamiento o extranacion triple:

a) Enajenacion/extranamiento ciudad-naturaleza: Ciudad/campo-naturaleza (Cd - Ca-N)
b) Enajenacion/extrafiamiento del «fodo-ciudad»: Ciudad/Hombre (Cd> H)
c¢) Enajenacidn/extrafiamiento de la ciudad: Ciudad-Ciudad (Cd> Cd)

a) En un primer plano, éntico-ontoldgico, la ciudad aparece como
extraflacion-desconocimiento de la orbeidad de la que forma parte o,
peor aun, conociendo su integralidad, la somete a su «voluntad» («iner-
cia»), de modo que los componentes sociales del mundo son subsu-
midos a la corriente devastadora de la urbanificacion y citificaciéon
planetarias. La ciudad subordina (subsume) al campo y a la naturaleza
en un doble proceso fisico y metafisico: es «fisico» porque como he-
cho practico (factum) se expande por todo el territorio geografico si-
guiendo la tendencia de la edificaciéon completa del planeta bajo la
forma de la ciudad-mundo: «Holdpolis» («Ecumendpolis», A. Toynbee).
Y es «metafisico» porque desde el posicionamiento del «logos» tecno-
cientifico como «razén urbanistica» hacen del «citicentrismo» y del
«tecnocentrismo» el eje de rotacion de toda centralidad y de toda «ver-
dad inevitable» (fatum). Cuando mas atrds nos referiamos a una «filo-
sofia de la ciudad» (véase Introduccion, subcapitulo 3), tocamos una
de sus formas ideoldgicas enajenadas de este sentido, el de la «razdén
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urbanistica» bajo la forma de una metafisica de la razon, desprendida
del todo del que forma parte, hecho no necesariamente caracteristico
de la metafisica en si, sino de un cierto tipo de metafisica, el de la «ra-
z6n urbanistica».

b) En un segundo plano, el dntico existenciario del capitalismo,
de la enajenacién: extranacion del todo-ciudad (la ciudad dinamizan-
te), la ciudad per-sigue el comportamiento de un todo que se preten-
de y funciona como «sistema», que como entidad abstracta es siempre
una unidad particular en la que, por un lado, escucha el ritmo del lati-
do del todo-mundo (la ciudad-mundo) pero, por otro, sigue el latido
de su propio ritmo. Como ritmo propio, la ciudad es un «todo funcio-
nal» o que se pretende «funcional» como «todo» y como «parte», es
decir, como «sistema unitario» o como «conjunto de subsistemas» (H.
Lefebvre): econdmico, politico, semidtico, etc. Como uno u otro caso,
la ciudad es una «maquina de habitar» (Le Corbusier) porque como
«sistema» (mecdnico) somete el espacio-tiempo-significatividad a su
dindmica (funcionamiento dindmico), a su propio ritmo. A la econo-
mia del tiempo le acompana la del espacio y a ambos la de la significa-
tividad. Como «sistema» la ciudad se muestra como «ritmo» en cuanto
que somete al espacio-tiempo-significatividad a la mediania de la coti-
dianidad concreta, a la ciclicidad cotidiana y viceversa, la cotidianidad
al espacio-tiempo-significatividad funcionales. Pero esta sistematicidad
es, como «todo-unico-particular», un «sistema-fracasante», por el he-
cho de que como «funcional», el sometimiento total del espacio-tiem-
po-significatividad es siempre utdpico y virtual, puesto que siempre
quedan espacios no sometidos: en el tiempo, el no-laborable (lucha
politica, fiesta, des-empleo, etcétera); en el espacio, el espacio informal
(del comercio, de circulacién, de legalidad, etcétera); en la significati-
vidad (la protesta callejera, el arte, el discurso contracultural, la filoso-
fia, etcétera). Dentro del vortice de la funcionalidad global citadina, la
parte queda sometida al todo, el hombre (la sociedad), se somete al
mecanismo urbano sin que, en su cotidianidad enajenada (negligible),
nada pueda hacer para evitarlo, bajo el supuesto optimista de perca-
tarse de ello.

c) En un tercer plano, el de lo que tentativamente llamamos «ciu-
dad interior» por tratarse de la interioridad dimensional de su influjo,
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la ciudad es enajenacion fragmentaria de aquella relacién que el hom-
bre individual vive en la cercania con las cosas inmediatas, los objetos
de disfrute que la ciudad facilita y a su vez engulle: la casa, la calle, el
café-restaurante, el cine, etc. En este plano —como ningun otro-, la
parte no es el todo, pero sustituye al todo: el centro de trabajo al centro
de la ciudad, cuando no a la ciudad misma; la «macroplaza» suple a
los espacios de esparcimiento (teatros, auditorios, parques, deportivos,
etc.); el auto sustituye a la calle (el espacio privado, al publico) en su
funcién espaciaria (al sacrificar el «andar entre las cosas» a un mero
«circular» entre ellas), y polisistica, al elegir y privilegiar lo privado
(encerrado) por lo publico (potencialmente abierto); etc. En todos es-
tos casos la enajenacion acontece bajo el supuesto de que el «citadino»
es propietario, es decir, bajo el supuesto de que «la ciudad no se visita,
se compra»* y que el citadino puede, en efecto, comprarla; pero en su
contraparte, cuando la ciudad «no puede ser comprada», la ciudad es
«pasaje» un «corredor comercial» de mercancias potenciales, exhibi-
das en los «aparadores de la modernidad», y, el «citadino», un flaneur.

d) En los tres planos, el «citadino» es colocado como entidad extra-
fia de cada uno de ellos y emplazado fuera de los fines que le son esen-
ciales: en el primer plano, fuera del proceso global de la urbanizacién;
en el segundo sometido al funcionamiento de su propia obra (la ciu-
dad-funcional); en el tercero, sujeto al sometimiento de los objetos de
disfrute; y por ultimo, en un cuarto plano, extrahado de la socializa-
cion y la generisidad humana, papeles fundamentales que la ciudad
deberia cumplir histéricamente.

Bajo la perspectiva anterior, la «enajenacion de la ciudad», debe ser
leida como un plexo de fendmenos cuya red envuelve al acontecer so-
cial en el «mapa del extrafiamiento» sefialado ya anteriormente y es-
bozado respectivamente como proceso (a), estado de cosas (b, ¢) y principio
general (d).

* W. Benjamin, Direccion Unica, p- 9%4.
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19. METAFISICA DE LA COTIDIANIDAD CITADINA

A

La «metafisica de la cotidianidad citadina» es una expresiéon analdgica
de lo que denominamos «ideologia de la cotidianidad citadina», es un
cambio de terreno en el que se pasa de un suelo sinuoso a otro
escabrozo, escarpado; el transito del valle a la montafia. Se trata, en ri-
gor, del transito del ethos al pathos* de la conciencia, cuando ésta es
sometida al enfrentamiento de la ciclicidad de la vida en la ciudad
enrolada en el trajin de la cotidianidad. Lo que en el lenguaje pasatista
del tecnicismo se denomina —no sin alarde de «profundidad»— «impac-
to»; en este caso, del individuo con (o «contra») la ciudad. El enfrenta-
miento o contacto del individuo con la ciudad pasa del terreno de la
objetividad al de la subjetividad, de lo fisico a lo no-fisico, a lo meta-fisico,
si por «meta-fisico», y sélo en cierto sentido etimoldgico-filosdfico, puede
ser comprendido aquél plano situado «mas alla de lo fisico» de la existen-
cia que constituye al conjunto de las «ideas» y los «estados de animo»
(Stimmungen) que pueblan la «psique» del hombre en la penumbra del
extrafiamiento/ajenidad y del «malestar en la cultura».

Ya antes de Ser y tiempo (1927), de Heidegger, como bien lo indica
R. Safranski,” habian aparecido otros estudios —ademas de la Fenome-
nologia (1807) de Hegel y los Manuscritos (1844, publicados hasta 1932)
de Marx que son los puntos de partida para el estudio de la enajena-
cion, entre los que pueden destacarse los de Kierkergaard Soren Sobre
el concepto de angustia (1844) y La enfermedad de la muerte (1849) (tex-
tos traducidos al aleman en 1923 y 1911 respectivamente);”* de S. Freud
La psicopatologia de la vida cotidiana (1901); de Georg Simmel Las gran-

¥ Recordamos aqui la pregunta esbozada por H. Lefebvre en el contexto de un recuento de
las «filosofias de la ciudad» como manifestaciones de la «ideologia urbana», entre ellas, el
«urbanismo». La pregunta dice: «;por qué no una patologia del espacio?» En ese plano, el
de la «patologia de la objetividad», el urbanista asume el rol de «médico del espacio» (Cfr.,
H. Lefebvre, EI Derecho..., p. 61).

% Cfr., Rudiger Safranski, Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo, Barcelona,

Tusquets, 1994, cap. 1x, pp. 181-207.

Cfr., T. W. Adorno, Kierkergaard, Caracas, Monte Avila, 1969, p- 7.

5
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des ciudades y la vida del espiritu (1903); de Max Scheler Esencia y formas
de la simpatia (1912); de G. Lukacs Historia y conciencia de clase (1923);
de Hitler Mi lucha (1925); y —de acuerdo con Safranski- en esa época (la
de Ser y Tiempo) aparecen obras como la de Carl Christian Bry Religiones
enmascaradas y El malestar en la cultura (1929) de Freud (la primera
como andlisis de las filosofias superadoras de la crisis, la segunda como
«doblegamiento al reproche de no ofrecer ningtin consuelo»).> De las
obras que hacen suya la importancia de los Stimmungen en el analisis de
la subjetividad, destacan las ya citadas obras de K. Kosik Dialéctica de lo
Concreto (1963) y de H. Lefebvre La vida cotidiana en el mundo moderno
(1968). En este lugar, K. Kosik introduce en el ambito de la metafisica
temas que tradicionalmente habrian sido ubicados fuera del ambito de
la dialéctica materialista: «metafisica de la vida cotidiana» (ahi situa el
tema de la «preocupacion»), «metafisica de la ciencia y la razén» (anali-
sis del «homo oeconomicus») y la «metafisica de la cultura» (analisis del
«factor econémico»).

En el caso de H. Lefebvre, no efecttia propiamente un analisis de la
«psique» del «citadino» (Stidter) o el «megapolita» (Grossstidter) del
«mundo moderno», pues, aunque dedica unas cuantas paginas para
comentar lo que él llama «los fundamentos del malestar»® no toca la
subjetividad del «impacto» del citadino en su entrechoque con la ciu-
dad. Lefebvre reconoce fenémenos como el de la pseudo-satisfaccion-
saturacion (el «vacio de sentido»); el goce de la antigua aristocracia contra
la satisfaccion de la burguesia moderna en el que la apropiacién por el
ser humano de su deseo se encuentra suspendida a medio camino entre
lo real y lo posible, en la transicién entre la accién practica y lo imagi-
nario;* y lo que él denomina la «autodestruccion del objeto y del obje-
tivo»: «la ciudad pintoresca, la region turistica, el museo, desaparecen
ante la afluencia de consumidores que terminan por no consumir mas
que su presencia y su acumulacion».”

% Cfr., R. Safranski, op. cit., p. 189.

% Esta «seccidén» consta tan sélo de ocho de las casi mil paginas dedicadas al estudio de la
«vida cotidiana» [Véanse sus 2 tomos de la Critica de la vida cotidiana, y La vida cotidiana
en el mundo moderno, a la que pertenece la seccién mencionada].

% Cfr., H. Lefebvre, La vida cotidiana..., pp. 102-109.

% Idem, p. 109.
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El malestar radica para Lefebvre en la lejania del objeto y trastoca la
objetidad del sujeto (cosificado) en su dimensionalidad espacio-tiem-
po cotidianos. Asi, durante el ocio, momento en el que el «citadino» se
encuentra en estado potencial de su libertad de produccién-consumo,
éste no aparece mas que como un espacio-tiempo distanciado (enaje-
nado),* pero el andlisis sigue sin considerar la subjetividad misma del
sujeto en sus «estados de animo».

En rigor, si se sometiese el «impacto» —como tal- a lo que podria-
mos denominar un «andlisis diferencial», nos percatariamos que la
colisién es mucho mds que un simple choque, pues, en realidad lo que
ahi interviene sobrepasa el mero contacto de dos objetos, se trata de
un proceso compuesto por varios momentos:

. El lanzamiento.

. El trayecto.

. El choque (impacto propiamente dicho).

. El movimiento de choque, y.

. El estado final de choque. En un proceso en el que intervienen ade-
mas:

. El escenario (espacio-tiempo-significacion) y tres «objetos» com-
ponentes de él:

. El lanzador.

. El proyectil.

. El receptor. Sin dejar de incluir, ademas:

.El instrumento de lanzamiento.

.El instrumento de recepcion. Bajo una tecnicidad objetual (fisica)
en la que subyacen dos elementos «metafisicos», en un extremo:

12.La «psique» del lanzador (voluntad de poder) y en el otro,

13.La «Psique» del receptor (aturdimiento). Y un elemento mas, exte-

rior al proceso inmediato:

N Q1 = W IN —

[N
_= O O 00

% «El mas leve analisis —dice Lefebvre— muestra que hay dos especies de ocio, bien
diferenciadas, <estructuralmente>, opuestas: a)El ocio integrado en la cotidianidad (lectura
de periddicos, television, etc.) que deja una insatisfaccion radical, que pone a los interesados
en la situacién del hombre kierkergaardiano que desgarra su periddico ante su esposa y sus
hijos aterrorizados, mientras vocifera: <jAlgo posible! jAlgo posible!>. b) La espera de la
partida, la exigencia de una ruptura, la voluntad de una evasiéon: el mundo, las vacaciones, la
dietil tiamida del acido lisérgico (Lsp), la naturaleza, la fiesta, la locura». (Idem).
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14. Los estragos del impacto: la «devastacion», o el «paraiso», segtn el
polo que se mire.

Lefebvre, a pesar de sefialar la existencia posible de una «tipologia de
la enajenacion»,” y senalar distintas manifestaciones de la ideologia,*®
no incursiona propiamente en los «estados de animo» (Stimmungen),
aunque si los reconoce como es posible detectar en no mas de un lugar
como el siguiente:

[De esta sociedad en que vivimos], veriamos una superficie terrestre, la
cotidianidad; por debajo de ella, los subterraneos del inconciente; por
encima un horizonte lleno de dudas y espejismos: la Modernidad; y
después, lo Permanente, el Firmamento. Entre los grandes astros colo-
camos la Cientificidad, con su resplandor frio y algo crepuscular; la
feminidad y la Virilidad, doble sol. Y estrellas, constelaciones y nebulo-
sas. Muy alto en el horizonte, polar, la Tecnicidad, y en alguna parte la
Juvenilidad. Hay <novae>, como la Fiabilidad, estrellas heladas y muer-
tas como la Belleza y los signos extrafios del Erotismo. ;Pondremos la
Urbanidad o Urbanicidad entre las estrellas fijas de primera magnitud?
(Por qué no? A condicién de no olvidar la Naturalidad, la Racionalidad
y algunas otras entidades. Y los planetas sublunares: la Moda (o la
<«modeidad>), localizable no lejos de la Feminidad, y la Deportividad,
etcétera.”

Entonces, ;donde localizar los «estado de animo»?, ;en los «subterra-
neos del inconsciente»? ;o son, mas bien, las estrellas viajeras (come-
tas) del firmamento? ;No se trata, en realidad, de «trasmundos
metafisicos», de «mundos en ocaso» —como afirma Safranski—, de ver-

7 Respecto a este punto, Lefebvre dice lo siguiente: «A las antiguas alienaciones se han
afiadido otras nuevas, y la tipologia de la alienacidn se enriquece: politica, ideoldgica,
tecnoldgica, burocratica, urbana, etc. Sostenemos que la alienacién tiende hacia una totalidad
y llega a ser tan poderosa que borra las huellas (la conciencia) de la alienacién». (Op. cit., p.
120).

% H. Lefebvre destaca varias «formas ideoldgicas» de la vida cotidiana: 1. Ideologia de la
feminidad, 2. Ideologia del consumo, 3. Ideologia de la tecnicidad, 4. Ideologia de la cultura,
5. Ideologia del estado, 6. Ideologia de la funcién (funcionalismo), 7. Ideologia de la forma
(formalismo), 8. Ideologia de la estructura (estructuralismo), 9. Ideologia del lenguaje («clave
de la realidad social»), etcétera, (Cfr., op. cit., p. 124).

¥ Idem, p. 137.
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daderos «agujeros negros de la existencia» que «atraen y absorben»,®
de las «madscaras» del universo? Si, sin duda.

B

(A qué llamamos «metafisica de la cotidianidad citadina» y en qué
terreno encontraria esta denominacion su fundamento? Esta pregunta
compuesta, desde luego contribuye en suma medida a tender la red
problematica que hemos arrojado gradualmente a lo largo de esta in-
vestigacion, pero podria ser acompafiada de otra pregunta doble no
menos importante para los fines perseguidos en ella. Esta es: ;cual es
la trascendencia del estudio de una «metafisica de la cotidianidad
citadina» y cémo estudiar el conjunto de fendmenos expresados en y
por ella? En este subapartado intentaremos barruntar una respuesta a
la primera pregunta y dejaremos para un subapartado posterior (3)
otro esbozo de respuesta de la segunda.

C

1. En la direccién de la primera pregunta hemos de distinguir, en
su primera parte, la convergencia de los tres términos de la expresion
(metafisica, vida cotidiana, ciudad). Para ello debe destacarse que tales
términos corresponden a tres esferas de la realidad humana en tanto
tal, es decir, en tanto <realidad> y en tanto <humana: el primero (meta-
fisica), a la esfera del pensamiento (la subjetividad), esfera esencial-
mente humana y punto de liga con las otras dos; el segundo (vida
cotidiana), a la esfera de la temporeidad en tanto que y sélo porque
vivifica su humanidad en la cercania de su periodicidad; y el tercero
(la ciudad), constituye el spatium vitae, su esfera espaciaria constitutiva
de lugares, y en especial del lugar de la socialidad que es la ciudad.

% Cfr., R. Safranski, op. cit., pp. 188, 199, 200, 234.
- La nada se descubre en la angustia.
- Ex-sistir significa: estar sosteniéndose dentro de la nada, (Cfr., op. cit., pp. 36-57).
Los «estados de animo» aparecen como potencia positiva de la negatividad del «ente en
total» sélo en la medida en que, como entitatividad de la «naturaleza» («subjetividad») del
Dasein («ser-ahi»), se vuelven concomitantes a su «facticidad», a su «ser-en-el-mundo».
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En estas tres esferas de la existencia humana su convergencia distin-
tiva estd signada por el fenémeno de la enajenacién (proceso, estado
de cosas y principio general) del «enfrentamiento» hombre-ciudad
(H-Cd). Decimos «signada» porque la enajenacion es un distintivo
indiscutible —creemos— por el hecho de que por doquier aparecen sin-
tomas de ella (en el uso de técnica, en la destruccidén de la naturaleza, en
el uso irracional del automovil, en la explotacion de la imagen femenina,
etcétera) aunque al evocarla no apelamos de inmediato e implicitamente
a la «metafisica» sino a la inversa: la «metafisica» evoca a la enajena-
cioén, a un «sector» o «xmomento» del proceso de enajenacioén, al de los
«estados de animo» (Stimmungen). Al decir «metafisica» no aludimos a
«la» Metafisica en su conjunto,®' como forma del pensamiento, sino a «lo»
«metafisico» (meta-fisico) como estado del pensamiento, mas como
flexion que como re-flexién. Se refiere mas al alejamiento o extranacion
de su mismidad (yoidad: Ichheit) que al encuentro con ella. Se trata,

" En el planteo de la pregunta por la Metafisica, Heidegger (1889-1976) tiene la palabra.
Como se sabe, la obra fundamental que sigui6é a Ser y Tiempo pensada como tal, Kant y el
problema de la metafisica (1929), estuvo dirigida al «esclarecimiento de la metafisica por la
metafisica misma», lo que él llamo décadas mads tarde, en su «Superacion de la Metafisica»
(1953-54) hacer «Metafisica de la Metafisica» («Superacién...», en Conferencias y Articulos,
p- 70) proyectada como posibilidad de su fundamentacién desde su peculiar y personal
comprension de la ontologia como ciencia del «ente», del «sumo ente»; por ello dira que
«metafisica es el conocimiento del ente como tal en su totalidad» (Kant y el problema de la
metafisica, México, FCE, 1996, p. 17). Dice Heidegger: «Una fundamentacién de la metafisica,
en el sentido de una delimitacién de su posibilidad interna, debe dirigirse, en primer lugar,
hacia el fin #ltimo de la metafisica, es decir, hacia una determinacién de la esencia de la
metaphysica specialis; pues ésta es por excelencia un conocimiento de lo suprasensible».
(Op. cit.,, p. 19). La metafisica que él llama «ontologia» [«la metaphysica generalis (ontologia)
—dice Heidegger— tiene por objeto el ente «en general» (ens commune)». (op. cit., p. 18)]
debe ser una superacion de la metaphysica specialis (a la que —segun resalta Heidegger— Kant
llama «metafisica propiamente dicha» [oc. cit.]) que consideré —hasta Kant- la totalidad de
los entes «conforme a la conciencia cristiana del mundo y de la existencia» subdividida, por
ésta concepcion cristiana, en Dios, Naturaleza y Hombre, «regiones a las que se asignan
luego —dice Heidegger— la teologia, cuyo objeto es el summum ens, la cosmologia y la
psicologia, que juntas forman la llamada metaphysica specialis». (Loc. cit.).La ontologia en
Heidegger es la confirmacion de la metafisica porque parte de un «ente ejemplar» (EI ser...,
p- 16) representativo de todos los demas entes, el Dasein («ser-ahi») que prepara el camino
a la comprension del ser, pero «conforme a la naturaleza del hombre», por ello la ontologia
(léase la metafisica) es una ontologia fundamental: «Llamese ontologia fundamental a la
analitica ontoldgica de la esencia finita del hombre que debe preparar el fundamento de una
metafisica «conforme a la naturaleza del hombre>. La ontologia fundamental es la metafisica
del ser-ahi humano —-supuesto necesario que hace posible la metafisica.» (Kant y el problema...,
p- 11).«Hacer posible la metafisica» debe leerse como «ser potencialmente metafisico», y
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por tanto, mas que de un encuentro (H-Cd), del des-encuentro (H-Cd)
manifestado en los «estados de conciencia») o «entrechoque» desdo-
blado en la subjetividad del hombre-citadino con su médium (H-Cd).

En el esquema fisicalista del «impacto», que por su caracter «técnico»
podriamos denominar «mecdanica del choque» (H-Cd), se nos revela
un conjunto de hechos del acto humano en los que, en un polo, el
lanzador hace las veces de un francotirador en cuyo disparo el proyec-
til lanzado es un objeto que, en un caso extremo, puede ser é]l mismo
(arquetipo de toda inmolacion terrorista) o —incluso— ser el escenario.
La ideologia (en el sentido de «falsa conciencia») del «impacto» consti-
tuye la confeccion del impacto y del proyectil por el lanzador. Pero se
trata de un lanzador (cazador-francotirador) muy sui generis, pues en
el proceso del «<impacto» no mata a su presa sino que la «aturde» para
seguir sirviéndose de ella; el no-matar a la presa sino sélo «buscar su
aturdimiento», es el principio general del lanzamiento. La «mecanica
del choque» es el proceso general al que pertenecen todas las partes
constitutivas en calidad de componentes de un escenario funcionaliza-

;en qué radica esa potencialidad?, en la «naturaleza» -misma— «del hombre», como sefialara
Heidegger en otro lugar y en otro momento: «El ser vivo constituido de tal y tal modo, su
naturaleza, el qué y el como de su ser, es en si mismo metafisico: animal (sensibilidad) y
rationale (no sensible). Metido de este modo dentro de los limites de lo metafisico, el hombre
queda adherido a la diferencia no experienciada entre el ente y el ser» («Superacidn...»,
Conferencias y Articulos, p. 65).Asi, la «ontologia fundamental» de Heidegger adquiri6 la forma
de una «hermenéutica de la facticidad» por el hecho de que el caracter del Dasein existe o esta
«ahi» por lo que toca a su ser (Cfr., M. H., Ontologia, hermenéutica de la facticidad, Madrid,
Alianza 199, p. 25 y s.). Pero ;como llega Heidegger a los «estados de animo» (Stimmungen)
del Dasein?, ;como entran ellos en la potencialidad metafisica propia de su naturaleza? Eso
lo pensara Heidegger desde la contraposicion entre el ser del ente y la nada, justamente tras
la pregunta por la metafisica (Cfr., «Qué es metafisica»). La pregunta por la metafisica se
transforma en una pregunta por la nada: ;qué pasa con la nada?, pregunta en la que él
incursiona bajo ideas en altisima deuda con Hegel [«El ser puro y la pura nada son lo
mismo» ( Hegel, Ciencia de la légica, libro I, WW IIIW, p. 94) citado por Heidegger, en
«Qué es metafisica y otros ensayos, Buenos Aires, Fausto, 1996, p. 54] tales como:

- La nada como algo que «es» de éste u otro modo es un ente.

- La nada es la negaciéon pura y simple de la omnitud del ente.

- La nada se descubre en la angustia.

- Ex-sistir significa: estar sosteniéndose dentro de la nada, cfr., op. cit., pp. 36-37.

Los «estados de dnimo» aparecen como potencia positiva de la negatividad, del «ente en
total» solo en la medida en que, como entitividad de la «naturaleza» («subjetividad») del
Dasein («ser-ahi»), se vuelven concomitantes a su «factieidad», a su «ser-en-el-mundo».
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dor y cierto estado de cosas. La mecdnica del «<impacto» es la mecanica
del «aturdimiento».

Aqui, la esencia de la mecdanica del «<impacto», es la «mecanica del
aturdimiento», pero éste ultimo es un acontecer post factum vy, a dife-
rencia de la evaluaciéon de «dafios» que acompana a todo andlisis de
«impacto», una «metafisica de la cotidianidad citadina» no analizaria
al «aturdimiento» como tal sino a lo que en él se desvela: la enajenacién
citadina del «proceso», del «estado de cosas» y del «principio general»
que la vida en la ciudad traviste con el ropaje de «estados de dnimo»
marcadamente citadinos. A cudles estados de animo nos referimos y
en qué situaciones se muestran, lo observaremos después de senalar
algunas diferencias de principio con las ideas de Heidegger que apare-
cen al mirar el horizonte de la ciudad (subapartado 3B).

Agnes Heller, a diferencia de Heidegger, al incursionar en ciertos ras-
gos de la psique individual cotidiana en los que aparecen situaciones de
«choque» social, lo hace desde aquello que llama «el contacto cotidia-
no», dentro del cual intervienen las «colisiones de la vida cotidiana»: la
disputa, el conflicto, la enemistad, el idilio; contrapuestos a otros valores
como lo «agradable», lo «til», la «felicidad» y la «vida sensata», pero
desde un extremo opuesto a la «nada» de Heidegger: desde el polo de la
«generisidad para-si»®? entendida como la situacion ideal de la socialidad
humana, es decir, aquello que Heidegger llamaria el «ser-ahi» (Dasein)
«auténtico», desde la autenticidad (Eigentlichkeit), el estado en el que el
hombre quedaria fuera del circuito de la enajenacion.

El panorama sombrio que se prefigura detrds de la existencia del
Dasein heideggeriano en calidad de «uno» (Man), es decir, de «<hom-
bre sin atributos», es la «cotidianidad moderna» citadina,® y lo que
Heidegger ve hacerse patente tras los «estados de dnimo» como la
«nada», es el panorama sombrio de la «ciudad enajenada», el «no-ser»,
la «devastacion» como proceso, estado de cosas y principio general
citadinos.

@ Cfr., Agnes Heller, op. cit.
® Véase esta idea en R. Safranski, op. cit., p. 198.
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2. El primero en efectuar esta «lectura» de los «estados de animo»
desde la perspectiva del andlisis de la «ciudad» en su forma extrema
de «gran-ciudad» (la «metrépoli» o «megaciudad») [Grossstadt] fue
Georg Simmel* cuando en 1903 publica su ponencia —un afno ante-
rior— «Grossstadt und Geistesleben» se propone (en el enfrentamiento
Hombre-Gran Ciudad) dilucidar en torno a las preguntas centrales:
a);Cudl es la «ecuacidon que se establece entre los contenidos indivi-
duales y supraindividuales de la vida»?, y b);Cudles son los «medios
que emplea la personalidad para adaptarse a las fuerzas que le son ex-
tranjeras»?,% cuya respuesta esta dirigida por lo que podriamos desta-
car como su hipotesis central:

El fundamento psicoldgico sobre el cual reposa el tipo del citadino® es la
intensificacion de la vida nerviosa, que proviene de una sucesidn rapida e
ininterrumpida de impresiones, tanto internas como externas. E1 hom-
bre es un ser «diferencial»: su conciencia se excita por la diferencia entre
la impresion presente y aquella que la precedio; las impresiones prolon-
gadas, la poca oposicién entre ellas, la regularidad de su alternancia y
de sus contrastes, consumen en cierta forma menos conciencia que la
rapidez y concentracién de imagenes variadas, la diversidad brutal de
los objetos que uno puede abarcar con una sola mirada, el caracter ines-
perado de impresiones todas poderosas. Al crear precisamente estas
condiciones psicoldgicas [...] la gran ciudad introduce en los fundamen-
tos sensitivos mismos de nuestra vida moral, dada la cantidad de con-
ciencia que reclama, una diferencia profunda respecto de la ciudad
pequeiay el campo cuya vida, lo mismo sensitiva que intelectual, trans-
curre con un ritmo mas lento, mas habitual, mas regular.®

Desde esta perspectiva y estas condiciones una tal «dindmica del ‘im-
pacto’» se vuelve completamente insuficiente, pues, en verdad, los

# Cfr., G. Simmel, «Las grandes urbes y la vida del esiritu«, en El individuo y la libertad,
Barcelona, Peninsula, 1998, pp. 247-261, trad. Salvador Mas, véase también en revista
Cuadernos Politicos, niim. 45, enero-marzo de 1986, trad. Héctor Manjares bajo el titulo «Las
grandes ciudades y la vida del espiritu» , pp. 5-10.

% Cfr., G. Simmel, «Las grandes ciudades...», pp. 5-6.

% Grossstidter («<habitante de la gran ciudad»), es traducido, en la otra versién citada, como
«individualidades urbanitas» (Cfr., El individuo..., p. 247), que nosotros hemos empleado
bajo la denominacién «megapolita», «metropolita» o «urbanita» (habitante de la gran ciudad,
metrépolis, megaldpolis), a diferencia del «citadino», habitante de la «ciudad» (Stdidter).

& G. Simmel, «Las grandes ciudades...», p. 6.
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«estados de animo» encontrarian una fundamentacion fisica interna y
externa como «intensificacion de la vida nerviosa» derivada de la «suce-
sidon ininterrumpida de impresiones» (imagenes, mensajes, discursos)
y de la cierta intensificacion de la vida material (saturacion concentradora
de objetos y movimientos) que resulta ser la ciudad (en Simmel la Gran-
ciudad), desbordando asi una dindmica del «choque» unidireccional.

Partiendo de Simmel, la palabra «metafisica» dentro de la expre-
sién «metafisica de la cotidianidad citadina» deberia colocarse «entre
comillas», por el hecho de que dentro del conjunto urbano («acto glo-
bal») su vocacion o potencialidad metafisica es desbordada como mero
«estado de animo» pasando al «acto humano» mas bien como «acti-
tud» que como estado psiquico tras la sucesion ciudad-enfrentamiento-
estado de dnimo (estado psiquico)-actitud-acto global. Como «estado de
animo» antecede a la «actitud» y esta al «acto humano» (praxis social).

En la sucesion global expuesta por Simmel [Gran ciudad («diversi-
dad brutal de objetos»); exaltacién de la conciencia; estado psiquico;
conducta social] que nosotros hemos representado por los elementos
ciudad (concentracion)-enfrentamiento- «estados de dnimo»-acto global
(«acto»; praxis), la gran-ciudad (diversidad brutal de objetos), concen-
tracion es tefiida por un sino fundamental: la calculabilidad. La exalta-
cién de la conciencia (enfrentamiento H-Cd) queda representada por la
promiscuidad fisica; el estado psiquico queda expresado bajo la imagen
del hombre-«blasé»: el hastiado; y la conducta social manifestada en la
negligibilidad;®® caracterizaciones con las que coincidimos amplia y
fundamentalmente.

Las comillas del término metafisica de la expresion resalta, por tan-
to, que el término es parcialmente cierto puesto que con €l se indica el
desdoblamiento del enfrentamiento del hombre citadino con la reali-
dad-ciudad, «de acuerdo con su naturaleza» (coincidiendo con Heide-
gger, por un lado, pero a disgusto de él, por otro) objetiva-subjetiva,
pero tan solo como este cuadro (estado) psiquico (dnimo) es formado y
retrotraido al suelo que el sujeto pisa en su fisicalidad, lo meta-fisico
del término «metafisica» pierde su «mas alla» en el ahi de la ciudad y
el «estado de dnimo» se vuelve «actitud» y reingresa, bajo la forma de

% Cfr., op. cit.
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acto (praxis) al circulo de la enajenacion, del cual —en realidad- no ha
salido.

D

Creemos que seria posible elaborar una «tipologia de los ‘estados de
animo’» como cuadro constitutivo de una «metafisica de la cotidiani-
dad citadina» siempre y cuando sean establecidos los puntos de parti-
da o fundamentos sobre los cuales se logre determinar que se levantan
tanto las «actitudes» como los «actos» que constituyen la dimension
factica (facticidad) del ser social propiamente citadino, diferenciando
claramente el encuentro-desencuentro hombre-ciudad (H-Cd) como
eje principal de la conformacién real-virtual del cuadro de relacidén.

Como hemos visto en lo que antecede, en Simmel la situacién «sa-
turada» del citadino-megapolita le provoca el «hastio», y hace de ese
estado de animo, una actitud de «negligibilidad» hacia su entorno y
hacia si, convirtiéndose de éste modo, él mismo en «cantidad negligi-
ble» (quantité négligeable).®

En Heidegger, la angustia se muestra como la madre de todos los
estados de dnimo, en la que se hace patente la «nada», la «clara noche»
de la angustia. Esta siempre al «acecho» y, sin embargo sélo raras veces
cae sobre nosotros para arrebatarnos y dejarnos suspensos.” Con ella
coexiste un estado de animo arquetipico de la vida cotidiana: el «abu-
rrimiento», el «quedar vacio» como un «estar a merced del ente que se
niega a concederse en su totalidad».

En K. Kosik la vida cotidiana estd roturada por el sino de nuestro
tiempo: la economia, que se sublima como un «estado de animo» del
hombre ejemplar enajenado (el homo oeconomicus) mediante la «pre-
ocupacién». Preocuparse quiere decir —en Kosik— «existencia de la eco-
nomia», mas no de una «nada»: «La preocupacién es la trasposicion
subjetiva de la realidad del hombre como sujeto objetivo.»”!

% G. Simmel, El individuo..., p. 260.
7 Apud R. Safranski, op. cit., p. 234.
7t K. Kosik, Dialéctica..., p. 83.
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En la atmodsfera de la cotidianidad, la «preocupacion» es «el mundo
en el sujeto» que hace de este sujeto un individuo-engagé (ocupado). En
resumen la «preocupaciéon» aparece como:

1. Insercion del individuo social en el sistema de relaciones sociales
sobre la base de su «ocupacionalidad y practica utilitaria».

2. Actuacién de individuo expresada elementalmente como solicitud
y preocupacion.

3. Sujeto de accidén (solicitud y preocupacion) que se manifiesta como
indiferencia y anonimidad.”

En K. Kosik, el «preocuparse» es un aspecto fenoménico del trabajo abs-
tracto, subdividido y despersonalizado, una mutacién del trabajo concre-
to hacia la manipulacion de un mero «ocuparse». El «preocuparse»,
como trasposicion subjetiva de la objetividad del hombre, abre la posi-
bilidad de una interpretacidon de la subjetividad del hombre que en
ella expresa su mundo objetivo. Por lo que cabe la pregunta:

(Cuales son los «estados de animo» que subliman el circuito (pro-
ceso, estado de cosas, principio general) de la enajenacion de la coti-
dianidad citadina y cémo configuran su relacién esencial con la
estructura fundamental de ella?

Tras esta pregunta, lejos de pretender agotar la elaboracién de una
«tipologia», no queremos mas que sefialar una posible ubicacion ele-
mental de los «estados de 4&nimo» dentro de lo que podriamos llamar el
«mapa del extrafiamiento/enajenacién» descrito en el apartado anterior.

1. La enajenacion como «estado de cosas» (la ciudad en su existencia
objetiva). El hombre la hace patente en el hastio, la expresién sub-
jetiva de la saturacion. Estado de danimo acompafiado del aburri-
miento como estado psiquico sublimado de la vaciedad de las cosas
como quiantité négligeable (cantidades negligibles).

2. La enajenacion como «proceso», genera el vortice de la preocupacion
como estado de animo derivado de la mutacion del trabajo en el
mero ocuparse, dicho de otro modo: en la contemplacion ociosa

7 Op. cit., p. 85.



286 PENSAR LA CIUDAD: ENTRE ONTOLOGIA Y HOMBRE

(desventurada) de la ciudad, en el enrolarse «ocupando tiempo»,
en la «funcionalidad» de la ciudad quedando el sujeto absorbido
por ella (en el «desplazarse» como mera «trans-portacion»; en el
«trabajar» como mero «empleo»; en el «disfrute» como mero «con-
sumo»: «consumismo»; etcétera).

3. Finalmente, la enajenacién como «principio general» coloca la «so-
cialidad» y la «generisidad» del hombre en la érbita de lo que po-
driamos denominar extravio, pero de un «extravio ontolégico»
denominado por Heidegger de maneras distintas «estado de perdi-
do» (Verlorenheit); «desenraizamiento; desarraigo; apatridad»
(Heimat-losigkeit), una suerte de «exilio ontoldgico».

No es, pues, la elaboracién de una «tipologia de los ‘estados de animo’»
lo que pretendiamos lograr, sino su conexién y ubicacién fundamental
con el circuito general de la enajenacion que influye rotundamente en
buena parte de los fendmenos sociales de la cotidianidad citadina.



VI. LA CIUDAD: REALIDAD
Y «UTOPIiA»






Los pasos se han ido, los besos los perdones,
los crimenes. Lo que contintia en la casa es el
pie, los labios, los ojos, el corazén. Las nega-
ciones y las afirmaciones, el bien y el mal se
han dispersado. Lo que contintia en la casa, es
el sujeto del acto.

CEsAR VALLEJO: Poemas humanos

Mas en honor de la madre tierra y del dios de
las olas florece ya la ciudad, creacién sobera-
na, fundada tan sélidamente como los astros,
obra del genio, que gusta de sujetarse con vin-
culos de amor, y cerrarse en grandes formas
que é]l mismo se fabrica, sin perder su eterna
actividad.

FrieDERICH HOLDERLIN: El Archipiélago

 n la interpretacion-comprension-transformacion de lo que la rea-
lidad es, aparecen indubitablemente entretejidas las relaciones
A4\ omplejas del tiempo, el espacio y la significatividad, que el in-
dividuo configura permanentemente mediante un proceso genético de
muy larga duracidon permitiéndole reconocerse cada vez en su vigen-
cia civilizatoria en la que su naturalidad se desarrolla y es trans-forma-
da, otorgandose forma a si mismo dentro de ese proceso constitutivo a
la vez que constituyente tanto de su cuerpo social-organico (la socie-
dad), como de su cuerpo inorganico devenido ciudad.

En este proceso histérico interrumpido, la ecuacién realidad-ciu-
dad, lejos de resultar una relacion social tendenciosa (ideoldgica), se
confirma cada vez mdas como una relacion tendencialmente politica de
la realidad humana. Esta realidad en tanto que social es politica por-
que se da forma configurandose como ciudad.

El reduccionismo que implicaria mirar sélo los polos realidad-hom-
bre (R-H), ve su forma desarrollada en el encadenamiento realidad-
naturaleza-campo-ciudad-sociedad-hombre (R-N-Ca-Cd-S-H) en el que
la ciudad ocupa ya el papel mas dindmico del proceso social civilizatorio.
Lo cual no significa, de inicio, la eliminacién ni del eslabonamiento, ni
de los eslabones de la cadena de relacidn, pues si este reduccionismo se
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hiciese efectivo, la relacion de los extremos dejaria de indicar que se
trata de la vida social hoy existente. Mas bien, los extremos indican
que la realidad es tal, sélo cuando se cualifica por ser humana.

En otra perspectiva, en la que la ciudad es la «vara con la que se
mide la socialidad», la realidad —en tanto humana- hace constar el dra-
ma de su edificacidn, que es en esencia, el drama de la ciudad. Lo cual
quiere decir que cuando estudiamos la ciudad, estudiamos con ella la
parte esencial de la realidad misma. La ciudad esencia, desde su ori-
gen, la esencia misma de la realidad humano-social. En verdad la época
estd, mdas que nunca, personificada por la ciudad y «en el destino de la
ciudad moderna se puede leer la situacion de la época entera».' Desde
tiempos inmemoriales, en los origenes de la civilizacién, se proyectd
paulatinamente a la manera de un todo organico, como el cuerpo pro-
pio de la(s) sociedad(es), pero es hasta hace muy poco que la tenden-
cialmente probable ciudad-mundo, la holociudad parece entrar en una
etapa de su proceso como reconocimiento conforme al «espiritu de la
época», la del capitalismo, dando visos por doquier de su expansion
planetaria y su protagonismo.

Por todos lados escuchamos quebrantos de la «globalizacion», la
eliminacién de las fronteras arancelarias para el «libre paso del comer-
cio», el «calentamiento global» ocasionado por el alto consumo de com-
bustibles de las ciudades, etcétera; y por otro lado somos testigos de
los embates contra la naturaleza bajo sus expresiones negativas, pro-
yectadas asi cuando se defienden los llamados «tltimos santuarios»,
las «zonas protegidas», los «parques nacionales», el «desarrollo soste-
nible». Quebrantamientos todos ellos auspiciados por el protagonismo
del hombre citadino, ahora ya urbanita megapolitano, «megapolita»
(Grossstadter), su técnica y su civilizacidn.

En la realidad de la ciudad, se lee la realidad del hombre, y en lo
ilegible su misterio, que es, a su vez, el misterio del hombre. S6lo nos
acercamos a la realidad en tanto nos acercamos a leer el misterio del
hombre en lo que parece ser —por lo menos lo ha parecido durante
cerca de 10 milenios—su destino viviendo en ciudad, habitandola. Aun-
que «misterio» no es entendido como la «parte maldita» o maléfica

! K. Kosik, «La ciudad y lo poético», en rev. Nexos, México, Febrero 1998, p. 11.
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sino, mas bien, como lo des-conocido, y es precisamente en este des de
lo no-conocido, donde debe dirigirse la mayor atencién en la lectura
de este misterio.

Intentaremos, por altimo, resaltar los dos elementos tematicos de
la dialéctica holderliniana contenida en la célebre expresién «ahi donde
crece el peligro, crece también lo que salva» que, en opinion nuestra,
senala también la ambivalencia de la ciudad.

20. LA CIUDAD COMO REALIDAD AMBIVALENTE DEL
«PELIGRO»

La ciudad como realidad social tiene un doble plano de existencia ma-
terial e inmaterial (cultural), lo cual quiere decir material y social, o lo
que es mejor: fisica y politica. Como relacion Hombre-Naturaleza (H-
N), la ciudad es un medio para un fin, por cuyo vinculo teleolégico,
adquiere el status instrumental (medium) en el que thelos (fin) es el ha-
bitar. Por ese estatuto de medium, la ciudad en su conjunto guarda un
nexo esencial con todo el campo instrumental del poder social multi-
plicado que es y adquiere, al mismo tiempo, toda la carga potencial y
potenciadora (negativa o positiva) de la técnica que, por antonomasia,
constituye ese campo. Por ese motivo, podemos decir que, por un lado,
la ciudad asume todo el rol de la técnica, su «peligro», su «misterio» y
su esencia, y por otro, desborda ese rol en tanto su dimension fisica es
llevada al campo de la socialidad, al campo politico como thelos (fin) de
su aparicion. De este encadenamiento causal pueden ser obtenidas, un
conjunto de afirmaciones, que no seria posible presentar sin haber
hecho todo el recorrido efectuado hasta aqui mediante las pautas de
esta indagacion. Tales afirmaciones pueden ser las siguientes:

1. El «peligro» de la ciudad es el «peligro» de la técnica.
2. El «misterio» de la ciudad es el «misterio» de la técnica.
3. La esencia de la ciudad es la esencia de la técnica.

Afirmaciones todas cuya resonancia nos recuerda tanto a los miem-
bros de una «ecuacion» (;quiza la ecuacién mencionada por Simmel
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en su busqueda de la relacion Individuo-Gran ciudad?),> como a las sen-
tencias de un «tirano» que «expulsa lo poético de las ciudades a lo
largo y ancho del planeta» e «<impone a las ciudades lo prosaico».? Pero
ha de destacarse que, ademas de aludir en todos los casos y por eso
mismo, a la relacién ciudad-técnica, atafien todas ellas al mismo cam-
po, al campo instrumental y se ubican todas en el mismo plano, el plano
fisico. Pero ;qué pasa con el plano politico? Efectuaremos un breve aso-
mo a este problema en el ultimo apartado.

a) El «peligro» de la ciudad es el «peligro» de la técnica

En general, todo atentado contra los fines (thelos) es un «peligro», y si
el fin de la ciudad es el «habitar» y la socialidad, entonces quiere esto
decir que la técnica como campo instrumental (medio) atenta contra
este otro campo de los fines. El problema consiste* en determinar por
qué y como se comete este tipo de atentado. El por qué ha sido expues-
to criticamente desde Marx hasta Heidegger, sin olvidar a Marcuse (en
El hombre unidimensional) ni a Horkheimer (en su Critica de la razon
instrumental). El como es algo que se actualiza cada vez, pero destaca,
en el terreno de la ciudad, el problema de su configuracidn fisica por el
uso irracional del automévil particular® y el de su «desmaterializacion»
(en tiempos recientes por la expansion creciente del uso del Internet,
la realidad virtual, etcétera), problema anunciado por Victor Hugo,
Benjamin, y recientemente por la tecnologia misma.®

Atentar contra los fines (los del «habitar» y los de la socialidad) se
traduce en la realidad citadina, como la transmutacién de los fines en

2 Cfr., Capitulo v de este libro, nota 66 que dice: ;Cual es la «ecuaciéon que se establece entre
los contenidos individuales y supraindividuales de la vida»?

® La pregunta completa dice: «;Cudl es el nombre del poderoso dictador que expulsa lo poético
de las ciudades a lo largo y ancho del planeta, impone a las ciudades lo prosaico, las transforma
en sistemas en expansion y ayunos de la arquitectura?» (Cfr., K. Kosik, op. cit.).

* Ha consistido, pues si por algo puede caracterizarse a todo el siglo xx, es por el uso
irracional de la técnica: en las guerras, la destrucciéon de la naturaleza, el uso incontrolado
del automévil en las ciudades, etcétera.

> En los afios 30 se decia: «el caos ha hecho presa de las ciudades»; éstas «deberan adaptarse
a las nuevas velocidades mecanicas» Le Corbusier: La Carta de Atenas.

¢ Cfr., Paul Virilo, pensador de la velocidad (y la ciudad), La velocidad de liberacion, Buenos
Aires, Manantial, 1997; El cibermundo, la politica de lo peor, Madrid, Catedra, 1999, p. 199.
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medios haciendo de ellos un «fin encubierto», embozado, subsumido
al puro campo instrumental, y, por tanto, enajenante de los fines a los
medios. Este proceso —enmascarado— constituye una forma de enajena-
cion del «habitar» y la socialidad al campo instrumental como forma
travestida de la enajenacion en la figura de «enajenacion técnica» (ver-
sioén actualizante de la por Marx llamada «enajenaciéon de la naturale-
za» y de la «cosa», cfr., subcapitulo 18. Marx y Heidegger son altamente
reconocidos como criticos de la «enajenacion técnica» con muchas
coincidencias pero también con diferencias fundamentales. Nos basta
decir que en el nivel de las coincidencias (el nivel ontoldgico,” que en
el analisis de la obra Marx requiere con frecuencia alejamientos y abs-
tracciones de su perspectiva), ambos pisan el mismo terreno: el de la
«enajenacion del hombre en general».

En Heidegger la enajenacion de la «naturaleza» y de la «cosa» (mas
atras —en la interpretacion de la enajenacion citadina— denominada por
nosotros proceso y estado de cosas enajenados) no aparece como «un
peligro més» sino como el «peligro» que él llama lo Ge-stell, el «peligro
supremo» (die hichste Gefahr).® Y asume esta forma por causas multi-
ples: tiene un primer sentido que es el de provocar, es una provocacién
(Herausforderung).” En un segundo sentido, Ge-stell es un «recurso» al
modo de un «recurso-natural», esto es, un reservorio o «fondo fijo acu-
mulado» (Bestand).’ En un tercer sentido, lo Ge-stell designa un «es-
queleto» una estructura-desafiante o estructura-reto (a la vez desafiada y
desafiante)."! En un cuarto sentido, lo Ge-stell se expresa como un modo

7 En el nivel o6ntico, que es el nivel que —consideramos— Marx si abordé in extenso (el de la
critica del uso capitalista de la técnica: su relaciéon con el trabajo, la produccién, etcétera,
Capitulo xur de El Capital), Heidegger tiene poco o nada que decir, pues, como se sabe, él
evadid el analisis politico-econémico.

8 Cfr., M Heidegger, «La pregunta por la técnica», en rev. Espacios namero 3, p. 64. (v. al.:
«Die Frage...», Virtrage..., p. 4).

® Op. cit. p. 59.

10 Idem.

' Idem, p. 60. En el texto citado de R. Safranski, el traductor Raul Gabas, lo traduce como
«engranaje». Eustaquio Barjau (cfr., Conferencias y Articulos) lo traduce como «estructura de
emplazamiento» y Francisco Soler (cfr., Filosofia, Ciencia y Técnica) lo traduce como «dis-
puesto». Nosotros empleamos una de las acepciones de Oscar Teran («La pregunta...»)
«esqueleto» y —la de nuestra propia comprensién— como estructura-reto o estructura-desafiante,
de acuerdo con la idea de una «estanteria» o «estructura» que al tiempo que es retada, reta al
hombre en una relacién dindmica bidireccional desafiante (Apud, B. Echeverria, notas).
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destinal del develamiento,”” y como tal, esto es, como destino del hacer
salir lo oculto, un peligro. No se trata de un peligro entre tantos sino de
el peligro, peligro supremo.

Lo Ge-stell del habitar y del construir como «efectos» de la técnica,
presentan las caras distintas del peligro supremo en las modalidades
del provocar:

1. Como provocacion y amenaza de la «naturaleza» (entendida ésta
como «reservorio», «recurso» o «fondo fijo acumulado»).

2. Como provocacién y amenaza del hombre mismo. Lo cual hace
presente, a su vez:
a)La ilusién de ser el hombre el amo de la tierra.

b) El no-encuentro del hombre consigo mismo por ninguna parte
(des-encuentro con su esencia).

3. Impide el develamiento en cuanto tal, esto es, impide el aconteci-
miento de la verdad, «descarta toda otra posibilidad del devela-
miento» (Entbergen).
a)Del Si-mismo (del hombre).
b)De todo lo que es (de lo ente).

En el primero y segundo casos se trata de una enajenacion triple:
como «amo de la tierra» se enajena de la «naturaleza» (enajenacion
de la «naturaleza» y de la «cosa», la enajenacién como «estado de
cosas»: la ciudad); y, a su vez, lo Ge-stell, que puede ser interpretado
como el proceso enajenado o la enajenacién como un «engranaje» cons-
tituyente del proceso que envuelve (la enajenacién como «proceso») y
arrolla, que subsume y amenaza la socialidad; y la generisidad huma-
nas (la enajenacién como «principio general» que amenaza el «habi-
tar» en su calidad de «poiesis»).

En el segundo caso, el «peligro supremo» radica en el «monopolio
de la verdad» por lo que de cientifico tiene la técnica (ciencia-técnica/
tecnologia) calculista, proceso que podria denominarse «enajenacion
del saber». Aqui Heidegger sale en defensa de la verdad no necesaria-

2 Idem, p. 64.
3 Idem.
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mente cientifica, sino que, como develamiento, puede acontecer en
otros tipos de saber no-cientificos: el arte, la poesia, etc. En Marx; esta
enajenacion de la verdad (enajenacién de la conciencia) es resultante de
todo el proceso de vida material, pues es en ella donde el hombre en-
cuentra su verdadera esencia espiritual (social y genérica, su politicidad).
Debe hacerse notar que, en Heidegger, todo este estatuto conminante
de lo Ge-stell como «peligro supremo» cobré esa forma después de ha-
ber colocado en el mismo rango a la «técnica maquinista» y a la «cien-
cia» (moderna) como fendmenos esenciales de la «<Edad moderna», la
«Epoca de la imagen del mundo»."

Por «peligro» debe entenderse a todo aquello que amenaza los fines
del hombre, lo que amenaza su naturalidad-transnaturalidad y su «ha-
bitar poiético», como realizacidon de su socialidad/generisidad politica.

b) El «misterio» de la ciudad es el «misterio de la técnica»

Esta afirmacion equivale a decir, segun el razonamiento que hemos
seguido, que el «misterio» del campo teleologico es el mismo que el
«misterio» del campo instrumental de la realidad social bajo las condi-
ciones ya anotadas a todo lo largo del presente trabajo. Esto resulta
muy sugerente porque nos invita a pensar en su ubicacién precisa bajo
un par de preguntas obligadas: ;en donde radica el «misterio» de la
ciudad/técnica: acaso en el campo teleoldgico, o en el campo instru-
mental?, ;por qué la relacidon interna entre ciudad y técnica aparece
como un «misterio»? ;No, mas bien, el problema radica en pensar el
«misterio» como tal para después buscar salir de é1?

Se trata de un ddnde y un por qué del «misterio», tentativa de bus-
queda en la que, por supuesto —para usar una expresion de Heideg-
ger—, nos asalta la pregunta por el qué, la Wasfrage, la antepregunta
que nos coloca necesariamente en un cierto dominio de la ontologia
traduciéndose en una pregunta por el ser del ente llamado «misterio».
Pero, ;no precisamente el «misterio» que nos azota consiste ya en ha-
cer del misterio un «ente»? Se trata, en filosofia, de un paraje necesario

4 Cfr., M. Heidegger, Sendas perdidas, en «La época de la imagen del mundo», Buenos Aires,
Losada, 1960, p. 67, Caminos de bosque, Madrid, Alianza, 1998, p. 63.
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y —no obstante— obligado, lo cual no evita un vertiginoso «helamien-
to» (asombro anonadante). Pues, ;qué pensador (filésofo o no) no pa-
dece un «helamiento» ya no sélo cuando se dice «Ser», sino cuando se
dice «ente». Lo ente, la «entificaciéon», es una visita al misterio ya no
sélo en tanto dominio del ser sino en tanto ente, cosa a la que Heideg-
ger —nos parece— hizo referencia en La época de la imagen del mundo,
obra en la que el pensador visita no solo esos parajes sino a toda una
época. Cuando afirma que la esencia de la técnica moderna es «idénti-
ca a la [esencia] de la metafisica moderna»,’”® no hace sino resaltar la
«entificaciéon» del misterio de la esencia (de la técnica y la metafisica)
por toda una época, la Epoca moderna a la que debemos agregar el
calificativo de «enajenada» si queremos preparar una salida del paraje
en que ella misma coloca al pensador que la habita.

Por «misterio» puede ser entendido aquello no-conocido en una do-
ble acepcién: como lo por-conocer y como lo desconocido. Como lo por-
conocer es un por-venir, algo que acontecerd probablemente y que sélo
es «cuestion de tiempo», lo cual supone que el hombre es apto para
conocerlo en cuanto se haga presente o lo haga presente €1, se trata de
una relacion o bien azarosa o necesaria y, por tanto, probable. Como lo
desconocido adquiere una doble significacidn, por un lado es «desconoci-
do» aquello que es «ignorado», que habita y acecha allende el tiempo y
que el hombre no conocera en su absolutez, relatividad; por otro lado,
lo desconocido es des-conocido, que coloca el acento en el des del conocer
bloqueando tanto al objeto como al sujeto del acto de conocer, es una
obstruccion que impide el acceso al objeto «por-conocer» como tal, y
hace de lo «desconocido» un absoluto, posicionando al sujeto-conoce-
dor como un sujeto-negligible, una quantité négligeable, (Simmel), un
sujeto indiferente del acto de conocer, enajenado, bloqueador de «todo
develamiento» (Heidegger). Pero en este des del acto de conocer exis-
te otra causa del misterio: aquella en la que el sujeto-conocedor se
vuelve un sujeto-obstructor, un dique del saber con o sin el monopolio
de lo conocido, interesado o no por el conocimiento, pero conciente
de su papel obstructor (es esto a lo que mas atras hemos llamado «ideo-
logia» en sentido restringido, sesgado, en el sentido de una falsa con-

15 Cfr. M. Heidegger, «La época ..., p. 67.
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ciencia). Pero habria una modalidad mas de lo desconocido: lo «olvida-
do» como lo no-recordado (El «Odiseo de regreso en ftaca», por todos
en otrora tiempo conocido, o bien, «la polis en cualquier gran-ciudad:
megaciudad»), pero que probablemente sera re-conocido.

Asi, cuando nos referimos mas atrds —con Lefebvre— a la ciudad
(y ahora junto con la técnica) como mdscara —la «mascara entre las
mascaras»—, aludimos no precisamente a la mdascara en si, que es la
ciudad y la técnica mismas, sino a su «misterio» como lo oculto de-
tras de ella, lo no-conocido en todas las acepciones expuestas: lo por-
conocer, lo desconocido-ignorado, lo des-conocido (lo imposible de
conocer: lo ignorante, lo ocultante) y lo desconocido no-recordado.

El «misterio» de la ciudad como el «misterio» de la técnica, radica
en la composicion interna de todo «misterio», su desvelamiento radi-
ca en el desvelamiento de su ubicuidad que atraviesa necesariamente
por un cémo y un donde de su esencia.

¢) La esencia de la ciudad es la esencia de la técnica

Segun Heidegger, siguiendo a los viejos maestros, «la esencia de algo
es lo que algo es».'® Pero ;qué sucede cuando ese algo no coincide con
su esencia? ;Dénde y cdmo buscarla? «Si la esencia coincidiera con la
apariencia, decia a su vez, Marx-Engels, estaria de mas toda ciencia».
La coincidencia esencia-apariencia seria un estado idilico y el ideal de
toda «utopia», pero, mientras la realidad impera, la busqueda de la
esencia se vuelve indispensable, aunque en constante inasibilidad e
inflanqueabilidad, pero indubitable; el pensar debe aprender a cono-
cer el sino de lo oculto, el desfile de las méascaras en el carnaval de las
ideologias, descodificando su travestismo, sus gestos y movimientos
en permanente sofisticacion.

En su «Pregunta por la técnica», Heidegger presenta un conjunto de
ideas que serian de gran ayuda en la pretendida relacién «esencia» de la
ciudad / «esencia» de la técnica; cuestiones de «principio»', algunas; de

16 M. Heidegger, «La pregunta ..., p. 54.
7 Heidegger parte de las siguientes premisas, (cfr., op. cit.).
- La técnica no es lo mismo que la esencia de la técnica. La esencia de la técnica es en
absoluto algo técnico.
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«fin», otras. Elementos todos ellos de alto contenido reflexivo que per-
miten el acceso al desciframiento y descodificacién de un conjunto de
fenémenos tan complejo, tan cotidiano y tan familiar como la técnica
misma. Quizd precisamente por eso, por lo tan cotidiano que es, resulta
familiar mientras se vive en una gran-ciudad, algo que no acontece cuan-
do la mayor o menor rusticidad del hombre del campo es contrastada
por la mega-ciudad. En ella, la vivencia/experienciacién del asombro es
anonadante, el choque psicologico es espeluznante cuando se reconoce
el «fruto de la civilizacidon» y el arte arquitectdnico es puesto al servicio
de la técnica. Brota entonces la sensacion de que el en torno (Umwelt), es
una circunmundidad técnica, el reino de la técnica.

Heidegger es un pensador clave en la comprension de la vincula-
cion de las —podriamos decir- esencialidades tanto de la técnica como
de la ciudad, por el hecho de mostrar, por un lado, el ocultamiento de
ellas en la esencialidad humana del poetizar y del habitar, y por otro,
por la gran dosis de misterio que él mismo le imprime a su aprehen-
sién y comprension; pero ademas y sobre todo, por la colocacién de tal
fundamentacion en el plano ontoldgico, y por la relacién que establece
entre todo producir de la técnica erigida ella misma en su maxima
patencia que es la ciudad, pues ella saca a la luz (patentiza) la excelsi-
tud del producir en tanto que edificar «<mundo», pero un mundo social
que, como tal, es esencialmente politico.(aspecto al que volveremos en
el apartado siguiente como coda de estas reflexiones). Solo en esa me-
dida es posible apreciar las aportaciones de él a pensar en, la y sobre la
ciudad. Asi pues, Heidegger invita a pensar la técnica como «patencia
del mundo» (Weltoffenheit) como una realidad-mundo «frente a los
0jos» y «a la mano», que es la evidenciacion de la inmediatez. Seria
imposible —de acuerdo con ello- pensar la circunmundidad (Umwelt)
sin la ciudad, en el estrecho vinculo del habitar con el construir («cons-
truir es en su esencia hacer habitar») y de éste con la técnica: sin técni-
cano hay ciudad y sin ciudad no hay civilizacién. La técnica es la esencia
de la civilizacion pero la civilizacidén no es la esencia de la ciudad, ésta
se oculta junto con la esencia de la técnica.

- La representacion corriente de la técnica segun la cual ella es un medio y un hacer
humano, puede por eso llamarse la definicién instrumental y antropolédgica de la técnica.
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En el camino de ese encuentro se llega a un grupo de ideas que
muestran ese entramado a la vez des-velante y misteriosamente dra-
matico al que aludiamos mas arriba, al cual vale la pena observar con
ecuanimidad y prudencia:

1. La esencialidad de la esencia acontece en lo que concede y que,
preservando al hombre, lo mantiene en la parte que le correspon-
de en el hacer salir lo oculto."

2. La esencia de la técnica es ambigua, de una ambigiiedad que se-
fiala hacia el «misterio» del ocultar («misterio» de la verdad):

a) Nos provoca a entrar en el movimiento furioso del conminar
bloqueando el camino del develamiento: la relacién con la esen-
cia de la verdad.

b) Se produce en «lo que concede» y que determina al hombre a
persistir en su ser, el que es mantenido a velar por la esencia de
la verdad.”

3. Puesto que la esencia de la técnica no es algo técnico, su dominio
estd, sin embargo, emparentado con ella, este dominio es el domi-
nio del arte poético, el de la vieja tecuh del desocultar pro-ductor,
tecuh se llamada también a la poihsiV de las bellas artes.”

Desde luego que estos senalamientos de Heidegger, que no son otra
cosa que eso, «sehalamientos», nos indican una salida del paraje del
«misterio de la esencia de la técnica», nos muestran, de una vez, el
donde y el qué de ella; nos sefialan el tomog (tomoog que en Heidegger
es un «sitio ontologico» la mohg moAio), lugar de lugares, totalidad
envolvente (xoopog Kosmos? de un tipo de socialidad politica (mpoyic)
prdxis? y una disposicion a ella n@0¢ (ethos). IToAlg es el lugar donde
radica el sentido de todo develamiento del pro-ducir para ir al encuen-
tro con el ente, la vivenciacion del ente en lo bello y lo sublime, el acto
poético, el camino del arte. Estos sefialamientos también nos muestran
dos «atajos» de la esencia de la técnica:

8 «...das Wesende des Wesens sich im Gewé&hrenden ereignet, das den Menschen in den
Anteil am Entbergen braucht,...». (M. H., Vortrige..., p. 41).

¥ Cfr., M. Heidegger, «La pregunta..., p. 66.

2 Idem.
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1. El bloqueo del camino hacia el develamiento de la esencia de la
verdad que podriamos interpretar como el bloqueo del saber mis-
mo (enajenacion de la conciencia); y

2. su ex-posicion en «lo que concede»: el acto de pro-ducir como
acto de hacer aparecer algo frente al mundo.

Pensada a partir de Heidegger algo como la «esencia de la ciudad» en
su vinculo estrecho con la «esencia de la técnica», nos lleva hasta el
sitio ontologico de un habitar fundamental bajo la figura histérica de la
polis, en el estrecho vinculo de los hombres y la vecindad de todas las
cosas. Nos conduce hasta lo que mas atrds hemos denominado la
«polisidad de la ciudad», su substrato ontoldgico-politico.

Con lo anterior hemos querido mostrar a través de la somera revi-
sién de Heidegger, como la esencia de la técnica (entendida como cam-
po instrumental, instrumentum) constituye una expresion analogica del
papel de la ciudad, por cuanto ella constituye, a su vez, la dimensién
material de la socialidad, al menos cuando es pensada en esa dimen-
sionalidad puramente objetual-material-instrumental. La esencia de la
ciudad en su dimensionalidad fisica (tecnicidad) coincide con la esen-
cia de la técnica por el hecho de no formar parte de esa dimension
instrumental-material-objetual, y forma parte de otra que subyace en
el dominio de su socialidad: la dimension politica a la que podemos
denominar acto poiético.

De esta forma los tres puntos presentados en este subapartado han
hecho referencia tan sélo a un ambito, el ambito de los medios que, en
su esencia, deberia ser ocupado por el otro &mbito primario y funda-
mental, el ambito de los fines (thelos), en el que subyace el «habitar» y
«lo politico» de la socialidad. A estos tres puntos se agregaria un cuarto
punto que sobrepasa el ambito de la tecnicidad de lo fisico y que po-
dria ser evocado en una formulacién hipotética como la siguiente:

e La esencia de la ciudad es la esencia de la socialidad: su habitar
poiético, su politicidad.

Se trata de un ambito que por ser algo «desconocido» constituye parte
del «misterio» de la realidad citadina (en la que se inscribe lo técnico)
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y de toda la realidad en su conjunto. Como «desconocido» es des-co-
nocido en calidad de no-logrado, no obstante se sabe de su existencia
en la moAig por lo cual resultaria erréneo decir no-conocido. Por ello,
por su calidad de ya-no-existente, es inexistente, una irrealidad (no-
realidad); un u-topos, una utopia pero del lado luminoso del «miste-
rio», esto es, como algo todavia-no-existente, como «esperanza».

21. HABITAR POIETICO-HABITAR POLITICO: LA
POLITICIDAD POIETICA. UTOPIA Y ESPERANZA

A

En paginas anteriores hemos hecho referencia a la ciudad como pro-
ducto de la accion de un sujeto colectivo a la que hemos denominado
acto social global,?' efectuado en un espacio-tiempo-significativos (la
ciudad) al que denominamos [ucus habitabilis. Asi mismo, hemos des-
tacado el desdoblamiento de la existencia humana en un doble plano
material y social. El primero situado en la dimension fisica, la produc-
cion material de la civilizacion: la civilizacion material; el segundo en la
dimension politica, la produccién de la socialidad: el acto social global.
De una parte, la fisica, la ciudad es producto global pero también lo es
en el sentido de una obra de arte general y un signo (supersigno); de
otra parte, la de lo politico, la ciudad es acabamiento, completitud y
cerramiento de la metadimensionalidad que cualifica la significativi-
dad del sujeto como humana.

En mayor o en menor medida lo dicho hasta aqui, desarrolla una
abstraccién aproximativa ontico-ontoldgica de la ciudad y ha puesto el
acento en su dimensién material, contemplando lo que podriamos
denominar la primacia de las esencialidades, las cuales han sido sacadas
a la luz a la manera de substratos y han sido presentadas gradualmen-
te, en un primer substrato como relacion naturalidad-transnaturalidad,
contraposicion en la que ubicamos en contrapunto armonico la duali-
dad campo-ciudad; en un segundo substrato hemos colocado la rela-

2l Véanse apartados 13. A. a) y 14. b)
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cion abstracta objeto-producto-obra, aproximaciéon que ha sido acotada
por el sentido ontoldgico de la concentracién-mundo generado por la
produccion social de la materialidad, esto es, la ciudad como mundo-ahi;
en un tercer substrato, el de la eterializacion, la ciudad aparece como
«objeto misterioso», el objeto de la trans-historicidad del signo (palimpses-
to) o bien, como forma de formas; en un cuarto substrato la ciudad apa-
rece como la relacién colisiva sujeto-objeto, enajenacion en la que la
sujetidad del citadino (megapolita) entrechoca con la ciudad y se
desdibuja generando un «mapa de extrafiamientos» de la psique ex-
presada en la negligibilidad de los estados de danimo ontoldgico-
existenciarios. Por ultimo queremos sefialar un quinto substrato al que
podemos denominar politicidad poiética, por evocar dos planos de
la esencialidad humana: uno histérico cuya existenciaridad se re-
monta a un modo esencial de socialidad citadina, el de la polis griega
como una forma de alumbramiento del misterio de la preteridad, y el
otro ontoldgico, el del habitar como «acto poiético» social global, que
en su caracter de no-presente es «utopia», y en el de no-acontecido es un
todavia-no, una «esperanzar.

B

Antes de terminar estas pautas y en concordancia con el sentido de
ellas, queremos dejar establecidos algunos puntos a modo de barrun-
tos que permitan reflexionar acerca de ciertos aspectos de orden fun-
damental relacionados con la conexién ontoldgica entre la ciudad y la
relacion fin-medio a la que hemos hecho referencia mas arriba, en el
sentido de que, por un lado la ciudad como medio es civilizaciéon mate-
rial y se encuentra en el &mbito instrumental de la misma manera que
la técnica en su totalidad. Por otro lado la ciudad como fin (thelos), se
encuentra en el &mbito de los «modos de la socialidad» o «modos del
habitar» con el que estarian vinculadas todas las potencialidades de lo
que hemos llamado «acto social global» o simplemente acto. De este
modo, la ciudad entendida como acto colectivo, contiene dentro de si
modos del habitar que, mientras no son esencialidades de lo humano,
constituyen formas enajenadas de la socialidad, del sujeto colectivo,
del habitar y de lo humano en su totalidad. Aqui conviven la campana
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del monaguillo, el farol que alumbra la ligereza de las zapatillas noc-
turnas y los discursos demagodgicos de las camaras de representantes.
Se trata de vida colectiva potenciada cuya enajenacidén entreteje
conflictivamente los modos de socialidad de la realidad humana en
total, haciendo de ella una forma de existencia deshumanizada,
negligible e inesencial, impoiética. Esto nos lleva a pensar, entonces,
que la esencialidad del acto humano, del ambito de los medios, el de
los fines y el del habitar colectivo, la encontrariamos en la existencialidad
poiética y viceversa, lo poiético del habitar se encuentra en el mismo
plano y dambito que constituye la esencia del acto humano en su totali-
dad como forma de la socialidad configuradora de la vida colectiva no-
enajenada. Pero, ;a qué le llamamos, pues, habitar poiético? ;En qué
radica su esencia? ;Cémo es posible el arribo a su dominio o por lo
menos a su cercania? ;Cual es la relacion esencial que guarda lo éntico-
ontoldégico del pensar con la del ser y la entitatividad de todo lo exis-
tente? ;Cudl es el papel que guarda la ciudad en la fundamentacion de
la esencia del habitar en la relacion ontologia-hombre como expresio-
nes de lo que llamamos realidad humana? Preguntas que seguramente
aqui no logramos responder, pero que a través del establecimiento de
este conjunto de pautas podrian permitir —creemos— una nueva incur-
sion en el &mbito abierto de su misterio.

C

Habitar poiético es la denominacidon que recibe —de acuerdo con
Hiedegger— un modo de habitar fundamental del hombre en el que
acontece la esencia de lo poiético, la poesia y el poetizar.** El habitar
poiético es sefialado sélo cuando se reconoce que el habitar, nuestro
habitar, es impoiético,” bajo la consideracién establecida como princi-

2 Cfr., principalmente en: «...Poéticamente habita el hombre...», «Hdélderlin y la esencia de la
poesia», «La pregunta por la técnica», «Construir, habitar, pensar» y «El origen de la obra de arte»,
entre otros lugares de su obra.

» Heidegger sefala que «probablemente habitamos de un modo absolutamente impoiético»
(«...Poéticamente..., p. 177) y que la «verdadera crisis de la habitacién» reside en buscar el
ser de la habitacién cuando lo que falta primero es «aprender a habitar» (cfr., «Construir...,
revista CUDECH, p. 23).
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pio de apertura segun el cual «un habitar es impoiético si el habitar, en
su esencia, es poiético». En este circulo enunciativo se vuelve obligado
preguntar ;qué entiende Heidegger y qué debemos entender nosotros
cuando desde la interpretaciéon de lo poético, la poesia, el poetizar y la
reflexion acerca de ellos, son senalados rasgos fundamentales de la esen-
cialidad humana? Y quiza habrd que formularse otra pregunta que
navega en un tipo de «mares oscuros» que constituyen lo-no-dicho, no
por no haberse pensado, imaginado o escrito, sino precisamente por
«no haberse dicho». La pregunta a la que nos referimos es la siguiente:
¢En verdad Heidegger expone lo que entiende por «poiesis» o su com-
prension es desviada hacia el misterio del Ser, el ente y la divinidad?
¢Cudl es el plano en el que él la piensa? Para establecer una incursion
tentativa en estas preguntas deben destacarse varios aspectos que nos
parecen de suma importancia y que no demoraremos en abordar.

En diversas obras relevantes de Heidegger (infra) y de un numero
considerable de otros pensadores,* existe un hecho comtn, evidente y
casi podria decirse que indiscutible: se trata en todos los casos de re-
flexiones sobre el «habitar», conducidos hasta alli por caminos con-
vergentes o de encuentro con el dominio de la mownoig (poiesis), lo
poiético, la poesia, el poetizar. Heidegger, entonces, se convierte ver-
daderamente en un «vdrtice» en el que se termina cayendo arrastrados
casi inevitablemente, envueltos en la metafisica y los misterios del ser,
el ente y de los juegos reconditos del lenguaje.

En Heidegger el «construir», el «pensar», la «técnica» y el «arte»
aparecen como sefiales en el camino (Wegmarken) para conducirnos
hacia una sola direccidon que, en un sentido ontoldgico es siempre el
mismo sitio de confluencia histérica del —para emplear los términos pro-
puestos por nosotros— espacio-tiempo-significatividad: la ¢voig, lugar
de lugares.

La Polis es exactamente lo contrario a un namero abierto de «sen-
das perdidas» (Holzwege), se trata de una encrucijada ontologica del

# Tenemos presentes las consideraciones respecto al «habitar» elaboradas, por ejemplo, por
Bollnow, Bachelard, Lefebvre, Holderlin y Exupéry, hasta las de los arquitectos de los ciam
de los afios 20 y 30 como las de Le Corbusier todas ellas en la misma direccién que las de
Heidegger (citadas respectivamente a lo largo de este trabajo).
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ser y del pensar, de la apertura de lo entitativo y del arte, de la divini-
dad con rostro humano y de lo verdadero como el ahi develante de lo
abierto. El hecho de pensar la «técnica» desde lo Ge-stell referida a la
«técnica moderna» y, desde ella, mostrar su trascendencia esencial por
lo poético desde la tepve (tejne) y lo develante en ella como oAnfeia
aletheia?, esto es, como poder-hacer humanos y como aparecimiento,
nos lleva hasta lo que nosotros hemos denominado el «substrato poli-
tico» de la ciudad, la polis-idad, la socialidad politica. Del mismo modo,
cuando el «habitar» es pensado como Geviert* lo que Heidegger tiene
en mente —creemos—, es la polis: el lugar del habitar fundamental cuyos
dioses antropomorficos son el hombre mismo en su habitar divinizado
0, dicho de un modo distinto, son el «<hombre divinizado» (deificado)
en la cercania (vecindad) de todas las cosas. Al pensar la esencia del arte,
su escenario ontoldgico es nuevamente la polis: la moAiog (fysis) lo que
brota y se sostiene por si mismo; la tierra yn (ge) lo que no impulsa a
nada pero que salvaguarda; la aAn6eio la verdad que al poetizarse acon-
tece como alumbramiento y desocultacién del ente; y el «<mundo», que
es la polis misma.?

(Qué entiende Heidegger y qué debemos entender nosotros cuan-
do desde la interpretaciéon de lo poético, la poesia, el poetizar y la re-
flexion acerca de ellos, son sefialados rasgos fundamentales de la
esencialidad humana?

El «habitar poético» al que hace referencia Heidegger, tiene su pro-
cedencia en la lectura que hace de la obra de Holderlin, quien expone
el origen de esta expresion en su prosa poética «<En primoroso Azul...»
(«In Lieblicher Bliue...»), que en las ultimas lineas de su primer parrafo
dice: «;Es desconocido Dios? ;Es él revelado como el cielo? Mas bien
eso creo yo. Del hombre es la medida. Pleno de méritos, mas poética-
mente, habita el hombre en esta tierra.»?”

Desde luego, en este lugar salta a la vista una nueva preguntas:
(por qué el poeta Holderlin y no otro? Por tres razones bdsicas: la pri-

% Las cuatro partes: cuatriparti-cuaternidad: el «cielo», la «tierra», las «divinidades» y los
«mortales» (Cfr., M. Heidegger, «Construir...).

* Cfr., M. Heidegger, «EIl origen... .

7 Véase este poema en el Apéndice 2 de este libro.
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mera de ellas radica en su helenismo ontoldgico; la segunda —creemos—
en la exaltacidon de lo bello y lo sublime como valores humanos; la
tercera razén consiste en la exaltacion de la divinidad como espejo de
la negatividad de lo humano, y de él mismo; y la cuarta, seguramente la
menos importante de todas, por su germanismo. Si bien, Holderlin no
fue el tnico poeta revisitado por Heidegger, pues, por ejemplo, en otro
momento exaltd la obra de Hebel apropiandose de las palabras con que
Goethe califica las poesias alemanicas de este poeta al decir «'ruraliza’
absolutamente el universo».”® Heidegger evoca y elogia aquello que le es
propio a cierto tipo de habitar fundamental del que hemos hablado mas
atrds y que denominamos la «provincia del Geviert» o «provincia del
cuatriparti» (el cielo, la tierra, las divinidades y los mortales).

Holderlin es el poeta que redescubre las esencialidades humanas
mediante la exaltacion de virtudes helénicas deificadas, alli donde sur-
ge la primera expresién monumental del habitar esencial colectivo que
‘conoce’ la historia de la humanidad, en la polis. En él se destacan
todos los rasgos fundamentales de las esencialidades del acto humano
como acto poiético: la poesia, lo poético y el poetizar.

a) La poesia, aquella dimension del arte como exaltacion abierta de
lo bello y lo sublime, dimension humana de la significatividad (eteria-
lizacion) como un todo envolvente que traspasa las dimensiones tradi-
cionales de la realidad meramente fisica (espacio-tiempo) arribando a
la metadimensionalidad del sentido, como reconversién de la objetivi-
dad en vida organica formando unidad con el hombre, y el mundo en
cosmos envolvente.

La poesia, como dimension, es la verdadera y total disposicién a la aper-
tura de lo que es libre, en la que lo interior y lo exterior se confunden
sin ser lo mismo. La metadimensionalidad del espacio-tiempo-signifi-

28 Cf?’., «Hebel...».

2 Véanse, por ejemplo, sus tres obras El Archipiélago; Hiperion o el eremita de Grecia; o La
muerte de Empédocles, por no mencionar el gran nimero de poemas consagrados al elogio
sublime de la cultura helénica. (para un estudio de Holderlin véase el estudio detallado de
Jorge Juanes, Hélderlin y la sabiduria poética (La otra modernidad), México, Itaca, 2003, o el
libro de Beda Allemann , Hélderlin y Heidegger, Buenos Aires, Fabril, 1965).
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catividad se curvan en el lenguaje, lo fisico deviene sonido, textura,
dureza, flexibilidad, linealidad y forma; el movimiento adquiere armo-
nia, ritmo, musicalidad; y el comportamiento humano se sublima en la
belleza del acto. La subversion del tiempo sigue a la del espacio: el pasa-
do, el presente y el futuro convergen con la evocaciéon de la palabra, en
el pensamiento y en la disposicion del acto en el que el <sujeto> no es
mas un objeto de sujecion, ni la infancia ni la senilidad un objeto de
denostacion indiferente de su inocencia por la madurez enejenada, sino
la anulacion del tiempo bioldgico por el tiempo existencial.

A la poesia pertenecen la levedad ltudica del juego y la socialidad de
la fiesta, en ellos lo bello y lo sublime convergen como estados de ani-
mo bajo la forma de risa y alegria, expresividades del acto esencial-
mente humanas y ventanas (moénadas) de felicidad. No obstante a ellas
también pertenecen los hoyos negros de la existencia menos afortuna-
dos como la angustia, la tristeza, el dolor y la muerte, que en rigor, son
también latitudes del horizonte de lo humano.

La poesia no es aqui sélo una dimensidn literaria, de escritura de
versos, épocas literarias, flores en la solapa o <a mas inocente de todas
las ocupaciones>, sino la dimensién ontoldgica en la que, para Heideg-
ger, el ser se da y acontece —propiamente— su instauracion.* «La poesia
despierta la apariencia de lo irreal y del ensuefio, frente a la realidad
palpable y ruidosa en la que nos creemos en casa. Y, sin embargo, es al
contrario, pues lo que el poeta dice y toma por ser es la realidad.»

La poesia es la dimensién en la que la distincion entre el ser y el
pensar se nulifica, aquella a la que hacia referencia Hegel al sehalar
que <a filosofia griega es una filosofia candorosa, porque aun no tiene
en cuenta la contraposicién entre el ser y el pensar, sino que parte de la
premisa inconsciente de que el pensar es también el ser>. Esta anula-
cion es aludida por Heidegger a lo largo de su obra, mediante la cual,
como se sabe, visitd permanentemente a través del pensamiento de
Parménides y de Heraclito, con la intenciéon —creemos— de auscultar el
modo de pensar de una época, la época del auge de la polis griega,
anterior al nacimiento de la filosofia, pues de acuerdo con la revisiéon

0 Idem, p. 144.
3 Idem, p. 143.
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hecha mas atras (capitulo I), la filosofia nace con la decadencia de la
polis (hacia fines del siglo vi a. C.). Esta permanente visita al pensa-
miento prefiloséfico evidencia la sugerente, especial y trascendente
atencion de Heidegger a lo que €l llam¢ «traspasar la metafisica», que
manifiesta bajo la necesidad pero, a su vez, la imposibilidad de nuestro
tiempo para ir mas alld de lo propiamente metafisico, este modo de
separacion entre el ser y el pensar que, desde y con la aparicién de la
filosofia, occidente inaugura como una época que él llama «el olvido
del ser», la separacidon del sujeto y el objeto como entes ajenos y que
convierten al hombre en amo y sefnor de lo entitativo haciendo de su
mundo un «Otro». La sentencia puesta por el propio Heidegger, es
también contundente pero no inmovilizadora: «Nadie puede saltar mas
alla de su propia sombra», queriendo decir con ello que filésofos como
Nietzsche en su intento por sefalar una «transvaloraciéon de todos los
valores», cae en la marana y el enredo de la idea de valor en su «Ensayo
para establecer nuevamente los valore» por la falta de comprension de
su problematico origen, la imposibilidad de ir mas alla de la metafisi-
ca, «los que pertenecemos al presente —dice— sélo podemos trabajar en
los preparativos».?? El ir mads alla de la metafisica es parte de otro tipo
de pensar que restituiria la unidad esencial entre hombre y «ser» como
verdad en la que el hombre habita.* Si bien, reconoce que lo dicho
poetizando y lo dicho pensando no son nunca lo mismo, lo uno y lo
otro pueden decir lo mismo de distintas maneras, esto sélo se conse-
guird —dice— «si se abre de un modo claro y decidido el abismo que
hay entre poetizar y pensar».* Este abrir de un modo claro y decidido
es lo que una y otra vez llama el «habitar poético».

b) Lo poético (das Dichterische), de acuerdo con Heidegger, es aquel
des-velamiento de lo esencial que «penetra imperando en todo arte de
lo bello».* Es decir, por un lado, el des-velamiento que atribuye a lo

%2 Cfr., M. Heidegger, Introduccién a la metafisica, Barcelona, Gedisa, 1999, p. 180.

% Cfr., Eduardo Carrasco Pirard «Heidegger y la Etica», Universidad de Chile, Departamento
de Filosofia, en Heidegger en castellano, http//personales.ciudad.com.ar/M.Heidegger/. Véase
la idea acerca de este «otro pensamiento» en este excelente ensayo.

¥ Cfr., M. Heidegger, Conferencias...,.

% M.H., La pregunta..., p. 67; Vortrige..., p. 42.
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que los griegos llamaban alhqeia (alétheia), el <hacer aparecer frente a
los ojos> que acontece en todo pro-ducir de la téjne, el arte, el pensar y
—a pesar del discurso criptico de Heidegger, creemos— en todo acto
humano entre-velado de multiples formas en el misterio del habitar
poiético, la praxis politica que denominamos «acto bello» o «acto
poiético». Este des-velamiento aparece como «mundo» cuando lo que
desencubre es, el ser, en la significatividad del ser-con, esto es, cuando a
través del ente, atin cuando (y fundamentalmente porque) este ente es
el hombre, <el ser serea>. En él también en ciertas circunstancias de
rememoracion de la polis, <se da se>: en el habitar que co-liga la comu-
nidad del cuatriparti (el cielo, la tierra, las divinidades y los mortales),
que nosotros hemos denominado, desde sus propios sehalamientos, el
«habitar fundamental» o «habitar poiético», substrato politico de la
polis-idad del acto colectivo. Se trata de un «habitar poiético» porque
desde su dominio, que es también el dominio del arte, pone el
desvelamiento de lo esencial (lo politico-la socialidad) penetrando en
todo el arte de lo bello, en aquel nombrar que instaura el ser y la esen-
cia de las cosas (su «aura» y su significatividad) como <fundamento
que soporta la historia>* (la politicidad de la polis).

Por otro lado, cuando Heidegger dice «lo esencial que penetra impe-
rando en todo arte de lo bello» establece —en verdad—- una explanacion
de lo que, ademas del des-velamiento, hace de si algo poiético: lo esen-
cial (la esencia) que <impera> —es decir— que se instala dominando, <todo
arte de lo bello>. Debe decirse, con sumo cuidado pero sin periplos,
que <todo arte> no debe interpretarse aqui como <todas las artes> ni
tampoco todas las <bellas artes> (la arquitectura, la escultura, la pin-
tura, etcétera), sino debe atenderse primaria y fundamentalmente el
resonar de la expresion <o bello> que en Heidegger —creemos— va
mucho mas lejos de la tejne de las bellas artes. Por lo que cuando se dice
<o bello> debe dirigirse la atencién a la multidireccionalidad del juego
polisémico de las expresiones «arte de lo bello» y «lo bello del arte»,
diferencia que precisa la comprension acerca del arte y de lo bello, que
en la expresién que nos ocupa debe entenderse, mas bien, como «todo

% M. H., «<Holderlin y la esencia de la poesia», en Arte y Poesia, p. 139.
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lo bello es, en si mismo, un arte», lo cual incluye necesariamente a las
bellas artes, a su dimensioén y a su dominio: lo bello, que en Heidegger
es —en realidad— un modo en que el ser se da, un modo de habitar, esto
es, el «habitar poético» que hace del acto de habitar un arte. La dimen-
sioén de lo bello esta constituida por todo acto cuya consecucidén instala
esta dimensidon que desvela la humanidad de lo humano, puesto que
el mundo sélo es mundo cuando instala dentro de sus limites la condi-
ciéon humana y lo mas profundo de la socialidad que es su politicidad,
dimensién desencubierta por el mundo griego en los tiempos de la
infancia del mundo en que los dioses se hicieron belleza, potencialidad
colectiva y poderio de fuerzas naturales y “adquirieron rostro humano’
para dominar sobre la polis, esta otra fuerza colectiva aparecida en la
historia —en verdad- como el olimpo de la vida en ciudad.

Lo poético como desvelamiento-esencia-arte de lo bello instaura un
mundo y lo redimensiona como mundo s6lo cuando <el ser se da> en
un ente fundamental, el hombre, al habitar en su esencialidad que es
lo politico en la comunidad del acto colectivo dentro de un cosmos
envolvente, esencia y fundamento de todo habitar. ;Qué otra caracte-
ristica de lo humano podria ser mas profundamente fundamental para
el mundo del hombre -lo cual no es lo mismo que la visiéon antropo-
céntrica del hombre como mundo- que la socialidad del acto humano
y lo humano del hombre? En la pregunta se implica la respuesta, pero
una respuesta diferente podria darse solo cuando existiese algo mas
alla o mas aca del hombre y de mayor trascendencia, aquello que Hei-
degger llama «ser» (el ser - lo Ser: Das Sein), una palabra que, como
tiempo y espacio, permanece en las tinieblas del lenguaje, y en una es-
pecie de ‘sombra de lo existente’, en su eterialidad: «el ser no es, por-
que si fuera (existiera) ya no seria ser, seria un ente», la volatilidad total
de lo inefable, semantema que a lo largo de toda su obra prevalece
como algo indefinible. Queda el enorme vacio de tales indefiniciones
quiza hasta que sean vencidos los abismos entre el macro cosmos y el
micro cosmos, pero sobre todo cuando se tienda un verdadero puente
entre la ciencia, el pensar en general y el lenguaje poético, y se sienten
las bases para ir mas alld de la metafisica y de la filosofia toda. Esas
bases aun no existen pues —al parecer T. W. Adorno tenia razén- «la
filosofia sigue vigente porque se dejo pasar el tiempo de su supera-



LA CIUDAD: REALIDAD... 311

cion». Ella misma, como en la época de su origen (que es la época
socratico-aristotélica de declinacion de la polis) es ahora, en estos tiem-
pos de turbulencia —parafraseando a Heidegger—, el «refugio del ser».
Pero aqui el ser-el Ser-lo ser es la mimesis de un Heidegger criptico que
—tal como lo afirm¢ el viejo y octagenario Gadamer— goza de sospecha
de una ontoteologia,®” sospecha que de manera legitima surge cuando
se lee en su obra una y otra vez el tema omnipresente del ser (que
deberia escribirse, de acuerdo con esto, El Ser), enorme cantata
monotematica que, en total, constituye el «misterio del ser», no obs-
tante la enorme riqueza de aportaciones de los temas que desde la
metafisica, su metafisica, Heidegger visita.

c) El poetizar es todo acto humano cuyo sentido fundamental es
el esculpimiento artistico de la esencia de su socialidad mediante el
desvelamiento de su mismidad en el yo colectivo como anulacion de la
ajenidad. Es la entrada a la dimension en la que el hombre habita su
mundo como tal y en el que el rostro humano se des-vela en la comu-
nidad de la presencia de la verdad, la belleza, lo sublime de su ser y de
su estar en el mundo.

El poetizar en Heidegger aparece como una vision ontopoética del ser
como habitar fundamental que se da en el acto de nominacion pristina
de los dioses,*® en el medirse con ellos® e introducirse en su dominio
que es el dominio de toda esencia. *

«Dar nombre original a los dioses» debe leerse como el acto de re-
nominacion de la humanidad del hombre que «deifica» (diviniza) su
propia socialidad, puesta en el cielo tras la forma de lo mas sagrado de
su mismidad (estar en la presencia de los dioses). Asi, al «medirse con
los dioses» poetiza su propia humanidad. «Medirse con los dioses» es
estar ante su presencia y ser tocado por la esencia cercana de todas las
cosas,* en la circunmundidad (Umwelt) «divinizada» de su propio ser.

% Cfr. Hans Georg Gadamer, Verdad y método II, Salamanca, Sigueme, 2002, p. 19.
% Idem.

¥ M. H., «...Poéticamente..., p. 171.

0 Idem, p. 176.
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Medirse es divinizar-se en tanto que artistizacion de su polis-idad y a la
inversa, es la politizacion de su artisticidad® divinizando su medida:
«el hombre es la medida de todas las cosas». En Heidegger se sefiala no
a un hombre cualquiera sino, a un hombre «auténtico» (eigentlich), no-
enajenado, en calidad de «divinidad», que es la esencia del Ser
mimetizado helenisticamente con ropaje humano y lo politico envuelto
en la apertura agoristica de la polis. Cabe la pregunta ;por qué mistificar
lo politico de la polis bajo la forma del medirse con la divinidad? Nos
queda claro que al «misterio» que aguarda, de suyo, al «<hombre sin
atributos», el «Uno», la enajenacion de la realidad social (la «mdscara»-
el misterio de la apariencia- la ciudad), se le agrega, en Heidegger, el
«misterio de la esencia del habitar», la dimension artistico-politica
entrevelada por el hecho de que se sefiala sélo una parte de ella (lo poiético
del arte) y se deja en la penumbra su socialidad politica, 1a polis-idad del
«habitar»: la politicidad poiética cuyo «misterio» es aqui lo no-dicho.

D

Para culminar este asomo al «misterio del habitar» debemos una acota-
cién final para arribar al barrunto de lo que denominamos politicidad
poiética o —para decirlo todavia de una manera mas llana— «habitar poli-
tico», como un modo esencial del habitar que constituye un verdadero
hito del camino, cuya indicacion se convierte en sefialamiento priorita-
rio respecto de una salida dentro de la relacidn posible-imposible.
Hemos dicho ya que la realidad social-ciudad, aparece con el rostro de
la enajenacion, es decir, embozada, enmascarada; por lo que su verdadero
rostro es un «misterio». Lo real es el rostro-mascara por medio de la cual
acudimos a una cita con nuestro espacio-tiempo (el tiempo de la
«megaciudad», la «posmodernidad», la «globalizacion», la «sustenta-
bilidad», etc.). Para ello acudimos a la filosofia (Marx-Heidegger, etcé-
tera) y reconocemos en y mediante ella el «misterio». A pesar de que la
mascara resultase «lo mas terrible»® o el «peligro supremo» (Ge-stell),

4 M. H., «Hélderlin..., p. 139.
# La idea de una «politizacién del arte» en el sentido expuesto es presentada por W. Benjamin
a manera de consigna final en La obra de arte en la época de su reproductibilidad técnica, p. 57.
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eso no significa que el rostro deba ser de la misma indole; existe siempre
como posibilidad y esperanza de ser «sustancia» y «esencia» de lo subli-
me, la verdad y la belleza. Desde ese alejamiento ocultante del «miste-
rio», éste aparece como lo no-conocido y como tal tiene una doble
procedencia: como aquello desconocido [lo ignorado, lo des-conocido, lo
olvidado (re-conocido)] y como aquello por-conocer (lo por-venir, la «uto-
pia imaginada»). Debe destacarse que la tension que Heidegger procura
en buena parte de su obra es un jalonamiento de lo no-conocido desde
el desconocimiento, enfatizando en el des de lo desconocido (des-conoci-
do) retrotraido de un pasado ya-conocido pero «olvidado» (lo que él
llama «el olvido del ser») apuntan hacia el re-conocimiento de lo toda-
via-no-perdido. Heidegger es un filésofo que piensa el presente tensando
el pasado. «Alumbra la ciudad» desde el tenue haz de luz que viene de
la polis. En primoroso y apacible esplendor, lo poiético; esa tenue lumi-
nosidad que alumbra el misterio de lo oculto tras el cual la verdad se
yergue. Sin embargo, bajo otra modalidad del «misterio» tras la apa-
riencia de lo no-conocido, es posible determinar que siempre algo mas
que presente y pasado es factible, es decir, realizable: el futuro. En la
dimension del tiempo, el misterio como no-conocido resguarda lo-por-
venir (lo-por-conocer) desde una vertiente distinta del futuro infranquea-
blemente fatalista, la de lo por-venir-imaginado. Que no es un imaginario
en abstracto sino un imaginario-politico, un jalonamiento-empuje del
imaginario que retrotrae lo mas sustancial de la polis: su «habitar politi-
co». Es este el ambito, la dimension de la «utopia» y la «esperanza».

El habitar poiético y el habitar politico son, en esencia, lo mismo.
Lo fundamental de ambas nominaciones no estd en lo que se sefiala
con la expresion «lo mismo» sino en la esencia. Para acercarse a la esen-
cia debe distinguirse con la mayor nitidez posible lo que se sefiala al
decir «lo mismo». Cuando se dice «lo mismo» se debe poner énfasis
en el recorrido que condujo hasta tal afirmacion y ella debe comenzar
con la subversioén del misterio en lo que cabe a su apariencia enigmati-
ca del todo-enajenado.

# Cfr., la idea del hombre como «lo mas terrible» en Heidegger en su lectura de la Antigona
de Séfocles, en Introduccion a la Metafisica, p. 136 y ss.
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Habitar poiético y habitar politico son lo mismo porque ambos son
formas o expresiones de lo conocido: el misterio de la mascara-ciudad,
pero ambas sefialan la esencia oculta del rostro, el rostro de lo huma-
no, lo-no-conocido, lo por-conocer en el sentido de un por-venir-pensado
(el «imaginario real» o «imaginario politico») que se contrapone a lo-
por-venir-dado o mero progresismo conservadurista y a lo no-conocido
por ser pura imagineria proveniente de un no-conocido-imaginante. El
habitar poiético y el habitar politico son, en total coincidencia con Bloch,
lo todavia-no, la «esencia aun no lograda»:

Lo que el mundo es en verdad, no respecto a lo factico, sino a lo todavia-
no-factico, a su esencia no lograda, la inica sustancial: esto es en si
mismo un utopicum y en sus formas una multitud de significados, la
mayor parte de las veces una polisemia real-alegérica apenas ordenada
ya real-simbdlicamente. El ser, que se halla de tal modo distanciado de
su esencia, tiene asi al todavia-no como necesaria determinacion ontolo-
gica.

Como por-venir es un todavia-no inexistente y, como tal, es ov—tomao,
un no-lugar, o bien, un «lugar que no existe» en «ninguna parte», pero
de existencia posible. Y esto puede ser afirmado porque la historia, el
proceso historico (pasado-presente) es el escenario de lo posible-impo-
sible (la historia de las utopias). Lo no-conocido («misterio») que es po-
sible conocer, es un «alld» futuro que jalona el pasado e impulsa
(empuja) lo presente hacia un futuro posible como tal fundamentador
de lo imaginado. Lo que nosotros hemos denominado el «imaginario
politico» se apoya en lo que Bloch llama «utopia concreta»* por el
hecho de que en ella el habitar poiético y el habitar politico provienen

“ Tiibinger Einleitung in der Philisophie. Neue, erweiterte Ausgabe, Gesamtausgabe, Suhrkamp,
Frankfurt, 1977, 226, apud, Vicente Ramos Centeno, Bloch (1885-1977), Madrid, Orto, 1999,
pp- 84, 85.

% La utopia concreta es definida, desde el punto de vista de Bloch, de la manera siguiente: «La
realidad no esta completa sin posibilidad real, y el mundo sin propiedades gravidas de
futuro no merece, como tampoco el pequefio burgués, ni una mirada, ni un arte, ni una
ciencia. Utopia concreta se encuentra en el horizonte de toda realidad; posibilidad real
rodea, hasta lo ultimo, las tendencias-latencias abiertas dialécticas» (Ernst Bloch, El principio
esperanza, (trad. Felipe Gonzalez Vicen), Madrid, Aguilar, 1977, p. 217).
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de realidades ya conocidas aunque —si seguimos la perspectiva de Hei-
degger— desconocidas (des-conocidas, no-recordadas), olvidadas.

El habitar poiético y el habitar politico son «lo mismo» porque tie-
nen el mismo origen: en el pasado, la «polis», en el presente, la «ciu-
dad»; y en el futuro, la «u-topia» (el no-lugar en el sentido de un
todavia-no).

La utopia es la busqueda del «rostro humano» como la esencia de
su identidad social vivida en la colectividad politica. Esa esencia que,
por un lado (el pasado), es la trascendencia* del olvido, de su pérdida
de identidad, trascendencia de la enajenacién en la que el hombre no
se encuentra a si mismo por ningun lado y, por otro (el presente), me-
diante su desvelamiento, pone la socialidad y la existencia en su mas
radical cercania con los ideales de verdad y belleza de lo que el hombre
ha edificado como mundo. En la utopia, el «imaginario» se vuelve «es-
peranza» porque en ella la imaginacion se espiritualiza bajo el ensuefio
de un mundo mejor, pero en tanto ese no-lugar es negado en su esen-
cia como tal (como no-lugar) e instaurado en la ciudad como cabalidad
civilizatoria, la «utopia», lo «imaginario» y la «esperanza» pierden su
suelo metafisico para formar parte de otro tipo de suelo apenas esto
sucede, y cobran la vigencia real y la radicalidad de la trascendencia
que de suyo les pertenece, se convierten en utopia; imaginario y espe-
ranza poiético-politicas, solicitando del pensar una posibilidad-radical-
concreta, una «urbanotopia-poiética» que no seria indistintamente
imaginable de una «citadinotopia politica». De no ser esto asi, ;seria
posible imaginar el mundo? ;es posible imaginar el mundo sin ciu-
dad? Como pensar el habitar poiético y el habitar politico sino desde
una forma de esperanza donde por fin sea diseminado el «anti-botin
del poeta»*” bajo una forma de utopia en la que pudieran volverse rea-
les un espacio (la ciudad), un tiempo (la cotidianidad) y una significa-

% Recordamos el concepto de utopia dado por Karl Manheim y asumido aqui: «S6lo se designaran
con el nombre de utopias, aquellas orientaciones que trascienden la realidad cuando, al pasar
al plano de la practica, tiendan a destruir, ya sea parcial o completamente, el orden de cosas
existente en determinada época». (K. Manheim, Ideologia y Utopia, p. 169).

¥ Esta idea proviene de W. Benjamin y en su contexto dice:

La lucha de clases que tiene siempre ante los ojos el materialista histérico educado en Marx,
es la lucha por las cosas toscas y materiales, sin las cuales no hay cosas finas y espirituales.
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tividad (la socialidad politica de hombres y cosas). La «utopia poiética»
como dominio de la politicidad poiética no podria ser otro que una
«citadinotopia»: aquél lugar habitable poéticamente y en el que es el
hombre-metapolita el instaurador de verso y mundo.

Estas ultimas, sin embargo, estdn presentes en la lucha de clases de una manera diferente de
la que tienen en la representacion que hay de ellas como un botin que cae en manos del vencedor.

Estan vivas en esta lucha en forma de confianza en si mismo, de valentia, de humor, de
astucia, de incondicionalidad, y su eficacia se remonta en la lejania del tiempo. Van a por
poner en cuestion, siempre de nuevo, todos los triunfos que alguna vez favorecieron a los
dominadores. Como las flores vuelven su corola hacia el sol, asi también todo lo que ha sido,
en virtud de un heliotropismo de estirpe secreta, tiende a dirigirse hacia ese sol que esta por
salir en el cielo de la historia. Con ésta, la mas inaparente de todas las transformaciones, debe
saber entenderse el materialista historico.[W. Benjamin, en Tesis sobre la historia y otros
fragmentos, (tesis 4, trad. Bolivar Echeverria), México, Contrahistorias, 2005, p. 19, cursivas
nuestras].
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1

momento en que es colocada en el centro de las preguntas ;qué
AA\ 5 o] hombre? y ¢qué es la realidad? Lo que una cosa es, mas aun
cuando a lo que se le llama ser es el <hombre» o la «realidad», ocupa un
lugar central en las problematizaciones de la ontologia y ésta es, a
su vez, problematizada por aquellas. Por eso su existencia tempo-
ral, su historicidad, se vuelve trascendente, pues por ella y en ella se
ubica a los seres, que son objeto de la ontologia, en el espacio-tiempo al
que pertenecen, haciendo lo mismo con el pensador (filésofo o no) y
con el medio gracias al cual se piensa (la ontologia).

l[ a pregunta ;qué es la ciudad? se vuelve fundamental sélo en el

2

Pensar la ciudad resultaria un acto fallido si no se efecttia desde la rela-
cion esencial entre naturalidad/trans-naturalidad, por el hecho de que
se dejaria en el abandono la idea hegeliano-marxiana basica de que la
«naturaleza» es el cuerpo inorgdnico del hombre, pero fundamental-
mente porque se perderia de vista que la ciudad es, en primera y no en
ultima instancia, naturaleza trans-formada. Otro tanto ocurriria con el
hombre pues, parte de su extravio, consiste en dejar de lado un princi-
pio basico de su socialidad: ser un animal que habita en polis (zoon
politicon), esto es, olvida que se trata de un ser que ha dejado atras su
naturaleza animal subyacente en un proceso de muy larga duracion
que lo ha trans-naturalizado mediante su socialidad. Por lo que ciudad

319
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y trans-naturalidad, son figuras concomitantes e intrinsecas del mis-
mo proceso civilizatorio.

3

La aparicion de la polis en la historia pone de manifiesto la apertura del
ser-hombre dentro del proceso de edificacion del mundo como ciu-
dad. Con esta aparicion se constata que no toda ciudad es, de suyo,
develadamiento de la socialidad; pues para que tal develamiento acon-
tezca, deben darse condiciones fundamentales que la distinguen del
resto del continuum civilizatorio: el hombre libre, leyes consensuadas,
plena publicidad, laicidad del pensamiento, preeminencia de la pala-
bra; en total, agoricidad de la vida humana.

Una de las grandes aportaciones de Heidegger consiste en haber
enfatizado el olvido de este develamiento («olvido del ser») por el pen-
sar filosofante, griego en su origen y occidental en su actualidad, cons-
tituye una tenue pero indeleble huella de la polis que permanece como
substrato politico (polis-idad) de la ciudad. En lo antiguo no hay filoso-
fia sin polis y en lo moderno no hay filosofia sin ciudad. Asi, con J. P.
Vernant, puede decirse: «la filosofia es hija de la ciudad».

4

Hacer ciudad es hacer-mundo sdlo cuando mundo significa proyecto
de humanidad. Proyecto quiere decir proyectacidon del sujeto en su
realidad en una doble y simultdnea manera: como un determinado
modo de ser del ser social en el tiempo y en el espacio presentes, y
como un determinado modo de ciudad o de la proyectacion historica
de su socialidad. Proyectar significa someter a tension el presente con
el futuro, significa jalonar el presente hacia el futuro, y al futuro hacer-
lo presente. Hacer mundo es jalonar el tiempo y el espacio en la ciudad
y hacer de ésta un proyecto de socialidad. Por ello puede decirse que
hacer ciudad es siempre trans-historizar socialmente al mundo. Ptolo-
méicos y copernicanos, metafisicos y dialécticos coincidirian con el
consuelo ontoldgico que Mumford dirige a la relacion ciudad-mundo:
«a pesar de todo su concreto y todo su acero, la ciudad sigue siendo
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una estructura pegada a la tierra». Por esta convergencia, la ontologia
fundamental de Heidegger y el humanismo de Sartre coincidieron en
lo que los mantiene pegados a la existencia (Dasein): la Tierra. No obs-
tante, lo determinante como tal, es su mundidad, su status de «mun-
do» conferido por la socialidad (mundo-social). La socialidad que re-une
mundo es también la que lo separa. La ciudad como expresién de coli-
gamiento entre mundo y vida social todavia inesencial se constituye
como mundo-ahi, necesaria e inaplazable determinacion ontolégica.

5

La ciudad, como «concentracién», no en un interminable amontona-
miento de cosas, sino primaria y fundamentalmente «congregacion de
mundo», es un centrum vitae. En ella la praxis social se devela como acto
global y como obra. Como acto global la ciudad se produce como valor
de uso colectivo para el goce y el disfrute, y como obra, la ciudad se habi-
ta. En el modo como se produce y en el modo como se habita se otorga su
esencialidad o no-esencialidad. En esta esencialidad radica su agoricidad
y su caracter de «obra abierta».

6

Civilizacién material es el «palimpsesto» de un determinado proyecto
de socialidad. El término, acunado por Braudel, en su sentido riguroso
alude a la informacién genética (génesis civilizatoria) que subyace en
cada proyecto de «mundo» traido hasta el presente. Como capa pro-
funda de la vida material, retrotrae la humanizacion de un mundo des-
de un pasado lejano hasta un lugar determinado por el presente. Decir
civilizaciéon es también decir ciudad, pues es en ésta —desde su origen—
el espacio donde se plasma y la regla con que se miden los frutos de
aquella. No hay civilizacion sin ciudad.

La apreciacion de Victor Hugo respecto a la ciudad como el «gran
libro de la humanidad» merece una atenta consideracion para, desde
ella, observarla en su conjunto y en cada caso otorgandole el estatuto
de «gran libro de piedra», lo cual resulta muy acertado por el hecho de
que en ella se vuelve posible una «lectura» de su significatividad histo-
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rica si se descodifica adecuadamente su copresencia espacial (diacrénica)
y su derivacién temporal (sincronica). Todo depende de la posibilidad
real del desciframiento de las distintas «capas de aluvién» (Victor Hugo)
o sobreposicion de formas sedimentadas a lo largo y ancho del cuerpo
territorial de la ciudad y de la adecuada lectura de los cddigos o pautas
de esa inmensa «sinfonia de piedra» (L. Mumford).

7

La produccién de la vida material mediante el trabajo, y con €l la
socialidad del hombre, son producidas al gestarse tanto la vida mate-
rial como las condiciones en que ella se da, subordindndose al metabo-
lismo entre hombre-naturaleza. Desde la puesta en perspectiva de su
génesis, esto resulta incuestionable, sin embargo, en nuestro tiempo,
bajo el dominio de la vida citadina moderna capitalista, el sujeto-social
no produce del todo su materialidad sino que predominantemente la
consume; la socialidad misma tampoco es producida sino consumida.
La ciudad como concentracion de la produccion tuvo su vigencia en
los siglos xvi, x1x, xx, y ahora ha cedido el paso a la mercantificacion y
al consumo. La ciudad actual no es ya —en su dominio— «lugar de pro-
duccion» (Marx), sino basicamente «lugar de consumo» y «lugar de
mercado» (Weber). El siglo xx es testigo de la transicion a este estadio
de la modernidad y su progreso social. El sujeto social no produce pre-
dominantemente, ni su materialidad ni su socialidad sino que las con-
sume como algo «dado». Esta es una de las causas por las cuales tanto
la materialidad, como la socialidad del sujeto le son ajenas. En esta
transicion, mas que en cualquier otro tiempo, el sujeto social esta es-
cindido de la socialidad y es mas «libre» de ella; por lo que «socialidad»
es a-socialidad: «socialidad» privada.

8

La a-socialidad es un campo fértil para el «sujeto metafisico» desdo-
blado y escindido dentro de su propia materialidad productivo-
consuntiva enajenada. La metafisica tardia de Heidegger evidencia
enfaticamente lo que la ciudad y la vida del sujeto citadino enajenado
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«produce»: los estados de dnimo como enfrentamiento del hombre con
su tiempo (lo cotidiano), su espacio (la ciudad) y su significatividad
(saturacion objetual).

El acto de la produccién-consumo de la ciudad como un todo-ena-
jenado hace de ella una triple figura: estado de cosas/proceso/principio
general. En ese todo enajenado el individuo social expone su extraria-
miento a través de «estados de dnimo» correlativos propios de la época
capitalista contemporanea (la época de la gran-ciudad o megaciudad)
en la que, de manera correspondiente, la enajenacion como estado de
cosas produce en el citadino-megapolita un estado de saturacién pro-
vocado por un sinnumero de objetos negligibles (quantité negligeable)
expresado en el hastio, haciendo del individuo social un hombre-blasé
(Georg Simmel) y un fldneur (Walter Benjamin). Como proceso, la ena-
jenacion se vuelve un vortice, develando en el citadino-megapolita su
condicién de homo oecomomicus cuyo estado psiquico es la permanente
preocupacion, expresion subjetivada de la objetividad econdmica (mun-
do econdmico). Y, como principio general, la enajenacién produce en el
citadino-megapolita el estado de perdido, el estado psiquico desconcer-
tante de un individuo extranado de su socialidad y su generisidad so-
metiéndolo a un sentimiento de desarraigo y apatridad (exhilio
ontoldgico).

9

Norbert Elias puso un énfasis especial —si lo vemos desde una perspecti-
va ontogenética— en la idea segtin la cual el mundo de los hombres no es
un mundo tetradimensional sino un mundo de cinco dimensiones, en el
que, ademas de las cuatro dimensiones fisicas (longitud, anchura, altu-
ra, tiempo) que coloca al sujeto humano en la posicion espacio-tiempo,
existe la quinta dimension que lo coloca en el propio mundo de los
hablantes seguin lo indica simbdlicamente la pauta sonora que lo repre-
senta en el lenguaje de ellos. Esta idea nos conduce a la confirmacién de
que el mundo social estd constituido por una doble esfera fisica y politi-
ca. La primera esfera (fisica) trasciende al hombre en el espacio (tri-
dimensionalmente: longitud-anchura-altura) y en el tiempo
(tridimensionalmente: pasado—presente—futuro). En la segunda esfera
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(politica) el hombre trasciende-mundo mediante la significatividad
(tridimensionalmente: significado-significante-significatividad). Este
acontecimiento exclusivo del hombre, lo vuelve un ser metadimensio-
nal de una forma trinitaria que trasciende su propia existencia fisica
mediante la plasmacién de su mundo politico-significativo a su mun-
do fisico con el que, con frecuencia, entra en conflicto. La existencia
humana es, en consecuencia, triple: espacial-temporal-significativa. Por
ello, la expresion de W. Benjamin «aprender a perderse en la ciudad»
no puede ser entendida sino como un deterninado ser-en-el-mundo /
ser-en-la-ciudad desencubriendo, cada vez, la coordenada del sentido:
aquello que instala cosmos-mundo-dimensién en un lugar, el de la sig-
nificatividad, la inica manera de «orientarse».

10

La principal idea que Heidegger invita a reflexionar —como pensador
de la técnica y del «habitar»—, decanta en el supuesto de que la ciudad
y la técnica constituyen, por una parte, el «peligro supremo» (lo Ge-
stell) cuando son encerrados sélo en el campo instrumental amena-
zante del hombre y de la naturaleza bajo un determinado uso
destructivo de ella; pero también senala una parte del misterio de la
esencia de la técnica y, a su vez, de la ciudad, colocandolo en el campo
del arte. Haber puesto de manifiesto la pertenencia de la esencia del
campo instrumental en el campo del arte (dominio por excelencia de
todo develamiento y toda verdad) es un hecho digno de enaltecimiento.
Sin embargo, debe destacarse que sdlo constituye una parte de la esen-
cialidad del develamiento efectuado por Heidegger, la otra parte, no
explicitada, necesariamente incluiria el substrato politico como tal, que
acompana al «habitar poiético» sehalado por Marx en su momento
como socialidad no enajenada. La completitud de la exploracion de la
esencia de la técnica y de la dimension fisica de la ciudad deben bus-
carse ahi donde su dimensién instrumental es trascendida, en el ambi-
to de los fines (thelos) de ambas: en el habitar poiético-habitar politico,
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ambito de la «politicidad poiética» o socialidad humanizada, pertene-
cientes al «acto poiético» configurado cada vez que se intaura el arte
de lo bello.

11

La metafisica de la razon practica que Heidegger postuld «del yo al
nosotros», constituye un salto mortal al abismo del ser-con como cate-
goria ontoldgica triturada desde la Ich-heit (yoidad), singular y plural
(yo-nosotros). No quiso ver que al ser-con pertenecen también, en de-
terminadas circunstancias historicas, la colectividad (socialidad) del tu
y él, asi como del ustedes y ellos. Esta relacion mutua que el mundo
social separa e integra, la permitié ver por primera vez la dialéctica
hegeliana y fue esclarecida en su historicidad por Marx. El ser-con es
«mundo social» sélo si en €l se incorpora multidireccionalmente la
colectividad en su conjunto (yo, tt, él, nosotros, ustedes, ellos). Por lo
que mientras mundo-social no sea un ser-con en el sentido de «unidad
colectiva», serd tan solo re-union colectiva (pluralidad social). Ser-con es
socialidad humana, unidad colectiva y mundo social en el que el «yo-
colectivo» citadino (el nosotros) y «lo-otro» (la naturaleza y el campo)
quedan entrelazados en total simbiosis. Ser-con es un yo-colectivo en
status ontoldgico, un «nosotros» subyacente en la socialidad humana que
no podria ser concebido sin el entrelazamiento de ciudad-campo-natu-
raleza en su mundidad, en el entretejido del mundo como tal. No hay
ciudad sin campo ni naturaleza. La holociudad o ciudad-mundo es pura
devastacidon del campo y de la naturaleza bajo el predominio urbano-
centrista de la razén urbanistica, pero encuentra su contraparte alterna-
tiva en el reconocimiento de «lo-otro» como mismidad (selbsheit), como
ecumendpolis (A. Toynbee).

12

Ernst Bloch sefialé que la utopia como no-lugar es entendida de mane-
ra equivoca cuando se piensa bajo la forma de vaga imagineria prove-
niente de los «suefios nocturnos», no asi cuando es producto de la
trascendencia de lo real por la critica de lo presente mediante las «fan-
tasias diurnas». La utopia como critica del presente, es una retrotraccion
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del pasado, un «despertar del mundo de los muertos» (Marx), lo no-re-
cordado (la polis-idad) iluminando lo por-venir con el tenue haz de luz
de la esencia-no-lograda. Como jalonamiento del pasado, la utopia po-
sible es la busqueda del rostro humano embozada por la mascara de la
enajenacion. La utopia como lo todavia-no-logrado del habitar poiético/
habitar politico es, por su posibilidad, esperanza, y, por su trans-
historicidad indubitable, una citaninotopia.

13

La afirmacion de Heidegger segun la cual la ciencia explica y la filosofia
piensa, confiere a la filosofia el status de privilegio del pensar. Desde la
teoria de Hegel y Marx esto seria inaceptable, sobre todo porque en
esencia se trata del desdén de la dialéctica por la metafisica. La dialéc-
tica como movimiento en la relacion pensar-ciencia-filosofia queda su-
plantado por un prurito de autenticidad que, bajo el supuesto de
revolucionar el significado de filosofia, se coloca en el pulpito del saber
propio de unos cuantos elegidos. Sin embargo, en el estudio de la ciu-
dad, la afirmacion es completamente aceptable si se hace un recuento
de su historiografia, puesto que en ella se observa so6lo su explicitacion
por las ciencias y un desinterés por pensarla desde la filosofia, en el
supuesto de que por pensar se entiende, pasar la ciudad por el tamiz de
la filosofia para distinguir lo que es fundamental de todo aquello que
no lo es.
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ik Calcedonia
o

Mapa 1.1. Grecia antigua, siglo vir a. C.!

! Paul Petit, Historia de la antigiiedad, Barcelona, Labor, 1967, p. 93.
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LA CIUDAD ANTIGUA

Prano 1.1 pe Gizen?

1. Piramide de Keops 2. Piramide de Kefrén.
3. Piramide de Micerino

y La Esfinge

PLano 1.2. DELFOS®

1. Via sagrada 2. Plaza ceremonial
3. Terraza media 4. Templo de Apolo
5. Teatro 6. Tesoro ateniense

2 Miguel Angel Corzo, et al., El codice de los asentamientos humanos, México, saHor, 1980, p. 32.
% Idem, p. 75.
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CIUDADES HIPODAMICAS

Prano 1.3. PrIENE*

1. Muralla 2. Agora
3. Teatro 4. Sala de asambleas

Vi
"t

Prano 1. 4. MILETO®

*Idem, p.78.
® Chr. Norberg-Shulz, Arquitectura Occidental, Barcelona, Gustavo Gili, 1999, p. 25.



ATENAS. ESTRUCTURAS VISUALES
YOSV TSEC:
X ICERAY

N v

Prano 1. 5. ATENAS®

1. Templo de Zeus 2. Teatro de Dionisios 3. Odeodn de Herodes
4. Aredpagos 5. Acrépolis 6. Agora

7. Stoa de Atalo 8. Hefesteién 9. Arco de Adriano

Ficura 1.1. LEYES OPTICAS DE ATENAS’

®Miguel Angel Corzo, op. cit., p. 72.
7 Paolo Sica, La imagen de la ciudad. De Esparta a laS Vegas, Barcelona, Gustavo Gili, 1977, p. 36.
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Tasra 1.1 CRONOLGIA DE LAS FUNDACIONES COLONIALES®
Fecha de | Material | Fecha de | Material
Colonia Metrépolis | fundacién mds Colonia | Metrdpolis fundacion mds
(fuentes) | antiguo (fuentes | antiguo
Abdera Clazoémenas; | 654; c. 545 | c. 600 Corcira Eretria; 706 6 733 c. 720-700
Teos Corinto
Abidos Mileto c.680-652 | —— Corcira Cnido c. 625-585? | c. 600-575
Negra
Acanto Andros 655 —_ Cotiora Sinope —_ —_
Acras Siracusa 663 c. 640-625 Crotona Aqueos 709 c. 725-700
Adria —_ - c. 525-500 Cumas Calcisy —_ c. 725-700
Eretria
Agate Masalia - c. 600-500 | Dicearquea | Samos 531 _
Agrigento Gela 580 c. 600-575 Elea Focea c. 540 c. 540
Alalia Focea c. 565 c. 575-550 Eleunte Teos _ c. 600
Alopeconeso | Eolios - —_ Eloro Siracusa _ c. 700
Amiso Mileto y c. 564 c. 600-575 Emporion Focea _ c. 600-575
Focea
Ampracia Corinto c. 655-625 | —— Enos Alopeconeso; | —— —_
Mitilene;
Cime
Anactorio Corintoy c. 655-625 | c. 625-600 Epidamno Corcira 627 —_
Corcira
Apolonia Corintoy c. 600 c. 600 Escepsis Mileto _ -
Ilirica Corcira
Apolonia Tera - c. 600 Escion Aqueos _ _
Libica
Apolonia Mileto c. 610 c. 600-575 Esime Tasos _ c. 650-625
Péntica
Argilo Andros - _ Espina _ _ c. 525-500
Asera Calcis - —_ Estagira Andros 655 _
Asos Metimna _ c. 600-500 Estrime Tasos c. 650 —_
Astaco Mégara o 71172 _ Evespérides| Cirene antes c. 515 | c. 600-575
Calcedonia
Barca Cirene c. 560-550 | —— Fanagoria Teos c. 545 c. 550-500
Berezan Mileto 647 c. 625-600 | Fasélide Rodas 688? —_
(Boristenes)
Bisante Samos — — Fasis Mileto —_ —_
Bizancio Mégara 659 6 668 | c. 625-600 | Gale Calcis —_ —_
Calcedonia | Mégara 676 6 685 | —— Galepso Tasos —_ c. 650-625
Camarina Siracusa 598 c. 600-570 | Gela RodasyCreta | 688 c. 725-690
Cardia Mileto y —_ —_ Heraclea Selinunte antes c. 510 | c. 550
Clazémenas Minoa
Casmenas Siracusa 643 c. 600 Heraclea Meégara; c. 560 ——
Poéntica Tanagra
Catana Calcis 729 —_ Hermonasa | Mileto? —_ c. 600-575
Caulonia Crotona — c. 650 Himera Zancle c. 648 c. 625-600
Celenderis Samos - —_ Hiponio Locris - c. 650
Epizefiria
Cepi Mileto — c. 575-550 Imbros Atenas c. 500 —_
Ceraso Sinope _ _ Istria Mileto 567 c. 630-600
Cicico Mileto 756; 679 —_ Lampsaco Focea 654 —_
Cios Mileto 627 —_ Laos Sibaris —_ —_
Cirene Tera 632 c. 625-600 Lemnos Atenas c. 500 c. 500
Cleonas Calcis - —_ Leontinos Calcis 729 c. 750-725
Colonas Mileto — —_ Léucade Corinto . 655-625 | ——

Continita
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Fecha de | Material Fecha de | Material
Colonia Metrdpolis fundacién més Colonia | Metrdpolis fundacién més
(fuentes) | antiguo (fuentes | antiguo
Limnas Mileto —— —— Potidea Corinto c. 625-585 | ——
Lipara Cnido c. 580 c. 575-550 | Priapo Mileto —_ —_
Locris Lécride 679 c. 690-650 Proconeso Mileto antes c.690 | ——
Epizefiria
Madito Lesbos — — Quersoneso | Atenas 561-556 —
Tracio
Maronea Quios antesc.650 | —— Regio Calcis —_ c. 730-720
Masalia Focea c. 600 c. 600 Samotracia Samos c. 600-500 | c. 550-500
Meciberna Calcis —— —— Sane Andros 655 ——
Medma Locris —— c. 625-600 Sarte Calcis —— ——
Epizefiria
Mégara Mégara 728 c. 750-725 | Selimbria Mégara antes 668 —_
Hiblea
Mende Eretria —_ —_ Selinunte Mégara 628 c. 630-620
Hiblea
Mesembria Mégara, c. 510 c. 500 Sermile Calcis —_ —_
Bizancio,
Calcedonia
Metapontio Aqueos 773 c. 650 Sesto Lesbos _ _
Metauro Zancle; Locris | —— c. 650; c. 55(] Sibaris Aqueos c. 720 c. 700
Metone Eretria c.706 6733 | —— Sigeo Atenas c. 600 _
Milas Zancle 716? c. 725-700 Singos Calcis _ _
Miletopolis Mileto _ _ Sinope Mileto antes 756; | c. 640-600
631
Mirmecio Mileto o —— c. 600-575 Siracusa Corinto 733 c. 750-725
Panticapeo
Nagido Samos —_ —_ Siris Colofon c. 680-652 | c. 700
Naucratis —— —— c. 610 Tanais Mileto? —— c. 625-600
Naxos Calcis 734 c. 750-725 Tarento Esparta 706 c. 725-700
Neapolis Tasos _ c. 650-625 Tasos Paros c. 650 c. 650
(Kavalla)
Ninfeo Mileto? —— c. 600 Taucheira Cirene —— c. 630
Qasis Polis Samos antesc.525 | —— Temesa Crotona? —— c. 500
Odeso Mileto —— c. 600-575 Teodosia Mileto —— c. 575-500
Olbia Péntica | Mileto 647 c. 640-610 Terina Crotona —— c. 500
Paesos Mileto —— —— Tieo Mileto —— ——
Panticapeo Mileto _ c. 600 Tiras Mileto _ c. 600-500?
Pario Paros, Mileto, | 709 —— Tiritace Panticapeo?) —— c. 550
Eritras
Perinto Samos 602 —— Tomis Mileto —— c. 500-475
Piloro Calcis —— —— Torone Calcis antes c. 650 | ——
Pitecusa Calcisy _ c. 750-725 Trapezunte | Sinope 756 _
Eretria
Pixunte Sibaris —— —— Zancle Calcis —— c. 730-720
Posidonia Sibaris —— c. 625-600

8 Adolfo Dominguez Monedero, op. cit., p. 25.
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«IN LIEBLICHER BLAUE...»!

Friedrich Holderlin

In lieblicher Bldaue bliithet mit dem metallennen Dache der Kirchturm.
Den umschwebet Geschrei der Schwalben, den umgibt die rithrendste
Blaue. Die Sonne gehet hoch dariiber und farbet das Blech, im Winde
aber oben stille krdhet die Fahne. Wenn einer unter der Glocke dann
herabgeht, jene Treppen, ein stilles Leben ist es, weil, wenn abgesondert
so sehr die Gestalt ist, die Bildsamkeit herauskommt dann des
Menschen. Die Fenster, daraus die Glocken tonen, sind wie Tore an
Schonheit. Namlich, weil noch der Natur sind die Tore, haben diese
Ahnlichkeit von Baumen des Walds. Reinheit aber ist auch Schonheit.
Innen aus Verschiedenem entsteht ein ernster Geist. So sehr einfaltig
aber die Bilder, so sehr heilig sind die, dafy man wirklich oft fiirchtet, die
zu beschreiben. Die Himmlischen aber, die immer gut sind, alles
zummal, wie Reiche, haben diese, Tugend und Freude. Der Mensch darf
das nachahmen. Darf, wenn lauter Miihe das Leben, ein Mensch
aufschauen und sagen: so will ich auch sein? Ja. Solange die Freundli-
chkeit noch am Herzen, die Reine, dauert, misset nich ungliicklich
der Mensch sich mit der Gottheit. Ist unbekannt Gott? Ist er offenbar
wie der Himmel? Dieses glaub ich eher. Des Menschen Ma§f ists. Voll
Verdienst, doch dichterisch, wohnet der Mensch auf dieser Erde. Doch
reiner ist nicht der Schatten der Nacht mit den Sternen, wenn ich so
sagen konnte, als der Mensch, der heifet ein Bild der Gottheit.

! Cfr., F. Holderlin, Simtliche Werke, Herausgegeben von Paul Stapf, Berlin und Darmstadt:
Der Tempel-Verlag, 1958, pp. 415-417.
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Gibt es auf Erden ein Maf? Es gibt keines. Namlich es hemmen
den Donnergang nie die Welten des Schopfers. Auch eine Blume ist
schon, weil sie blithet unter der Sonne. Es findet das Aug oft im Leben
Wesen, die viel schoner noch zu nennen waren als die Blumen. O! Ich
weif das wohl! Denn zu bluten an Gestalt und Herz, und ganz nicht
mehr zu sein, gefdlt das Gott? Die Seele aber, wie ich glaube, muf} rein
bleiben, sonst reicht an das Machtige auf Fittichen der Adler mit
lobendem Gesange und der Stimme so vieler Vogel. Es ist die Wesenheit,
die Gestalt ists. Du schones Bachlein, du scheinest rithrend, indem du
rollest so klar, wie das Auge der Gottheit, durch die Milchstrafe. Ich
kenne dich wohl, aber Trdanen quillen aus dem Auge. Ein heiteres Leben
seh ich in den Gestalten mich umbliihen der Schopfung, weil es nicht
unbillig vergleiche den einsamen Tauben auf dem Kirchhof. Das Lachen
aber scheint mich zu gramen der Menschen, ndamlich ich hab ein Herz.
Mocht ich ein Komet sein? Ich glaube. Denn sie haben die Schnelligkeit
der Vogel; sie blithen an Feuer, und sind wie Kinder an Reinheit.
GroPeres zu wiinchen, kann nicht des Menschen Natur sich vermessen.
Der Tugend Heiterkeit verdient auch gelobt zu werden von ernsten
Geiste, der zwischen den drei Sdulen wehet des Gartens. Eine schone
Jungfrau muf das Haupt umkrdnzen mit Myrtenblumen, weil sie
einfach ist ihrem Wesen nach und ihrem Gefiihl. Myrten aber gibt es
in Griechenland.

Wenn einer in den Spiegel siehet, ein Mann, und siehet darin sein
Bild, wie abgemalt; es gleicht dem Manne. Augen hat des Menschen
Bild, hingegen Licht der Mond. Der Konig Oedipus hat ein Auge zuviel
vielleicht. Diese Leiden dieses Mannes, sie scheinen unbeschreiblich,
unaussprenchlich, unausdriicklich. Wenn das Schauspiel ein solches
darstellt, kommts daher. Wie ist mirs aber, gedenk ich deiner jetzt?
Wie Bache reifft das Ende von etwas mich dahin, welches sich wie Asien
ausdehnet. Natiirlich dieses Leiden, das hat Oedipus. Natiirlich ists
darum. Hat auch Herkules gelitten? Wohl. Die Dioskuren in ihrer
Freundschaft, haben die nicht Leiden auch getragen? Namlich wie
Herkules mit Gott zu streiten, das ist Leiden. Und die Unsterblichkeit im
Neide dieses Lebens, diese zu teilen, ist ein Leiden auch. Doch das ist
auch ein Leiden, wenn mit Sommerflecken ist bedeckt ein Mensch,
mit manchen Flecken ganz iiberdeckt zu sein! Das tut die schone
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Sonne: namlich die ziehet alles auf. Die Junglige fiihrt die Bahn sie mit
Reizen ihrer Strahlen wie mit Rosen. Die Leiden scheinen so, die
Oedipus getragen, als wie ein armer Mann klagt, dafy ihm etwas fehle.
Sohn Lajos, armer Fremdling in Griechenland! Leben ist Tod, und Tod
ist auch ein Leben.

«EN PRIMOROSO AZUL...» 2

Friedrich Holderlin

En primoroso® azul florece con el metdlico tejado el campanario. Lo
circunda el griterio de las golondrinas y lo envuelve el azul mas con-
movedor. El Sol camina sobre lo alto y colorea el metal, mientras alla
arriba, en el viento, apaciblemente canta la veleta. Cuando alguien
desciende aquellas escaleras bajo la campana, es una vida serena, por-
que, cuando esta tan aislada la figura, entonces destaca la formabilidad
del hombre. Las ventanas, desde las que repican las campanas, son
como portales de belleza. Porque ellos todavia son segtin la naturaleza,
tienen esa semejanza a los arboles del bosque. Sin embargo, la pureza
es también belleza. Adentro, de diferentes cosas surge un espiritu se-
rio. Aunque las imdgenes son tan ingenuas, tan sagradas son que mu-
chas veces uno verdaderamente teme describirlas. Los celestes sin
embargo, que siempre son buenos, tienen todo a la vez: virtud y ale-
gria. Al hombre le es permitido imitarlos. ;Puede un hombre, cuando
la vida es pura pena, dirigir su mirada hacia arriba y decir: ;asi quiero

2 La presente traduccién de «In Lieblicher Bliue...» (Holderlin, Friedrich, Simtliche Werke,
Herausgegeben von Paul Stapf, Berlin und Darmstadt: Der Tempel-Verlag, 1958, pp. 415-
417), fue la culminacién de las actividades del curso de«Lectura de Textos en Aleman»,
dirigido por el Dr. Dietrich Rall. Dicho curso estuvo integrado por un grupo plural de
estudiantes y maestros del posgrado en filosofia en el que me tocé participar. Se llevé a
cabo entre los semestres 2002/1-2, en la Facultad de Filosofia y Letras de la unam.

3 El término lieblicher tiene varios significados, entre los que destacan «suave», «dulce»,
«hermoso», «delicioso», «lindo», «encantador», ameno, apacible, y amable. Creemos que el
término «primoroso» es la palabra espafiola que maés atributos retine para el sentido del
vocablo aleman.
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ser también yo? Si. Mientras la amabilidad permanece todavia pura en
el corazdn, no se mide con mala fortuna el hombre con la divinidad.
¢Es desconocido Dios? ;Es €l revelado como el cielo? Mas bien eso
creo yo. Del hombre es la medida. Pleno de méritos, mas poéticamente,
habita el hombre en esta tierra. No es mas pura la sombra de la noche
con las estrellas; si asi lo pudiera decir, que el hombre nombra una
imagen de la divinidad.

(Hay en la Tierra una medida? No hay ninguna. A saber, nunca
detienen los mundos el trueno errante del creador. También una flor
es bella, porque florece bajo el Sol. En la vida el ojo encuentra a menu-
do seres, mas bellos que las flores que deberian ser nombrados. jOh!
iYo lo sé bien! ;Acaso el sufrir de la figura y el corazon, y ya no estar
completo le agrada a Dios? Pero el alma, como yo creo, debe permane-
cer pura, si no alcanza lo poderoso el dguila en sus alas con canto lau-
datorio y la voz de tantos pajaros. Eso es la esencialidad, la figura lo es.*
Tt hermoso arroyuelo, ti pareces conmovedor, rodando tan claro,
como el ojo de la divinidad, a través de la Via Lactea. Te conozco bien,
pero lagrimas brotan del ojo. Veo una vida apacible en las figuras de la
creacion que me rodean floreciendo, porque la comparo no indebida-
mente, a las palomas del cementerio. Pero la risa de los hombres pare-
ce afligirme, porque yo tengo un corazén. ;Quiero ser un cometa? Yo
creo. Porque floreciendo en fuego, tiene la rapidez de las aves y son
como la pureza de los nifios. La naturaleza del hombre no puede atre-
verse a desear algo mas grande. Merece ser alabada también la sereni-
dad de la virtud por el espiritu serio, que hondea en las tres columnas
del jardin. Una hermosa doncella debe coronar su cabeza con flores de
mirto, porque es sencilla en su esencia y en su sentimiento. No obstan-
te, los mirtos se dan en Grecia.

Cuando un hombre se mira en el espejo y ve ahi su imagen dibuja-
da, ésta se parece al hombre. Ojos tiene la imagen del hombre, por el
contrario, luz tiene la Luna. El rey Edipo quizds tiene un ojo de mas.

* La frase «Es ist die Wesenheit, die Gestalt ists», puede interpretarse como «la figura es la
esencialidad», sin embargo, hemos optado por la ambigiiedad que ofrece la frase alemana
(nota del equipo de traduccién: Crescenciano Grave, Angel Alonso, Gabriel Rodriguez y
Jorge Gasca).
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Los sufrimientos de este hombre parecen indescriptibles, inefables e
inexpresables. Cuando el drama lo representa, se acerca. Pero, ;coémo
me encuentro ahora que pienso en ti? Como un arroyo me arrastra el
final de algo hacia un lugar que se extiende como Asia. Naturalmente,
éste sufrimiento lo tiene Edipo. Por eso es asi. ;Ha sufrido también
Hércules? Probablemente. ;Los Didscuros, en su amistad, no han car-
gado también con padecimientos? Puesto que luchar con Dios como
Hércules, eso es sufrimiento. Y la inmortalidad, envidia de esa vida, com-
partirla, también es un dolor. Pero esto también es un dolor: cuando
un hombre estd cubierto de manchas, jcuando algunas lo cubren total-
mente! Esto hace el bello sol porque él provoca todo. El conduce el
camino de los jovenes con los encantos de sus rayos como con rosas.
Los sufrimientos que ha cargado Edipo aparecen asi como cuando un
pobre hombre se queja que le falta algo. Hijo de Layo, jpobre extranje-
ro en Grecia! La vida es muerte y la muerte es también una vida.*®

> A este importante poema pertenece la expresion a la que Heidegger regres6 una y otra vez,
resaltada en cursivas al final del primer parrafo: «Poéticamente habita el hombre...», asi
como la idea de «medirse con los dioses» (nota y cursivas jgs.).
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