Jan Patocka: herejias de la responsabilidad

Diego Tatidn

¢{Cémo pensar y construir una Ciudad donde quien descongela las
pautas aceptadas, quien pone en movimiento el mundo de la existencia en
comiin, es decir el fildsofo, pueda vivir? ;C6émo construir una vida, una
convivencia donde queden suspendidas las persecusiones, los destierros y
las condenas para quien desreifica los cédigos y los signos por los que los
hombres se orientan o desorientan sin ponerlos nunca en cuestién?
(Cémo imaginar, en suma, una Ciudad en la que Sécrates pueda vivir sin
tener la cicuta por destino? No es otro el problema que animaba la
reflexién politica de Platén -también la de casi todos los fil6sofos griegos
que pensaron la pdlis tras la muerte del maestro-, y que en general
acompafiard a la filosoffa politica toda, a lo largo de su historia y hasta
nuestros dfas, como uno de sus argumentos centrales. Este mismo motivo
tendrd un lugar preeminente en la obra del gran pensador checo Jan
Pato¥ka, muerto -paradoja o sfmbolo- tras un brutal interrogatorio al que
fuera sometido por la policia checoeslovaca en el afio 1977.

I

* Quien procurase remontar la biograffa intelectual de Pato¥ka hasta sus
primeros incidentes significativos legarfa al tiempo de su estadia en Parfs
-luego de varios afios de estudio en Praga-, donde arriva en 1929. Alli
traba contacto con un medio universitario dominado por la tradicién
filosdfica del siglo XVII francés, pero donde sin embargo nombres como
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los de Gilson, Brehiér, Brunschvicq, Koyré, Kojéve, trazan nuevas vias y
abren nuevos horizontes de trabajo. Serd en este perfodo parisino cuando
Patocka comienza a interesarse con intensidad por la filosoffa de quienes
llegardn a ser sus dos grandes maestros: Husserl y Heidegger. En 1932
llega a Berlin con una beca “Alexander von Humboldt” para tomar parte
en los seminarios de-Nicolai Hartmann y Werner Jaeger sobre Aristételes.
A instancias de otro de sus maestros del periodo berlinés, Jacob Klein,
deja la ciudad para trasladarse a Friburgo, donde comienza su estudio y
su amistad con Husserl; asimismo -y no obstante el intento de
Husserl por ponerlo en guardia contra la filosofia de Ser y Tiempo- ,
Pato¥ka frecuenta los seminarios que, por aquellos afios, Heidegger
desarrollaba sobre Hegel y sobre el concepto de ciencia. Serd asimismo
inmediatamente a su llegada a Friburgo que conoce a Eugen Fink, quien
también se debatia entre Husserl y Heidegger conservando sin embargo
su fidelidad por el primero.

En 1935 Emil Utitz, Oskar Kraus, Max Brod Jan Mukarouski,
Ludwig Landgrebe, Jan Pato¥ka como secretario y otros, forman el
“circulo filos6fico” de Praga, que tenfa por tarea principal la custodia de
los manuscritos inéditos de Husserl -con quien por lo demés mantenia una

-estrecha relacién. Desde 1933 Landgrebe junto a Fink y el propio
Husserl trabajan en la Universidad de Praga ordenando esos materiales
inéditos, agrupandolos temdticamente. Bajo la amenaza creciente del
nazismo (recordemos que Husserl tenfa prohibido hablar en piiblico y
editar sus obras), tiene lugar uno de los acontecimientos més importantes
de la filosofia del siglo XX: el traslado del corpus completo de los
manuscritos husserlianos, en 1939, desde Alemania y désde_: Praga {ahora
ocupada) hasta Lovaina. En este emprendimiento tendrd decisiva
participacién un personaje que llega a Praga a finales de 1938, cuando
todo se daba por perdido: Leo Van Breda. Consciente de la importancia
del opus postumum husserliano, Van - Breda obtiene del Institut
Supérieure de Philosophie de Lovaina el consentimiento para crear allf un
archivo-Husserl; junto a Fink y Landgrebe, inician de este modo el
trabajo de edicién de la obra husserliana completa, asi recuperada y
reunida casi por milagro.
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Tras la guerra, Patotka es apartado de la ensefianza universitaria por
incompatibilidad manifiesta con el régimen comunista en el poder; el
breve paréntesis de la “Primavera de Praga” le permite reintegrarse a la
Universidad, para ser definitivamente expulsado de ella tras la invasién
soviética. A partir de entonces, su actividad intelectual se desenvuelve en
los mdrgenes de la cultura oficial, realizando seminarios privados (como
las célebres sesiones sobre “Platén y Europa” -a las que haremos
referencia més adelante- durante el verano y el otofio de 1973, en las
cuales, con una penetracién filoséfica notable, desarrolla una lectura de
Platén plena de implicancias politicas y signos de resistencia, sin
abandonar en ningtin momento el terreno de la filosofia més estricta). En
1977, junto a Juri Hijek y Vaclav Havel -actual presidente_checo- firma
ese hito del movimiento disidente de Europa del este que fue el
- documento de fundacién de Carta 77, cuyo sentido principal era el de
despertar la responsabilidad por-la causa ptblica. El motivo de la
responsabilidad habia articulado toda la obra filoséfica de Patotka, asi
como el de la “vida en la verdad”. Ambos, asimismo, recorren de manera
decisiva la ensayfstica y la dramaturgia de Havel, quien muchos afios
después, reflexionando sobre el acontecimiento de la Carta 77, escribe:
“No soy en absoluto el primero... en interpretar la Carta como. un intento
de encontrar semejante punto de salida [una salida més ética que politica].
Asf lo vivi6 en sus comienzos también Jan Pato¥ka. Y con su postura se
armonizaban, o de ellas partian directamente, .la mayoria de las
reflexiones y las autorreflexiones posteriores a la Carta™. Los firmantes
del documento -de procedencia totalmente heterogénea- no estuvieron
convocados por él signiendo ninguna esperanza: ni respecto a la
recepcion que pudiera haber tenido por parte del gobierno, ni respecto a
la posibilidad de una incidencia social significativa. “Lo hicieron -
continda Havel con pleno conocimiento de que existen cosas por las que
vale la pena suffir, por citar la frase hoy en dia ya famosa de Pato¥ka™.
En efecto, pocos dias después de ese acto sin esperanza que fue la Carta,
con precisién el 13 de marzo de 1977, morfa Jan Patofka como
consecuencia de la violencia policial.
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Pato¥ka habla de cosas extrafias; habla del cuidado del alma, de la
importancia que ha tenido el cuidado del alma en la eonstitucién de
nuestra cultura y de las implicancias que tiene su abandono en favor del
“cuidado del dominio del mundo”. También habla del “sacrificio”, del
dfa y de la noche de la civilizacién, y del nacimiento de esa figura
singular, acaso la mds enigmaética que haya dado el mundo griego: la
responsabilidad. Habla del secreto. Pero vayamos por partes.

Lo decisivo para la comprensién de Europa, de la cultura europea, es
llegar a ver que gran parte de su historia se compone como historia de los
intentos por realizar el cuidado del alma. Una y otra vez Pato¥ka marca
que la interrogacién sobre este problema se inscribe en la mds estricta
actualidad; que no se trata pues de una tarea referida a lo supratemporal,
sino que “concierne a lo supratemporal en lo temporal™. Es decir, un
platonismo tan alejado de la interpretacién idealista como de la
heideggeriana; pero no un platonismo materialista sino -como se dice en
otro lugar- “negativo™, que interroga al hombre y a la historia no en
funcién de un mundo hiper uranos entendido en el sentido de absoluta
separacién y trascendencia, sino en el sentido de una dimensién
radicalmente critica de lo existente, dimensién que el asi llamado “mundo
de las Ideas” introduce en la experiencia para establecer en ella una
fractura, una falla -una trascendencia en’ el interior de la inmanencia; “lo

-supratemporal en lo temporal”- que opera como resistencia frente a los

poderes'y a las fuerzas que circulan lo real devastdndolo todo.

La institucién platénica del ideal de la filosofia como “vida en la
verdad” remite de manera fundamental al problema del cuidado del alma,
que a su vez se abre en tres registros decisivos donde tiene su despliegue
la historia europea, a saber: el motivo sistematicamente cosmolégico, en
virtud del cual el alma es capaz de acceder a los principios tltimos del ser
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.y componer en base a ello un proyecto general sobre el ente; en segundo
lugar la preocupacién por €l alma en la comunidad, en tanto conflicto de
dos modos de 'vida; y por dltimo el cuidado del alma por relacién a la
muerte, el problema de la inmortalidad y la elucidacién de lo que el alma
es en si misma. R : :

Ahora bien, “la filosoffa -dice Patofka- - tiene como ideal la
responsabilidad absoluta, tanto en la vida intelectual como en la vida
prictica..”. La responsabilidad a la que se alude aqui es ante todo un’
movimiento, el movimiento por el que se deja la caverna en busca de la
claridad: “;qué significa la voluntad filoséfica de responsabilidad, el
impulso filos6fico a salir de la oscuridad e ir hacia la 1oz, la voluntad,
ante esa sifuacién que es la vida humana, de responder por esa vida?”%.
Para Platén, el movimiento de la vida es vertical y la existencia humana
se halla siempre inmersa entre dos posibilidades fundamentales: “o bien
ird hacia arriba, o bien hacia abajo”; alcanzard ese lugar de la vida
auténtica’en el que converge la dispersiéon de la-experiencia, o por el
contrario caerd presa del “mal infinito”.

En esta relacién que establece entre verdad y responsabilidad, entre el -
“valor de la verdad” y la “actitud responsable”, Patofka adjudica una
importancia extraordinaria al pensamiento de Demdcrito, al que pone en
estrecha vecindad con Platén y Aristételes. Demdcrito nos interesa en
particular por la preeminencia que le concede al valor de la verdad sobre
cualquier otro, por “la voluntad de una reflexién universal y de una
actitud responsables”, por la bisqueda de un pensamiento que alcance las
cosas tal como ellas son, alétheia, por oposicién a la apariencia y a la -
opinién, doxis. Esta distincién entre alétheia y doxis -que se despliega en -
el dmbito del conocimiento de las cosas, se halla, segiin Pato¥ka, en el
origen de la distincién ética entre vida responsable y vida no reflexiva.

El motivo de la existencia auténtica en la pdlis es 1o que -en la
interpretacién de Patofka- marca el mds profundo interés de la reflexién
platénica sobre el Estado, que, como se sabe, gira en torno al problema de
la justicia. ;Cudl es el trato que un hombre como Sécrates ha de tener en -
una Ciudad justa? El ejercicio socritico por excelencia es el de quebrar
certezas, invitando a abjurar de las meras opiniones y de los sistemas de
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““evidencia que proceden de lo dado, de lo que .es manifiesto, de lo
inmediatamente presente. Lo que se halla en juego tras esta actividad de
estimular la [comprensién de las cosas, reviste una extrema gravedad
politica, pues “su revelacién de la falta de saber a los demds es, en el
fondo, la revelacién de sus secretas disposicicnes tir_épicas’”.- Como ha

~ ensefiado Hannah Arendt, éstas tienen su lugar -a veces en secreto,
aunque a -veces no- alli donde los hombres se apartan de ese
ininterrumpido-  ejercicio de comprensién, que es “el modo
especificamente humano de vivir®, que jamés -producird resultados
definitivos ni llegard a fijarse tampoco en un cdédigo de pautas

_claramente establecidas. El  emblema-S6crates, su enigma y el
significado de su desorden, sin duda no es indiferente al destino del
filésofo checo, quien encuentra allf la cifra de la vida, de lalvida politica.

“El tema que debo tratar es el problema de la Psyché en Platén... No )
sé si lograré comunicarles a ustedes algo de la intensidad con la cual vivo
este problema”. Quien comienza una conferencia de esta manera -y asi
comienza una de Jan Pato¥ka pronunciada durante una sesién de la unién
de fildlogos cldsicos de Praga en 1972-, quien habla de este modo
tratando de “comunicar una intensidad”, la intensidad con la que se vive
un problema, el problema del alma en Platén; quien asi habla sabe que la
filosofia tiene siempre una singularidad humana por detrds y un_destino

_por delante: “;Cémo terminardn -dice Pato¥ka en un pasaje referido a
Sécrates, que cito in extenso- estos dos hombres [el justo y el injusto]?
(Cudl serd el resultado de la comparacién? El hombre completamente
injusto triunfard en todo, obtendrd los mayores éxitos en la ciudad,
ejercerd el poder, conseguird bienes materiales y honores, se aliard con
las mejores familias, realizard todos sus proyectos, todo sin tener en
cuenta ninguna otra cosa.que su propio interés, sin preocuparse realmente
por la comunidad. El otro, en cambio, no tendrd tranquilidad ni éxito,
incluso tal vez se le impute la responsabilidad de todos los fracasos de la
comunidad y termine por ser acusado y llevado ante la justicia.
Precisamente porque es imposible que este hombre no entre en conflicto
con la comunidad serd necesariamente inculpado, sometido a tortura y
clavado en la cruz. El hombre justo y veraz debe necesariamente perecer
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en una comunidad en la que impera semejante concepcién de la justicia™.

m

El problema politico del hombre veridico que serd asesinado una y
otra vez mientras no se haya realizado la comunidad justa, remite a un
tema de fundamental importancia, a un acontecimiento decisivo que tiene
su cumplimiento en el mundo griego y donde encontrard su procedencia
una tltima forma del cuidado del alma; a saber, una reflexién sobre la
muerte y la inmortalidad del alma que opera el pasaje del mito a la
religién, el pasaje desde el misterio orgidstico o demdnico, que es la
sustancia del primero, a la responsabilidad, que es la esencia de la
experiencia religiosa. Esta arqueologia de la responsabilidad, que
coincide con una historia de la religién a la vez que con una genealogia
del sujeto, es el tema de uno de los Ensayos heréticos sobre filosofia de la
historia (1975) llamado “jl.a  civilizacién  técnica es una
civilizacién del ocaso, y porqué?”'®. El misterio orgidstico que funda la
existencia mitica no resulta destruido sino integrado y sometido a la
esfera de la responsabilidad, subordinado a ella. En un trabajo
fundamental sobre Pato¥ka -que se centra de modo especial en el texto
aludido-, Jacques Derrida'’ busca aprehender el itinerario que trazan “los
secretos de la responsabilidad europea”, el secreto mismo de la
historicidad -pues la historicidad continda siendo un secreto- y su
memoria. “El sujeto de la responsabilidad seria el sujeto que ha podido
someter el misterio  orgidstico o deménico... La religién es
responsabilidad o no es nada”'2. A partir de entonces, la historia se
despoja de cualquier posibilidad de convertirse en un objeto reificado,
una totalidad dominable, una cosa decidible, pues -dice Derrida- “se halla
ligada a la responsabilidad, a la fe y al don. A la responsabilidad, en la
experiencia de decisiones absolutas, tomadas sin continuidad con un
saber o con normas establecidas ... ; a la fe religicsa, a través de una
forma de compromiso o de relacién con el otro que se lleva, en el riesgo
absoluto, mds alld del saber y de la certidumbre; al don y al don de la
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muerte, que me pone en relacién con la trascendencia del otro... La
muerte donada seria esta alianza de la responsabilidad y de la fe. Es a_
condicién de esta apertura excesiva que habrfa historia”'®. La historia no
se comprenderd como un conjunto de manifestaciones y de hechos
disponibles, sino como una herencia de secretos que se suceden segun
rupturas e interrupciones que, paradéjicamente, permiten la tradicién. La
filosoffa platénica y el mysterium tremendum de Cristo ddndose en
sacrificio serfan pues los dos grandes secretos de la- responsabilidad
europea, las dos grandes conversiones que marcaron el pasaje a la
responsabilidad. Pero si el misterio rechazado o superado no es nunca
destruido sino incorporado, subordinado a un nuevo misterio, entonces
estd siempre alli, en secreto. El misterio orgidstico seria pues el secreto
de la responsabilidad misma, su “nicleo de irresponsabilidad” (Derrida)
que recurrentemente retorna; la causa invisible de esas fallas geogréficas
que no dejan de .producirse en la tierra de la responsabilidad. La
incorporacién. a ella de lo que Patotka llama misterio demdnico es
formalmente similar a la incorporacién de lo que Hobbes Ilamé *“estado
" de naturaleza” a la condicién politica; s6lo se desplazan de la esfera
inmediata hacia un lugar secreto, pero inminente.

La muerte de Sécrates, la muerte de Cristo, en cuanto muertes por
responsabilidad dejan en secreto el objeto por el que son responsables.
Puesto que nada tiene que ver con la aplicacién moral de pautas y saberes
previos, puesto que su contenido no es el ejercicio o la puesta en acto de
un corpus doctrinal anterior, responsabilidad significa un desvio de lo
establecido y manifiesto, conduce a la herejia, permanentemente corre “el
riesgo de la conversién y de la apostasfa: no hay responsabilidad sin
ruptura disidente”*. Asf concebida, la responsabilidad no sélo pierde su
cardcter de minima unidad de los actos morales, y por consiguiente su
estatuto de condicién de posibilidad de la moral normativa misina, sino
que significa ante todo la corrosién y la destruccién de la moral. Un acto
responsable es aquel que se halla a la altura de una experiencia, o de una
videncia, aunque ésta corte -sobre todo si es asi- verticalmente la esfera
de la normatividad. - Una vida responsable nada tendrd que ver con la
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legalidad en el sentido kantiano del término; es mds bien la puesta en
relacién de cada existencia con su secreto, con su singularidad, con su
“legitima rareza”. Es por esto que el secreto, recuerda Derrida, en cuanto
esencial al ejercicio de’la responsabilidad absoluta, ha sido siempre tan
intolerable a la moral, a la filosoffa y a la dialéctica en general.

Como forma eminente de responsabilidad, el cuidado del alma
reasume en Pato&ka un estatuto-critico de gran alcance, que no hace sino
recuperar el motivo mds intimo, mds antiguo, mds extrafio y més
apasionante de la historicidad occidental. El interrogante acerca de si
“;La civilizacion técnica es una civilizacién del ocaso, y porqué?”, se
articula asi naturalmente a aquél otro que estéd en el centro del seminario,
sobre Platdn; “...;no es hoy en dia el cuidado del alma -parte fundamental
de la herencia europea- capaz de interpelarnos, a nosotros, que tenemos
necesidad de encontrar apoyo en medio de la debilidad general y de la
aqulescencm ante la decadencia?”®.

v

Desde una perspectiva que remite al motivo heracliteo del polemds, en
todo caso muy préximo a la lectura heideggeriana de Hericlito, otro de
sus “ensayos heréticos” fundamentales, Las guerras del siglo XX y el
siglo XX como guerra'®, alcanza una rareza filoséfica y un radicalismo
" que -si bien los tnicos autores citados son Teillard de Chardin y Ernst
Jiinger- adquiere en algunos pasajes un tono muy similar al del
hegelianismo francés de post-guerra, en particular el pensamiento de
Georges Bataille. Se trata, en el texto de Patotka, de la experiencia del
frente durante la Primera Gran Guerra. El frente como experiencia
absoluta, como situacién de vértice que corta perpendicularmente la falsa
oposicidn entre la voluntad de guerra y una paz que cierra los ojos ante la
muerte. Una paz que Patotka determina como “el punto de vista del dia”,
que domina arrojando hombres en la linea de fuego “para asegurar a otros
hombres el dia futuro”. Paradojalmente, de manera imprevista, la
experiencia del frente golpea con intensidad absoluta a quienes lo han
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vivido, revelando que los intereses de la paz, el punto de vista del dia, han
liberado la voluntad de guerra de la que ahora son victimas: el frente se
despoja de su cardcter instrumental, relativo, “no es ya el punto de pasaje
obligado hacia programas de edificacién, de progreso... sino que tiene
- significado solamente en s{ ‘mismo”!". Los itinerarios de la routine, las
esperanzas de progreso, la acumulacién econdémica, la instruccién
profesional, esos movimientos tranquilos nunca conmovidos por la
“sombra”, que no prestan atencién a la muerte, acabardn ardiendo en el
fuego del frente; alli “sucede la crisis de esa paz, de su planificacién, de
sus ideas progresistas, indiferentes a la mortalidad. Cualquier °
cotidianeidad y todas las imdgenes de la vida futura empalidecen frente a
ese simple vértice... Frente a €] todas las ideas de socialismo, de progreso,
" de democracia tolerante, de independencia y de libertad, aparecen con
" escaso contenido, escasa importancia y escasa realidad... Asf, la noche se
convierte de repente en un obstdculo absoluto en el camino del dfa hacia
la mala infinitnd del mafiana..”’®. El frente instituye una nueva
comunidad con el adversario, despojado ahora de su cardcter de enemigo
que debe ser eliminado en .virtud de los caminos prescriptos por la
voluntad de paz. Los que se hallan en los lados opuestos del frente,
objetivamente, de golpe, participan de un frente comiin abierto por la
experiencia de una libertad absoluta, se descubren en una zona abismal de
solidaridad entre los contrarios, de “plegaria por el enemigo”. El frente
marca la linea de sombra que anula el punto de vista del dia, 1a eficacia de
sus promesas, su dominacién por la esperanza: es el descubrimiento
conjunto de la noche, primera condicién para alcanzar la verdadera paz,
la pax profunda, una paz que no sea s6lo pacto sino una experiencia
comiin, aquella que reconoce casi carnalmente que toda perspectiva sélo
diurna, unilateral, que pierda su referencia a la noche, acabard en la
masacre. Una nueva solidaridad que comprende la historia como
“conflicto entre la mera vida, desnuda sobrevivencia encadenada al
terror, y la vida en el limite, que no planifica banalmente los dfas por
venir, sino que ve con claridad que e] dia banal, su vida y su ‘paz’, tienen
un fin”*. Sélo quien se arranca a la no problematicidad del “dia”, quien
rompe con la autoevidencia de esta condicién, con las rutinas del
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crecimiento y-la instruccién; sélo quien hace experiencia de la ¢ noche”
de lo “pegativo”, de una “vida a la intemperie”, llega a des—banahzar y
comprender. “Sélo’ aquel que se halla en grado de entender esto y es
capaz de uma transformacmn de una metanoia, es un hombre
espiritual... 20, : *

v

El “hombre espiritual” es aquel capaz de ser afectado, capaz de
experiencia en sentido fuerte; quien lleva adelante un modo de vida, lo
" que los griegos llamaban un bios, un estilo de existencia. En el ensayo
que sigue a continuacién (en realidad 1a transcripcién de una conferencia,
pronunciada en abril de 1975 en ‘el marco de un seminario sobre “El -
origen y el fin de Europa”) el hombre espiritual se contrapone al experto,
al especialista, al “intelectual”, cuyo trabajo -si tomamos prestada una
palabra del texto sobre el frente de guerra- perpetiia la unilateralidad del-
“difa”, de la paz-que-produce-la-guerra. Acaso esta tensién propuesta por
Patoka sea hoy mds decisiva -tanto desde’ un punto de vista filoséfico
como ético y politico- que cualquier otra. El hombre espiritual es quien
lleva consigo una experiencia, un secreto, una responsabilidad. Es deczr ;
una herencia. Y una piedad por esa herencia. -
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