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A nuestros amigos de la maestria...






Mientras mis grande sea el camino
pensante de un pensador, de lo que
de ninguna manera dan cuenta la
cantidad o magnitud de sus escritos,
tanto mds rico es en esta obra pen-
sante lo impensado, es decir, aque-
llo que solo y a través de esta obra
pensante aparece como lo adn-no-
pensado.

Martin HEIDEGGER,
GA 10, 1997: 123 ss.
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Proélogo

ivimos en plena era digital y en un mundo globalizado en el

que las diferencias culturales y geogrificas se van diluyen-

do cada vez mis. Sentados cémodamente en nuestras casas,
podemos trasladarnos a otros mundos y conocer otras culturas sin
levantarnos del sofd, podemos reservar una habitacién de hotel,
comprar un billete de avién y adquirir todo tipo de artilugios a dis-
tancia. También somos capaces de invertir en bolsa, mover capitales
y comunicarnos al instante con cualquier persona en cualquier lu-
gar. Todo con la simple ayuda de un ordenador, un teléfono mévil o
una television inteligente. Las nuevas tecnologias de la informacién
y la comunicacién han eliminado barreras hasta hace poco infran-
queables.

Paraddjicamente, la desaparicién de las distancias no se traduce
en un apego a las cosas mds cercanas y proximas. Da la impresion
de que nos preocupamos mds por dominar, controlar y colonizar el
mundo de la vida que de apropidrnoslo, conocerlo y pensarlo. La
indiferencia y la falta de meditacion filoséfica acerca de nuestra re-
lacién con las cosas y personas son un rasgo constitutivo de nues-
tra época. Una época movida por el dominio técnico de la natura-
leza y el control social de individuos y comunidades. Una época,



HEIDEGGER, DEL SENTIDO A LA HISTORIA

en fin, organizada en torno a un enorme y complejo engranaje de
sistemas y subsistemas que se autorregulan a si mismos. La ciencia
—como reconoce Heidegger con ironia— no piensa. El problema
es que hoy en dia ya no nos detenemos a pensar en lo digno de ser
pensado.

Aqui irrumpen el genio y la fuerza del pensamiento de Heide-
gger. Su obra y su figura se caracterizan por un impetu destructi-
vo de certezas y una busqueda de las raices de los fenémenos en
el marco de un profundo pensar histérico. Indistintamente de las
simpatias y de los rechazos que generan sus ideas, no cabe duda
de que la lectura de sus escritos nos invita a pensar los tiempos en
los que vivimos. Su ontologia del presente es de una radicalidad
sin parang6n, que deja una huella indeleble en el pensamiento con-
temporineo. Desde este punto de vista, la herencia heideggeriana
se extiende por doquier: desde la fenomenologia, la hermenéutica,
el existencialismo y el posestructuralismo hasta la critica social, la
ética, la ecologia y el pensamiento oriental, incluso pasando por la
teologia, el psicoandlisis, las artes y las ciencias.

En este sentido, el libro que tenemos ante nosotros articula de
una manera muy clara y comprensible la radicalidad del pensar hei-
deggeriano y sus concreciones filoséficas. Los autores —recono-
cidos expertos en el dmbito de los estudios heideggerianos— nos
ofrecen una introduccién de las principales estaciones de la obra
de Heidegger. Para ello, no solo se sirven de la extensa literatura
ya existente, sino que en muchas ocasiones recurren a materiales
recientemente publicados, e incluso inéditos, frutos del escrupuloso
trabajo archivistico llevado a cabo en los dltimos afios. Eso le da al
libro un aire de frescura que el lector agradece desde las primeras
lineas. A este respecto merece una atencion especial el dltimo capi-
tulo dedicado al controvertido comportamiento politico de Heide-
gger durante el régimen nacionalsocialista. Por una parte, se pone
en entredicho la parcialidad y la inexactitud documental de algunos
trabajos publicados en los tltimos afios en torno a esta cuestion.
Y, por otra, se intenta mostrar el papel que el nacionalsocialismo
desempefia en el propio proyecto filos6fico del otro inicio que se

— 14—
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anuncia de manera programatica en los conocidos Aportes a la filo-
sofia (1936-1938).

HEIDEGGER, DEL SENTIDO A LA HISTORIA ayudard a los lectores
no demasiado familiarizados con las complejidades, los pliegues y
los virajes del pensamiento heideggeriano a formarse una imagen
coherente de su obra, la cual gira en torno a dos grandes ejes: la
ontologia fundamental que se desarrolla en Ser y tiempo acerca de la
pregunta por el sentido del ser, y el pensar histérico que se desplie-
ga en Aportes a la filosofia para intentar expresar el fenémeno del
acontecimiento apropiador del ser. No se trata tanto de un viraje del
pensamiento heideggeriano como del hecho de que el mismo tema
de su filosofia, el ser, tiene un caricter de viraje. Como recuerda el
propio Heidegger: «Das Sein selbst ist kehrig». A diferencia de las
interpretaciones cldsicas que ven una ruptura entre estos dos mo-
mentos, el presente libro ofrece una reconstruccién interna de la
transicion de una etapa a la otra muy bien argumentada y asentada
en la consulta de los dltimos escritos publicados en el marco de la
Edicion integral. Los autores no solo van «a las cosas mismas», sino
que lo hacen a partir de «los textos mismos». Un proceder que se
agradece en un clima de inflacién de un cierto tipo de literatura hei-
deggeriana mds concentrada en los tépicos que en repensar la obra
del maestro de la Selva Negra.

Jestis ADRIAN ESCUDERO

—15—
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1. Martin Heidegger: un clasico
contemporaneo

Si se toma el representar cotidiano como
el dnico patrdn para todas las cosas, en-
tonces la filosofia es siempre algo des-
quiciado. Este desquicio de la actitud
pensante se consuma solamente en un
cambio brusco y repentino de lugar [...]
la filosofia consuma un constante des-
quicio de la ubicacién y de los planos.
Por eso sucede que con ella, a menudo,
uno no sabe ya dénde tiene la cabeza.

GA 41, 2009: 17!

1.1. PANORAMA INTRODUCTORIO

1.1.1. El contramovimiento fenomenolégico

n mayor frecuencia, se escucha cada dia la pregunta acerca
del sentido de la filosofia. Frente al impacto generado por el
terrorismo, la violencia politica, el desempleo creciente, la co-

! Los datos bibliogrificos de Martin Heidegger remitirdn principalmente a su
Gesamtausgabe (Edicion integral), 1a cual serd abreviada como GA, en seguida se
indicard el volumen correspondiente, el afio de edicién (en el original alemédn o en
su traduccién al espafiol) y las paginas citadas.
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rrupcidn, la delincuencia o la pobreza, surge la pregunta de si acaso
la filosofia y los filésofos todavia tienen un lugar en esta nueva con-
figuracién mundial. Si no se tiene claridad en torno al quehacer fi-
loséfico, entonces se subordina de inmediato a otras disciplinas que
si actiian o cuyos planteamientos centrales, simplemente, se dejan
pasar por alto. Sin embargo, esta manera de considerar el problema
nos impedird ver en qué consiste su auténtica labor. Para saber lo
que la filosofia es, se debe filosofar por lo menos una vez en la vida,
o bien se debe dar la oportunidad a que la filosofia misma muestre
de qué trata.

Ante la pregunta de cémo iniciar una posible indagacién ade-
cuada, podriamos partir de una experiencia cotidiana que deje ver
aspectos determinantes de nuestro estar en el mundo. Una de estas
experiencias es el hecho de que las cosas que encontramos en nues-
tro trato diario tienen un caricter desechable o sustituible porque
su valor es neutro. De manera ejemplificada, podemos recurrir a
una escena de la vida diaria: hasta hace algunos afios lo normal era
adquirir liquidos en recipientes retornables; posteriormente, apare-
ci6 la leyenda «no retornable» en algunos envases; en la actualidad,
por el contrario, lo extrafio es encontrar algo retornable. Lo no re-
tornable, lo desechable, ha pasado a ser parte de la vida diaria. Las
nuevas generaciones estdn tan familiarizadas con esto que el apego
a mantener algo que retorne parece tener un matiz anticuado. Lo
normal ahora es ver en todas las cosas su caricter desechable.

El caricter desechable de la época contempordnea implica poco
o nulo apego a las cosas. Estas se muestran a su vez desde un cardc-
ter sustituible. No solo las economias globales se organizan a partir
de este hecho, el comercio ordinario también es vivido asi. Los ofi-
cios artesanales se convierten en especticulos extraordinarios. La
hechura a mano es una excepcién que entra y que se cotiza como
tal en los mercados tradicionales. Y todo eso, a su vez, es nivelado
mediante el turismo y las visitas guiadas. En la vida cotidiana, nos
enfrentamos a la ausencia o descompostura de una cosa desde su ca-
racter sustituible. El posible arreglo, o compostura, ha pasado a ser
parte de lo que acaece Gnicamente de manera extraordinaria, debido
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al apego que algunas veces llegamos a desarrollar; pero, por regla
general, habrd que adquirir siempre y de nueva cuenta el producto
en su totalidad.

No es nuestra intencién dirigir el problema hacia cuestiones de
economia global o de mercado, lo que buscamos es descubrir el ca-
ricter filos6fico que pudiese poseer esta temdtica y aquellas otras
planteadas al inicio de este escrito. ¢Qué tiene que ver el cardcter
desechable o sustituible de las cosas con el desempleo, el terrorismo
o la pobreza? ; Acaso su tematizacién constituye un indicativo de la
situacién de indigencia en que se halla el mundo contemporineo?
¢Se trata de un problema reciente o es consecuencia de una larga
historia? Pero, sobre todo, ; qué sentido tendria darle un tratamien-
to filoséfico? Para poder aclarar esto, es necesario conceder que
aquello que diferencia el enfoque econémico, politico, psicolégico
o filoséfico de un problema contemporaneo estriba en la direccién
hacia la cual es descubierto. Precisamente en ello yace nuestro asun-
to: ¢como se plantean estas cuestiones filos6ficamente?

Las reflexiones anteriores ya han dado indicios al mostrar un
rasgo de nuestro trato cotidiano con las cosas: el caricter desechable
o sustituible que apunta al no-apego. En el apego, tal como podria
ocurrir con los zapatos llevados al zapatero para que los repare, hay
una diferencia: no me son indiferentes porque los considere buenos
zapatos, o porque los usara aquel dia de mucha lluvia, o porque con
ellos caminara por las calles de una ciudad desconocida, etcétera.
No importa la justificacidn, incluso puede ser solo una costumbre
reparar las cosas. El hecho es que estoy apegado a algo y que man-
tengo una relacién determinada con ello. Pero ese apego desaparece
en lo desechable y, por lo tanto, ya no hay diferencia, sino indife-
rencia. En el no-apego encontramos una actitud totalmente neutral:
«Me da lo mismo que sean estos u otros zapatos».

La indiferencia y neutralidad de nuestra relacién con las cosas
no tienen por qué circunscribirse solo a ellas. De hecho, forma par-
te de la indiferencia no marcar limites entre las relaciones césicas
y las relaciones humanas. Los ejemplos de penuria contemporanea
dan clara sefial de ello: el terrorismo es indiferente a la muerte de
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seres humanos; las empresas, al significado del trabajo humano; y
sus empleados, en cuanto recursos humanos, también son sustitui-
bles. La ausencia de apego a la vida humana es del mismo tipo que
la ausencia de apego a las cosas. Da lo mismo que sean cosas o seres
humanos. La neutralidad e indiferencia abarcan todas las regiones
de lo que hay.

La reflexion filoséfica no se restringe, entonces, a un ambito
exclusivo, porque sus sefialamientos se atienen a lo mds comin
e inmediato. La generalidad con la que se nombra eso comun es,
en realidad, un intento por profundizar en la tematizacién de la
ausencia de distancia entre las cosas y los seres humanos. Enton-
ces, la filosofia no es, como se piensa, solo una serie de reflexiones
sobre la esencia de las cosas. Frecuentemente se presta a burla si
se pregunta: «¢Qué es un arbol?», «;Qué es la belleza?», «;Qué
es un atentado terrorista?».? Pensar que la filosofia agota sus po-
sibilidades en la pregunta por el gu#é es una visién tradicional que
frecuentemente refleja la ausencia de una experiencia filoséfica
genuina.

En todas las manifestaciones de penuria que nos sobrevienen
a diario, no se trata, pues, de lanzar preguntas desde un dmbito
especifico, como el sociolégico, psicolégico o econdmico, sino
de preguntar por lo digno de ser preguntado en tal acontecer. Se
trata, en pocas palabras, de pensar el acontecer mismo. En una
época como la nuestra, tal acontecer remite al cardcter desecha-
ble, indiferente y neutral de los objetos. Lo que puede llamarse
actualidad de la filosofia o tema de nuestro tiempo no yace, pues,
ni en pensar lo tradicional «embalsamando ideas», como diria
Franco Volpi, ni en proponer temdticas novedosas o de moda,
sino en pensar epocalmente. Pero ¢qué significa pensar epocal-

2 Que se puede filosofar sobre cualquier cosa, lo recuerda Wittgenstein: «Me
siento junto a un filésofo en el jardin; dice repentinamente: “Sé que esto es un ar-
bol” mientras sefiala un drbol junto a nosotros. Una tercera persona se nos acerca
y lo escucha; yo le digo: “Este hombre no esté loco, tan solo filosofamos”» (Witt-
genstein, 2000: 61).
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mente? ¢ Acaso no nos encontramos ya en una época y pensamos
a partir de ella?

En sentido estricto, no podemos expresar lo que intentamos
tematizar instalindonos en una época determinada. No podemos
pensar nuestra época como un punto cualquiera dentro de la in-
finita sucesién cronolégica. Lo que debe ocurrir es una apertura
de mundo desde la perspectiva histérica. Por ello, tampoco es co-
rrecto hablar de la época en la que vivimos, ya que no es una época
entre otras, sino que es nuestra época en sentido literal. Nuestra
época, al abrir mundo, inicia también la historia de Occidente bajo
un sesgo determinado: nuestra época es pensada como un lapso
temporal que se opone a otros lapsos. Ese es, precisamente, el ras-
go reduccionista y nivelador de nuestro tiempo. Cada lapso pasa a
conformar una historiografia de las épocas. Aqui nos topamos nue-
vamente con la neutralidad y nivelacién aplicadas a la tematizacién
de las épocas.

Ahora bien, ante esto podemos preguntar lo siguiente: si toda
época es su tiempo, es decir, si abre mundo de determinada for-
ma, ¢cémo podemos hablar de filosofia? ; Qué rasgo determina eso
que nombramos filosofia? ¢Es esta una estructura atemporal que se
mantiene a lo largo de las épocas? ¢Es una forma de ver el mundo
que atraviesa los tiempos? Si contestamos afirmativamente, enton-
ces quizd no seamos lo suficientemente radicales, porque estaria-
mos presuponiendo un fundamento atemporal que recubre de un
cardcter dogmadtico toda pretension filoséfica. Si rechazamos esto
dltimo al mismo tiempo que aceptamos nuestro caracter temporal,
entonces la filosofia puede mostrarse como un comportamiento
situado epocalmente, que al mismo tiempo se relaciona histérica-
mente con otras épocas: se trataria, pues, de un contramovimiento
dirigido no ya hacia otras épocas, sino hacia su descubrimiento.
Veamos esto.

Si tomamos como punto de partida nuestra situacién histérica
concreta, entonces la mirada al mundo y a lo acontecido se determi-
na de tal manera que podemos abarcar lo sucedido ya sea contem-
pliandolo, adornindolo, mejorandolo, apropiindolo, comparindo-



HEIDEGGER, DEL SENTIDO A LA HISTORIA

lo, rechazidndolo, etcétera. Los resultados de esta labor se dejan ver
en trabajos eruditos. Sin embargo, el acto de relacionarnos con lo
acaecido también es atravesado por un modo epocal de ver, que en
nuestro tiempo concuerda con la mirada técnica neutralizadora y
distanciante, en razén de la cual todo adquiere cardcter de algo sus-
tituible y desechable. En su ficcidén por acercar distancias, los me-
dios informativos y de transporte terminan aniquilindolas, al igual
que aniquilan los intervalos histéricos: ya no hay distancia con res-
pecto a Platén o Aristételes, pasan a ser contemporineos nuestros,
como dirfa Barbara Cassin. La pérdida de lo acontecido en la lejania
y en la cercania conlleva una gama de imposiciones provenientes
de nuestro modo de ver que, no obstante, se develan como la tinica
posibilidad. No podemos ver de otra manera sino desde nuestras
determinaciones epocales. Cualquier otro modo de ver es tachado
de metafisico.

Ahora bien, mis alli de un determinismo epocal, hemos dicho
que la filosofia muestra un cardcter estructural de contramovimien-
to. Pero el hecho de que la filosofia avance siempre contra corriente
no quiere decir que su labor se base en la mera oposicién a lo que
se afirma vulgarmente o a lo que manifestaron los predecesores.
La filosofia se mueve contra la época porque hace frente al des-
cubrimiento de la historia permeado por una perspectiva singular.
Que la filosofia sea intempestiva, como sefial6 Nietzsche, no indica
que esté fuera de su época, sino que se mueve contra ella y que se
muestra como un movimiento que va mds alld de la época misma.
Este caricter de contramovimiento de la filosofia se convierte en
metafisica precisamente cuando se confunde el mds alla del mirar
filosofico con un mirar mds alld de lo efectivamente acaecido. El
mas alld de la filosofia consiste solamente en oponerse a lo impues-
to por la época. Pero ;por qué se opone a su propia época? Porque
busca contrarrestar la tematizacién unilateral que, a partir de ella, se
hace de la historia, de lo sucedido, de lo ya acontecido. A partir de
un quiebre con el modo de ver preestablecido, la filosofia deja-ser
lo histérico tal y como fue, sin yuxtaposiciones interpretativas ni
intervenciones conceptuales que intenten igualar una multiplicidad

24—
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de sentidos en uno solo: el vigente. El cardcter fenomenolégico de
una filosofia que muestra su propio modo de ser histérico es, preci-
samente, lo que deja-ser epocalmente.

La actualidad de la filosofia no radica, pues, en buscar salidas
sociolégicas o politicas a problemas actuales, sino en pensar la ac-
tualidad misma como modo de ser a través del cual abrimos mundo
epocalmente. Las posibilidades que ahi se despliegan pueden dar
impulsos a otros dmbitos que no competen a la filosofia de manera
directa. Sin embargo, la experiencia filoséfica debe tener en cuenta
tales limites: ni perder lo propio al ceder su responsabilidad a otros
quehaceres ni querer llevar a cabo lo que no le corresponde. Solo
asi se evitard la frecuente frustracién y los rumores en torno a su
inutilidad. Claro que si no se descubre lo propio de la filosofia y se
piensa la utilidad desde otro quehacer, el filosofar siempre se queda-
rd corto, tal y como sucede cuando se le exigen justificaciones para
acciones que no lo requieren. Uno puede asistir a una marcha para
apoyar a un candidato politico o separar la basura sin adjudicarse
una necesidad filoséfica para ello.

Empero, si se capta lo propio del filosofar, entonces, su queha-
cer también adquiere un matiz diferente. En lugar de defender un
fundamento o dogma determinado, el ejercicio filoséfico en cuan-
to dejar-ser epocal consistird mds bien en un mostrar o explicitar
(Rodriguez, 2004: 156 ss.). Tal dejar-ser es entonces una manera de
tematizar aquello en lo que estamos sin mantenerse en la trivialidad
de lo inmediato, pero sin llegar a violentar tal tematizacién con la
yuxtaposiciéon dogmdtica de conceptos y prejuicios ajenos a lo que
se muestra. El contramovimiento al que haciamos referencia indica
precisamente que lo propio de la filosofia no es solo proponer, sino
también defender. Se trata de defender el darse mismo de las cosas.

La dificil aprehension de lo propio de la filosofia yace precisa-
mente en su cardcter mediador o, en términos de Martin Heidegger,
en «su cardcter de diferencia». El ejercicio filos6fico no se sitta,
pues, ni en el polo trivial de lo que se muestra en la inmediatez ni en
otro polo allende del aparecer que se anuncia como fundamento. La
inmediatez del sentido comun es lo propio de la primera direccion,
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la seguridad de una fundamentacién metafisica es lo propio de la
segunda, pero el filosofar se mueve siempre entre ambos polos.

La propuesta del movimiento fenomenoldgico contemporineo
iniciado por uno de los mentores de Heidegger, Edmund Husserl,
busca asumir el rigor de este ejercicio filos6fico de acceso al mundo
sin necesidad del establecimiento o posesién de un saber determina-
do; un ejercicio que consiste en ser diferente, es decir, en mantenerse
entre la inmediatez y la metafisica. Y tal entre no puede ser nueva-
mente algo con contenido determinado. Por eso, la fenomenologia
serd vista como una manera de mantenerse entre lo inmediato y lo
mediato: de mantenerse en el cdmo y no en el gué.

Es por ello que el ejercicio de filosofar no podra dejarse guiar
ni por la cientificidad objetiva ni por la trivialidad de lo inmediato.
No se trata de un dmbito teorético o cosmovisional, puesto que am-
bas posibilidades parten de contenidos extremos en sus abordajes.
La filosofia toma mds bien un cardcter preteorético. No puede ser
teorfa en el sentido de un paradigma objetivo ni puede reducirse a
platicas de café.

1.1.2. La herencia heideggeriana

Nos parece que las dificultades aqui expresadas en torno a una justa
aprehension del ejercicio filoséfico fueron vistas y explicitadas de
modo muy claro por Martin Heidegger. El hecho de que el presente
trabajo busque ser una introduccidon pensante a su obra deja ver
el estatus que le concedemos: un autor que en sentido estricto ha
actualizado la filosofia y el ejercicio filos6fico. Y lo vemos asi por-
que en él se congrega la tematizacién fenomenoldgica de nuestro
encuentro epocal con las cosas y con los seres humanos. De ahi,
entonces, que sea considerado por muchos el filésofo mds radical
de la llamada filosofia continental. La presunta arbitrariedad que
pudiesen contener estos juicios superlativos se suprime cuando se
muestra la rica gama de impulsos provenientes de la filosofia hei-
deggeriana tanto para el quehacer filos6fico contemporaneo como
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para el arte y las ciencias. Aunque esto ya es ampliamente conocido,
conviene recordar brevemente el nivel de influencia que ha tenido
su pensamiento.

Quizd el nombre Heidegger llega a nuestros oidos como un
pensador que ha formado parte del existencialismo. Aunque esto
no sea asi, queda claro que algunos existencialistas como Jean-Paul
Sartre serian impensables sin la tematizacién ontoldgica de la exis-
tencia tal como Heidegger la despliega especialmente en su opus
magnum: Ser y tiempo. Asimismo, la deconstruccién tal como la
plantea Jacques Derrida se apoya en la Destruktion que refiere Hei-
degger. La critica radical del pensador de Friburgo a la filosofia oc-
cidental también ha llevado a algunos a considerarlo el iniciador de
la posmodernidad. Aunque una lectura cuidadosa de su obra hard
destacar el respeto y cuidado que Heidegger tiene por la tradicién
metafisica, autores posmodernos como Richard Rorty parecen en-
contrar en Heidegger un punto de apoyo. Lo mismo ocurre con
Gianni Vattimo, quien desarrolla su pensiero debole (pensamiento
débil) a partir del pensamiento histérico del ser. La lectura heide-
ggeriana de Vattimo fue transmitida indudablemente por Hans-
Georg Gadamer, quien fuera el discipulo mds fiel de Heidegger.’
Aunque desde su juventud se mantuvo cerca del maestro de la Selva
Negra, no serd sino hasta los sesenta afios que deje ver su propia
idea de la hermenéutica filoséfica en Verdad y método, obra en la
que se concreta su pensamiento mds elaborado, sin dejar de recurrir
por ello a la fuente fenomenolégico-hermenéutica heideggeriana.
Otro alumno de Heidegger que mostrard en su obra la indiscutible
deuda con este serd Emmanuel Levinas, quien al pensar la otredad
en su radicalidad cuestiona a la vez la prioridad ontolégica defen-

> No pasamos por alto la importancia que tuvo para Vattimo, en sus primeros
afios de estudio en la Universidad de Turin, la obra del filésofo italiano Luigi Pa-
reyson, quien fue el director de su tesis doctoral (/] concetto di fare in Aristote, Tu-
rin, 1961). Con su Studi sull’esistenzialismo (1939) y su libro sobre Jaspers (1940)
a Pareyson se le reconoce haber introducido en Italia la obra de los pensadores
existencialistas y también la de Heidegger.
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dida por el filésofo alemdn.* Personalidades como Eugen Fink, Jan
Patocka, Fritz Kaufmann y Oskar Becker también abrirdn vias para
el pensamiento fenomenoldgico a partir de los impulsos recibidos.
Del mismo modo, pero sin haber participado directamente en sus
cursos, autores de influencia decisiva en el pensamiento actual fue-
ron motivados por Heidegger. Tal es el caso de Michel Foucault®
con su planteamiento posestructuralista y de Paul Ricoeur con su
propuesta hermenéutica.®

Antes de saltar a la fama mediante la publicacién de Ser y tzempo,
Heidegger ya habia dado impulsos fundamentales para la filosofia
contemporanea mediante la rebabilitacion de la filosofia prictica
en sus lecturas de la ética aristotélica. De modo directo o indirec-
to encontramos propuestas en esta linea provenientes de Hannah
Arendt, Leo Strauss, Manfred Riedel o Franco Volpi. Otros alum-
nos como Hans Jonas y Otto-Friedrich Bollnow hallaron inspira-
cién en su maestro para pensar en su propia direccién el fenémeno
vida. También la critica social de inspiracién marxista planteada
por Herbert Marcuse estd determinada por la obra heideggeriana.
Incluso la recepcion critica por parte de antiguos alumnos como

* A pesar de la posicién critica de Levinas respecto a la primacia de lo onto-
légico en la obra de Heidegger, siempre consider6 a este el mejor filésofo de su
época: «Heidegger es para mi el filésofo mds grande del siglo, tal vez uno de los
miés grandes del milenio» (Levinas, 1991: 134, traduccién nuestra). «Para hablar
en términos de turista, tuve la impresién de que fui donde Husserl y encontré a
Heidegger» (Levinas, 1987: 78, traduccién nuestra).

> «Heidegger siempre ha sido para mi el filésofo esencial. Tengo todavia las
notas que tomé sobre Heidegger cuando lo lefa —ilas tengo a toneladas! —, y son
mucho mds importantes que las que tomé leyendo a Hegel 0 a Marx. Todo mi de-
venir filoséfico ha sido determinado por mi lectura de Heidegger» (Foucault, 1994:
703, traduccién nuestra).

¢ «... la escritura me hizo bajar la guardia. De alli que solo después tal vez
hablaria de seduccién. Jamas dirfa por ello que fui seducido por Husserl [...] Hay
que tener paciencia para leerlo y la voluntad de continuar; mientras que cuando
lees a Heidegger te atrapa una impaciencia, padeces una suerte de fascinacién, eres
llevado hasta el final» (Ricoeur, 2004: 202, traduccién nuestra).
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Max Horkheimer o amigos como Karl Jaspers ha sido profunda-
mente mds fructifera de lo que se piensa. Actualmente, trabajos en
torno a la llamada filosofia de la técnica como la desarrollan Wolf-
gang Schirmacher, Carl Mitcham, Hubert Dreyfus y el pensamien-
to ético-ecoldgico de Hans-Martin Schonherr-Mann hunden sus
raices en la filosofia de Heidegger. Asimismo, el ecocriticismo de
Jonathan Bate y la reflexién arquitecténica de Christian Norberg-
Schulz y Karsten Harries tienen el inconfundible sello del mago de
Messkirch.

El nombre Heidegger remite actualmente a una propuesta filo-
sofica que bien puede ser enmarcada en el dmbito de la filosofia
clasica; sin embargo, hace solo unas cuantas décadas, su nombre
era sinénimo de un acontecimiento intempestivo en la universidad
alemana. Se trataba de un docente-fil6sofo capaz de fascinar a sus
alumnos y de sacarlos de su tranquilidad para impulsarlos a gestar
un pensamiento original y a desplegar su propia obra. Posterior-
mente, algunos de estos alumnos marcardn la pauta pensante has-
ta en las regiones mds remotas del globo terrdqueo: Karl Lowith,
Xavier Zubiri, Wilhelm Weischedel, Georg Picht, Carlos Astrada,
Walter Brocker, Joachim Ritter, Glinther Anders [Stern], Hans Rei-
ner, Ernst Nolte, Werner Marx, Walter Biemel, Alberto Wagner de
Reyna, Wilhelm Kamlah, Gerhard Kriiger, Karl Ulmer, Heinrich
Rombach y Wolfgang Struve entre otros.

A través de sus alumnos, la influencia heideggeriana rebasard
los limites europeos y se convertird asi en una de las pocas filo-
soffas que ha tenido eco en practicamente todos los rincones del
planeta. América Latina y el Lejano Oriente han sido dos de los
receptores mds entusiastas. Un indicador de lo que decimos es el
hecho de que las primeras traducciones de textos de Heidegger se
realizaron en japonés y en espafiol.” En ambas regiones, también
se han formado escuelas y tradiciones en el marco de la herencia

7 No deja de asombrar el hecho de que un libro como Ser y tiempo cuente hasta
el momento con siete traducciones al japonés.
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heideggeriana, aunque con un matiz propio; por ejemplo, la Es-
cuela Fenomenolégica de Kyoto en Japon® y el Grupo Hiperién
en México.’

La proyeccién pensante del oriundo de Messkirch también ha
dado impulsos a otras disciplinas. Este es el caso de uno de los
tedlogos mds importante de la Iglesia catélica en el siglo xx, Karl
Rahner, y de algunos compaiieros de su generaciéon como Johannes-
Baptist Lotz, Max Miller, Gustav Siewerth y Berhard Welte, cuyos
aportes teolégico-filos6ficos fueron posibles gracias a los desafios
heideggerianos. La teologia evangélica también abrié caminos me-
diante Rudolf Bultmann, quien enriquecié su trabajo a partir de los
didlogos con su colega Heidegger en Marburgo. Las contribuciones
en el dmbito de la psiquiatria por parte de Ludwig Binswanger y
Medard Boss tienen su punto de partida en la critica heideggeria-
na a la clinica de raigambre subjetivista. Asimismo, la renovacién
psicoanalitica llevada a cabo por Jacques Lacan y Hans Lowental,
asi como la logoterapia de Viktor Frankl, ha sido posible gracias a
la radicalidad de la propuesta heideggeriana. Los encuentros entre
Heidegger y fisicos como Carl-Friedrich von Weizsicker y Wer-
ner Heisenberg condujeron a fructiferos didlogos ejemplares entre

¢ Escuela fundada indiscutiblemente por Nishida Kitaro, pero reforzada por
varias generaciones de estudiantes que viajaron a Friburgo, primero para estudiar
con Husserl y, posteriormente, se dedicaron a Heidegger: Tokuryu Yamanouchi,
Tetsuo Watsuji, Hajime Tanabe, Shuzo Kuki, Keiji Nishitani y Koichi Tsujimura.
El interés de los alumnos japoneses en la fenomenologia se muestra en el hecho de
que el primer texto publicado que sefiala las diferencias entre Husserl y Heidegger
es el articulo de Tanabe «El nuevo giro en la fenomenologia. La fenomenologia de
la vida de Heidegger», publicado en 1924 en la revista Shiso.

° Segtin Ricardo Guerra en su articulo «Una historia del Hiperién» (Los Uni-
versitarios, num. 18, octubre de 1984), este grupo al que pertenecié él mismo jun-
to con Emilio Uranga, Jorge Portilla, Joaquin Sinchez Mcgrégor, Salvador Reyes
Nevirez, Fausto Vega, Luis Villoro y Leopoldo Zea se formé entre 1947 y 1948, y
dura estrictamente hasta los afios 1951-1952. Para ampliar esto se puede consultar
la antologia que coordiné e introdujo Guillermo Hurtado, 2006. Véase, también,
Ruiz Ruanova, 1982.
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la filosofia y la ciencia. Incluso la ciencia politica en la versién de
Siegfried Landshut fue renovada heideggerianamente.

Pero no solo los dmbitos cientificos se beneficiaron con tal
propuesta; también el arte descubrié algo excepcional en el pen-
sador alemdn. De ese modo, es comprensible que poetas y litera-
tos —como René Char, Paul Celan, los hermanos Jinger, Emil
Staiger, Yves Bonnefoy y Andreij Wosnessenskij; escultores como
William Tucker, Philipp King, Bernhard Heiliger, Eduardo Chi-
llida, Jorge Oteiza y Hans Kock; arquitectos como Louis I. Kahn,
Aldo Rossi y Aldo van Eyck— hayan intentado acercarse a Hei-
degger. Asimismo, los poetas Octavio Paz y Antonio Machado
no fueron indiferentes a la fuerza de tal pensamiento en la medida
en que descubrieron que, ademds de repensar el origen de la obra
de arte, Heidegger penetraba en la esencia de la poesia guiado,
en primer lugar, por el poeta de poetas Friedrich Holderlin, pero
acompafado de Trakl, Rilke, George, Hebel, Morike y Stifter. Por
otro lado, las interpretaciones heideggerianas acerca de la pintura,
especialmente en torno a Cezdnne, Van Gogh y Klee, abrieron
nuevas perspectivas para la estética y su camino tradicional. Qui-
z4 por ello hubo intercambio con pintores como Georg Braque,
Mark Tobey, Georg Manessier y Julius Bissier.

Mis alld de sus alumnos y allegados, los impulsos de Heidegger
se dejan ver en gran parte de la constelacién filoséfica que marcéd
el siglo xx: Maurice Merleau-Ponty, Albert Camus y José Ortega y
Gasset entre otros. Y de modo critico, pero no indiferente, en Ga-
briel Marcel, Rudolf Carnap, Gyo6rgy Lukacs o Theodor Adorno.
Asimismo, la literatura contempordnea no ha permanecido inmune
en torno a la figura de Heidegger: encontramos valoraciones positi-
vas como las de Ingeborg Bachman, pero también aguerridas burlas
como las de Guinther Grass y Elfriede Jelinek. Incluso ha sido mo-
tivo de novelas como Permaforst de Joachim Klein, Mein Liebes-
und Verbrecher-leben mit Martin Heidegger de Gérald Messadié
o La sombra de Heidegger de José Pablo Feinmann; y de obras
de teatro como Un informe sobre la banalidad del amor de Mario
Diament.
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1.2. LA RADICALIDAD DEL PENSAMIENTO Y SUS CONCRECIONES

1.2.1. Heidegger y el malestar en el mundo®

Ante esta complicada situacidn, surge la pregunta: ¢en qué consiste
lo atractivo o repulsivo de Heidegger? En las aulas, bibliotecas, pa-
sillos y cafés de las mds heterogéneas universidades, se lee su obra
ya sea para demostrar que ha sido el filésofo mds grande del siglo o
el mayor charlatn. Se lee para aprender a pensar o para comprobar
de qué manera deforma la filosoffa. Se lee para descubrir nuevas
propuestas en torno a la ya empolvada tradicién o para desenmas-
carar su violencia interpretativa. Uno encuentra en sus textos una
revelacion sobre la esencia misma del lenguaje o un mero juego de
palabras. Uno descubre en sus escritos la brillantez del genio o la
mediocridad de un mago intelectual. Al revisar sus propuestas, uno
descubre que ahi yace algo realmente importante o que eso es un
mero sin-sentido. En resumen, con Heidegger no podemos andar-
nos con medias tintas.

Pero ¢a qué se debe esta extremada polaridad? ¢ Acaso no se dice
desde antafio que la filosofia es la sobria contemplacién de las co-
sas? ¢Por qué inquieta tanto un pensamiento y un pensador de tal
cepa? ¢En qué descansa el hecho de que desate ira o fascinacién con
tanta vehemencia?

Heidegger no parece ser un fildsofo que simplemente se agre-
gue a la lista neutral de los pensadores de Occidente. El malestar
que causa su propuesta indica que es una irrupcidn en un proceso
histérico que venia desarrollindose en una direccién determinada.
La filosofia, las ciencias, el arte, la cultura y la vida cotidiana en ge-
neral se movian en un esquema consolidado que ha sido interrum-

10 E] presente apartado es una refundicién de un texto de Angel Xolocotzi
publicado como presentacién en el libro Facetas heideggerianas. Debido a la des-
aparicién de la editorial, y la consecuente mala distribucién del libro, el autor con-
sider6 pertinente tomarlo como base del presente texto.
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pido por la presencia de Martin Heidegger. En este sentido, no se
trata de una propuesta con un contenido filos6fico concreto, sino
de un acontecimiento que en cierta medida se puede ver como un
hito en nuestra tradicién. Al haber pensado los limites del cami-
no occidental andado, el desconcierto que propicia el pensamien-
to heideggeriano es la expresion de la falta de asidero a la que nos
enfrenta. Su pensamiento incomoda porque nos coloca fuera del
resguardo metafisico construido a lo largo de los siglos y nos ex-
pone a la vulnerabilidad de nuestro estar en el mundo. De esta for-
ma, al transformarse la meta y la ejecucion de la filosofia, se abren
nuevos caminos en las sendas cientificas, artisticas y religiosas. El
pensamiento heideggeriano no se agota en el resguardo del hogar
conservado a toda costa en Occidente: la razén. Por el contrario,
libera las ataduras que impedian atisbar sus limites y que proponian
afrontar abiertamente nuestro originario estar constitutivamente
fuera de casa. Mds atin, inicialmente Heidegger no hace otra cosa
que destruir los idolos venerados por la tradicién. El hecho de que
no proponga nuevas imagenes para adorar, sino que nos coloque a
la intemperie, enfrentados a nuestro constitutivo estar ya siempre
fuera de casa, propicia la mis grande incomodidad; especialmente
cuando el hombre occidental ya se habia adaptado a un modo me-
tafisicamente resguardado de habitar.

Pero ¢por qué hay malestar en este reconocimiento? ¢De qué
trata este estar-fuera? ¢ Acaso el desarrollo y el progreso occiden-
tales no han situado al ser humano en el centro? ¢(No tenemos la
certeza de que el ser humano posee la capacidad de crear asideros
ante las deficiencias o faltas?

Heidegger produce malestar porque penetra en un dmbito que,
al no poder colmarse con las propuestas occidentales vigentes, se
pasé de largo. Se trata del cardcter inhdspito en el que se halla el ser
humano: su cardcter ontolégico. La tradicion filoséfica muestra que,
desde antafio, el hombre se habia pensado como tal en su particula-
ridad y en sus relaciones. Sin embargo, la propuesta heideggeriana
no se ocupa del ser humano en si y desde si mismo, sino de su cardc-
ter de ser. No se trata, pues, de descubrir un dmbito antropolégico
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aun no investigado, sino de develar los aspectos fundamentales no
detectados por la tradicién. Unicamente a partir de la inhospitali-
dad de la existencia como caricter constitutivo del ser humano, sale
arelucir la idea preconcebida y las determinaciones ajenas desde las
cuales se pensé dicho ente. Aunque con ello se crefa efectuar una
interpretacién ontoldgica propia, en verdad se trataba de una yux-
taposicion externa y extrafa a él.

Esta determinacion buscé pensar el ser humano en su ser como
algo que estd simplemente ahi. La presencialidad de las cosas se
transfirié al hombre de tal modo que en ello se hacia evidente su
estar siendo como algo ahi. ;Cémo podria pensarse el ser de modo
diferente? ;Acaso un ser humano no estd ahi como el drbol o la
mesa? Tal interpretacidn, que toma prestada la presencia como ca-
racter central de entes ajenos, fue determinante para el camino que
tomarfa Occidente. Mediante la interpretacién del ser como pre-
sencia atribuida a todo ente, incluido el ser humano, se logré el ase-
guramiento de un estar que desconfiaba del devenir y la pérdida.
Pensar el ser como presencia otorgaba la tranquilidad de la constan-
cia en contra de la inseguridad y confusién del transcurrir. No es,
pues, casual que la filosofia haya enfatizado este caricter de ser en
términos categoriales, en la medida en que lo categorial afianzaba la
presencia constante de las cosas en contra de lo pasajero.

De esta forma el ser humano aseguré su estancia y denegé el
fluir. Hizo de la presencia su hogar, habité bajo su cobijo y rechazé
lo inhéspito de algo mis alld de ella. Amparado en una representa-
ci6n solida y estable del mundo, neutralizé la incesante inquietud
implicada en el simple hecho de existir. El cristianismo dogmati-
co y su negacién de la temporalidad solo fueron posibles, segiun
habia advertido Nietzsche, en cuanto fruto paradigmadtico de una
interpretacién que hunde sus raices en este aferrarse del ser huma-
no a una presencia constante. La caracterizacién nietzscheana del
cristianismo como un platonismo para el pueblo no se agota en la
divulgacion de la filosofia de Platén, mds bien apunta a la escisién
platénica entre el ambito de lo que realmente es y la esfera de lo
que aparece que permea todos los comportamientos del ser humano

34—
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occidental, entre ellos el religioso desprecio del cuerpo pasajero y
la esperada salvacién del alma eterna. Asi, la presencia constante,
lo que realmente es, pasé a ser lo preeminente. Todo ente, incluido
el ser humano, fue medido con ese patrén. Frente a esta visién que
ha regido Occidente, la voz de Heidegger se alza para sugerir la
vuelta al caricter propio del ser humano, a su propio ser. En vista
de que tnicamente se habia tomado una interpretacién prestada del
ser como presencia, toda tematizacion derivada tenia solo caricter
antropoldgico, es decir, lograba aprehender al ser humano como
animal racional.

Por un lado, la interpretacion antropoldgica del ser como algo
yuxtapuesto al hombre habia ocultado el caricter ontolégico de
este, solo lo alcanzaba a ver como animal racional y, de esa forma, el
ser humano era pensado de modo seguro y puntual. Por otro lado,
la raz6n como manifestacién palpable de lo presente constante en
él constituia el refugio de tranquilidad ante cualquier posible brote
de inquietud en torno a su ser. La racional presencia constante re-
primia asi toda subordinacién que advirtiera lo temporal y desequi-
librante. Sin embargo, la existencia humana, antes que substancia
portadora de algun atributo especifico, es vida y, como sefiala el
joven Heidegger: «La vida solo engendra vida, no la visién absoluta
como tal» (GA 60, 1995: 309). Por ello, al exigir la vuelta al cardcter
propio y olvidado de ser del hombre, Heidegger propone replan-
tear la pregunta por el sentido del ser como tarea fundamental fuera
de las tendencias antropoldgicas.

El intento de romper con toda substancializacion del ser huma-
no significd, desde sus obras tempranas, atenerse a la inmediatez
de la vida factica sellada por la movilidad y la inquietud (Unrube).
Incluso si se trataba de comprender la experiencia religiosa de figu-
ras fundacionales del cristianismo como san Pablo o san Agustin, el
interés de Heidegger siempre se centré en explicitar el cémo de su
realizacion (la concepcion propiamente cristiana de la vida factica)
y no el gué de su contenido, ni el quién de su referencialidad. Si la
propuesta heideggeriana consiste en pensar el ser humano desde su
caricter de ser propio, se comprende el cuestionamiento del lugar
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que la presencia racional le ha otorgado al hombre. Con ello, se
derriban los idolos tanto del papel central adquirido como de la
constancia y seguridad que lo abrigaba. El planteamiento que deve-
la al ser humano en cuanto ser descentrado, temporal y vulnerable
es precisamente lo que reviste el cardcter dislocador de la propuesta
heideggeriana.

Al penetrar en lo inhdspito, aparecen los vendavales de la intem-
perie que Heidegger logra superar solo a partir de la ligazén con la
tradicién. Por ello, este mantendri a lo largo de su camino filoséfico
un estricto respeto por el hogar abandonado, por la tradicién filo-
sofica occidental. Esto hard de él uno de los méis grandes dialogantes
con la historia pensante de Occidente: rasgo distintivo que compar-
te con los grandes filésofos. Pero, si la filosofia no puede ya preten-
der un punto de partida absoluto y estable desde el cual contemplar
toda la realidad, ;desde donde se hace posible el discurso filoséfico?
¢Cual es el lugar a partir del cual se da el didlogo con la tradicién?
La filosofia es un modo especifico de detenerse en que no se realiza
sobre un punto arquimédico, sino en un «punto f1jo», como diria
Pascal, que no es otro que el de la vida misma a través de un interro-
gar radical.'! En tal sentido, las interpretaciones heideggerianas que
van de los presocriticos a Husserl no tratan de revivir muertos ni de
momificar ideas, sino de pensar el hogar habitado hasta el momen-
to, la estancia genuina en cada ocasion que es la propia historicidad.
Tal proceder constituye a la vez una profunda llamada de atencién
acerca de la edificacién occidental en sus fundamentos.

De este modo, lo incémodo de la critica de Heidegger yace en el
hecho de que este cuestiona todo lo precedente, pero sustentindolo
en su dignidad. Se trata de salir de la casa manteniéndola siempre
a la vista. No es ambigiiedad, sino confianza en la transparente vi-
sibilidad de nuestro habitar contemporéneo a partir de su confor-

1 «Cuando todo se mueve del mismo modo, nada se mueve aparentemente,
como en un barco. Cuando todos van hacia el exceso, nadie parece ir alli. Aquel
que se detiene hace notar el arrebato de los otros, como un punto fijo» (Pascal,
Pensamientos, 382. Citado por Heidegger en GA 63, 1999: 109).
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macién. Para Heidegger queda claro que el tnico camino abierto
filoséficamente para tal empresa es el camino de la historicidad del
hogar. Asi, el presente, que solo puede ser abordado epocalmente a
la luz de la técnica contemporanea, solo se podrd abrir si nos dirigi-
mos hacia la totalidad de nuestro habitar historico. Y en ello reside,
como ya hemos anticipado, la actualidad de la filosofia.

Esta tarea, que Heidegger hizo suya a lo largo de un continuo
camino filoséfico, se caracterizé bajo el titulo la pregunta por el
ser. Sin embargo, esta no refiere un planteamiento homogéneo y
unilateral, sino multiples recovecos, atajos y, a veces, callejones sin
salida que lo obligaron siempre a reiniciar una y otra vez. A pesar
de que la pregunta por el ser da cierta unidad al camino filoséfico
heideggeriano, encontramos dos grandes figuras en el desglose de
tal pregunta: la ontologia fundamental, cuyo surgimiento podemos
ubicar en el inicio docente heideggeriano al lado de Edmund Hus-
serl en 1919 y que se extiende hasta finales de la década de los afios
veinte, y el pensamiento ontohistdrico, que acompaiiard el restante
camino filoséfico de Heidegger hasta su muerte en 1976."

1.2.2. Las dimensiones de la obra
A la muerte del filésofo en 1976, se esparcian dos mitos: que su

maestro Husserl era el filésofo que escribia pensando o pensaba
escribiendo, mientras que Heidegger ya habia publicado una cuar-

12 Quizd puede parecer muy general hablar de dos tramos cuando la obra
muestra mas bien cuatro: la hermenéutica de la facticidad (1919-1926), la ontologia
fundamental (1927-1930), el pensamiento ontohistdrico (paulatinamente a partir
de 1930) y el pensamiento de la cercania cuaternaria del mundo (paulatinamente a
partir de 1947). No obstante, a modo introductorio, nos parece pertinente enfati-
zar dos tramos del camino heideggeriano precisamente porque las otras perspec-
tivas remiten de una u otra forma a estos tramos congregantes. Ya el hecho de que
ahi encontremos las dos obras determinantes de Heidegger (Ser y tiempo en 1927 y
Aportes a la filosofia en 1936) da indicios del papel que aqui les asignamos.
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ta parte de su trabajo en vida. Hoy sabemos que el filésofo de la
Selva Negra tiene una obra que alcanza las mismas dimensiones
que los miles de manuscritos de Husserl albergados en Lovaina o,
quizd, las supera si también tomamos en cuenta las cartas alberga-
das en su mayoria en el Literaturarchiv de Marbach.” El trabajo
escrito a lo largo de su vida constard de 102 voliimenes que cons-
tituyen la Gesamtausgabe (Edicion integral) y 45 volimenes que
conformardn la Briefausgabe (Edicion epistolar).

El apoderado de la Gesamtausgabe, Hermann Heidegger, ha in-
dicado que al momento de la muerte de su padre, lo escrito y no pu-
blicado comprendia aproximadamente cinco sextas partes (Xoloco-
tzi, 2009¢: 257). A partir de la muerte del filsofo, la publicacién de
la obra inédita ha constituido tres de las cuatro partes en las que estd
estructurada la Gesamtausgabe: obra publicada en vida, lecciones,
textos privados, apuntes y seminarios. Se calcula que la publicacién
concluird en 2025. Originalmente, se pensaba que los Cuadernos
negros'* cerrarian la obra; sin embargo, estos se publicardn antici-
padamente (2014). De cualquier forma, los dltimos volimenes de la
Gesamtansgabe aparecerin en los afios estipulados.

La edicién completa de los epistolarios se inici6 en 2010 con la
publicacién de las cartas entre Heidegger y Kurt Bauch, aunque
retomard los epistolarios publicados con anterioridad a tal proyec-
to. Ya se ha publicado una parte de las 10 000 cartas dirigidas a mas
de 200 corresponsales con los que Heidegger mantuvo contacto

1> Hasta la primavera de 2012 se pueden contar 27 000 péginas de la obra de
Heidegger con base en los 79 volamenes publicados de la Gesamtansgabe. Esto,
evidentemente, contrasta con las mas de 40 000 paginas dejadas por Husserl en su
legado. Sin embargo, al legado heideggeriano se debe afiadir todavia lo que falta
por publicarse, es decir, veintitrés voltimenes de la obra y mds de 10 000 cartas
redactadas, asi como multiples documentos dispersos en archivos o en colecciones
privadas.

4 Estos comprenden los Gltimos nueve volimenes de la Gesamtausgabe y son
apuntes que Heidegger inicié en 1931 y en los que cada afio resumia lo mas impor-
tante de su pensamiento (Xolocotzi, 2009¢: 161).
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epistolar: Karl Jaspers, Hannah Arendt, Ernst Jiinger, Rudolf Bult-
mann, Hans-Georg Gadamer, Elfride Heidegger, Fritz Heidegger,
Elisabeth Blochmann, Heinrich Rickert, Bernhard Welte, Max Mii-
ller, Imma von Bodmershof, Ludwig von Ficker, Erhard Kistner,
Sophie Dorothee von Podewils, Engelbert Krebs, Joseph Sauer, Ju-
lius Stenzel, Max Kommerell, Eugen Fink, Walter Brocker, Ernst
Tugendhat, Emil Staiger, Jean Beaufret, René Char, Medard Boss y
muchos mds."

La extensa obra heideggeriana y su publicacién en curso han
cambiado el rumbo de las interpretaciones. Los huecos detectados
en la obra publicada por él en vida daban lugar a multiples elucubra-
ciones y fantasias. Alrededor de Heidegger se fueron construyendo,
con el correr de las décadas, una serie de mitos que lo convirtieron
en un filésofo impenetrable y oscuro. Pero si uno se apega al caric-
ter de contramovimiento del filosofar, entonces también serd una
funcidn del mismo la posibilidad de derribar los idolos construidos
en torno a la vida y obra de un pensador. En el caso de Heidegger, la
tarea se inicia con la labor de deconstruir la separacién tajante que
se ha hecho en torno a su vida y obra.

Quiza con ningtn filésofo se ha intentado justificar de modo tan
vehemente la separacién entre vida y obra. Los motivos se encuen-
tran en aspectos ajenos al filosofar mismo: se han formado bandos
que buscan reclutar seguidores a favor o en contra de Heidegger.
Unos, guiados principalmente por Farias, Faye, Lilla y Wolin, que
hacen depender la obra de la vida; otros, representados por Beau-
fret, Biemel o Fedier, por ejemplo, quienes enfatizan que la obra es
lo que importa y que la vida es un asunto secundario. El dafio que
han causado ambos grupos ha sido inmenso para la comprensién
ponderada de la vida y obra del fil6sofo de Messkirch. Sin embargo,
el mismo Heidegger dio pie a tales desavenencias al intentar dejar
fuera de tematizacién su vida, y al intervenir, directa y polémica-
mente, en ambitos institucionales y sociales. Frente al reconoci-

1> Véase, en la bibliografia, el programa de publicacién de la Briefausgabe.
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miento de que «su vida carecia de importancia», resaltan las con-
secuencias de sus intervenciones politicas como la aceptacion de la
rectoria de la Albert-Ludwigs-Universitit de Friburgo en 1933 bajo
el nacionalsocialismo.

Han sido necesarias varias décadas de encono e incomprensién
para comenzar a aclarar la relacion entre la vida y obra de Martin
Heidegger. La formacién de bandos era un asunto casi esperable al
no existir una investigacion rigurosa sobre esta cuestién. Lo que
encontribamos eran fantasias y elucubraciones hipotéticas motiva-
das por la falta de documentacién. Actualmente, la publicacién de
la obra, de los epistolarios y de los documentos inéditos no solo
posibilita investigaciones confiables, sino también proporciona una
imagen justa del filésofo. Tal imagen muestra que, efectivamente,
hay una relacién entre vida y obra, pero que las incursiones concre-
tas en la politica y su matiz ideol6gico dependen de la obra y no a
la inversa. Con ello no pretendemos dar simplemente la razén a los
defensores a ultranza de Heidegger, lo que buscamos es valorar me-
suradamente las intervenciones politicas de este. Queda claro que
no se trata de ocultar su participacién como rector bajo el nacional-
socialismo y mucho menos su activismo politico en esos afios, pero
también queda claro que tales hechos no se pueden entender pre-
suponiendo, de entrada, motivos nacionalsocialistas en su filosofar.
Desde la documentacién publicada asi como desde la accesible tini-
camente en archivos, es insostenible el argumento de que Heidegger
haya aceptado la rectoria como muestra de una resistencia interior
frente al nacionalsocialismo (Hermann Heidegger), asi también es
injustificable la pretension de desconocerlo como fil6sofo y de reti-
rar sus obras de las bibliotecas de filosofia (Emmanuel Faye).

Las defensas de un bando y de otro ocuparon de modo cicli-
co la atencién de la filosofia. Sin embargo, los trabajos publicados
eran unilaterales e incompletos. Cualquier conclusién absurda era
justificada por no existir material documental. No fue sino hasta
2010 que se public6 un primer trabajo con una visién completa de
la inmersién de Heidegger en el nacionalsocialismo, que fue ex-
tendido en 2011 a una visién integral de su relacién con la politica
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desde 1919 a 1969. Tanto el trabajo de Zaborowski (2010) como el
de Grosser (2011) son complementados con la crénica de la vida y
obra de Heidegger que Xolocotzi (2011 y 2013) lleva a cabo desde
2011. Estos tres trabajos superan documentalmente las parcialida-
des expuestas tanto por los descalificadores de Heidegger (Farias,
Faye) como por sus idélatras (Fedier), lo que posibilita actualmente
el desarrollo de un estudio biogrifico consistente del pensador de
Friburgo (Alfred Denker).!¢

Si mitos tan arraigados en torno a la vida de Heidegger se van
desvaneciendo por su endeblez, muy probablemente algo seme-
jante pueda ocurrir con las interpretaciones unilaterales sobre su
propuesta filos6fica. En este sentido, se constata en la actualidad
una renovacién temdtica coincidente con la lectura rigurosa que
se ha hecho de Dilthey, Nietzsche, Marx y Husserl a partir de la
publicacién de la obra péstuma y los epistolarios. De esa manera,
las etiquetas puestas en uno u otro sentido a Heidegger comienzan
a ser ubicadas en su justa dimensién: fenomenologia, hermenéu-
tica, ontologia, existencialismo, posmodernidad, etcétera; algunas
de ellas, como fenomenologia, hermenéutica y ontologia, se engar-
zaran justificadamente y superaran las disyunciones tradicionales;
otras, como el existencialismo y la posmodernidad, se develarin
como atribuciones ajenas a lo que muestra su pensamiento.

El otro Heidegger al que actualmente podemos acceder ofrece
perspectivas de didlogo no solo para la llamada filosofia continental,
que, como ya anticipamos, se ha visto determinada en gran medida
por él, sino también para otras tradiciones filoséficas como la filo-
soffa analitica. Durante décadas, y a raiz de la critica de Carnap, la
propuesta heideggeriana fue vista como una manera de deformar la
filosofia al dedicarse a pseudoproblemas que se pudieran solucionar
con una aclaracién l6gica del lenguaje. Por ello, la parodia analitica se
dejaba ejemplificar con la objecién de Carnap en torno a la expresion

¢ Alfred Denker trabaja, desde hace varios afios, en una biografia bien docu-
mentada de Heidegger que, probablemente, se publique en 2016.
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la nada anonada, mencionada por Heidegger en su leccion inaugural
de 1929 «; Qué es metafisica?». El hecho de que solo se contara con
unas cuantas lineas para criticar, sin la intencién de revisar horizon-
talmente la obra de Heidegger, condujo a una cerrazén de ambos
bandos que confirmé la imagen ya planteada alguna vez por Dum-
mett: que la filosofia analitica y la continental, como el Rin y el Da-
nubio, surgen cerca una de la otra, avanzan un tramo paralelas y se
separan para desembocar en mares diferentes (Dummett, 1988: 37).

Sin embargo, la apertura y publicacién de la obra permiten vis-
lumbrar coincidencias que conciernen a todo filosofar sin excluir
otras tradiciones."” La visién horizontal en torno a la propuesta fi-
loséfica de Heidegger deja ver que lo que reclamaba su atencién no
era el ser, por un lado, y por otro, el lenguaje, como se pensé desde
una critica apresurada, sino que ambos formaban parte de un solo
problema. El lugar que ocupa el lenguaje en la obra péstuma hace
inviable cualquier otra interpretacién. Es por ello que multiples in-
tentos, como los de Rorty, Appel, Tugendhat o Lafont, han visto
elementos de posible didlogo entre las dos tradiciones filoséficas
determinantes de la contemporaneidad.

Mis alld de las lecturas que destacaban abismos entre las tradicio-
nes analitica y continental, las interpretaciones unilaterales se daban

7 Resulta interesante la consideracién de Gadamer respecto de la apertura y
receptividad del joven Heidegger a todo pensamiento fecundo. Un ejemplo par-
ticularmente llamativo es el posible influjo del pragmatismo norteamericano en
el filésofo de Messkirch. «Es una conclusion mia [sostiene Gadamer] a la que so-
lo llegué recientemente, de que Heidegger habia recibido impulsos indirectos del
pragmatismo norteamericano. Desde hace algtin tiempo sabemos que Emil Lask
[...] se habia distanciado de su neokantianismo de Heidelberg un afio antes de la
guerra, que acabd con su vida, para estudiar el pragmatismo norteamericano. Pa-
rece que las lecciones que Lask impartié sobre esta orientacién dejaron sus huellas
no solo en Georg von Lukics, sino, quién sabe por qué caminos, también en el
joven Heidegger. Pero, como en general las influencias fecundas de hecho impreg-
nan todo el ambiente y lo esencial es lo que cada uno hace con ellas, también en
este caso era asi. La autonomia y fuerza concentrada eran realmente tnicas en este
joven profesor» (Gadamer, 2002: 297).

42—



MARTIN HEIDEGGER: UN CLASICO CONTEMPORANEO

también desde el interior de la propia tradicién. De hecho, serdn
algunos amigos y alumnos de Heidegger los que inicien la difusién
de una serie de clichés y mitos en torno a la propuesta del maestro.
La cercania de estos con Heidegger garantizd, de alguna manera, la
confiabilidad de tales interpretaciones y, por ello, se constituyeron
en pardmetros de acercamiento a la filosofia del maestro. Quiza las
mds errdticas son las concernientes a la obra tardia,'® ya que se pen-
saba que en esta Heidegger abandonaba la filosofia para entregarse
al misticismo o a la poesia, a veces se ha interpretado esto como una
huida del fracaso politico.

Mis alld de los didlogos con la tradicién continental y analitica,
la propuesta heideggeriana parece romper con la estructura misma
de la filosofia y sus disciplinas. Ya en el historico debate con Cassi-
rer en 1929, Heidegger habia expresado su critica a las parcelas en el
dmbito filoséfico: «<En toda mi labor filoséfica siempre dejo de lado
la divisién y clasificacién tradicionales de las disciplinas filoséficas,
porque creo que tal orientacion ha sido funesta a la hora de tomar

18 Incluso un alumno como Emmanuel Levinas cuestiona también el cardcter
filoséfico de la obra tardia de Heidegger: «Quizas [desilusionado] a raiz de la des-
aparicién de la fenomenologia auténtica [...] este modo de pensar me parece mucho
menos controlable que el de Ser y tiempo [...]» (Levinas, 1988: 166). La caracte-
rizacién de la propuesta filoséfica tardia de Heidegger como mistica filosdfica se
divulgé principalmente a través de Habermas (1985: 128). Sin embargo, la imagen
del cardcter mitico y/o mistico de la filosofia tardia de Heidegger la difundieron
principalmente sus propios alumnos. En una carta de 1947 asi lo sefialaba Max
Miiller, antiguo alumno de Heidegger: «Su filosofia tiende en los tltimos diez afios,
con fuerza acrecentadora, hacia la mistica y hacia un gnosticismo mistico» (Bosl,
1998: 370). Por su parte, el antiguo alumno de Heidegger, Walter Brocker, asociaba
tal pensar tardio con una propuesta mitica al sefalar que «Heidegger agrega a su
descripcién de la experiencia precientifica de mundo un afiadido mitico al mundo»
a tal grado que para Brocker «solo el Heidegger anterior al primer giro [Kebre]
tiene futuro» (Brocker, 1988: 56). Asimismo, otro antiguo alumno de Heidegger,
Karl Lowith, no acepta las posteriores propuestas de su maestro, por lo menos asi
lo sefiala en una carta a Leo Strauss: «La historia del ser de Heidegger es para mi
una construccién suprafisica ...» (Strauss, 2001: 687).
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una direccidén que nos impide retornar a la problematica inmanente
de la filosofia» (Aramayo, 2009: 95). Heidegger se mantendra fiel
a ello y centrard su trabajo en lo resumido como pregunta por el
ser. Por ello, a pesar de sus jovenes intentos por redactar una /6gi-
ca, no encontraremos obras parcelarias en su trabajo que puedan
insertarse de modo nitido en un drea determinada de la filosofia y
que, por otro lado, puedan dar la razén a aquellos que le critican el
no haber escrito lo suficiente en tal o cual temdtica filos6fica, espe-
cialmente, una ética. Con todo, la radicalidad de su propuesta no
impide la aprehension de la pregunta por el ser mediante diversos
caminos convergentes. Ello conduce entonces a cuestiones que, a
pesar de ser abordadas frecuentemente de modo aislado, se insertan
para Heidegger en el camino del replanteamiento de la pregunta por
el ser que exige no ser tratado como un ente. La tematizacién, por
tanto, de la verdad, el tiempo, la ciencia, el arte, la poesta, la historia,
la técnica, la tradicidn y el habitar, entre otras cuestiones, no tiene
el propésito de ofrecer un catilogo temadtico para tesis doctorales,
sino que pretende retomar lo ya pensado en Occidente, pero ahora
sin aprehenderlo desde la identidad metafisica del ente, sino desde
su diferencia. Eso es precisamente lo que Heidegger nombra ser; y
a lo tematizado en esa dimension, pensar.

La radicalidad de la empresa obliga a irrumpir de modo violento
en la tradicién occidental. Eso es algo que Heidegger no oculta en
las aproximaciones que realiza en las propuestas filoséficas sobre
las que trabaja, pero precisamente asi logrard actualizar la historia
de la filosofia y sacarla del caricter petrificado que la convertia so-
lamente en una embalsamadora de ideas. Sabemos que su acerca-
miento a Aristoteles antes de Ser y tiempo serd lo que rehabilite la
filosofia practica a partir de sus oyentes en aquel momento: Hans
Jonas, Hannah Arendt, Leo Strauss, Glinther Anders y Joachim
Ritter. Asimismo, su lectura de Kant en la época de redaccién de Ser
y tiempo conduce a romper con la hegemonia de una interpretacién
tedrico-cognoscitiva tal como la llevaban a cabo los neokantianos
de Marburgo y abria perspectivas para una apropiacién ontolégi-
ca de la Critica de la razén pura que tendra repercusiones en las
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generaciones posteriores. También la lectura que Heidegger realiza
de Nietzsche, ya en los afios treinta, serd pionera al destacar el ca-
ricter estrictamente filoséfico, y no solo estético, de tal propuesta.
Décadas mds tarde esto serd planteado no solo por Kaufmann, sino
también por Deleuze.?

Como vemos, la magnitud de la obra filoséfica heideggeriana,
tanto en el trabajo histdrico de la filosofia como en el abordaje te-
maético de problemas, serd lo que abra una dimensién bibliografica
inabarcable. Actualmente, es imposible vislumbrar la cantidad de
trabajos que se han escrito sobre Heidegger y los impulsos propor-
cionados. Eso, a su vez, obstaculiza el acceso a su pensamiento: por
un lado, al impedir en multiples ocasiones la lectura directa de los
textos y, por otro lado, al no discernir las interpretaciones afiejas de
las actualizadas. Con esto tltimo queremos sefialar que quizd si hay
elementos objetivos para diferenciar lo que vale la pena en relacion
con Heidegger y lo que no. Uno de esos elementos importantes serd
la visién que se tiene sobre la obra en su conjunto y, por supuesto,
en torno a la obra pdstuma. Precisamente por ello, nos atrevemos a
incluir en la bibliografia algunas publicaciones que coadyuven a una
mejor comprension de las propuestas heideggerianas.

Pero antes de abordar aspectos centrales de los dos grandes tra-
mos de su pensamiento, es necesario hacer una advertencia sobre el
lenguaje de Heidegger y aquello a lo que se enfrentan los lectores de
habla ajena a la alemana.

1 Por ello, Franco Volpi afirma lo siguiente: «<Hoy, sobre la base de los textos
publicados en la Gesamtausgabe, podemos individuar todavia mds precisamente,
es decir, en el curso de 1929-1930, el punto de quiebre [...] Heidegger estd pro-
gresivamente radicalizando su critica a la tradicién metafisica y al pensamiento
nietzscheano, con su actitud deconstructiva, se torna un término de confrontacién
fundamental para el pensamiento heideggeriano» (Volpi, 1994: 952).

2 A pesar de que los dos volamenes del Nietzsche de Heidegger se publicaron
en 1961, su contenido remite a lecciones a partir de 1936. La renovacion filoséfica
en la lectura de Nietzsche se llev a cabo posteriormente mediante el eco del libro
de Walter Kaufmann (1950) en inglés y el de Gilles Deleuze (1962) en francés.
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Frecuentemente, se escucha que el lenguaje de Heidegger es
complejo.?! Quizd por ello Pierre Riffard lo considera, junto con
Aristételes, uno de los filésofos més dificiles de leer (Riffard, 2007:
197). Sin embargo, esto no es cierto en absoluto. Asi como Aristé-
teles, Platén y muchos otros pensadores tenian diversos tipos de
escritos, asi Heidegger escribe para publicos diferentes. Ahi en-
contramos un primer nivel de diferenciaciéon que se debe tener en
cuenta. Asimismo, el modo de escribir no puede ser indiferente ante
aquello sobre lo que se escribe. Por ello, no puede tratarse de asun-
tos abstractos o simplemente presupuestos, sino que lo que debe ser
pensado también debe ser expresado desde la experiencia concreta
del pensamiento, ya sea a partir de la cotidianidad media o de la tra-
dicién filos6fica misma. Cuando lo que se busca expresar no debe
ser tergiversado ni por la objetividad cientifica ni por la trivialidad
del didlogo comtin, entonces la tematizacion filos6fica exige que los
términos tomen una direccién concreta. A pesar de que este modo
de proceder se le ha atribuido a Heidegger como deformador de la
tradicidn, sin embargo, es algo recurrente en la filosofia occidental
desde Aristoteles (ousia, categoria, etcétera) a Hegel (concepto).

Las posibles dificultades que se encuentran en la lectura de Hei-
degger no son culpa de la traduccidn, sino del estilo o los estilos
del propio Heidegger; aunque evidentemente una traduccién debe
reflejar esas dificultades de forma correspondiente. Con esto, lo que
queremos decir es que si Heidegger solo hubiese escrito para ser
leido en alemin, entonces no estariamos hablando de filosofia, sino
de una cosmovision regional. Sin embargo, la filosofia contempora-
nea demuestra lo contrario: Heidegger es un pensador universal que
obliga a pensar con los propios medios lingtiisticos los fenémenos
que debieran ser pensados.

Como ya anunciamos, el presente texto busca ser una introduc-
cién pensante a la obra de Martin Heidegger. Evidentemente, no se

2 Aunque de ninguna manera se justifica la asercién de Bunge de que se trata
del modo de hablar de un esquizofrénico.
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trata de datos biogrificos ni de andlisis exhaustivos en torno a su
ingente obra. Mds bien se trata de un texto que introduce elementos
centrales de los dos grandes momentos de su camino pensante: la
ontologia fundamental alrededor de Ser y tiempo y el pensar onto-
histérico centrado en sus Aportes a la filosofia.

Si el lector logra detectar impulsos fundamentales para seguir
pensando cuestiones que competen histéricamente a nuestro habi-
tar, los autores del presente libro habran cumplido el propdsito de
este trabajo.
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2. Del ser al sentido:
la ontologia fundamental

Ser y tiempo como titulo de un tratado
que intenta una realizacién de ese pen-
samiento. Que ese libro tiene sus fallas,
es algo sobre lo cual sé unas cuantas co-
sas. En esto ocurre como al ascender una
montafia que no ha sido escalada atn.
Como ella es empinada y desconocida
al mismo tiempo, el que asciende viene a
veces a despefiarse; el caminante se ha ex-
traviado de pronto. A veces se desploma
también, sin que el lector se dé cuenta de
ello, pues los nimeros de las paginas si-
guen adelante; en esta empresa uno pue-
de desplomarse incluso muchas veces.

GA 42, 1985: 234 ss.

2.1. DE CAMINO A SER Y TIEMPO

2.1.1. Braig y Brentano

ndagando en el contexto histérico del primer tercio del siglo xx, en-
contramos dos factores determinantes que, por un lado, reactiva-
ran la denuncia de las bases ideoldgicas y tradicionales afines a una
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determinada forma de vivir y de pensar, mediante la deconstruccién
critica de su estructura social, politica y cultural desde los cimien-
tos. Por otro lado, también contribuirdn a la bisqueda de nuevos
caminos susceptibles de ser transitados, tanto en el ambito filos6fico
como en el trabajo reflexivo general. Estamos hablando del desplome
del imperio de Bismarck y de la Primera Guerra Mundial: aconteci-
mientos que provocaron la ruina alemana y, junto con ella, una de las
mds prominentes crisis espirituales de las que se tiene registro. Pero,
sorprendentemente, sobre este mismo escenario vimos aparecer toda
una gama de prolificos artistas e intelectuales guiados por el unico
propdsito de superar un pasado comtn en ruinas. Entre los més des-
tacados figuran: «... Kirchner, Kandinsky, Klee y Klimt en la pintura;
Mabhler y Schonberg en la musica; [...] Brecht, Hofmannsthal, Mann,
Rilke y George en la literatura; [...] Jung, y Freud en la psicologia;
[...] Ranke, Troeltsch y Meinecke en la historia; Planck, Mach, von
Weisicker, Heisenberg, Bohr y Einstein en la ciencia; Weber, Simmel,
Spengler y Mannheim en la sociologia» (Adridn, 2010: 50).

Enlo que al panorama filoséfico respecta, podemos observar cémo
se propagan desde los mds prestigiados circulos académicos tenden-
cias tales como el neokantismo, la filosofia de la vida, la antropologia
filosé6fica y la fenomenologia. Personalidades de la talla de Dilthey,
Rickert, Windelband, Cohen, Natorp y, sobre todo, Husserl y Sche-
ler influirdn de manera decisiva en el quehacer filoséfico dentro y fue-
ra de Alemania. Gracias al desarrollo de la filosofia de los valores, la
l6gica de la validez, el vitalismo, la antropologia filoséfica y el histori-
cismo, el ambiente intelectual de la época se colmard de posibilidades
concretas a la hora de abrir caminos y hacerlos transitables para el
ejercicio del pensamiento. Cada uno de estos elementos desempenara
un papel de suma importancia para la formacién filoséfica de Martin
Heidegger, quien encontrard en sus maestros los estimulos intelec-
tuales necesarios para emprender el desmontaje critico caracteristico
de su pensamiento, que en 1927 se concretard en el replanteamiento
de una pregunta de antafio que pareciera haberse diluido en el olvido.

Insistir en que la pregunta por el sentido del ser constituye el
hilo conductor de todo Ser y tiempo parece hoy en dia estar de ms.
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Amén de los primeros intentos interpretativos efectuados bajo el
signo del existencialismo y la antropologia filos6fica, en la actuali-
dad disponemos de un horizonte ampliado que nos permite rastrear
la génesis de su contenido, asi como los impulsos recibidos para
su detallada elaboracién.! Gracias a la edicién y publicacién de la
Edicion integral (Gesamtansgabe) ahora sabemos que en este libro
se desarrolla un proyecto ontologico-fundamental, que mas tarde
asumird otras formas hasta desembocar, inevitablemente, en el pen-
sar historico del ser. Pero cabe preguntarse ¢cémo es que Heidegger
llegé a interesarse por una problemitica de corte ontolégico en una
época que habia dejado de considerar el ser como problema? Quizd
la respuesta radica en la pregunta misma; sin embargo, no se trata
de un asunto facil de advertir y mucho menos de una obviedad que
pueda pasarse por alto. Por ello mismo, es preciso detenerse en la
exposicion de la respuesta al mismo tiempo que ganamos terreno en
el sinuoso planteamiento heideggeriano.

Tal y como Heidegger mismo refiere en su Ontologia. Herme-
néutica de la facticidad, la pregunta por el ser planteada desde un ho-
rizonte de sentido no broté de manera inesperada, como si se tratara
del producto de la genialidad intempestiva. Para él, los cuestiona-
mientos de este tipo «no son ocurrencias; [...] tampoco son los pro-
blemas hoy en dia al uso, que uno coge al azar de lo que se oye decir,
delo que se lee, y que adereza con un gesto de profundo ensimisma-
miento» (GA 63, 1999: 21). Si prestamos suficiente atencién al de-
rrotero filoséfico de su obra temprana, advertiremos que se trata de
malentendidos provocados en gran medida por el silencio guardado
afios antes de la publicacién de Ser y tiempo. Pero una vez enterados
de los vaivenes en el inicio de su carrera intelectual —sobre todo a
través del escrito autobiogrifico Mi camino en la fenomenologia—,
queda claro que, desde sus primeras lecturas filoséficas, Heidegger
orientd su pensamiento hacia la ontologia aristotélica. Concreta-

! Para un vasto andlisis y recuento de dichos impulsos, véase Adriin, 2010;
Rodriguez, 1997 y 2006; y Xolocotzi, 2004 y 2007.
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mente hablando, fue gracias a la disertacion De la miiltiple signifi-
cacion del ente en Aristoteles (1862) de Franz Brentano y del tratado
Del ser. Compendio de ontologia (1896) de Carl Braig que nuestro
autor se introdujo de lleno en el problema del ser y en los multiples
sentidos en que este puede ser dicho, buscando, al mismo tiempo, el
fundamento tltimo de su unidad (GA 14, 2009: 95). Pero mas deci-
sivo que el tratado de Braig resulté ser la disertacién de Brentano,
pues, al parecer, lo que alli leyé marc6 de manera definitiva su cami-
no en el pensamiento, en tal grado que la problematica abordada en
general nunca dejard de ser el eje central de su pensamiento.

Sin embargo, la relevancia de la que goza la figura de Heidegger
en la actualidad no se basa en el hecho de que sus reflexiones se
hayan guiado, como las de muchos otros, por la problematica del
ser. Los aportes verdaderamente significativos tienen que ver con la
elaboracién de radicales y vigorosas interpretaciones, gracias a las
cuales logré distanciarse del camino recorrido una y otra vez por
la ontologia tradicional, manteniendo, al mismo tiempo, un cons-
tante didlogo con ella. Podemos atestiguar la fineza y determina-
cién con las que Heidegger toma parte en las discusiones filoséficas
de la época, ya desde sus afios como estudiante en la Universidad
de Friburgo. Al cuestionar la primacia que Brentano le concedia al
sentido categorial del ser como sustancia, el joven doctorando co-
mienza a figurar en medio de la problemidtica en torno a la polisemia
del verbo ser. De hecho, tanto en su tesis doctoral La doctrina del
juicio en el psicologismo (1913) como en la habilitacién que versa
sobre La doctrina de las categorias y del significado en Duns Scoto
(1915), Heidegger llevard a cabo el primer intento de hablar sobre
la preeminencia del ser como verdad desde el punto de vista del
sentido, aunque sin involucrar todavia el término griego alétheia. A
estas alturas, sus reflexiones se asentardn, mis bien, en el contexto
intelectual del momento caracterizado por la rehabilitacion de la
l6gica frente a la doctrina del psicologismo.

No sorprende, entonces, que en el inicio de su camino pensan-
te Heidegger se haya interesado por problemas enmarcados en el
dmbito de la l6gica y que en sus escritos de juventud se reconozcan
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facilmente los vestigios de una sélida formacién neokantiana. Pero
lo realmente interesante reside en el trabajo interpretativo de los
textos que, atravesados por algunas reflexiones germinales en torno
ala naturaleza de la [6gica en su relacién con la realidad y la validez
objetiva de las categorias, se desarrollan desde una perspectiva par-
ticular tomando como punto de partida el entorno significativo de
la vida humana. Serd hasta la tesis de habilitacién donde Heidegger
enarbole el fenémeno de la vida como centro del filosofar, mediante
el planteamiento de tres tareas pendientes: ) la limitacion de los di-
versos ambitos del objeto en las regiones categorialmente irreduci-
bles unas a otras, b) la colocacion del problema de las categorias en
el problema del juicio y del sujeto, y por tltimo ¢) la interpretacion
de la historia como un elemento determinante para el problema de
las categorias (GA 1, 1978: 400-408; véase Xolocotzi, 2007: 30).

Aunque a esas alturas tinicamente logr6 completar el primero de los
tres puntos programados, lo cierto es que, gracias a los dos restantes,
Heidegger se iniciari en la bisqueda de un entramado que comprenda
estos quehaceres ajenos en apariencia pero complementarios de fon-
do, lo cual dard origen a un nuevo modo de pensar la relacién entre las
categorias, la subjetividad y la historicidad. Pero el afianzamiento de
esta meta, todavia lejana por aquellos afios, no hubiese sido posible sin
la influencia de tres planteamientos fundamentales para la época. Nos
referimos expresamente a la filosofia de los valores de Lotze recibida a
través de Emil Lask, a la pregunta por la vida como fundamento para
las ciencias del espiritu de Wilhelm Dilthey y Paul Yorck von Warten-
burg, y a la propuesta fenomenolégica de Edmund Husserl.

2.1.2. Lotze, Lask y Rickert

El primero de los elementos sefialados serd, en realidad, un proble-
ma: el problema en torno a la validez del sentido. Efectivamente,
partiendo de la tajante escision husserliana entre el acto psiquico-
real del juicio y su contenido l6gico-ideal, Heidegger se pregunta
por la realidad efectiva del sentido desde el punto de vista l6gico,
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pero la diferencia claramente de los hechos psiquicos que estdn ex-
puestos a la mudanza y al tiempo. A su parecer, existe una diferencia
irreductible entre la realidad psiquica y la realidad 16gica o, mas
exactamente, entre el contenido 16gico (ideal) de un concepto y los
actos de pensamiento (su existencia psiquica). La dificultad aqui es-
triba en explicar el proceso por el cual el mundo 16gico y estitico
del sentido es captado y comprendido en su validez, es decir, en su
forma real y efectiva, por un sujeto temporal expuesto a la mudanza
y al tiempo (GA 1, 1978: 179). Este problema nos introduce de lleno
en la problemadtica relacion entre la dimension l6gica del sentido y el
ser de los entes, lo cual implica para su tratamiento el transito de la
idealidad a la realidad y viceversa (Adridn, 2010: 67).

Antes de introducirse completamente en el problema, Heidegger
descarta el modo de proceder psicologista en torno a la légica y sus
objetos, no porque dicho proceder tome como punto de partida una
idea equivocada de la realidad 16gica, sino porque parece no tener
siquiera una idea remota (GA 1, 1978: 161). En sentido estricto, la
realidad efectiva del sentido 16gico como algo que posee validez no
puede reducirse a un acto meramente psiquico y mucho menos pue-
de explicarse genéticamente a partir de datos empiricos, razén por
la que tampoco puede ser demostrada en cuanto tal (GA 1, 1978:
165). En busca de un terreno seguro para el despliegue de esta pro-
blematica, Heidegger orientard sus intereses hacia la preocupacién
filosofica de tintes neokantianos en torno a la validez judicativa
y se ocupard especificamente de la innovadora distincion lotziana
entre aquello que vale de aquello que es. «Debe, segtn esto, haber
todavia otra forma de existir, junto a las posibles modalidades de la
existencia de lo fisico, lo psiquico y lo metafisico. Para ella Lotze
ha hallado, en nuestro tesoro lingtistico alemdn, la designacién de-
cisiva: ademds de un “esto es”, hay también un “esto vale”» (GA 1,
1978: 170; véase Vigo, 2008: 302).2

2 Con respecto a la relacién entre Heidegger y Lotze, véase Vigo, 2008: 291-
314; y Rodriguez Sudrez, 2004: 23-34.
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Mediante la insercidn del reino l6gico de lo que posee validez jus-
to en medio del ambito metafisico y empirico —ya sea fisico o psi-
quico—, Hermann Lotze logrard reestructurar el binomio tradicio-
nal conformado por lo sensible y lo suprasensible, y otorgard cierta
independencia al componente 16gico, claramente diferenciable de
los otros dos. Sin embargo, segtin la postrera interpretaciéon que
Emil Lask efectu6 sobre el tema, la introduccién de un tercer reino
en el orden de lo pensable traeria como consecuencia la escisiéon
definitiva entre el ser y el valor, y se abandonaria con ello el suelo fi-
loséfico tradicional que postula la universalidad del ser. A partir de
estos seflalamientos, el mismo Lask proclamard como nueva tarea
la necesidad de reformular el concepto de validez desde un marco
esencialmente referencial que evitarfa la vuelta a las concepciones
hemisféricas de la realidad. De esta manera, las formas categoriales
encontrarian su validez tinicamente a partir de la referencia a un de-
terminado material sensible, el cual a su vez brindaria la posibilidad
de explicar el surgimiento del sentido (Vigo, 2008: 302-304).

Gracias a esta lectura critica de la propuesta lotziana, Heidegger
encontrard nuevas perspectivas filoséficas para extender su discur-
s0, sobre todo hacia el plano vivencial, sensible e inmediato. Sin em-
bargo, al mismo tiempo que recibe y adopta esta propuesta, intenta
perfeccionarla y superarla, pues, al no brindar explicacién alguna
sobre el modo andlogo en que las categorias se dan como tales res-
pecto al material sensible y no sensible, deja sin resolver la pregunta
sobre el origen del conocimiento. Pero Lask no dejard pasar de lar-
go este problema de manera deliberada; por el contrario, una de las
preocupaciones que mantendrd en comin con Heidegger tiene que
ver con el establecimiento de vinculos entre la multiplicidad de lo
dado y la unidad de pensamiento, es decir, entre la indeterminacién
de la materia y la determinacién de la forma (véase Adridn, 2010:
104). Dado que el conocimiento de los objetos es posible, el primer
dmbito debe estar dirigido y, por lo tanto, necesariamente relacio-
nado con el segundo, lo cual exige para su explicacién la elaboracién
de una estructura categorial sujeta a las distintas posibilidades efec-
tivas y formales de realidad.
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Precisamente en este sentido, Heidegger proclama la fundacién
histérica y temporal de la validez objetiva de las categorias tomando
como punto de partida un sustrato vivencial sin el cual no pueden
ser entendidas. Aunque Lask ya habia dado un paso en esta direc-
cién, serd Heinrich Rickert quien acentte la modalidad histérica del
conocimiento como terreno genuinamente anterior. Para él, debido
a que la relacidn entre sujeto cognoscente y objeto conocido se da
con plenitud dnicamente en el guerer y sentir, el comportamiento
practico-histérico debe encontrarse por encima del primado teéri-
co-universal. Por el contrario, en la representacién como elemento
fundante del conocimiento teérico, el sujeto termina por desapare-
cer a favor de la anhelada objetividad neutral y deja al descubierto
una relacién entre puras objetividades. En otras palabras, para Ric-
kert el conocer no proviene directamente del representar, porque
durante el proceso el sujeto termina convirtiéndose en objeto.’

2.1.3. Wilhelm Dilthey y el conde Yorck

Al introducir la afectividad y la historicidad como elementos clave
en el proceso del conocimiento, Rickert anuncia también un inmi-
nente cambio de direccidn en el modo de concebir la relacién entre
sujeto y objeto. No obstante, serd su alumno Heidegger quien lleve
estos primeros atisbos hasta sus consecuencias tltimas mediante la
tematizacién del dmbito comprensor-afectivo previo a toda subje-
tividad y objetividad. Sin embargo, para llegar a ello, primero tuvo
que transgredir los limites del neokantismo trascendental apoyén-
dose tanto en la obra de Wilhelm Dilthey como en la correspon-
dencia mantenida entre este y Paul Yorck von Wartenburg, quien, a
decir verdad, lo sorprendid por su agudeza de pensamiento y por el

3 Lo cual constituye, precisamente, la primera tesis fuerte que sostiene en su
texto El objeto del conocimiento (1892). Para un andlisis profundo del tema, véase
Xolocotzi, 2007: 49-76.
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adelanto en sus planteamientos: «... muy superiores a los del mis-
mo Dilthey».* Efectivamente, mientras que los estudios de Dilthey
«acentian demasiado poco la diferencia entre lo 6ntico y lo histé-
rico», el conde Yorck «alcanza una comprensién del caricter de la
historia como “virtualidad” a partir del conocimiento del caricter
ontoldgico de la vida humana misma» (GA 64, 2008: 19-22). En
resumidas cuentas, Yorck va mds alld de la mera presencia objetual
para instalarse en el dmbito de la vida como clave de acceso a la
historicidad, gracias a la remarcada distincion entre el ente que es
naturaleza y el ente que es historia.

Con todo, la preocupacion central de ambos pensadores gira en
torno a la misma necesidad de fundar el hecho llamado hombre a
partir de sus propias estructuras, unificadas todas ellas sobre el fon-
do de la vida, que no acontece de modo separado y paralelo, sino
que es vivido conjunta y simultineamente. La ardua tarea de deter-
minar la vida a partir de la vida misma exigird, para su despliegue,
la tematizacion de una realidad imposible de explicar a partir de los
parametros de la investigacion cientifica moderna, porque remite
en primera instancia a la historicidad. Uno de los aportes decisivos
de Dilthey serd, precisamente, la tendencia a llevar ante la mirada la
realidad de lo histérico mediante la fundamentacidn de Ciencias del
espiritu (GA 20, 2006: 34). En adelante, este planteamiento abrird
una via de transicion en su pensamiento que desembocard en el re-
descubrimiento de la hermenéutica como dnico método para captar
la vida en su fluidez. Sin embargo, por ser deudor de la tradicién
moderna y de su predisposicién a convertirlo todo en objeto de
estudios cientificos, Dilthey se verd impedido para llegar al plantea-
miento de la relacién entre la ontologia, la historicidad y el mundo

de vida.

* De hecho, segtin declaraciones del mismo Heidegger, Ser y tiempo constituye
la segunda versién de aquello que comenzé siendo una resefia sobre dicho epistola-
rio: «La publicacién de la correspondencia entre Wilhelm Dilthey y el conde Paul
Yorck de Wartenburg me brinda la ocasién para comunicar de manera provisional
la siguiente investigacién sobre el tiempo» (GA 64, 2008: 11).
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2.1.4. Edmund Husserl

En vista de que las reflexiones de Dilthey y Yorck todavia se mueven
en los mérgenes de una idea de la realidad histérica como cosa en si
y no como realidad vivida, Heidegger buscard un modo de acceso
que le permita asegurar el fenémeno histérico dentro de los limites
de su propio modo de donacién. Esta vez serd un método y no un
problema aquello que le permita abrirse camino en direccion hacia lo
que anuncid, pero no logré concretar en la tesis de habilitacion, a sa-
ber, la fundacién objetiva de validez de las categorias desde un fondo
temporal e histdrico, con el fin de excluir la concepcién generalizada
que las limita a mera funcién vacia del pensamiento. Las célebres /-
vestigaciones logicas (1900-1901) constituiran la piedra de toque para
el desarrollo de temas recurrentes en la obra temprana de Heidegger,
tales como la historicidad, la vivencia del mundo circundante y la fac-
ticidad. De hecho, ya en su edad madura, él mismo declarard que solo
mediante la actitud fenomenolégica pudo conducir su pensamiento
de manera renovada hacia la pregunta por el ser (GA 14, 2009: 100).
Pero ¢de qué modo lo alli planteado logra conciliar el problema en
torno a la constitucién 16gico-categorial del sentido propio de los
juicios verdaderos con la apertura histérica de su sentido?

Al inicio de sus Investigaciones logicas, Husserl se propone acla-
rar la teorfa de la significacion del sentido valiéndose de la clasi-
ficacion de los signos en sefiales y expresiones. Mientras que las
primeras anuncian o indican un objeto y pueden dividirse en indi-
cios, notas y sefiales memorativas, las segundas significan y pueden
constituirse como palabras o frases con sentido. Al acto de dotar de
sentido a un signo Husserl lo denomina mntencion significativa, la
cual puede llegar a frustrarse o cumplirse por medio de la intuicién.
De ser efectivo el primer caso, se habla de una intencién significa-
tiva vacia, pero si se trata de lo segundo, entonces tiene lugar una
intencién cumplida y, por lo tanto, verdadera. Esto quiere decir que
llegamos a la verdad dnicamente cuando la expresién significativa
remitida a lo objetual mediante el significado coincide perfectamen-
te con el objeto mismo dado en la intuicidn.
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Ahora bien, con la palabra intuicion, Husserl no se refiere a
cierto tipo de intuicionismo irracional e inexpresable mediante el
lenguaje. Lo que tiene en mente es un modo de ver que puede rea-
lizarse de dos maneras: si el darse del objeto se incrusta de golpe en
el marco de una vivencia sensible o real, esto es, en un solo grado
de actos que nos ponen delante un objeto, entonces se trata de una
intuicion sensible (Husserl, 1999b: 709); en cambio, si en lugar de
mantenerse en este nivel de simplicidad, la intuicion nos presenta
relaciones, cantidades, cualidades, etcétera, entonces lo dado puede
aprehenderse unicamente a través de la mtuicion categorial (Hus-
serl, 1999b: 702, 709). Mediante la sintesis [ogica del lenguaje llevada
a cabo en la intencién de significado en conjunto con su correlato
fenoménico dado sensible y categorialmente, Husserl logra romper
con la idea de categoria como mera forma vacia del pensamiento.
Pero esto no significa que podamos hablar de las categorias como
una nueva especie de objetualidades ideales y separadas, porque, al
estar fundadas en los actos simples de la intuicién, no pueden ser
comprendidas fuera de la sensibilidad. En todo caso, las categorias
remiten a un modo de acceso distinto, que, en lugar de darnos al
objeto en persona mediante la intuicion sensible, lo presenta a través
de un acto reflexivo del entendimiento.

Pero al aceptar la distincién entre actos y objetos ¢nos encontra-
mos nuevamente al borde del abismo que separa el sujeto del mun-
do? Para librarse de objeciones como estas, Husserl acudird al acceso
estructural de la conciencia constituido por la intencionalidad, pero
distancidndose claramente de la propuesta brentaniana y de sus raices
escoldsticas. Para él, mds alld de la relacion entre interioridad y exte-
rioridad, las cosas, para aparecer como tales, tienen que darse previa-
mente a la conciencia. Este fondo inmanente que sin ser material es,
empero, fictico, estd presente para si mismo de manera analoga al ob-
jeto percibido en el flujo de vivencias. Se trata, pues, de una concien-
cia constituida como cadena de vivencias dirigidas intencionalmente
hacia un objeto, que se extiende en la historia y el tiempo (Husserl,
1962: 74). Mds aun, para Husserl «la intencionalidad es lo que ca-
racteriza la conciencia en su pleno sentido y lo que autoriza para de-
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signar a la vez la corriente entera de las vivencias como corriente de
conciencia y como unidad de #na conciencia» (Husserl, 1962: 198).°

Aunque en Los problemas fundamentales de la fenomenologia
(1927), Heidegger reconocerd que la herencia mds importante de
Husserl para el filosofar venidero es, precisamente, la intencionali-
dad como rasgo esencial de las vivencias; prontamente tomara dis-
tancia del camino fenomenolégico de su maestro, sobre todo por el
tipo de fundamento teorético que a este subyace. Si lo que se busca
es romper con aquella interpretacién caracterizada por determinar
el fenémeno fundamental de la vida como un objeto ya constitui-
do, entonces serd necesario emprender el regreso a las cosas mismas
haciendo ver desde si mismo aquello que se muestra, tal y como se
muestra desde si mismo (GA 2, 2003: 54). De hecho, en una carta
dirigida a su esposa Elfride en domingo de Pentecostés de 1917,
Heidegger manifiesta su ambicioso propésito de llevar el conoci-
miento a la mayor profundidad posible, alli donde profundidad im-
plica traspasar el ambito teorético para llegar a un fondo anterior y
mas originario (BA 1.2, 2008: 74).

Pero esto no se lleva a cabo invirtiendo ingenuamente las posibili-
dades del primado tedrico por encima del saber prictico; la busqueda
heideggeriana jamds tomé parte en el juego de contrarios, pues, aun-
que trata de romper con la primacia teérica, no lo hace «con e/ pro-
p6sito de proclamar un primado de lo préictico o de introducir otro
elemento que muestre los problemas desde una nueva perspectiva,
sino porque lo teorético mismo y en cuanto tal remite a algo pre-
teorético» (GA 56/57, 2005: 70 ss.). Al guiarse por un telos de cono-
cimiento que precisa de un acceso tedrico constatativo para llevarse a
cabo, la fenomenologia husserliana resulta inapropiada para captar la
vivencia en su movilidad originaria.® Precisamente por ello, Heide-

5 Para una lectura atenta acerca de la génesis y contexto del término intencio-
nalidad, véase Huerta Donado, 2014.

¢ Es importante recordar que el ideal cientifico racional que Husserl persigue
tiene lugar a partir del reconocimiento del mundo de vida (Lebenswelt) como con-
dicién de posibilidad para el surgimiento de toda ciencia.
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gger rechaza la reflexion como uno de sus momentos constitutivos,
del mismo modo que rechaza el cardcter tedrico-intuitivo como mo-
dalidad primaria para la aprehensién de entes. A su parecer, la dis-
tincién entre lo sensible y lo categorial deja pasar por alto la vivencia
comprensiva del entorno circundante, de la cual nos apropiamos uni-
camente de modo hermenéutico. La radicalidad de la tarea filoséfica
consistird precisamente en eso: en acceder genuinamente al ambito
histérico-preteorético en el que se efecttia la vida humana, mediante
un método que mantenga distancia del dmbito tedrico, que posibilite
el acercamiento a los entes fuera de toda tendencia neutralizadora y
que, antes de eliminar prejuicios, nos permita reconocerlos e inte-
grarlos. Para Heidegger, serd la fenomenologia desde su perspectiva
hermenéutica aquello que posibilite la aprehensién del mundo «con
la esperanza de comprender intuitivamente y de intuir comprensi-
vamente en lugar de conocer siempre cosas» (GA 56/57, 2005: 79).

2.1.5. Martin Heidegger

A estas alturas, observamos cémo el dmbito de la accidn y de la
vida en su facticidad comienza a ganar terreno frente al hasta en-
tonces privilegiado sujeto del conocimiento. Sin duda fueron afios
arduos para nuestro autor, pues Gnicamente a través del quiebre con
la tradicidn y con su propia formacién pudo definir decisivamente
la direccién filoséfica que debia seguir tomando como suya la tarea
de reelaborar la idea de filosofia contra todo ideal de academia y
de las aspiraciones tedrico-cientificas. En estas circunstancias, co-
menz6 a despuntar una ciencia originaria de la vida (1919), que en
escritos posteriores se perfilard como una ontologia fenomenolégica
de la vida factica (1922), para luego convertirse en una hermenéu-

7 Dicho método consta de cuatro pasos: 1) la fijacién del punto de partida:
cotidianidad media, 2) la reduccién fenomenolégica: del ente a su ser, 3) la cons-
truccién: de los rasgos constitutivos del ser y, finalmente, 4) la destruccién: de lo
transmitido por la tradicién (GA 24, 2000: 48).
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tica de la facticidad (1923). Claro que, a estas alturas, Heidegger
todavia echa mano de una terminologia prestada; sin embargo, el
camino recorrido encontrard su estructuracién final en Ser y tiempo
bajo la forma de una analitica existenciaria (1927). Pero no habri
que esperar hasta su publicacion para dar cuenta del gran proyecto
ontoldgico que alli se gestaba; desde 1924 se vislumbraban los dos
pilares fundamentales para su elaboracion. Concretamente nos re-
ferimos a la pregunta por el papel ontolégico de la historicidad, por
un lado, y a la comprension del ser especifica del unico ente que
existe histéricamente (Dasein), por el otro. Estos elementos en su
conjunto conducirdn a Heidegger hacia la elaboracién de una onto-
logia fundamental que devele el sentido del ser de manera explicita
comprendiéndolo provisoriamente desde el horizonte de la tempo-
ralidad (GA 2, 2003: 12).

Dicho objetivo se nos revelard desde el titulo de la obra, pero
solo si partimos de la funcién asociativa de la conjuncién y, que
exalta la copertenencia intima entre dos problemdticas hasta enton-
ces disociadas, a saber, entre la cuestion del ser y la cuestion del
tiempo.® Mds aun, el sugerente epigrafe con que nos topamos en
seguida nos sitda de golpe en esta problemdtica fundamental me-
diante una contundente frase que exalta la familiaridad con la que
se ha tratado el ente sin llegar a comprenderlo. Al parecer, el inicio
del filosofar en su forma analitico-racional inaugurado por Platén y
Aristételes no implica mds que el ente desde el punto de vista de su
esencia.” Qué es el ente y cudl es su principio o razén de ser constitu-
ye la formulacién bésica de toda reflexién metafisica ontoteoldgica,
mediante la cual se concibe el ente desde la perspectiva de su esencia
(ontologia), o bien, desde un principio que lo fundamenta (teolo-
gia). Esto explicaria la copertenencia que existe entre «la pregunta

8 Sery tiempo constituyen una unidad indisociable. En Kant y el problema de
la metafisica se dice que el germen del problema estd contenido en la ye del titulo
Ser y tiempo (véase Heidegger, 1981: 242).

? Heidegger denomina toda filosoffa posterior a Platén y Aristdteles ciencia de
la entidad (Dastur, 2006: 13).
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por el fundamento del ser (ontologia) y por el ser del fundamento
(teologia)» (GA 42, 1996: 62).

Sin embargo, para Heidegger, proceder de esta manera impide
alcanzar un plano superior al éntico que posibilite el descubrimien-
to del ser mismo. Dicha imposibilidad concerniente a toda metafisi-
ca surge como consecuencia de un olvido: el olvido de la diferencia
entre lo 6ntico y lo ontoldgico, que se despliega ocultando el ser
en favor del dominio del ente. Pero no hablamos aqui del olvido
como producto de la voluntad o de la falla de una facultad. El ol-
vido del ser procede del ser mismo en su «negatividad intrinseca,
que consiste en el solidario no aparecer del aparecer» de los entes
intramundanos (véase Gilardi, 2014).1° Si esto es asf, la inicial equi-
paracién del plano 6ntico con el ontolégico vale no solo como mero
dato historiogréfico, sino que constituye el fundamento mismo de
nuestro presente. La historia de la metafisica como encarnacién de
este acontecimiento fundamental asi lo confirma. De lo que ahora
se trata es de sacar el ser de su olvido milenario replanteando de
manera radical la pregunta por su sentido.

2.2. EL PREGUNTAR FUNDAMENTAL Y SUS MOMENTOS
ESTRUCTURALES

En lugar de tomar como punto de partida un mero preguntar por
preguntar, la investigacion ontolégica reclama un planteamiento ra-
dical, esto es, un cuestionamiento explicito que deje a la vista sus
momentos estructurales. Por ello, Heidegger considera necesario
emprender un andlisis que atraviese tal estructura destacando pri-
meramente y de manera formal el tipo de discurso en el que la pre-

1° Agradecemos a Pilar Gilardi la amabilidad con la que nos facilit6 su escrito
Heidegger: la pregunta por los estados de animo (1927-1930), cuya publicacién estd
planeada para el primer semestre de 2014 en Bonilla Artiga Editores, México. La
cita remite al primer pardgrafo que lleva por titulo: «La reelaboracién de la pre-
gunta por el ser».
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gunta se circunscribe. Solo de esta manera podremos alcanzar la
plenitud del preguntar auténtico entendido como biisqueda respe-
tuosa de esa inicial retraccion del ser que, a diferencia del preguntar
ingenuo desplegado a partir de la previa mostracidn del ente, se atie-
ne a la no relevancia de aquello por lo que pregunta.

Tanto en el pardgrafo 16 de los Prolegdmenos para una histo-
ria del concepto de tiempo (GA 64) como en el pardgrafo 10 de
la Introduccion a la investigacion fenomenolégica (GA 17), y de
manera més sintética también en el pardgrafo 2 de Ser y tiempo
(GA 2), encontramos la aclaracién de los cuatro momentos for-
males propios de todo preguntar explicito. El primero de ellos se
constituye como aquello que se cuestiona, aquello por lo que se
pregunta el preguntar (das Gefragte), que en nuestro caso remite al
ser. Sin embargo, cuando preguntamos, no partimos directamente
de lo que se pregunta. En consonancia con ello, se articula también
un fondo orientador mis o menos determinado, un acerca de...
gracias al cual es posible el desarrollo de eso por lo que se pregun-
ta. En este caso, lo preguntado (das Erfragte) respecto del ser no
es el ser mismo, sino su sentido. Pero este acerca de qué también
puede conducirnos por el camino de la opinién dogmadtica al pro-
porcionarnos la respuesta antes de experimentar la pregunta o de
plantearla siquiera.

Sino queremos quedar varados en un modo de hablar meramen-
te interrogativo, debemos ubicarnos con anterioridad en la direc-
cidn correcta en la que hay que buscar. Para lograrlo, serd necesaria
una previa orientacién que ponga en la mira aquello que buscamos;
pero ¢en dénde podemos leer algo similar al sentido del ser? Aun-
que la pregunta fundamental estd dirigida al ente en su totalidad sin
preferencias de ningtn tipo, ya que de principio «todo ente posee
rigurosamente el mismo valor» (GA 40, 1993: 13), en lo puesto en
cuestién encontramos una pista que apunta hacia un ente especifi-
co, Unico y capaz de plantear y responder preguntas, a saber, el ser
humano (ein Befragtes).

Hasta aqui parece que la dilucidacién fenomenolégica del hecho
de preguntar puede aplicarse sin mds a cualquier tipo de interro-

— 64—
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gante. Asi, por ejemplo, cuando digo squé hora es?, aquello por lo
que me pregunto es la hora, aquello que cuestiono es un niimero
determinado y el ente interpelado es mi posible interlocutor. ; Qué
pasaria entonces si en lugar de términos numéricos recibo una con-
testacion en términos espaciales o gramaticales? Cuando oscilamos
entre el error y el sinsentido, el circuito de la pregunta se interrum-
pe dejindonos sin posibilidad de encontrar una respuesta apropia-
da. Pero no solo eso, puesto que el cuestionamiento filoséfico no
equivale a un preguntar cualquiera y dado que en el modo de plan-
tear la pregunta también se decide la direccion y el método (GA 17,
2006: 85); Heidegger delineard el terreno especifico del preguntar
ontoldgico mediante la distincidn entre la correspondencia cerrada
que se instala en una determinada regién del conocimiento y la co-
rrespondencia abierta que se atiene tinicamente a lo dado dentro de
un horizonte temporal de sentido.

Asi es como, a través del camino fenomenoldgico, Heidegger
evidencia los cuatro elementos estructurales de todo preguntar;
sin embargo, todavia no tenemos bien claro aquello que entien-
de por ser, sentido, ente privilegiado y preguntar abierto. Puesto
que ninguno de estos términos coincide plenamente con el voca-
bulario comtn, y mucho menos con la definicién filoséfica tra-
dicional, serd necesario tomar en consideracién los matices fun-
damentales que el preguntar ontoldgico conlleva, comenzando
por el modo més adecuado de plantear la pregunta por el sentido
del ser.

2.2.1. La modalidad de la pregunta

Para Heidegger, desde su inicio griego y hasta nuestros dias, el ca-
mino del pensamiento filoséfico se ha caracterizado por un pregun-
tar fundamental que resuena siempre en cada época con gran in-
tensidad. Aquello por lo que se pregunta el preguntar filoséfico no
refiere, empero, las problematicas sociales de épocas determinadas
ni sus posibles soluciones. Tampoco busca resultados satisfactorios
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segun los pardmetros de las ciencias exactas, porque, de entrada, «la
filosofia no consiste en un saber que se pueda aprehender inme-
diatamente, como los conocimientos artesanales y técnicos, o que
se pueda aplicar inmediatamente, como los conocimientos econé-
micos o profesionales» (GA 40, 1993: 18). En estricto sentido, 7o
podemos hacer nada con la filosofia; su quehacer se ubica mis alld de
la fascinacién por lo novedoso, lo perentorio y lo util. Sus contri-
buciones radican no tanto en la innovacién de las respuestas como
en el replanteamiento de unas cuantas viejas preguntas y en el modo
como son retomadas cada vez desde diferentes perspectivas y cir-
cunstancias histéricas (Xolocotzi y Huerta, 2014: 35).

El lugar comtn en este preguntar es el planteamiento de la pre-
gunta por el ser: cuestion filoséfica por antonomasia, que lleva con-
sigo toda una serie de implicaciones de la mds amplia, profunda y
originaria indole. Sin embargo, esto no le asegura un lugar privile-
giado en lo que al orden temporal respecta. Cronolégicamente ha-
blando, el ser humano en su haber histérico se preguntd cosas de
diversa naturaleza y en diversas direcciones antes de topar con la
pregunta por el ser (GA 40, 1993: 11). Si esto es asi, ¢en qué senti-
do se habla entonces de su amplitud, profundidad y originalidad?
Aunque la mayoria de las preguntas busca soluciones que clausu-
ren definitivamente lo abierto en el preguntar, lo cierto es que no
todo preguntar estd necesitado de una respuesta en el sentido de
proposicion valida para constituirse como tal. De otra manera, las
proposiciones cientificas serfan las tnicas capaces de responder ver-
daderamente a todo planteamiento filos6fico. Afortunadamente, las
posibles contestaciones a una pregunta pueden tener una orienta-
cién totalmente diferente de la mera satisfaccion del no-saber, por
lo que se sittian mds alld de toda tendencia a responder un g#é.

Para delinear el terreno especifico del preguntar filoséfico, Heide-
gger distinguird en su conferencia «Ciencia y meditacién» (1953) en-
tre aquello que es meramente cuestionable (fraglich) y 1o que es digno
de ser preguntado (fragwiirdig) (véase GA 7). Mientras que el primer
término se identifica con el objeto de la investigacién positiva —cuyo
discurso coaccionante exige de la pregunta una réplica final—, el ver-
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dadero preguntar, el preguntar filoséfico entendido como devocion
del pensamiento, busca un engranaje armonico, una correspondencia
responsable (Entsprechen) con aquello por lo que se pregunta (Stei-
ner, 1999: 87, 123). De hecho, méds que formular enunciados interro-
gativos, la filosofia se instala en «una determinada relacion funda-
mental con el ente que se pregunta», al mismo tiempo que retrocede
desde la respuesta para llegar a la pregunta sin mas (GA 17, 2006: 87).
Llegados a este punto, la necesidad de respuestas provisorias desapa-
rece y deja abierta la posibilidad de un preguntar de camino al ente,
pero no de este o aquel ente determinados, sino de todo lo dntico.

Con base en lo anterior, Heidegger afirma que esta pregunta tota-
lizadora es también la més originaria tanto en el sentido ontolégico
como en el sentido 6ntico (GA 2, 2003: 29-35). Por un lado, la pri-
macia ontoldgica reivindica su prioridad en el orden de los saberes,
ya que su dominio se expande mds alld de las ciencias especificas que
se ocupan de un determinado sector del ente. En la medida en que
parte de su tarea consiste en dilucidar el orden y fundamento de los
conceptos cientificos en un plano ontoldgico, este preguntar acom-
pafia, sepimoslo o no, toda investigacién y toda interrogacién pos-
teriores. Pero «ese preguntar no procede de una manera deductiva a
partir de primeros principios. Su estrategia es genealdgica en cuanto
establece la procedencia y el origen de los diferentes modos de ser de
los entes cientificos» (Adridn, 2014)."" Ahora bien, esto no implica
que el preguntar ontolégico se distinga del preguntar ingenuo por la
indeterminacién de su objeto. Lo que se ha puesto en juego no es la
generalidad o concrecién de la pregunta porque, en estricto sentido,
no hay preguntas determinadas e indeterminadas, sino modos dis-
tintos de preguntar: «... en un caso, el énfasis cae en la respuesta vy,
en el otro, en la pregunta misma» (Xolocotzi, 2007: 169).

" Agradecemos a Jests Adridn Escudero la generosidad al compartir con no-
sotros el material de su ultimo libro titulado Lectura de Ser y tiempo de Heidegger,
cuya publicacién estd programada para el segundo semestre del 2014 en la editorial
Herder, Barcelona. En esta cita nos remitimos a la parte introductoria: «Propésito
de Ser y tiempo: tema, tarea, objetivos y método».
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Por otro lado, si es verdad que «todo preguntar estd guiado pre-
viamente por aquello que se busca» (GA 2, 2003: 26), el pregun-
tar ontoldgico se anticipa a su planteamiento explicito mediante la
previa experiencia de aquello por lo que se pregunta. Esto quiere
decir que solo porque hay ser es posible cuestionarse su sentido,
solo porque lo tenemos a nuestra disposicién podemos iniciar su
busqueda.”? En esta direccién, Heidegger insiste en que el plantea-
miento de la pregunta ontoldgica no es algo abstracto que flote en
el vacio, sino que tiene lugar gracias a un factum: la previa visualiza-
cién de ser propia del ente interrogado, tnico capaz de preocuparse
y sentirse angustiado ante su propio ser. La pregunta por su sentido
no se le presenta, entonces, como algo extrafio e impuesto desde el
exterior, sino que proviene de la radicalizacién de una tendencia in-
trinseca suya a relacionarse comprensivamente con su propio ser."
Al ser interpelado, dicho ente responde en relacion con lo que le es
mds proximo y familiar, es decir, con miras a su propio ser, y se re-
vela asi como el lugar de comparecencia ontoldgica por excelencia.

De esta manera y sin interrogar por el gué del ser, puesto que ello
implica cierta equiparacién con el ente, pero sin abandonar del todo
el plano 6ntico, Heidegger se propone llevar a cabo la repeticién'*
explicita de la pregunta por el sentido del ser tomando como punto

12 Pero acaso ¢no se ha formado ya un circulo patente con un modo de hablar
como este? Pues si. Sin embargo, para Heidegger, objeciones de este tipo no tienen
cabida en un estudio ontoldgico, ya que no se trata de procesos deductivos funda-
dos unos sobre otros, sino de una puesta al descubierto de la pregunta por el senti-
do del ser a manera de exhibicién. Lo que aqui se supone no es una peticién de prin-
cipio, sino un reconocimiento previo como exigencia de este preguntar «un tanto
caracteristico, puesto que en el contenido de la cuestién, en lo que se pregunta,
estd lo mismo que se pregunta, lo que el preguntar mismo es» (GA 20, 2006: 185).

3 Relacién a la que Heidegger denominard intraduciblemente Dasein. Para
una revisién detenida, consultar el apartado 2.2.3 de esta seccién.

* Aunque Heidegger hable de una repeticién explicita (ausdriickliche Wieder-
holung) de la pregunta por el ser, nos parece que la Wieder-holung alemana remite
en nuestro idioma a un re-tomar (wieder-holen), algo que ya habia sido abordado
de alguna manera, antes que a una repeticién.
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de partida la experiencia de un ente privilegiado que se muestra no
como uno mas entre muchos otros, sino como lugar del juego entre
el aparecer y el rehusamiento. Pero teniendo en cuenta que el ser
no se hace comprensible de suyo, sino que precisa de un hilo con-
ductor concreto para hacerse manifiesto, a continuacién habrd que
tomar la via 6ntica de la comprensién de dicho ente que accede al
ser desde su horizonte de sentido.

2.2.2. Ser y sentido

Al decir que algo es o al preguntarse gué es algo, lo primero que
salta a la vista es el objeto por el que se pregunta o se predica y no el
hecho de que es. Asi, por ejemplo, cuando digo que este escritorio es
café, centro mi atencién en la peculiaridad de un objeto del mundo,
mientras que su existencia pasa desapercibida al darse por hecho.
Ello puede deberse a la generalizada funcién de la cépula es, que se
limita a unir un sujeto con un predicado. Pero, a través de este uso
comtun, no llegamos al fondo del asunto y mucho menos cuando se
pasa por alto aquello que se nombra con el verbo ser. Advertimos,
entonces, que la problemadtica de la irrelevancia del ser no se resuel-
ve en términos meramente gramaticales, sino que precisa de una te-
matizacion explicita que permita reconocer y superar los prejuicios
presentes en la nocién tradicional. ; Cudles son esos prejuicios?
Heidegger distingue tres modalidades distintas de relacionarnos
con el ser provenientes de la idea generalizada de ser como presen-
cia, de la condensacién y determinacién de esta nocidn llevada a
cabo por la metafisica tradicional, o bien, del caricter indiferente
y cotidiano con el que generalmente usamos el término. El primer
prejuicio tiene lugar en el momento de intentar llegar al ser a partir
de determinaciones que no le corresponden, esto es, a partir de la
totalidad de entes dados de antemano en su caricter de mero es-
tar ahi delante (Xolocotzi, 2007: 176, 182). Como resultado de esta
comprension basada en una estructura externa (exotérica) llegamos
ala interpretacion del ser como esa region suprema y universal, que
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brinda unidad y universalidad a la totalidad de el ente articulado
seglin género y especie. Pero Heidegger insiste en el hecho de que
el ser no es algo similar a un ente; si el ser rehudsa ser interpelado
del mismo modo que un ente cualquiera o, si se quiere, que el ente
supremo, es precisamente porque no puede identificarse con nada
que pertenezca al plano de lo 6ntico. Su universalidad es mis bien
de tipo trascendental, aunque no en el sentido de un movimiento
traspasador que se dirige hacia un plano superior, o bien, hacia un
principio fundamentador situado en un mds alla. Trascender refiere,
en este contexto, el rrdansito mismo situado en esa fisura o intersec-
cién (Unterscheidung) que se origina en el movimiento que va de
lo 6ntico a lo ontoldgico y viceversa. Ese entre, esa diferencia que
sobrepasa toda universalidad genérica es lo que Heidegger entiende
por trascendencia (GA 2, 2003: 24).

Como consecuencia directa de laidea de ser como el ente univer-
salisimo se sigue su imposible captacion a través del lenguaje comin
o ¢de qué manera podriamos definirlo o derivarlo a partir de con-
ceptos inferiores? El ser se torna, pues, indefinible desde el punto de
vista exotérico y ello de tal manera que sus posibles tematizaciones
son llevadas a cabo tinicamente de manera esotérica, es decir, dentro
de los limites de un lenguaje especializado. Los que ahora se hallan
en camino son las escuelas y el discipulado en busca de mejorar las
formas de acceso de lo asi dado, para pasar de una nocién vulgar,
simple y obscura a una estructuracién légica, elaborada y nitida del
ser (Xolocotzi, 2007: 180). En este nivel de cristalizacion, la 16gica
se presenta como la mejor herramienta para la explicitacion del ser
bajo los auspicios estructurales de un complejo conceptual docto
y bien delineado, que en udltima instancia conduce a la considera-
cién radical de la pregunta por el ser como un pseudoproblema. Y
¢como iba a ser de otra manera si no hay género préximo ni diferen-
cia especifica aplicable a semejante concepto?

Por dltimo, junto a los prejuicios de universalidad e indefinibili-
dad del ser, Heidegger coloca un tercer elemento proveniente de su
uso comun y corriente, que trae consigo cierto aire de familiaridad
y cercania. Efectivamente, aunque por lo general no sabemos exac-
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tamente qué responder cuando se nos interroga por el ser, ya todo
el mundo comprende qué quiere decir cuando hace uso de él. Al pa-
recer se trata de un concepto evidente por si mismo que no necesita
ser explicado: «... se ha convertido en algo tan obvio y claro como
el sol, hasta el punto de que si alguien insiste en preguntar por ello,
es acusado de error metodoldgico» (GA 2, 2003: 23). Si esto es asi,
entonces ¢cémo pretende Heidegger plantear la pregunta por el ser
sin enmudecer de inmediato? En vista de que el ser no se da con la
misma obviedad con la que se dan los objetos del mundo, pero en la
medida en que tampoco goza de la nitidez de un concepto universal,
habri que interrogarlo a partir de aquello que lo hace comprensible
de suyo, es decir, a partir de su sentido. Pero «cuando preguntamos
por el sentido del ser, la investigacién no se torna por eso profunda,
ni intenta alcanzar, a costa de cavilaciones, algo que estuviera detras
del ser, sino que pregunta por el ser mismo en tanto que inmerso en
la comprensibilidad...» (GA 2,2003: 171). ; Qué debemos entender
entonces por sentido?

Aunque, desde sus primeras investigaciones filoséficas, Hei-
degger apuntaba ya al problema de la realidad efectiva del senti-
do desde el punto de vista 16gico e histdrico, a estas alturas, ni la
nocidn lotzeana de validez, ni la intencionalidad husserliana, ni la
introduccion del elemento histérico satisfacen ya las exigencias de
la investigacién ontoldgica. Por ello, nuestro autor dejard de lado
las consideraciones de juventud en torno a la verdad y el juicio para
iniciarse en la bisqueda de la procedencia del sentido del ser desde
una perspectiva que le permita llevar su interpretacién ontolégica
mis alld, o mejor dicho, més acd de la universalidad y la vacuidad. El
blanco de la mirada serd la experiencia fictica de la vida, a la cual se
accede temdticamente a través de un dmbito fenomenoldgicamente
privilegiado que nos acerca de manera auténtica a lo inmediatamen-
te vivido, esto es, ja las cosas mismas! Hablamos aqui de la coti-
dianidad de término medio (Alltidglichkeit), por la cual transitamos
con toda naturalidad e indiferencia haciendo uso del ser sin mds ni
mis. Sin apuntar al sentido burdo que la prictica rutinaria de ciertos
quehaceres, la cotidianidad de la que habla Heidegger refiere una
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modalidad de la existencia que, a diferencia de la actitud tedrica,
comporta una comprension ejecutante.

Gracias a esta tierra incégnita recién descubierta mediante la rea-
propiacion de la mdxima fenomenolégica jzu den Sachen selbst!,
Heidegger hard de lo inmediatamente vivido el modo de acceso pri-
mario a la facticidad de la existencia, que a su vez se presenta como
el lugar de luminiscencia que muestra el ser fuera de toda determi-
nacién tedrico-cognoscitiva o practico-operativa. Mds aun, anterior
a cualquier tipo de cuantificacién o comportamiento dirigido al
mundo, ya siempre nos encontramos sumergidos en esta modali-
dad no explicita ni temdtica de ver, en razén de la cual es posible
efectuar la interaccion con los entes intramundanos. Y esto es asi
porque, antes de referir una operacién del intelecto, la comprensién
(Verstehen) remite a un pre-estar (Vor-stehen), a una estancia pre-
via que permite hacer frente a los entes que nos salen al encuentro
mediante el trato (Umgang) con ellos. La comprensidn se establece,
pues, como un saber hacer que expresa la familiaridad con la que
nos movemos en el mundo y que se hace patente en la ejecucién
diaria de la vida cotidiana (Xolocotzi, 2007: 198).1

Ahora bien, cuando un ente del mundo viene a la comprension,
lo hace porque tiene sentido, es decir, porque se encuentra inserto en
un horizonte que le permite aparecer tal cual es.'® Dicho horizonte

> Antes de su introduccién en el vocabulario filoséfico heideggeriano alre-
dedor de 1919, lo mas cercano al término Verstehen era la intuicion hermenéutica
entendida como «experiencia no-reflexiva, no-teérica que permite aprehender la
movilidad de la vida y la articula conceptualmente» (Adrian, 2009: 182).

16 Para ejemplificar esto retomamos una situacién cotidiana de la que a me-
nudo Heidegger echa mano: el martillar. Cuando nos encontramos absortos en
semejante labor, no damos cuenta de ello reflexivamente, tampoco enunciamos
explicitamente la accién y mucho menos calculamos matematicamente el peso del
martillo, la fuerza del golpe o la distancia propicia; simplemente martillamos. Pero
semejante tarea presupone ya la comprensién del ser de los entes que empleamos
para tal fin, que no es otra cosa que su ser-7til para algo. Saber de ante mano qué
entes podemos emplear para ejecutar correctamente una tarea no quiere decir, em-
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constituye el terreno de manifestacion de las distintas modalidades
de ser, que en Ser y tiempo se dividen en cosas de uso (Zuhandenes),
objetos (Vorhandenes) y seres humanos (Dasein)."” Aquello que se
afianza mediante la comprension no es, empero, el sentido de este o
aquel ente determinado, sino el ser del ente en general. Si el sentido
constituye la puerta de acceso al ser de los entes, entonces no puede
ser diferenciado ni del plano dntico ni del plano ontolégico, como si
se tratara de un elemento extrinseco que se introduce improvisada-
mente para unir dos polos opuestos. Ello no seria necesario porque,
de entrada, ser y ente se dan en intima copertenencia, en tal grado
que resultaria imposible repensar el problema del ser prescindiendo
de su relacién con el ente y viceversa. En Ser y tiempo la idea es cla-
ra: el ser se dice siempre de un ente y todo ente lo es con respecto a
su ser (GA 2, 2003: 30).18

pero, que cada ente del mundo se agote en un modo especifico del uso, por el con-
trario, una piedra maciza también nos puede servir para martillar y con el martillo
también podemos defendernos de los malhechores o abrir una nuez para comerla.
En cualquiera de los casos, el ser del ente se conserva como siento stil para... Véase
el apartado 2.3.

17 Para el inolvidable Franco Volpi, los aspectos esenciales de la doctrina aris-
totélica se encontraban desarrollados de manera tremendamente original y radical
en Ser y tiempo, por lo que bien podria considerarse la Etica nicomaquea del
siglo xx. Gracias a esta precoz interpretacién y a la posterior publicacién de las
lecciones tempranas de Friburgo, ahora sabemos que la pregunta por el ser no
fue el tnico aspecto de la filosofia aristotélica que influyé de manera decisiva
en Heidegger, también fue a partir de la interpretacién de las virtudes del alma,
desarrolladas en el sexto libro de la Etica nicomaguea, que Heidegger establecié
diversos modos en los que el ente es desocultado. De ser correcta esta equipara-
cién, entonces aquello a lo que el Estagirita se referfa al hablar de potesis, theoria
y praxis encontraria su posible traduccién en el contexto de Ser y tiempo a los
términos de ser-a-la-mano (Zuhandenheit), estar-ahi (Vorhandenbeit) y Dasein
respectivamente (véase GA 62, 2002: 102).

'8 Que su relacién se haya vuelto tan problemdtica para la tradicién se debe, en
todo caso, a un modo de ver derivado que se alimenta de un prejuicio: el orden 4
priori de la racionalidad pura a la hora de comprender el mundo.
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De lo anterior se deduce que aquello que Heidegger sefiala con
el término ser no concuerda en ningtin aspecto con el concepto pre-
dominante en la historia de la filosofia. El ser no es el fundamento
o principio de todo cuanto hay situado fuera del tiempo; lo que
en Ser y tiempo se indica con tal término es un fondo luminiscente
que se retrae para dar paso a la aparicién de sombras o entidades
concretas, sin hacerse él mismo presente. «De esa “luz” es propio
un “no estar presente”, justamente para que pueda aparecer algo.
De esta luz es propio el ser, que rehdye aparecer» (Leyte, 2007: 23).
Si el ser se hace patente en el no aparecer del ente que si aparece,
cualquier intento de colmar dicho concepto con un contenido con-
creto resulta deficiente. Para acceder de modo adecuado al ser en su
negatividad, habrd que partir entonces no ya de la mera apariencia
(Schein) o manifestacién (Erscheinung) de los entes, sino del dmbito
del verdadero mostrarse: el fenémeno.

En el pardgrafo 7 de Ser y tiempo, Heidegger profundiza en tal
concepto al abordarlo a partir de tres direcciones fundamentales:
desde el punto de vista vulgar, fenémeno es todo aquello que se da
en el mds préximo trato con las cosas, es decir, lo que «ya siempre
se muestra previa y concomitantemente, aunque no en forma tema-
tica» (GA 2, 2003: 51); desde el punto de vista formal, fenémeno
es lo que se muestra en si mismo, pero de manera indeterminada,
puesto que atn no se logra divisar el cardcter éntico u ontoldgi-
co de lo que asi comparece;'” por dltimo, el concepto fenomeno-

1 La legitima aplicacién de esta interpretacién formal la encontramos en las
reflexiones kantianas en torno a la validez y los limites de los principios de la sensi-
bilidad, en donde el fenémeno seria todo aquello que resulta accesible mediante la
intuicion empirica. En el marco de la filosofia trascendental, todo esto desembocara
en el andlisis de la aparicion (Erscheinung) entendida como el objeto de conoci-
miento dado en la experiencia y pensado en el entendimiento, que presupone a su
vez condiciones a priori imposibles de volverse fenémeno. Por ello, lo ganado con
las reflexiones kantianas no logra instalarse en el ambito donde tienen lugar las
apariencias (phinomenologisch) mismas, sino que se restringe al ambito fenoméni-
co (phéinomenal) de lo que comparece inmediatamente.

74—
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l6gico de fenémeno remite a la expresion griega phainémenon,
que involucra inevitablemente otros términos como phainomenai
(mostrarse), phaino (sacar a la luz del dia) y phos (luz o claridad).
Interpretados en su conjunto estos términos apuntan a lo que se-
muestra-en-si-mismo 'y a como es en si mismo. ¢ Y qué serd eso que
se muestra de tal manera? Sin duda los entes tienen esa caracteris-
tica, pero no como Unica posibilidad. Dependiendo del modo en el
que se acceda a ellos, pueden mostrarse desde si mismos o pueden
no hacerlo queddndose estancados en la mera apariencia (Schein).
Pero Heidegger insiste en que todo parecer supone un fondo ori-
ginario, un mostrarse previo gracias al cual es posible el aparentar.
Este fondo previo que sale a la luz de manera subyacente es lo que
hemos de llamar fendmeno en sentido genuino, detrds del cual no
hay nada mais.

Ahora bien, si el ser se constituye como fenémeno en un sentido
eminente, entonces la ontologia serd posible tinicamente como fe-
nomenologia (GA 2, 2003: 55). En efecto, solo a través del método
fenomenoldgico es posible sacar a la luz aquello que comparece a
manera de ocultamiento, fuera de la tendencia moderna a buscar el
conocimiento partiendo de la idea de certeza. Pero antes que guiar-
se por la etimologia habitual de la palabra, Heidegger buscari en la
acepcidn griega el sentido pristino de la fendmeno-logia y apuntard
miés alld de la llamada ciencia de los fendmenos. Segun sus lecturas
en esta lengua arcaica, el término logos implicito en dicha palabra
poseia una significacién tan rica que bien podia remitir a todo el
lenguaje, al discurso, a la palabra, al verbo, a la nocidn, al pensa-
miento, a la proporcidn etcétera, pero manteniendo siempre el ca-
ricter de lo que congrega y articula. Antes que nada el logos griego
retune, y lo hace de tal manera que lo reunido se deja ver en si mismo
y por si mismo, sin necesidad de someterse a la deduccion o a la de-
mostracion. El logos tiene, pues, un carcter apofdntico-descriptivo,
que a su vez se atiene a un elemento orientador como guia del discu-
rrir. En nuestro caso especifico, el hilo conductor viene dado por el
ser en cuanto fenémeno, que, en conjunto con el logos, conforma el
concepto preliminar de fendmeno-logia como un «hacer ver desde
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si mismo aquello que se muestra, y hacerlo ver tal como se muestra
desde si mismo» (GA 2, 2003: 54).

2.2.3. El ente interpelado

Una vez orientados en la direccién correcta, con un modo de pre-
guntar y un método especificos, la siguiente tarea consiste en escla-
recer la estructura del Ginico ente que puede ser interrogado y como
se puede acceder correctamente a él. Aunque en una entrevista que
data de 1969, Heidegger sostiene que «la idea fundamental de [su]
pensamiento es precisamente que el ser o la manifestacion del ser
necesita del ser humano vy, viceversa, que el ser humano solo es ser
humano si permanece en la manifestacién del ser» (Wisser, 1988:
23), lo cierto es que en los afios de Ser y tiempo rechazari tajante-
mente esta terminologia para referirse a la relacién de ser instala-
da en el hombre, debido a que sus acepciones concurrentes tales
como animal racional, persona, espiritu, alma, conciencia o sujeto
se incrustan en una determinada visién del mundo que determina
de antemano sus condiciones de posibilidad (GA 63, 1999: 41; GA
2,2003: 67). Con el fin de dejar de lado este tipo de conceptos que
ensombrecen o encubren aquello que es necesario tener a la vista a
la hora del cuestionar fundamental, Heidegger emprende la dificil
tarea de elaborar un lenguaje totalmente ontolégico que posibi-
lite expresar lo que a fuerza de desgaste y nivelacién ha quedado
oculto.

Precisamente por ello, en lugar de reflexionar bajo la usanza tra-
dicional de la terminologia metafisica, optard por dotar de un senti-
do totalmente filoséfico a la vieja palabra del idioma aleman Dasein.
Pero la adopcién de un término intraducible para referirse a lo que
hasta entonces la tradicién concebia como hombre no puede inter-
pretarse como un mero capricho (GA 2, 2003: 67); la necesidad de
su introduccidn radica en las exigencias mismas de un pensamiento
que busca renovar el lenguaje filoséfico a fin de evitar todo lastre
metafisico. A continuacidn, es preciso aclarar el significado que este
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peculiar término adquiere dentro del lenguaje heideggeriano, ya
que de ningin modo equivale al de hombre y tampoco refiere su
uso comun en el idioma aleman, esto es, al sindnimo del latinizado
término Existenz en el sentido de que haya algo ahi presente, ahi
delante. En el momento de trasladarlo al ambito filoséfico, Hei-
degger va miés alld de su préxima connotacién sacando a relucir su
pristina significacidn; una significacién que designa apropiadamen-
te la constitucién ontoldgica de la vida humana y que logra captar
de mejor manera su esencia extdtica y su modo de ser como posi-
bilidad.

El término Dasein lo conforman dos partes: la expresion Da y
la expresion Sein. Cada una, por su parte, nombra cierto tipo de
apertura: la una mienta la apertura del ser en general, la otra, la aper-
tura de la existencia. Ello sugiere entonces que «el propio ser como
existencia estd abierto al ser en general» (Xolocotzi, 2004: 17). Pero
¢qué queremos decir con esto? En principio, lo que se quiere dar a
entender con el adverbio Da no es una mera determinacion espa-
cial, un aqui, ahi, alli ubicados; lo que se busca nombrar con ello es
una determinacién més fundamental del hombre a la que Heidegger
denomina aperturidad (Erschlossenbeit). Dicho término resulta del
compuesto derivado del verbo abrir (erschliessen), que a su vez re-
mite al descubrir en sus diversos aspectos, es decir, al iluminar lo
que permanecia en penumbras, al despejar lo intransitable, al acla-
rar lo que era ignoto, en fin, al hecho de alumbrar.?® Pero ¢cémo es
posible y en qué consiste semejante estado de lo que queda abierto?

En textos como Ser y tiempo (GA 2, 2003: 152), los Prolegéme-
nos (GA 20, 2006: 317) y el tratado que versa sobre el tiempo (GA
64, 2006: 47), su autor afirma incisivamente que el Dasein es su ahy,

2 Por otro lado, también puede indicar la accién de inferir, derivar o deducir,
esto es, la accién de «alcanzar mediatamente a través de una inferencia» (GA 2,
2003: 97). Sin embargo, aunque el uso comun del verbo denote significados tan
diferentes, Heidegger no encuentra en el Gltimo de ellos relacién posible con res-
pecto a su investigacién ontoldgica, por esta razén hemos de guiarnos inicamente
por aquel que refiere aquello que permite que algo quede abierto.
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es decir, que él mismo es su aperturidad. Esto significa que no tiene
que partir de una esfera interior para relacionarse secundariamente
con el mundo; él ya, de entrada, se encuentra abierto al mundo y
propicia su comparecencia antes de cualquier escision entre el ahi'y
el mundo. De hecho, el establecimiento de los nexos intramundanos
es posible unicamente sobre el fondo de la aperturidad, gracias a la
cual puede ver, tener y dar cuenta de aquello que tiene enfrente y
que le viene al encuentro como posibilidad. Sin embargo, esta visién
suya no se equipara a la mera facultad de un 6rgano determinado ni
aellase reduce. La vision de la que aqui se habla nos sitia analégica-
mente en aquel aspecto del ver que permite, a través de una mirada
circunspectiva o contemplativa, dar cuenta de aquello en lo que se
estd. «El ver [repite Heidegger tardiamente] no se determina a par-
tir del ojo, sino del claro del ser» (GA 5, 2010: 208). De aqui que,
aunque la mayoria de los animales estén biolégicamente habilitados
para mirar, resulte infructuoso partir de este hecho para hablar de
algo similar a su apertura. Solo el Dasein es visivo (sichtig)* y abre
mundo, en cambio los demds entes como la piedra o la rosa pueden
ser visibles y estar descubiertos (Entdeckbeit), pero ello no implica
ninguna apertura al ser en general.

De esta interpretacién del Dasein como pura aperturidad sin
mds, se siguen cuatro importantes consideraciones: en primer lugar,
tenemos que, gracias a dicha caracterizacién, Heidegger logra ha-
cer transparente el fenémeno sobre el que yace la antigua interpre-
tacién Ontica del hombre concebido como un lumen naturale, en
razdén de su connatural claridad que ilumina lo que de otra manera
permaneceria en penumbras. «Lo que asi resplandece no es un ente
a la mano entre otros, ni menos aun algo que estd ahi [...] Lo res-
plandeciente estd en el “Ahi” [im Da]» listo o dispuesto a ser (GA 2,
2003: 96). A partir de esto, también nos queda claro que el descu-

2 Del sustantivo aleman Sicht (vista o visibilidad), que morfolégicamente pue-
de remitirnos a lo visual (sichtlich), a lo visible (sichtbar) o, en este caso, a lo que
tiene vista (sichtig) (véase GA 20, 2006: 373).



DEL SER AL SENTIDO: LA ONTOLOGIA FUNDAMENTAL

brimiento del mundo, asi como su transitabilidad, su conocimiento
y su iluminacién no son posibles a partir de la definicién de naru-
raleza en el sentido moderno del término, sino dnicamente a partir
del Da del Sein. Baste con tomar en consideracion el hecho de que
«el Dasein estd “iluminado” [erleuchtet] [...] y lo estd no en virtud
de otro ente, sino porque él mismo es la claridad [Lichtung]» (GA
2,2003: 152), para asegurar que solo puede existir como pura aper-
turidad descubridora de mundo. De hecho, la concepcién monado-
l6gica basada en la primacia de un yo enfrascado en si mismo que
accesoriamente se vuelve hacia la exterioridad para relacionarse con
ella es comprensible inicamente sobre la base de esta aperturidad
que no se limita a descubrir planos 6nticos porque, antes que ser
un ahi fisico y concreto, constituye la apertura de ser en general. El
Dasein es el claro en el bosque (Lichtung) a partir del cual se hacen
transitables los otros modos de ser diferentes de él, es pura relacion
de ser instalada en el hombre, sin la cual serfa imposible hablar de
algo similar al ser en general.

A partir de esto ultimo, nos percatamos del doble sentido en el
que se dice que el Dasein estd abierto: por un lado, si la pregunta
por el ser remite a la unidad de sentido de los multiples modos de
ser descubiertos por el Dasein, la incumbencia de su aperturidad se
torna ontoldgica; por otro lado, nos topamos con el sentido neta-
mente dntico cuando tomamos en cuenta que esta misma apertura
remite no solo al ser en general, sino que tiene un especifico terreno
de luminiscencia, un ente especifico en el que se instala, un lugar
llamado hombre.?? Esta aperturidad fundamental implica, pues, una
relacién bilateral entre el Dasein y el ser: «... trascendencia es el
modo en el que el Dasein se comporta en torno al ser en general,
mientras que el horizonte es el modo en el que se establece la rela-

2 Con esta doble caracterizacién de la apertura, Heidegger evita que tanto el
término Dasein como el de hombre resulten plenamente intercambiables, como
si se tratase de sinénimos. Para nuestro autor, Dasein es algo mds que hombre en
cuanto que no remite a este o aquel hombre, sino a una estructura ontolégica vélida
para cualquier ser humano.
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cién del ser para con el Dasein» (Xolocotzi, 2004: 25). Esto quiere
decir que, mientras el Dasein se trasciende a si mismo compren-
diendo el ser en general, este ultimo se presenta como el horizonte
que propicia dicha comprensién.?

Como podemos observar, el Dasein no comparte el mismo modo
de ser de los demds entes que le salen al paso y, por eso mismo, se re-
siste a ser concebido como tal. La principal razén de tal resistencia
estriba en la eminente peculiaridad éntica caracteristica de este ente,
que consiste en mantenerse siempre abierto al ser. Ahora bien, dado
que esta apertura es, en primera instancia, apertura de mundo, ¢no
estamos dando un salto injustificado que va del plano éntico al on-
tolégico? Si considerdramos tinicamente el punto de vista que parte
de la inmediata aprehensibilidad del ente desde su mds préximo y
regular aparecer, entonces la respuesta seria afirmativa. Sin embar-
go, no podemos pasar por alto el hecho de que aunque el Dasein es

» Razén por la cual, la pregunta por el sentido del ser exige un anilisis exis-
tenciario previo de la estructura de ser del Dasein, tnico ente a través del cual
puede ser abordado. Ahora bien, es necesario precisar que, si bien dicha analitica
desplegada en la primera parte de Ser y tiempo impulsé grandemente el desarrollo
del pensamiento existencialista, Heidegger mismo dista mucho de pertenecer a esta
corriente por dos razones importantes: en primer lugar, hay que reconocer que
la finalidad de su planteamiento apunta en la direccién ontoldgica al poner en el
centro de toda reflexién la pregunta por el sentido del ser, en lugar de enfocar sus
reflexiones desde las problematicas concretas propias del existir humano. Asimis-
mo, hay que tener bien presente la marcada diferencia que existe entre los términos
existencial (existenziell) y existenciario (existenzial), pues es a partir de ella que
podemos delimitar los dmbitos en los que se inscribe la investigacion heidegge-
riana. Lo existencial nos remite, pues, al nivel reflexivo de la existencia cuya guia
de esclarecimiento es la comprensién de si mismo, mientras que lo existenciario,
aunque se funda en la existencia, no se limita al émbito dntico del comportamien-
to individual, sino que intenta dilucidar temdticamente las estructuras ontoldgicas
del existir mismo. De hecho «en muchos sentidos, Sein und Zeit es un intento de
distinguir la autenticidad del “ser” de la artificialidad de la existencia. Esta misma
distincién, insiste Heidegger, es la que subraya la distancia enorme entre una ver-
dadera ontologia (la suya) y el existencialismo de Sartre» (Steiner, 1999: 112).
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ontoldgicamente lejanisimo para si mismo, el ambito del ser no le es
algo extrafio, porque, a sabiendas o no, se encuentra primariamente
en una relacién con su ser como condicién de posibilidad para la
apertura al mundo (GA 2, 2003: 37).

Como ultima consideracién, tenemos que dejar claro que el ahi
no refiere una accién que se ejecute con ayuda de la voluntad y del
buen discernimiento. El Dasein no puede decidirse por permanecer
abierto unas veces si y otras no, puesto que «tiene que ser el ahi y
en él afirmarse» (GA 2, 2003: 64). En esta obligatoriedad del tener-
que-ser (Zu-sein) reside la esencia especifica del Dasein, su modo
fundamental de ser que no es otra cosa que su existencia. Pero si
el término Existenz nos remite de inmediato a la presencia efectiva
como caracteristica aplicable a todos los entes por igual, entonces
¢cémo pretendemos resolver la pregunta por la esencia de este ente
en términos de forzosidad de la existencia? ;No estamos contra-
diciendo lo dicho hasta el momento? Aparentemente si, por ello
conviene aclarar el sentido en el que empleamos este término.

Cuando Heidegger habla de la esencia del Dasein no se refiere
a alguna caracteristica estatica y absoluta que lo determine a ser de
tal o cual manera como lo sugiere la tradicién. En vista de que este
ente se encuentra siempre fuera de si, delante de si, ante sus posi-
bilidades, no hay manera de adecuar un contenido especifico que
lo determine de manera esencialista. La existencia como modalidad
primaria de su ser abierto remite, mds bien, a la pura posibilidad de
desarrollarse de tal o cual manera rebasando el modo de ser de lo
puramente ahi. De aqui que su realizacién ontoldgica resida en el
dinamismo caracteristico de su ser como posibilidad (Seinkonnen),
antes que en el cumplimiento de una estructura inflexible. Que el
Dasein esté determinado por el existir nos conduce a concluir que
toda apertura, antes que constituirse apertura a un ente determina-
do, es apertura a la existencia o, mejor dicho, que la existencia se
halla colocada sobre el fondo de la aperturidad (véase Xolocotzi,
2007: 192).

Dado que el Dasein se encuentra ya siempre y cada vez consig-
nado al mundo y se proyecta en posibilidades abiertas por él mis-
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mo, sus determinaciones fundamentales no giran en torno a lo real
y necesario, sino en torno a lo posible. Pero esto no sugiere que
dichas posibilidades sean aprehendidas como meras vacuidades 16-
gicas desprovistas de sentido, pues, precisamente porque han sido
abiertas desde su ahi, cada una representa una manera diferente de
ser y de comprenderse. Esto lo sintetiza Heidegger diciendo que «el
Dasein se comprende siempre a si mismo desde su existencia, desde
una posibilidad de si mismo» (GA 2, 2003: 33), de tal manera que
su ser solo puede hacerse explicito en cuanto modo de ser posible,
pero no en cuanto que es simple y llanamente. De aqui que la mo-
dalidad categorial de lo que aparece como estando alli presente solo
constituya uno de los muchos modos en los que el Dasein puede
comprenderse, pero no el definitivo ni el mds originario. En esta
direccién y confrontindose con los conceptos aristotélicos, Heide-
gger afirma que «el Dasein es siempre lo que puede ser y en el modo
de su posibilidad» (GA 2, 2003: 162), de tal suerte que la actualidad
como categoria modal ontoldgicamente superior se ve relegada a
un segundo plano, mientras que la potencialidad adquiere un nuevo
sentido que rebasa por completo el dmbito de «lo que todavia no
es real y lo que jamads es necesario», para designar la determinacién
ultima y mds originaria del ser de este ente (GA 2, 2003: 162).
Ahora bien, esta capacidad proyectiva reconocida como existen-
clalidad® exige un espacio de juego en donde las posibilidades pue-
dan tener lugar.®® Justamente a ello se refiere Heidegger con la no-

# Pero en el sentido estrecho del término, ya que Heidegger también llama
existencialidad a la totalidad de la trama de estructuras constitutivas de la existencia
(GA 2,2003: 33).

% Heidegger se da a la tarea de delimitar aquello a lo que nos dirigimos cuando
empleamos el término proyeccion, a fin de evitar cualquier posible malentendido,
sobre todo el término impulso de tan cercana significacién. Si bien ambos términos
sugieren graficamente el movimiento de salida hacia algo, el impulso no es capaz de
ver aquello a lo que se dirige, avanza hacia adelante y nada mas. Decimos entonces
que el impulso es una especie de ceguera desorientada, tal como a veces lo decimos
también del amor. La proyeccién, en cambio, muestra un caricter direccionado que
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cién del proyecto (Entwurf) como aquel elemento constitutivo de
la existencia que arroja el Dasein ante su poder-ser. Con todo, dicha
proyeccion no se agota en la realizacion efectiva de un plan previa-
mente ideado, como si con el hecho de llevar a buen fin un proyecto
concreto, el Dasein lograra clausurar su apertura de manera definiti-
va. De hecho, ninguna posibilidad local agota el ser de este ente,? ya
que el proyecto mismo forma parte de su constitucién ontoldgica.

Ahora bien, el hecho de que el Dasein se mueva en su ser respecto
a su ser mismo convierte a este Ultimo en su ocx#pacion mas importan-
te, de modo que, en todo lo que hace y lo que deja de hacer, tiene en
la mira el cuidado de su ser. Cuidandolo y usindolo de cierta manera
y en cierto grado, el Dasein se mantiene atento y abierto a él mismo
y, por consiguiente, a su ser. Precisamente a esto se refiere Heidegger
cuando afirma que en su ser le va su ser mismo, de tal manera que este
irle estd condicionado por el sentido de ser en general. Aquello que /e
va 'y le viene al Dasein, es decir, aquello que lo mueve y lo condiciona
es nada menos que el propio ser con el que ya, de entrada, mantiene
una relacién ontolégica que se basa en la comprensién. Por ello mis-
mo, esa relacién jamds podria comportar la indiferencia caracteristica
de la representacion neutra de lo que es, pero puede dejar de ser: el
Dasein no es indiferente respecto de su ser y tampoco puede serlo
porque aquello que estd en juego es su existencia misma.

El hecho de que el Dasein sea un ente abierto a si y existente por
si mismo pone de manifiesto la falta de fundamento caracteristica
de su ser: ¢l «se encuentra no dnicamente que es, en cuanto algo que
estd ahi en el sentido del fondo y de fundamento, sino que en el fon-

indica aquello por y a lo cual se dirige el Dasein; orientacién que, empero, no remite
a ningun tipo de causalidad final sino a su ser mismo. La direccionalidad refiere el
hecho de que Dasein «tiene que ser a través de su ser...» (Xolocotzi, 2007: 191), de tal
suerte que al decidirse por tal o cual posibilidad, se elige también a si mismo y se com-
prende desde su eleccién. «El Dasein, como recalca Heidegger, siempre estd en cami-
no, su existencia se halla sometida a un incesante proceso de realizacién. Para decirlo
de una forma grafica: existiendo nos jugamos el tipo» (Adridn en GA 62, 2002: 22).
2% Excepto su posibilidad mas extrema: la muerte.
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do es un fondo existencial, es decir, un fondo abierto —de hecho, un
fondo sin fondo, un abismo...» (GA 20, 2006: 364)—. Esto quiere
decir que, antes de predicar cualquier modo de ser especifico, este
ente ya se encuentra existiendo en términos de pura expresion de
ser, razén por la cual la dnica determinacién que puede expresar es
ella misma indeterminada. En esto dltimo reside el modo especifico
en que le va en su ser este mismo ser (véase Xolocotzi, 2009a: 20;
2007: 198). De lo que ahora se trata es de explicar la existencia desde
el punto de vista de la entrega a si mismo, esto es, desde el factum
de ser irremediablemente.

Asi pues, frente al enfoque proyectante del ahi propio de la
constitucion existenciaria comprendedora del Dasein, Heidegger
coloca la disposicion afectiva (Befindlichkeit) que indica cémo uno
estd, como a uno le va mostrando, al mismo tiempo, la forma en
que «son abiertas las posibilidades del comprender» (Xolocotzi,
2009a: 21). De hecho, la comprension es entendida Ginicamente en
relacién con la disposicidn afectiva, que recubre de cierta tonalidad
los momentos activos y espontineos del comprender. La Befindli-
chkeit estd presente en todo momento y expresa la vulnerabilidad
de la existencia en la que el hombre se encuentra rodeado de las
cosas del mundo. Asi, por ejemplo, cuando el Dasein se entrega
irreflexivamente a la ocupacion cotidiana, el temple emerge en la se-
guridad que permea el trato con el entorno circundante y es gracias
a ello que logramos desenvolvernos en el mundo despreocupada-
mente sabiendo de antemano que las calles por las que transitamos
no se disolverdn, o confiando en que el avién que abordamos no se
desplomard.”’ Mds aun, la disposicién afectiva es una «condicién

¥ Lacomprensién del mundo no solo remite a los temples que acompafian nues-
tras acciones, para el Heidegger tardio también se extienden a las épocas histéricas
que han marcado a la humanidad. Asi pues, en la Antigtiedad clasica, el temple (Stim-
mung) dominante era el asombro como inicio de todo conocimiento, la modernidad,
en cambio, estuvo marcada por la duda metédica inaugurada por Descartes, mientras
que la época contemporanea se caracteriza por el espanto ante la racionalidad instru-
mental y la maquinacién. Para un andlisis detallado, véase el tercer capitulo del texto.

— 84—
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de posibilidad para nuestras acciones (incluso de nuestros actos re-
flexivos, pues ni siquiera la contemplacién del mundo estd exenta de
tonalidad afectiva)» (Adridn, 2009: 54).

No obstante, la apacibilidad del mundo cotidiano también pue-
de ser interrumpida por la experiencia fundamental de la angustia
que coloca el Dasein frente a la nada. Ante esta sensacién, dicho
ente comienza a sentirse extraiio ante algo indefinido e indefinible,
comienza a volverse extranjero en su propio hogar, de tal manera
que todo lo que le brindaba sentido y confort al mundo se diluye en
la indiferencia. Las cosas del mundo se vuelven hacia él hasta aplas-
tarlo y oprimirlo, y despiertan, al mismo tiempo, un sentimiento de
impotencia y finitud. Posteriormente, cuando la angustia ha sido
calmada y el Dasein regresa a la tranquilidad acostumbrada, piensa
que en realidad no era nada aquello que le causé tal sentimiento y se
devuelve con ello a las posibilidades mds inmediatas de su ser (GA
2, 2003: 205).2

Asi es como, al abrir su ser ya siendo, el Dasein se encuentra (sich
befinden) a si mismo como arrojado (Geworfenheit) al mis desnudo
existir, de tal manera que su ser se ejecuta Ginicamente en cuanto es-
tar.”? Precisamente a través de la ejecucion, el Dasein se revela como

% Pero mds alld del caricter pasajero de la experiencia, Heidegger ve en la an-
gustia uno de los temples fundamentales de la existencia, puesto que, asi como
revela un mundo desprovisto de sentido, asi también nivela toda proyeccién futura
de manera tal que al decidirse por una u otra posibilidad, al hacer o dejar de hacer,
el Dasein se descubre a si mismo como un ente libre y responsable. Eligiendo pue-
de hacerse cargo de si mismo y decidir de manera propia (Eigentlichkeit), o bien,
puede rehusar, dejar que los demds decidan por él y quedarse varado en el circulo
de la impropiedad (Uneigentlichkeit). Véase el apartado 2.3.3. titulado «Cotidiani-
dad media».

¥ Es necesario precisar el uso estrictamente ontoldgico del término arrojado,
pues si bien su sentido temporal insintia un acontecimiento pretérito llevado a cabo
por un sujeto distinto de aquel que predica esta condicidn, lo cierto es que se trata
de meras limitaciones lingtiisticas. En sentido estricto, nadie arroja el Dasein a la
existencia, y esta no es un hecho que se consume con el nacimiento, pues, desde
que es, dicho ente se halla siempre en lanzamiento consignado a un mundo.
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ese ente concreto que SOMOS NOSOtros mismos, se revela expresa-
mente 0 no como mio (Jemeinigkeit). Y lo hace no de manera subje-
tiva ni como una pertenencia que pueda ser trasladada de un lado a
otro: «... el Dasein trae de suyo consigo su aqui no en el sentido de
una propiedad muerta, sino en cuanto que-ser, a saber, ser su aqui'y
ese es, precisamente, el verdadero sentido del ser del Dasein» (GA
64, 2006: 317). Esto tdltimo sefiala que mds alld de ser objeto de la
determinacién y adquisicién cognoscitivas, o de constituirse como
un solipsismo exacerbado, dicho ente se realiza de diversos modos,
que varian seguin la direccién que tome en su desenvolvimiento con
el mundo. Gracias al vivir fictico como caricter ontolégico y modo
especifico de la existencia, el c6mo modal se limita y despeja a ma-
nera de un yo ocasional (Jeweiligkeit), de manera que la facticidad
se proclama decididamente por ser lo que ya es, pero siempre en
plena correspondencia con la proyeccién de lo que rodavia no es.
Asi, mientras la proyeccion apunta al dmbito del estar, la condicién
de arrojado solo puede ser abierta al proyectar ser.

Con lo desarrollado hasta ahora, hemos respondido a la dltima
pregunta sobre el concepto tradicional de Existenz como actuali-
zacién de una esencia determinada, frente al radical sentido heide-
ggeriano que remite a la de facticidad de la existencia. Ahora bien,
decir que la existencia arrojada cobra forma solo en cuanto estar nos
conduce a afirmar que toda apertura de mundo es siempre fdctica
(GA 2, 2003: 237). Esto tltimo deja al descubierto un vinculo muy
estrecho entre eso que somos y aquello en lo que estamos, razén
por la cual es preciso aclarar el renovado sentido que el mundo ad-
quiere en el contexto de Ser y tiempo.

2.3. LA MUNDANIDAD DEL MUNDO

2.3.1. El sentido éntico de mundo

Para introducirnos en este tema, retomamos las caracteristicas
ontoldgicas de la vida fctica expuestas en la leccion del semestre



DEL SER AL SENTIDO: LA ONTOLOGIA FUNDAMENTAL

invernal de 1919-1920 titulada Problemas fundamentales de la fe-
nomenologia. Alli, su autor habla de cuatro rasgos fundamentales
que muestran cémo se lleva a cabo la vida desde su cardcter origi-
nario, a saber, la autosuficiencia (Selbstgeniigsamkeit), 1a referencia
al mundo (Weltbezogenheit), 1a significatividad (Bedentsamkeit) y
la obviedad (Selbstverstindlichkeit). En primer lugar, la vida posee
un caracter autdrquico porque no precisa de complejos conceptua-
les para poder llevarse a cabo. Se desenvuelve a partir de sus pro-
pias tendencias y motivos, sin necesitar nada mds para colmar sus
tendencias genuinas y establecerse en su completitud (Xolocotzi,
2004: 111). Pese a ello, el caricter autirquico no debe entenderse
como algo que sucede fuera del mundo, puesto que la vida muestra
de entrada una estructura intencional dirigida hacia esa region fe-
noménica en la que el Dasein se desenvuelve mundanamente. Pero
esta peculiar estadia suya no le sobreviene de manera accidental,
como si una vez constituido en su completitud lo colocaramos pos-
teriormente en un espacio infinito junto a otras entidades. Tampo-
co se trata de una conciencia ordenadora que, proyectada sobre un
montén de materia bruta, construya algo similar a un mundo. En
vista de que dicho ente no tiene otro lugar para ser mis que den-
tro del mundo, habrd que hacer transparente su significado en un
movimiento de retroceso que, partiendo del revestimiento llamado
realidad o naturaleza, nos lleve hasta el mundo concreto, cotidiano,
arraigado en la tierra. Después de todo, humano proviene de humus
que significa «tierra» en latin.

Heidegger comienza su investigacién partiendo del mundo mds
cercano para el Dasein cotidiano, esto es, del entorno circundante
(Umwelt)*® donde los entes comparecen en el modo de ser del util
(Zuhandenbeit). El término que mds se adecua para hablar de dichos

%% Antes que denotar alguna caracterizacién espacial, lo circundante remite a
la familiaridad con la que nos movemos en el mundo. Esto lo ilustra Heidegger
de mejor manera al poner el ejemplo de los anteojos, que siendo lo mis cercano
espacialmente hablando, son lo mis lejano en comparacién con aquello a lo que se
dirige nuestra mirada.
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entes con los que uno tiene que vérselas no es aquello que los mo-
dernos denominan cosa, sino lo que los antiguos griegos conocian
como pragmata (GA 2, 2003: 68). En vista de que las cosas no son
sino que se dan como posibles ttiles, el Ginico medio para acceder a
su modo especifico de ser es el trato implicito en la ocupacién coti-
diana. Efectivamente, antes que entregarnos a la investigacion cienti-
fica de objetualidades consumadas, nos encontramos sumergidos en
pleno trato ejecutante que nada nos dice de componentes quimicos,
ni de caracteristicas fisicas tales como la densidad, la materialidad, la
contigliiddad o la extension. Si queremos dar con el sentido de mun-
danidad aqui planteado, entonces sera necesario dirigir nuestra aten-
cién a la referencia (Bezug) més inmediata del uso, a su més cercano
para-qué (Wozu), ya que en este poder servir-para (servicialidad)
reside la determinacidn ontoldgica de su ser, es decir, su esencia.

Pero no podremos comprender plenamente este horizonte de
referencia si no tenemos en la mira su destinacion concreta, median-
te la cual se establece la unidad referencial ordenada hacia la obra
(Werk). «Con el hacha, por ejemplo, que se encuentra en su lugar
a la hora de realizar un trabajo, se da simultineamente un entorno
interrelacionado [de otras cosas]: casa, patio, bosque, drboles a la es-
pera de ser talados, lefia que hay que cortar, almacén, fogén, prepa-
racién de la comida, cocina, muebles» (GA 64, 2008: 30). Mediante
este ejemplo, se hace patente el hecho de que no puede haber un
util en cuanto tal, sino Gnicamente a partir de la referencia a otros
utiles, que a su vez se van ligando entre si hasta formar un conjunto
referencial (Zeng-ganzes), fuera del cual es imposible comprender
su para-qué final. En este punto culmen del complejo referencial, el
util apunta no ya a otro ente intramundano mdés, sino al ente especi-
fico al que se dirige la obra, a un para-quién que produce, utiliza o
porta. «Por consiguiente, con la obra no comparecen tan solo entes
ala mano, sino también entes que tienen el modo de ser del hombre,
en cuya ocupacién lo producido se vuelve a la mano [...] el mundo
es también el nuestro» (GA 2, 2003: 93).

Ahora bien, que el Dasein se mueva ya siempre con cierta segu-
ridad y confianza en el trato con los entes sin necesidad de teoria
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alguna que oriente su ejecucion no quiere decir que la manipulacién
de utensilios se realice como una interaccidn ciega e instintiva. La
circunspeccion siempre tiene a la vista el asunto del que se ocupa
en el trato cotidiano y se devela asi como la modalidad de apertu-
ra al horizonte inmediato del mundo. Incluso, la espacialidad y la
orientacién como terreno teoréticamente privilegiado se explican
primariamente a través de este mirar que nos presenta los lugares y
los puestos del mundo bajo la articulacién y el rumbo que se dictan
en la ocupacidn, de tal manera que el donde significa «justo al lado
de la escalera», «al pasar el bosque», «a lo largo del arroyo», «en el
claro del bosque» (GA 64, 2008: 30 ss.).

Para la mirada circunspectiva del Dasein, el mundo sale al en-
cuentro antes que como objeto, cilculo o medida, como significa-
cién. Lo significativo es, pues, lo primario, se despliega simbdlica-
mente, se vuelve comprensible a través de la vivencia mds inmediata,
y se agrupa en una estructura global originaria denominada signifi-
catividad (Bedeutsamkeit). Gracias a ella se descubre la totalidad de
los elementos que conforman el ser del mundo, reconocidos como
familiaridad confiada del entorno circundante (Vertrautheit), pre-
mostracion de aquello que emerge del horizonte del mundo (Vor-
schein), disponibilidad como un modo especifico de comparecencia
del ente (Zu-handen-sein) y, finalmente, el estar-ahi-delante como
petrificacién de dicha disponibilidad (Vor-handen-heir) (GA 64,
2008: 33 ss.).

No obstante, la significatividad puede verse interrumpida por
el trato objetual de un yo conocedor que propicia el alejamiento
del mundo. Pero no se trata aqui de un alejamiento meramente
espacial que pudiera solucionarse gracias a la aproximacién vo-
luntaria hacia aquello que nos rodea. Se trata de un alejamiento
privativo que se produce al extraer un ente de su entorno para
colocarlo como objeto de conocimiento. Bajo estas circunstancias,
el util deja de significar para consolidarse como un conjunto de
cualidades perceptivas, que hacen acto de presencia en un mundo
mentado y observado. Afortunadamente en esta modificacion de
su relacién con el ente, el Dasein no se cierra al mundo que lo
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circunda, aunque si reduce sus posibilidades de ejecucién a una
experiencia residual del conocer tedrico deshistorizado y vacio de
significado. Heidegger resume este proceso desvivificador en tres
pasos:

Lo significativo es des-significado hasta el punto de quedar reducido
al simple hecho de ser-real. La vivencia del entorno es despojada de
la vida hasta el punto de quedar reducida al mero reconocimiento de
algo real en cuanto tal. El yo histérico, por su parte, es des-historizado
hasta el punto de quedar reducido a un resto especifico de yo-idad en
correlacién con lo césico. (GA 56/57, 2005: 108)

Pese a ello, el presupuesto que yace al fondo de esta desvivi-
ficacion sigue siendo la vivencia del mundo circundante, que nos
presenta el mundo en su caridcter de significatividad y no como
la mera presencia aglutinada de entes. {El mundo no estd, signifi-
ca!, y precisamente por ello es posible comprender su estructura
preontolégica-existencial. Con lo abordado hasta el momento ha
quedado claro que la condicién respectiva del mundo responde a
la pregunta por la esencia de aquel ente cuyo modo de ser es estar-
a-la-mano, pero resta introducirnos propiamente en la zona on-
tolégica que devela el mundo no ya a través del para-qué del ente
intramundano, sino mediante el en-qué (Worin) del Dasein. Por
ello, hemos de emprender el desarrollo de la significatividad enten-
dida como condicién ontoldgica que posibilita la comparecencia de
dichos entes y busca resaltar con ello la pertenencia especifica del
Dasein al mundo.

2.3.2. El sentido ontolégico de mundo

Como hemos dicho ya, mediante la mirada circunspectiva, el Dasein
se topa con entes en el mundo que se presentan ante todo provistos
de significacién y, de manera correlativa, el cardcter significativo
del mundo alcanza su plenitud dnicamente a través de su integra-
cién al proyecto, que convierte el para-qué final en un para-quién.
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«He aqui, pues, como se nos presentaria en adelante el ser del mun-
do. Es un puro proyecto develante [...] y proporciona al Dasein la
posibilidad de hallar tal o cual existente particular» (Corvez, 1970:
29). Que el mundo comparezca esencialmente ligado al proyecto
del Dasein y designe su modalidad ontolégica por excelencia como
ser-en-el-mundo, quiere decir que su significado no estd dado de
antemano, sino que se va dando, se va mundificando en funcién del
contexto especifico del dicho ente. El mundo no es, propiamente
hablando, el mundo deviene mundo, se va mundificando: jmun-
dea! (es weltet). Heidegger aclara lo dicho mediante el consabido
ejemplo del hombre senegalés que, al adentrarse en el recinto donde
la cdtedra tiene lugar, no logra ver el pulpito propiamente, lo que
alcanza a ver es un escudo para protegerse de las flechas (GA 56/57,
2005: 87).

Cuando Heidegger define el mundear como pura significativi-
dad experimentada desde una circunstancia determinada, lo hace
apuntando en contra de la tendencia neutralizadora a concebir el
mundo como un gran contenedor que soporta el conjunto de los
entes. A su parecer, el Dasein es-en-el-mundo de una manera total-
mente distinta a la mera comparecencia en medio de entes con los
que apenas alcanza a relacionarse numéricamente. Sin embargo,
para llegar al pleno sentido de su peculiar estancia, es necesario
dejar de lado el sentido categorial de la preposicién en que refiere
un tipo de contencién de un ente dentro de otro, tal como sucede
con un 4rbol en el bosque o el café en una taza. Atendiendo al
sentido mds genuino, que segun los Grimm remite al verbo innan,
caemos en la cuenta de que la connotacién existencial pasa muy
por encima del dmbito categorial, pues, en lugar de hacer mani-
fiesta la correspondencia entre continente y contenido, refiere el
habitar como relacién de cercania, contacto y familiaridad con
aquello que lo rodea. El habitar también sugiere que las cosas que
tienen cabida en el mundo, antes que presentarse como fracciones
neutrales de materia universal, se descubren siempre provistas de
algun sentido. Ni la realidad puramente fisica y mecinica con su
correlato psiquico ni la naturaleza en su limitada connotacién que
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se atiene a lo viviente agotan el sentido del ser-en que aqui se ha
puesto en juego.’!

Con lo abordado hasta aqui hemos intentado poner de manifies-
to el cardcter autirquico, mundano y significativo de la vida fictica
tomando como hilo conductor el desarrollo de la intencionalidad
vivida mundanamente. Pero la vida también se caracteriza por la
dificultad con la que se hace cargo de si misma, razén por la cual, a
continuacién, hemos de abordar el suelo en el que tiene lugar este
ultimo elemento estructural, caracterizado al principio del presente
capitulo como obviedad.

2.3.3. Cotidianidad media

Si ser significa ser mundanamente, la experiencia cotidiana de mun-
do compartido no puede pasar inadvertida para la investigacién fi-
loséfica por més obvia, dispersa e inadvertida que parezca. Precisa-
mente en esta direccion, Heidegger se pregunta: ¢quién es el Dasein
en su inmediatez y regularidad (zundchst und zumeist)? En vista
de que no hay ser humano sin mundo, tampoco hay un yo aislado
de los otros. Incluso la auténtica soledad es siempre una soledad
de los otros entre los que ya siempre nos encontramos, por lo me-
nos, echandolos de menos. El Dasein no puede estar solo porque su
existencia supone estructuralmente la existencia de otros como ¢l

*! Para comprender plenamente los caracteres existenciales del Dasein, es ne-
cesario colocarlos sobre la base de aquel modo de ser que los determina a priori, a
saber, el ser-en-el-mundo (in-der-Welt-sein). Un anilisis concreto de este primer
existenciario revela su estructura tripartita y cooriginaria, en la que cada elemento
se articula relacionalmente respecto de los otros dos. Es asi que tenemos un todo
estructural conformado por el mundo (Welt) en cuanto tal, por el ente que estd en
el mundo (Selbst) y por el estar mismo (In-sein) (GA 2, 2003: 79-80). A partir de
esta distincién elaborada ya por el Heidegger de los afios veinte, se hace explicito
el ser del mundo, el cual exige, para su plena comprensién, un desglose de las ca-
racteristicas de cada expresién.
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(Mitdasein) con quienes comparte el mundo (Mirwelt), aun cuan-
do no guarde ninguna relacién efectiva con ellos o cuando los ten-
ga presentes Unicamente a manera de recuerdo (GA 17, 2006: 36).
Para sefialar la comparecencia de los otros con quienes convivimos
y de quienes nos ocupamos en el horizonte del mundo circundante,
Heidegger introducird el existenciario ser-con-otros-en-el-mundo
(Miteinandersein): «... esta apertura de los otros, constituida pre-
viamente por el coestar, es pues también parte integrante de la sig-
nificatividad, es decir, de la mundanidad [...] en la que el Dasein se
encuentra siempre por esencia» (GA 2, 2003: 143).2

Ahora bien, en esta modalidad de la existencia que le ha sido
confiada al Dasein, siendo su propio aqui y su propio en, se funda
la posibilidad de ser él mismo o de no serlo. Esto quiere decir que
la facticidad entendida como ese darse inmediato del mundo com-
partido puede llevarse a cabo de dos maneras fundamentales: la pro-
piedad (Eigentlichkeit) y la impropiedad (Uneigentlichkeit). En el
primer caso, el Dasein asume las posibilidades cotidianas como algo
auténticamente suyo, mientras que, en el segundo, le es imposible
dar cuenta expresamente de las decisiones tomadas. Viviendo en la
impropiedad, el Dasein se deja perder en medio de una multitud
anénima, impersonal y reguladora y permite que los demis elijan
por él. Todos son el otro que a la vez es ninguno, de tal manera que
nadie mantiene una verdadera apertura con las cosas y, por lo tanto,
nadie alcanza una verdadera comprensién de ellas:

Sin llamar la atencién y sin que se lo pueda constatar, el uno despliega
una auténtica dictadura. Gozamos y nos divertimos como se goza; lee-
mos, vemos y juzgamos sobre literatura y arte como se ve y se juzga;
pero también nos apartamos del «<montén» como se debe hacer; encon-

32 En El concepto del tiempo, Heidegger llevard a cabo una distincién un tanto
rustica de los tres modos de la comparecencia del mundo compartido, a saber, el
tener que ver, el estar referido y el no tener nada que ver con el otro. Estos, a su
vez, se traducen en tres posibles modalidades del con denominadas ser-uno-para-
el-otro, ser-el-uno-contra-el-otro, o bien, ser-uno-junto-al-otro (GA 64, 2008: 37).
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tramos irritante lo que se debe encontrar irritante. El uno, que no es
nadie determinado y que son todos (pero no como la suma de ellos),
prescribe el modo de ser de la cotidianidad. (GA 2, 2003: 146)

Con la cita anterior, queda claro guién es ese Dasein cotidiano
que vive en la dependencia y en la dispersion: se trata de ese #no
(das Man) que no es nadie, pero que al mismo tiempo puede ser en-
carnado por todos. Esto dltimo no quiere decir, empero, que el #no
sea un concepto que designa un sujeto universal. Interpretar asi este
fenémeno significa aprehenderlo abstracta, vacia y derivadamente,
a partir de los mismos pardmetros con los que se definen los entes
intramundanos. Plantear las cosas de este modo solo nos impide
ver que el sujeto de la cotidianidad media no es una categoria ni un
arquetipo, sino el sujeto mis real, alli donde realidad significa el
modo mas inmediato del ser del Dasein (GA 2, 2003: 148).>* Con
todo, la cotidianidad media no debe tomarse como algo que se tenga
que evitar a toda costa, puesto que, de entrada, a la estructura exis-
tencial del Dasein le es inherente cierta obstruccién y encubrimien-
to en virtud de su facticidad. De hecho, el dominio permanente de la
impropiedad del #no se funda en una natural tendencia del Dasein a
tomarse las cosas a la ligera, es decir, a hacer todo con facilidad para
alcanzar cierta estabilidad y tranquilidad. Gracias al #no, el Dasein
se libra de su tener-que-ser y se quita de encima la carga de tener
que elegir, juzgar y valorar (GA 20, 2006: 308).

Por ello mismo, resultaria erréneo manifestar que este quedar
absorbido en el mundo ocupdndose de su ser es una consecuencia
de la aperturidad, y que bajo otras circunstancias se podria evitar
en el momento de decidirse por el més originario modo de ser ha-
ciéndose cargo de si mismo de manera propia (Eigentlichkeit). Vivir
en la propiedad no es lo mismo que vivir auténticamente (echt). La
autenticidad, tal como regularmente la entendemos, surge de una

3 Para Heidegger, el #no tiene maneras propias de ser caracterizadas como
distanciamiento (Abstindichkeit), mediania (Durchschnittlichkeit), nivelacién (Ei-
nebnung) y publicidad (Offentlichkeit).
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visién Ontica imparcial que el Dasein tiene de si mismo al tomar
como base el consenso comun, y de la idea generalizada que dic-
ta cémo se vive auténticamente. «El modo propio de ser-si-mismo
no consiste en un estado excepcional de un sujeto, desprendido del
uno, sino que es #na modificacion existentiva* del uno entendido
como un existencial esencial» (GA 2, 2003: 149). Esto quiere decir
que el Dasein no vive, de entrada, en lo propio, pero tampoco huye
ni se olvida de su existencia: la impropiedad no implica un grado
inferior de ser, del mismo modo que la propiedad no consiste en un
ser mds. Por el contrario, «la impropiedad determina al Dasein en
lo que tiene de més concreto, en sus actividades, motivaciones, inte-
reses y goces» (GA 2, 2003: 63) y solo a partir de ella es que puede
ganar para si un modo de ser mds propio.

En la medida en que al Dasein le pertenece esencialmente el estar
abierto, puede también estar cerrado o cubierto yendo y viniendo
delo propio alo impropio y viceversa. La existencia propia no debe
entenderse, pues, como algo «que flote por encima de la cotidiani-
dad cadente, sino que existencialmente solo es una manera modifi-
cada de asumir esa cotidianidad» (GA 2, 2003: 197). Es por ello que
el Dasein no puede mantenerse en la propiedad por medio de la vo-
luntad racionalizada y tampoco puede poseerla como el estado final
de un ideal de vida. Ambas son posibilidades de su ser que pueden
adoptarse sin por ello dejar de ser eso: posibilidades. De esta ma-
nera, se hace patente el caricter mévil de la vida, que tiene lugar en
medio del proceso de tenerse o no tenerse a si mismo, de ganarse
o de perderse oscilatoriamente en la familiaridad de lo inmediato,
de existir en medio del vaivén. La consecuencia mas importante de
concebir el Dasein como posibilidad y apertura consiste en la li-
bertad que se desprende de ellas. Esta libertad ontolégica no es una
mera cualidad que se posea de principio tal como lo hubiesen que-
rido algunos escoldsticos, es mds bien «una determinacién que el

3 Nos referimos al término alemin existenziell, traducido por Rivera como
«existentivo» y por Gaos como «existencial».
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Dasein se impone a si mismo», pues, al estar proyectado, decide de
entre un montén de posibilidades su propia manera de ser hacién-
dose cargo de su existencia.

Con lo desarrollado hasta el momento, ya podemos dar cuenta
de las caracterizaciones esenciales del Dasein planteadas a lo largo
de la analitica existenciaria. En primer lugar, tenemos que el Dasein
es el ente que se determina por el hecho de ser-en-el-mundo, alli
donde ser implica manejar, ejecutar, realizar, llevar a cabo, contem-
plar, interrogar, determinar, etcétera. Precisamente porque el Da-
sein, en cuanto que existe, tiene el cardcter de cuidarse de aquello
en lo que estd, ya sea mediante determinaciones puramente con-
templativas, acciones politicas, laborales o lddicas, guarda siempre
una relacién esencial con el mundo. Ahora bien, al ser-en-el-mundo
dicho ente también es un ser-con otros con los que, de entrada, se
relaciona y entre los cuales vive determinado por el #70 como un
modo impersonal de ser-se. En la cotidianidad, nadie y sin embargo
todo es, lo cual trae consigo la falta de reflexion sobre su mismi-
dad. Esto no implica, empero, que el Dasein pueda reducirse a mero
ente, ya que, de entrada, guarda una relacién primigenia con su ser.
Propia o impropiamente, el Dasein se encuentra consigo mismo y
se tiene a si mismo en aquello de lo que normalmente se ocupa, de
tal manera que procurdndose cosas también cuida de su ser (GA
17, 2006: 36-40). Sin embargo, bajo estas circunstancias propias del
habitar, al Dasein se le oculta la referencia implicita al tiempo de la
que es necesario ocuparse, ya que representa el horizonte tltimo de
manifestacion del ser.

2.4. TIEMPO COMO HORIZONTE ULTIMO DE LA ONTOLOGIA

Desde las primeras paginas de Ser y tiempo, Heidegger declara que
la determinacién originaria de la pregunta ontoldgica es, precisa-
mente, el tiempo. Pero hasta que no se establezca de qué modo el
ser también es tiempo, no serd posible desplegar su pleno sentido.
«La tarea ontolégica fundamental de la interpretacién del ser en
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cuanto tal incluye, pues, el desentrafiamiento de la temporalidad del
ser [Temporalitit des Seins]. Solo en la exposicién de la problema-
tica de la temporariedad se dard la respuesta concreta a la pregunta
por el sentido del ser» (GA 2,2003: 40). Al determinar el ser a partir
de la presencia (ousia), la tradicién nos brinda algunas pistas en esta
direccidn; sin embargo, este modo de referir el tiempo viene dado
a partir de una determinacién dntica extrinseca. Precisamente por
ello, Heidegger insiste en la elaboracion de una interpretacion ori-
ginaria del tiempo como horizonte del sentido del ser, a partir del
andlisis de la temporalidad del Dasein. Aunque esta tarea reservada
para la tercera seccién de la primera parte nunca se llevo a cabo de
la manera programada, von Herrmann sostiene que en el contenido
delaleccion de 1927 Problemas fundamentales de la fenomenologia
(GA 24, 2000) se alcanza a tematizar el problema dentro de ciertos
limites (véase Herrmann, 1997).

2.4.1. Temporalidad especifica del cuidado

Para Heidegger, la existencia es plenamente entendida a partir de
la consideracion conjunta de sus correlatos originarios, en razén
de los cuales se halla siempre en apertura como un pro-yecto. En
esta direccidn, advierte que el desarrollo auténomo de cada sesgo
ontolégico del Dasein deberd tomarse inicamente en sentido met6-
dico, puesto que en el fondo forma parte de un fenémeno unitario
denominado cuidado (Sorge). En el sexto capitulo de la primera sec-
cién de Ser y tiempo, encontramos la sintesis de este todo estructu-
ral (Strukturganze), bajo el cual se retinen los tres momentos de la
aperturidad denominados anteriormente como facticidad, existen-
cialidad y ser-en-medio-de. Ya en el paragrafo 27 de los Prolegome-
nos para una historia del concepto de tiempo (GA 20), nuestro autor
se da a la tarea de desarrollar fenomenol6gicamente los principales
elementos implicados en la Sorge que, por un lado, apuntan a la
ocupacién (Besorgen) técnico-instrumental de los entes con los que
se mantiene una relacién tanto practica como tedrica y, por otro
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lado, senala el comportamiento solicito del Dasein en su relacién
con los otros como él (Fiirsorge).

Dado que solo mediante el cuidado se abren las diferentes mo-
dalidades del trato con el mundo, su unidad no pertenece al orden
de lo categorial. La articulacion ontolégica elemental que abarca y
determina todos los comportamientos y situaciones énticos pri-
mordiales de la existencia se constituye en ultima instancia como
un fenémeno temporal (Zeitigung). ;De qué manera? Para Hei-
degger, la totalidad del cuidado no revela la trama definitiva del
ser del Dasein, porque se trata de un «fenémeno penultimo con
que nos encontramos antes de penetrar en la verdadera estructura»
(GA 20, 2006: 367). Pero, curiosamente, a través del cuidado es
posible ingresar al suelo temporal anterior, que se manifiesta como
un mirar hacia adelante, un atenerse a la situacién y un habérselas
con los entes. «En efecto, cuando algo se hace con “cuidado”, se
estd vuelto hacia lo que viene en el futuro inmediato, hacia lo que
hay que hacer; pero, a la vez, se esta arraigado en la concretisima
situacion en la que ya nos movemos en cada caso» (Rivera en GA
2,2003: 479).

Aunque con el desarrollo de las disposiciones estructurales de la
vida fictica se advertian ya algunos rasgos temporales, en el pari-
grafo 68 de Ser y tiempo (GA 2), Heidegger se concentra exclusiva-
mente en la tarea de sacar al descubierto la estructura del fenémeno
de temporalizacién allf arraigado. En primer lugar, encontramos la
caracteristica proyectiva del Dasein que, al hacerse patente median-
te un movimiento de salida en la busqueda de posibilidades de ser,
logra que este ente se anticipe a si mismo. Dicha anticipacion expre-
sa en términos temporales —como un venir-a-mi— las multiples
posibilidades de la existencia y evoca a través de ello el concepto
existenciario de futuro (Zukunft) que, de manera propia, se expresa
como un adelantarse o precursarse y, de manera impropia, como un
estar a la espera (gewdrtigen).

En consonancia con ello, aparece otro momento del cuidado que
asegura el lugar al que el Dasein retorna cuando viene-a-si desde
sus posibilidades proyectadas. Cada vez que este se anticipa, se re-
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laciona también con aquello que ya ha sido (gewesen sein) siem-
pre en su irremediable estar arrojado a la existencia. Estando ya en
el mundo, el Dasein reconoce su haber-sido (Gewesenheit) como
tiempo pasado en el sentido de existencia irrecuperable fundada en
el abismo (Dastur, 2006: 69). Al precursarse volviendo a si desde su
adelantarse, el Dasein puede retomarse a si mismo resueltamente
(wiederholen) repitiendo su mds propio haber-sido; pero también
puede enfocar su pasado en el modo peculiar del olvido intentan-
do escapar asi de su propia finitud. En cualquiera de los casos «el
Dasein no puede desprenderse de su pasado como tampoco puede
eludir la muerte» (GA 24, 2000: 321).

Por dltimo, tenemos la temporalizacién del presente que con-
cierne al estar en medio de los entes con los que el Dasein se
desenvuelve primariamente y sin mediaciones teoréticas de nin-
gun tipo. Este modo de la temporalidad se establece como un
mantenerse abierto de las posibilidades arrojadas, en las que el
presente (Gegenwart) se sostiene gracias al porvenir-sido. La
temporalizacién asi constituida tiene la posibilidad de sustentar
en el ahora impropio la aprehension y objetivacién del ente en
cuanto presente (gegenwdrtigen), aunque, en el modo propio de
llevarse a cabo, se conjuga mds bien como el instante (Augen-
blick) retenido que comprende el futuro y el haber-sido. El ins-
tante se determina entonces como «el tiempo presente, en cuanto
abarca todo aquello en medio de lo cual el Dasein se encuentra
proyectando su futuro y habiendo sido lo que fue» (Rivera en
GA 2,2003: 488).

A vpartir del despliegue de la temporalidad del cuidado en su
triple estructura, Heidegger llega a la consideracién de la unidad
originaria del cuidado en términos de presente, haber-sido y futuro
existenciarios, los cuales se temporalizan o maduran (zeitigen) de
manera propia como instante (Augenblick), repeticion (Vorlanfen)
y precursamiento (Vorlaufen) y, de manera impropia, como ahora
(Gegenwdrtigen), olvido (Vergessen) y espera (Gewdrtigen), res-
pectivamente. Desde esta perspectiva, claramente contrapuesta a la
idea tradicional que explica el origen del tiempo a partir de la refe-
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rencia a la eternidad, el tiempo se constituye como un salir-fuera
andlogo al modo de apertura de la exsistencia y se presenta como un
horizonte en el que el Dasein que se extiende unitariamente hacia el
futuro, el presente y el pasado.

En vista de que la temporalidad no es un ente cerrado sobre si
que posteriormente sale para poder desplegarse, sino que de prin-
cipio se establece en plena ejecucién de la aperturidad como un éx-
tasis, la esencia del futuro se expresa como un arrebato de si. Esto
ocurre también con el pasado existenciario que arrebata el Dasein
en direccidn a su haber-sido y con el dmbito del presentar que lo
lleva hasta el ente presentado. Asi es como «mediante el caricter
extatico, interpretamos la existencia, que vista ontoldgicamente, es
la unidad del estar fuera de si presentificante, del estar fuera de si
que llega hasta si y del estar fuera de si que vuelve a si» (GA 24,
2000: 321).

Ahora bien, cada extensién temporal abierta en ese salir fuera se
da siempre en relacion con ese fuera de si al que Heidegger deno-
mina horizonte. Todo arrebatamiento esta dirigido a esta amplitud
abierta que se mantiene como tal gracias a los éxtasis temporales
de la existencialidad, a facticidad y el estar en medio de. Pero todo
esto serfa imposible si el modo especifico de ser del Dasein no fue-
se la existencia realizable en la historia que, al extenderse tempo-
ralmente, hace comprensible el ser propio del ente intramundano
en su especifica determinacién temporal. Dado que el Dasein es
esencialmente en el tiempo, la esencia de la temporalidad como co-
rrelacidn éxtasis-horizonte constituye el fundamento tltimo de su
apertura al mundo. Efectivamente, en la realizacion de su conducta
practica y solicita, el Dasein permanece absorto en asuntos cotidia-
nos y se cuida del mundo, se demora y se entretiene en él (verwei-
len), a la vez que propicia que los entes comparezcan en el marco
de la temporalizacién impropia que se atiene al tiempo presente. En
este sentido «es ficil de suponer que la cotidianidad es un concep-
to especifico de tiempo» (GA 20, 2006: 195). Ahora bien, ¢en qué
consiste dicho concepto? Para cerrar este capitulo detengamonos
en ello.
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2.4.2. Temporalidad especifica del mundo

Segtn lo dicho, las modalidades de temporalizacion del cuidado son
basicamente dos: el instante precursor que se repite y el hacer pre-
sente que espera y retiene u olvida. Pero, al hablar de este modo, pa-
rece que se trata de un fendmeno fuera del alcance de nuestra expe-
riencia mds proxima del tiempo. Por ello, es necesario adentrarnos
en la estructura de la mundanidad con el fin de poner al descubierto
su modo peculiar de temporalizacién que, pese a ser derivado, es
de lo mds préximo y familiar. En efecto, para Heidegger el mundo
circundante de la ocupacién cotidiana lo alumbra una perspectiva
temporal particular, cuya tematizacion exige la exhibicidon de aquel
Iugar en el que se experimenta natural y preteoréticamente el tiem-
po, a saber, la cotidianidad media.

En el nivel de la cotidianidad que es obvia tan solo en apariencia,
el Dasein vive su dia a dia creyendo extenderse temporalmente en
direccién al ayer y al mafiana a partir del hoy, regido siempre por el
tiempo regulado que se muestra en el reloj y, aunque de manera me-
nos convencional, también por los acontecimientos astronémicos.
Sin embargo, en el fondo de esta interpretacién solidificada de la
que se ha apropiado sin darse cuenta, yace un concepto mds autén-
tico de tiempo en el cual se mueve aun cuando ha quedado absor-
bido en medio de los entes intramundanos. La doble direccién que
toma dicho concepto se establece, en primer lugar, como la presen-
cia (Anwesenbeit) de lo disponible en cuanto que estd a la mano vy,
en segundo lugar, como la presencia (Prdsenz) de lo que ya siempre
esta ahi delante (GA 20, 2006: 238). Para llegar a un desarrollo satis-
factorio de estas modalidades temporales de comparecencia de las
cosas, es necesario replegar la presentacion pragmatica de los entes
a su mds solidificado estar ahi presente, ya que solo a partir de ello
podremos poner de manifiesto la relacion que existe entre estos dos
momentos.

El ente intramundano, en su estar remitido a un para-qué gene-
ral, puede acercarse a un para-eso especifico siempre que sea reteni-
do y presentado en el interior de la cadena mundana de referencias,
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definida ya como el fondo invisible que posibilita la aparicién del
ente bajo el modo de la utilidad. Al llevar a cabo esta retencidn, el
Dasein se pone a la espera de una posibilidad o resultado, y pro-
picia que lo inmediatamente disponible en el ocuparse se ejecute.
Desde este horizonte del estar a la espera que retiene el todo de las
relaciones de respectividad de los entes intramundanos, la presencia
especifica de uno de ellos aparece o salta fuera, pero sin dejar de
pertenecer a la unidad extdtica de la temporalidad. Ello se debe a
que «el ocuparse circunspectivo de la comprensién comun se funda
en la temporalidad y lo hace en el modo de la presentacién que estd
a la espera y retiene [...] aun cuando estos puedan tomar la forma
de un olvido» (GA 2, 2003: 419). Al interpretar esta estructura, el
Dasein en su ocupacién cotidiana expresa el ontoldgico estar a la
espera como luego; la retencion, como hace un rato; y la presenta-
ci6n, como ahora.

Pero no se trata de bloques vacios y homogéneos del tiempo,
puesto que cada uno alude al para-qué del trato con los entes con
respecto al cual uno puede emplear el tiempo, administrarlo de la
mejor manera o, simplemente, perderlo. Esta interpretacion nacida
del seno de la significatividad nos muestra el fenémeno del tiempo
como algo de lo cual disponemos para hacer esto o aquello. Toda
actividad cotidiana, antes que guiarse por el uso del reloj, comporta
esta relacién natural y prefiloséfica en la que no me dirijo a un des-
nudo ahora, sino a la totalidad del ente a la mano. De ahi que con
frecuencia interpretemos el tiempo como oportuno o inoportuno
para esta o aquella actividad, es decir, como apropiado o inapropia-
do respecto de un especifico para-qué.

Ahora bien, puesto que en cada abora, luego y hace un rato el
Dasein se comporta de tal o cual manera con el ente correspon-
diente, también a la presentacién le pertenece implicitamente un
esto o aquello especifico, y lo expresa de manera similar a los si-
guientes ejemplos: hoy que cumplo arios, mds tarde cuando deje de
llover, antes de que llegaras, etcétera. A través de esta estructura
que evidencia la presencia de los entes con los que uno se toma el
tiempo, se hace manifiesta la constitucidén extitica del presente en la
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que el Dasein sale fuera de si hasta otro ente. Heidegger denomina
databilidad (Datierbarkeit) este caricter del tiempo y destaca con
ello el sentido originario de fecha (Datum) que, segin él, refleja el
ente que se da en el tiempo de manera puntual (Zeitpunkt) (GA 89,
2013: 89).%° De este modo, el tiempo queda fechado a partir del ob-
jeto de la ocupacién cotidiana, pero no a manera de una puntualiza-
ci6n idéntica a la del calendario, porque, de hecho, hacer mencién
de un punto temporal concreto es posible tinicamente gracias a la
datacién.

De aqui se deriva la imposibilidad de que el tiempo interpretado
del mundo (Weltzeit) se constituya, en primera instancia, como una
suma de puntos-ahora encadenados unos con otros, tal como suce-
de en la representaciéon matemitica del tiempo. Entre punto y pun-
to se va articulando un determinado entretanto (Inzwischen), un
lapso de tiempo gracias al cual se pone de relieve el tercer caricter
dela temporalidad, que Heidegger denomina distension (Debnung).
Mediante esta determinacidn estructural, los lazos que vinculan el
ahora con el luego y con el hace un rato se expresan en términos de
un entre tanto, durante o hasta cuando, segun tengan lugar esta o
aquella ocupacién. La amplitud de los lapsos puede variar depen-
diendo del caso. La diferencia de duraciones estriba en aquello que
se considere en cada ocasion. En este sentido, nos dice Heidegger
que «el tiempo estd, en si mismo, distendido y extendido. Todo
“ahora”, todo “luego” y todo “hace un rato” no tienen siempre una
sola fecha, sino que estdn en si mismos extendidos y distendidos:
“ahora mientras la lecciéon”, “ahora mientras el descanso”...» (GA
24,2000: 318).¢

% En el idioma alemdn, la palabra datieren, que significa «ponerle fecha a al-
go», se deriva directamente de Datum o fecha. He ahi el juego del lenguaje emplea-
do por nuestro autor.

% Aunque la interpretacién tradicional del tiempo dejé pasar por alto su es-
tructura significativa y datable, no ocurrié lo mismo con el caricter esencial de
la distensién. Prueba de ello son las tematizaciones de Aristételes, san Agustin y
Bergson.
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Para terminar con el desarrollo del tiempo interpretado del mun-
do, es necesario detenernos en el ultimo elemento estructural al que
Heidegger nombra publicidad (Offentlichkeit). Todo mundo com-
prende lo que alguien quiere expresar cada vez que dice ahora, aun
cuando se trate de una datacidn distinta para cada uno de nosotros.
Asi, por ejemplo, mientras el profesor expresa su tiempo diciendo:
«... un alumno toca su guitarra cerca del lugar en el que abhora dic-
to la leccidon»; el alumno puede pensar: «... abora que estoy en el
descanso, ensayaré algunos acordes». En el primer caso, la datacién
del ahora se da a partir de la interrupcién de la leccién, mientras
que en el segundo, la datacidn se lleva a cabo con referencia a una
ocupacion ociosa. Este comportamiento se sostiene en el convivir
cotidiano con los otros, con quienes comparto la comprensibilidad
del ahora, del luego y del entonces. «La accesibilidad del “ahora”
para todos, con independencia de su distinta datacién, caracteriza el
“ahora” como publico» (GA 24, 2000: 318).

Desde esta perspectiva nacida en el seno de su ocupacion cotidia-
na, al Dasein le es imposible reconocer el tiempo como suyo, puesto
que lo interpreta como algo que hay y que puede aprovechar en cier-
ta medida. Contabilizando el tiempo en el sentido mds amplio, es de-
cir, contando con él, este ente echa mano de una medida publicamen-
te disponible asignindole a cada cosa su tiempo. Pero no hablamos
aqui de la medicién en horas, minutos y segundos; antes que el reloj,
encontramos una forma natural de indicar el tiempo que consiste en
la salida y puesta del sol. La regularidad primordial con que se dan
las fluctuaciones entre el dia y la noche permite instaurar una rutina
fictica, a la que el Dasein se entrega dividiendo su dia en los multi-
ples quehaceres cotidianos para administrar su tiempo como mejor
le convenga. El mis exitoso trato con los entes se lleva a cabo durante
el dia, cuando la condicién respeccional ha quedado aclarada para la
visién circunspectiva. Con el anochecer, la visién queda impedida,
entorpeciendo, al mismo tiempo, la ejecucién de los quehaceres co-
tidianos. Entonces, el tiempo se torna propicio para ir a descansar.

En funcién del juego entre el dia y la noche, aunque més concre-
tamente en funcidn de la sucesion entre claridad y oscuridad, el Da-
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sein data el tiempo que ha de tomarse para si fechindolo y contando
con él. Esta datacion calculante y priblica, como la llama Heidegger,
atin conserva el modo preconceptual y atemético propio del cardcter
significativo esencialmente remitido al mundo. Es por ello que Hei-
degger denomina esta temporalizacién con el término Welrzeir. Re-
ferirse de esta manera al tiempo que pertenece al mundo no significa,
empero, que este surja de las cosas que hay en él. Aunque si designa el
caracter temporal de los entes como algo que acontece en el tiempo,
la intratemporalidad no pertenece al plano 6ntico porque su origen
se localiza en la temporalizacidn extdtico-horizontal del Dasein que,
a su vez, se determina por su caracteristica aperturidad al mundo.

Ahora bien, cuando la presencia indiferente y apagada del ente a
la mano se ve trastocada, la ruptura de la cadena respeccional carac-
teristica de la significatividad se hace patente. Que el ttil no aparez-
ca en su sitio, que se rompa o descomponga, que estorbe, que sea
extraviado, etcétera, son circunstancias que trastornan la obviedad
y familiaridad con las que el Dasein se mueve en el mundo. Es aqui
cuando la presencia del ente a la mano que no llama la atencién salta
a la vista en el modo de ausencia, de tal manera que «el estar a la
mano especifico del mundo-en-torno de las cosas-titiles en el cual se
da el ocuparse se constituye en el no estar a la mano» (GA 20, 2006:
236). Al verse imposibilitado para continuar con su ocupacién co-
tidiana, el Dasein se queda aténito mirando al mundo. Y en este no
saber qué hacer como modo deficiente de su ocupacién, descubre el
cardcter del mero estar ahi del ente. Claro que en este nivel todavia
no hablamos de objetividades ahi presentes, debido a que el modo
de presencia intitil se encuentra intimamente ligado a la utilidad. Sin
embargo, solo un escaldn separa este quedarse mirando de la mirada
contemplativa, mediante la cual se expone la realidad natural del
ente, es decir, su masa, altura, peso y color, por mencionar algunos
ejemplos: «Dicha modificacién del estar-siendo-en supone, como
quien dice, un intento del Dasein por dejar de estar en su mundo-
en-torno inmediato» (GA 20, 2006: 245).

Sobre esta modificacién del estar-en a la que Heidegger deno-
mina desmundanizacion, sale a flote el yo conocedor que analiza
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el mundo como pura naturaleza objetiva. Entonces, tiene lugar la
perspectiva propia de las ciencias naturales, que mediante la re-
duccién de la presencia del mundo circundante (Anwesenbeit) a la
presencia pura del ente privado de significatividad (Prdisenz), logra
representar el tiempo y el espacio como objetividades. Con el sur-
gimiento de este modo de temporalidad, la estructura datable y dis-
tendida del tiempo, asi como su caricter significativo quedan encu-
biertos y nivelados, y convierten la temporalidad mundana en una
infinita secuencia de ahoras presentes que transcurren y advienen
alinedndose unos junto a otros.

Heidegger designa este curso del tiempo tiempo-ahora (Jetzt-
Zeit) y lo reconoce como una representacion vulgar que tiene su
justificacion natural en el modo de ser cotidiano del Dasein (GA
2, 2003: 438). Precisamente por esto, nos relacionamos de tal ma-
nera con el tiempo sin prestar mucha atencién. La referencia mas
conocida con la que contamos es aquella que nos proporciona el
uso del reloj, pero se trata de una referencia anclada en el ahora
que surge como pérdida y clausura de si mismo. En este punto, lo
decisivo no estriba en el nivel de conciencia que se tenga de los po-
sibles modos de ser, sino precisamente en «esa falta de conciencia
que estd participando en los diversos niveles de fundamentacion,
[en] esa falta de expresion de estar atravesidndolos» (GA 20, 2006:
246). ¢De qué tiempo nos ocupamos entonces en la medicién del
tiempo? Para nuestro autor, el sentido temporal del uso del reloj se
revela como una presentacién en movimiento a la que le sigue otra
y otra mds de manera indefinida. El seguimiento de estas presenta-
ciones se constituye como un contar que dice ahora aqui'y ahora
aqui'y ahora aqui, de tal modo que algo llega a mostrarsenos como
lo numerado en esa sucesion infinita. Aquello que se muestra en el
seguimiento presentante y numerante del puntero en movimiento
es el tiempo vulgar constituido como una temporalizacién de la
unidad extitica del retener y el estar a la espera o, lo que es lo
mismo, de lo anterior y lo posterior. Por ello, cada ahora recién
mencionado se muestra en seguida como un ya-no-mds 0 como
un todavia-no. A partir de esto, la preeminencia del presente que
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caracteriza toda interpretacion vulgar se hace evidente y su subsis-
tencia, innegable.

Con todo, para Heidegger, la implicacién mds importante de «la
comprensién vulgar del tiempo que se manifiesta expresamente y
en primer lugar en el uso del reloj» (GA 24, 2000: 310) tiene que ver
con la fijacion del abora. Si ya hemos dicho que el ahora se carac-
teriza precisamente por su pronta fulminacién que se desliza de un
futuro incierto a un pasado irreversible, entonces, ¢cémo podemos
fijarlo? La clave del éxito que ha tenido el uso de este aparato reside
y se funda en la temporalizacién impropia que el Dasein realiza a
partir de la articulacién de la presentacién numerada de una multi-
plicidad de ahoras que se tornan mesurables. La manecilla (Zeiger)
revela asi la relacién que existe entre el Dasein y el reloj, es decir,
entre la lectura del tiempo y las posiciones de un puntero. Pero qué
profundidad puede haber entre la constatacién de la posicion de la
manecilla y el decir abora.

Cada vez que vemos el reloj y decimos ahora, no nos referimos
simplemente a algo impersonal, al ahora de todos y de ninguno. Lo
que sucede es algo mds interesante que se lleva a cabo en primera
persona: cada vez que pronuncio el abora me pronuncio porque
soy yo el ahora, el ahora estd a mi disposicién y, en la medida en que
lo articulo, me refiero a mi mismo y me afirmo como ser tempo-
ral. Cada vez que decimos yo 50y, enunciamos también el caricter
de ser-ahi del hombre insustituible en su ocasionalidad cotidiana
(véase GA 20). Si al pronunciarse en el ahora de manera vulgar el
Dasein da cuenta del cardcter temporal existenciario caracteristico
de su ser, se debe a que él es, ante todo, el ente temporal por anto-
nomasia.

Aunque el tiempo asi interpretado no logra captar todos los as-
pectos de la temporalidad originaria, representa un aspecto impor-
tante en la vida diaria de la praxis cotidiana sin el cual serfamos in-
capaces de desenvolvernos eficazmente. Pero no solo eso, también
sirve de criterio ontolégico para distinguir de modo primario las
diferentes regiones del ente, de tal modo que a través de lo atem-
poral, lo intemporal y lo eterno somos remitidos al ambito ideal,
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espacial y eterno respectivamente (GA 2, 2003: 39). En razén de
ello, Heidegger afirma que seria un sinsentido intentar renunciar al
dominio del tiempo por medio del cilculo, es decir, a la objetivacién
homogeneizada del tiempo del uno, puesto que, paraddjicamente,
es el unico medio con el que contamos para rener el tiempo (Dastur,
2006: 31).

Con base en esto tltimo, podemos afirmar que la postura de
Heidegger frente a la temporalidad vulgar no es del tipo reproba-
torio. En todo caso, la fuente de error se encuentra en las tentativas
por hacer pasar esta temporalizacion por el verdadero y originario
concepto de tiempo, tal como lo ha sugerido la tradicién metafisi-
ca que se extiende desde Aristételes hasta Bergson. Pero lo cierto
es que en la concepcidn del tiempo como esencialmente inherente
a la vivencia y a sus modos de darse encontramos la posibilidad
de legitimar y justificar naturalmente el concepto comtn. Efectiva-
mente, para el autor de Sein und Zeit, el tiempo vulgar brota y es
determinado la temporalidad extdtico-horizontal en tal grado que,
pese a ser un fenémeno derivado, se constituye también como un
fenémeno auténtico (GA 2, 2003: 342).

2.5. EL SALTO A LA METAFISICA

2.5.1. La recepcién de Ser y tiempo

En una carta fechada en septiembre de 1929, Heidegger expresa a su
alumno Karl Lowith la impresidn que dejé en él la acogida tan «des-
mesuradamente superficial» de Ser y tiempo (Jardn, 2008: 5). Para ese
entonces, habian transcurrido apenas dos afios desde su publicacion,
pero la atencién de un ptblico dvido de novedad ya no estaba puesta
en la intencidon fundamental del texto ni en su propédsito provisional,
a saber, el planteamiento de la pregunta por el ser desde un hori-
zonte temporal de sentido. La radicalidad de la propuesta filos6fica
plasmada en las pdginas introductorias se consumié muy pronto en
la mediania de las vertientes antropoldgicas y existencialistas de la
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época, mientras que su contenido analitico-existenciario alcanzaba
una difusién insospechada bajo la gran influencia que ejercian figu-
ras de la talla de Max Scheler, Karl Jaspers y Jean-Paul Sartre.

Sin embargo, en un marco dominado por cierta tendencia me-
tafisica y antropoldgica era de esperarse tal recibimiento. Asi lo
diagnostica Heidegger en su conferencia «Antropologia filoséfica y
metafisica del Dasein» (1929),” a partir de la exposicién de los dos
cuestionamientos fundamentales para la época, a saber, el gué del
hombre y el rodo del ente. Pero, en vista de que el ser humano per-
tenece al ente en general, ;podriamos poner un punto final a todo
cuestionamiento ontoldgico y metafisico mediante el previo escla-
recimiento de la esencia del hombre, es decir, mediante el desarrollo
de una antropologia como filosofia primera? En absoluto.

Heidegger no descarta la posibilidad de que la pregunta por el
hombre pueda servir de fundamento para la ontologia, pero si critica
duramente el dudoso proceder de la antropologia que, por lo general,
termina diciendo todo y nada sobre este ente. Sin renegar de los avan-
ces y beneficios que el proceder empirico acumulativo ha de conllevar,
el pensador de Messkirch observa que, en lugar de aclarar la esencia
del ser humano, la metodologia antropoldgica no ha hecho mas que
agravar la situacién debido a la falta de un orientacién previa en su
preguntar. Quiza por ello, a pesar de tener como suelo comun la situa-
cion total de la existencia humana y de constituirse como corrientes si-
multdneas, tanto la antropologia como la filosofia en su estructuracion
metafisica carecen de unidad interna y se desarrollan aisladamente.

En efecto, mientras que la primera entrona la figura humana solo
a partir de alli pregunta también por el todo, la segunda cuestiona

% Conferencia ante la Sociedad Kant, Francfort del Meno, 24 de enero de 1929.
Agradecemos a Enrique Mufioz que nos haya proporcionado la traduccién del es-
crito, cuyo original fue facilitado a su vez por el profesor doctor Glinter Figal. Su
publicacién oficial estd programada dentro del volumen 82 de la Gesamtausgabe,
todavia en proceso de edicién. Mientras tanto, puede consultarse GA 3, titulado
Kant y el problema de la metafisica, puesto que en dicho tratado se despliegan los
temas desarrollados en la conferencia.
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de entrada la totalidad del ente, dentro de la cual el hombre ocupa
un lugar especifico aunque no necesariamente concéntrico. Motivo
y meta se embrollan camino al establecimiento de una antropolo-
gia filosofica que, en su intento por concentrar la esencia mds pura
de la filosofia, termina privilegiando cuestionamientos estrechos y
concretos por encima del preguntar fundamental. «Asi de obvia y
cautivadora quiere ser esta idea de una antropologia filoséfica como
centro de la filosoffa para el pensamiento extraviado; asi de super-
ficial e infundada ella permanece y llega a ser tinicamente para el
receptaculo del animado preguntar.»

En vista de que jamds alcanzaremos nuestro propésito ni delimi-
taremos el dominio de quehacer estrictamente filoséfico siguiendo
las directrices y los métodos de la antropologia, y en la medida en
que tampoco podemos renunciar al inico ente que se pregunta y fi-
losofa, serd preciso encontrar un acceso oportuno que posibilite un
transito libre de obsticulos, aunque ello implique el trastrocamien-
to del proceder reflexivo habitual. Esta vez, en lugar de poner al
hombre y sus asuntos como principio del filosofar, serd la pregunta
por la esencia de la metafisica aquello que decida hasta qué punto
es indispensable su inclusion y de qué modo debe ser abordado. Si
lo que ambiciona es explicar el despliegue histérico de la metafisica
mediante el desciframiento de su fundamento dltimo, serd necesa-
rio interrogar al hombre no ya desde lo que le sobra o le falta con
respecto a otros entes como Dios, las plantas o los animales, sino
con miras a una posible fundamentacién de la metafisica. Solo un
acercamiento de este tipo puede arrojar nuevas luces en torno a la
radicalizacion del lenguaje filoséfico, que Heidegger asume a partir
de 1927 con vistas a la elaboracién de una Metafisica del Dasein.

2.5.2. Metontologia

Aunque su presencia explicita apenas se insinda en la analitica exis-
tenciaria, horizonte y trascendencia se perfilarin como los pilares
fundamentales de la tematizacidén de la esencia comprensora del
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Dasein. En lo posterior, estos elementos se convertirin en pautas
necesarias para la continuacién del proyecto ontolégico planteado
en las paginas introductorias de Ser y tiempo, en tal grado que ya
desde Los problemas fundamentales de la fenomenologia (1927)
encontramos abierta la posibilidad de su despliegue conjunto. Sin
embargo, en los siguientes dos afios, un cambio de direccién se hard
patente: si en la citada leccidn las reflexiones de Heidegger todavia
se movian en un marco dominado por las preocupaciones en torno
a la esencia extitica del Dasein, en el articulo de 1929 titulado «De
la esencia del fundamento» se dard un paso atrds en busca del funda-
mento de dicha esencia. Efectivamente, mientras que la perspectiva
analitica existenciaria desarrollada en Ser y tiempo se concentraba
en la comprensién de ser propia de un ente especifico, a partir de
1928 el acento recaerd en la apertura trascendental del ser a través
de la consideracién del ente en su totalidad. Ello es posible porque
para Heidegger «este planteamiento de la cuestién se encuentra en
la esencia de la ontologia misma y se produce a partir de su conver-
s16n, su LeTofoAry» (GA 26, 2009: 184).

De aqui mismo se sigue la peculiar problematica desplegada en
la segunda parte de los Principios metafisicos de la [6gica a partir de
Leibniz (1928) bajo el nombre de Metontologia. Cabe destacar que
la formulacién de este nuevo proyecto situado mds alld de la on-
tologia fundamental no implica la adopcidn del método empirico-
antropoldgico, mediante el cual se pretende reconstruir la totalidad
de lo existente a partir de la multiplicidad de sus aspectos. En vista
de que Dasein encuentra la raiz de su propia posibilidad en la tras-
cendencia, de lo que ahora se trata es de tematizar la diferencia entre
el ser y el ente no ya desde el horizonte de sentido, sino con res-
pecto a esta modalidad del sobrepasar (Xolocotzi, 2007: 153) Dado
que la trascendencia se presenta como fundamento unificador que
abarca tanto la aperturidad caracteristica del Dasein como del estar
descubierto del ente en general, tinicamente a partir de ella se podrd
abordar el problema del fundamento (GA 9, 2007: 119).

En esta direccién y desde una perspectiva y un vocabulario com-
pletamente metafisicos, Heidegger introduce un doble engranaje
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para hablar de la trascendencia desde el marco de la nueva metonto-
logia: «... en el traspasamiento el Dasein llega en primer lugar a ese
ente que él es y llega a él en cuanto él “mismo”. La trascendencia
constituye la mismidad. Pero, nuevamente, nunca constituye solo
y en primer lugar esta, sino que traspasamiento concierne también
simultineamente a eso ente que el Dasein “mismo” no es» (GA 26,
2009: 121). Podemos percatarnos de que esta observacién apunta,
en primer lugar, al dmbito dntico que, partiendo de la diferencia
ontoldgica, se mueve en direccidén al ser a la hora de abrir mundo
comprendiéndolo; pero, por otro lado, también evidencia que la
esencia comprensora del Dasein y su poder diferenciar entre ser y
ente no serian posibles sin un fondo previo en el que germinan las
raices de su propia esencia. Esta condicién de posibilidad del poder
diferenciar es, precisamente, a lo que Heidegger se refiere con tras-
cendencia originaria.

Ahora bien, desde el punto de vista formal, la trascendencia po-
see una estructura triple de, hacia y algo, que se expresa siempre
como una relacién que se extiende del Dasein, hacia la apertura de
ser, donde algo es sobrepasado. Eso sobrepasado es el ente mismo,
pero no como una esfera exterior que se contacta con otra esfera in-
terior, y mucho menos, como una relacién cognoscitiva entre sujeto
y objeto. «El Dasein trascendente [...] no sobrepasa ni un “limite”
situado delante del sujeto, [...] ni un “vacio” que lo separa del obje-
to. [...] Lo que es traspasado es precisa y Unicamente el ente mismo»
(GA 9,2007: 120). De esta manera y sin afianzar un ente determina-
do, Heidegger completa la tematizacién del horizonte trascendental
esbozado en Ser y tiempo mediante la consideracion del ser que no
es Dasein, es decir, mediante el sefialamiento general de una totali-
dad susceptible de ser descubierta.

Si con el despliegue de la analitica existenciaria se logra dar
cuenta de la estructura comprensora de un ente especifico, con este
nuevo proyecto se «muestra que todo esto solo es visible y puede
ser entendido como ser cuando existe ya una totalidad posible de
entes» (GA 26,2009: 184). Unicamente desde esta perspectiva serd
posible el establecimiento de perimetros precisos a la hora de pre-
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guntar por el ser desde su diferencia con el ente, con lo cual se pro-
picia el ingreso de las ontologias regionales al proyecto ontolégico
fundamental. Aunque es cierto que, en otro momento, Heidegger
excluyd enfdticamente cualquier tratamiento de corte dntico a la
hora de tematizar el fendmeno de la existencia en su radicalidad,
durante este periodo intentard resumir las dos exigencias funda-
mentales de su época, a saber, el replanteamiento de la pregunta
por el ser y su concrecién regional en diversas esferas. De hecho,
el desarrollo de una ética o una antropologia ontolégicamente fun-
dadas es posible unicamente en el contexto de la metontologia que,
junto con la ontologia fundamental, conforman la auténtica meta-
fisica.’

Con todo, esta ontologia de la ontologia no apunta al desbor-
damiento de problemdticas 4nticas en terreno ontoldgico, como si
ahora se tratara de ingresar al problema del ser a partir de diversos
objetos de estudio. Por el contrario: «... la metontologia solo es po-
sible sobre el fundamento y en la perspectiva de la problematica on-
toldgica radical y tinicamente con ella» (GA 26, 2009: 185). Aquello
que se pone en juego bajo el titulo de una conversién radical se
constituye como un movimiento de retorno, que partiendo del pla-
no ontoldgico se instala en el reino éntico en su positividad. Por
ultimo, si la metontologia solo ha sido posible en y desde la pers-
pectiva ontolégico-fundamental, se debe, ante todo, a que «“Ser y
tiempo” no es “ideal” ni “programa”, sino el inicio preparatorio del

* Desde un horizonte ampliado por las numerosas publicaciones de la Ges-
amtausgabe, el estudioso de la obra heideggeriana Friedrich-Wilhem von Herr-
mann interpreta el proyecto metontolégico como el primero de los giros al interior
del camino pensante del filésofo alemédn: «En el camino ontolégico fundamental
se trata del giro del “Dasein y temporalidad” a “Tiempo y ser” asi como el giro de
la ontologia fundamental a la metontologfa...» (Herrmann, 1994b: x1v). Heidegger
mismo nos adelanta algo en esta direccién cuando afirma que «conviene mediante
el movimiento de radicalizacién y universalizacién, llevar la ontologfa a la con-
version en ella latente. Allf se lleva a cabo el giro y tiene lugar su conversién en
metontologia» (GA 26, 2009: 186).
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despliegue del Ser mismo, no lo que nosotros inventamos, sino lo
que nos [piensa o inventa]» (GA 65, 2003: 172).

Desde esta perspectiva, Ser y tiempo como obra representa, en-
tonces, una conquista en el campo de batalla del ser, puesto que en
ningln otro lugar o momento se habia expresado tan claramente la
necesidad del retorno a lo que hace tiempo permanecia sumergido
en el olvido.

2.5.3. Metafisica del Dasein

Mis que un tema entre muchos otros, la metafisica se convirti6 en
un elemento fundamental al interior del despliegue del filosofar hei-
deggeriano, en tal grado que los esfuerzos intelectuales emprendi-
dos afios antes de la conformacién de Ser y tiempo y propagados
incluso mds alld del llamado giro (Kehre) no pueden entenderse ple-
namente sin pasar por la confrontacién con las grandes filosofias,
pero, sobre todo, con el despliegue histérico de sus dos sesgos esen-
ciales: la ontologia y la teologia. Pese a ello, la presencia de la tema-
tizacién histérica de la metafisica, asi como la radicalizacion de sus
consecuencias solo se efectué de manera intermitente: mientras que
en las tltimas tentativas por traer al lenguaje la posibilidad de otro
comienzo se asume toda una constelacién de matices al emplear di-
cho término, el planteamiento de la ontologia fundamental todavia
se mueve en un territorio dominado por el pensamiento metafisico
y los limites de su lenguaje.

El interés de Heidegger por hacer frente a la tradicién y a su
modo encubierto de operar se intensificard durante el periodo tran-
sitivo que comprende el final de los afios veinte y el principio de los
treinta. Nos referimos expresamente al Ultimo curso de Marburgo
(1928), Kant y el problema de la metafisica (1928), De la esencia
del fundamento (1929), s Qué es metafisica? (1929), Conceptos fun-
damentales de la metafisica (1929-30), De la esencia de la verdad
(1930) e Introduccion a la metafisica (1935). El mismo Heidegger
atestigua en una carta dirigida al conde Clemens von Podewils en
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julio de 1956 que, tras la exhaustiva revision del planteamiento de-
sarrollado en Ser y tiempo, su pensamiento comenzé a experimentar
un giro decisivo. Gracias a este comentario tardio, ahora sabemos
que fue 1930 «el afio critico de su pensar» (Xolocotzi 2011b: 108),
puesto que lo alli configurado preparard el camino para el desplie-
gue de un pensar el ser desde el mismo ser, ya sin intermediarios
estructurales de corte analitico-existenciario. Tomando como hilo
conductor este indicio orientador surgido de una visién retrospec-
tiva y autocritica, a continuacién, centraremos nuestra atencion en
el despliegue del concepto metafisica alrededor de esos afios, cuan-
do el interés por aclarar el sentido histérico del pensar comienza a
ganar terreno.

Sin negar el lugar decisivo que la ontologia fundamental ocup6
dentro del campo de los estudios filos6ficos del siglo xx, debemos
tener bien presente que, en lo posterior, Heidegger dird que no se
trata «mds que la primera etapa de la metafisica del ser-ahi» (GA 3,
1981: 195). Esto quiere decir que, en lo fundamental, la unidad es-
tructural del Dasein concebida como trascendencia comprendedora
no deja de suponer una serie de vestigios metafisicos que piensan
el ser desde un fundamento. Pero ¢qué clase de fundamento podria
encontrarse en Ser y tiempo? En el momento en que se postula la
propia finitud como la condicién de posibilidad para experimentar
ese encontrarse fundamental que nos coloca frente a la nada, la on-
tologia fundamental establece el fundamento de la metafisica. Pero
no hablamos aqui de la finitud vulgar que se entiende unicamente
en contraposicién con la infinitud matemitica; para Heidegger la
finitud irrumpe en el momento preciso en que ser y comprender
coinciden en ese fondo llamado Dasein. De este modo, «el proble-
ma de la fundamentacién de la metafisica se enraiza en la pregunta
por el ser-ahi en el hombre, es decir, en la pregunta por su funda-
mento {ntimo, por la comprensién del ser como finitud esencial-
mente existente». Y esto en la medida en que: «... toda pregunta por
el ser de un ente y en especial la pregunta por el ser de aquel ente a
cuya constitucion pertenece la finitud, como comprensién del ser,
es metafisica» (GA 3, 1981: 193).
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Incluso en su reformulacién metontolégica, 1a pregunta por el ser
sigue tomando como referencia principal la entidad del ente y ello
ocurre de tal manera que en su estructura formal podemos reconocer
la bisqueda de la unidad esencial que apunta al fundamento. Pero
esto no se lleva a cabo exclusivamente en el nivel reflexivo teérico,
también la vida en su inmediatez cotidiana se encuentra atravesada
por un modo de ver, pensar y hablar metafisicos que destinan al fra-
caso cualquier intento por salir voluntariamente de la tradicién. De
hecho, para Heidegger es imposible y hasta ingenuo hablar de una
superacion de la metafisica en sentido estrecho y combativo, cuan-
do en realidad se trata de entenderla a partir del reconocimiento de
nuestra situacién histérica. En este sentido, aunque en los escritos
tardios se llega a plantear su superacidn, se debe atender primero la
necesidad de pensar desde la perspectiva histérica del ser, debido
a que el ser en su historia ha acontecido fundamentalmente como
metafisica. Después de todo: «... la metafisica es el acontecimiento
fundamental del Dasein. Es el Dasein mismo», afirma Heidegger al
final de s Qué es metafisica? (GA 9, 2007: 107).

Dado que la metafisica solo podemos superarla cuando se realiza
en ella la experiencia del olvido del ser, es decir, cuando se llega has-
ta las dltimas consecuencias de la interpretacién del ser a partir del
ente y la presencia, la gran exigencia de nuestra época consiste en
emprender el retorno a la experiencia originaria de las primeras te-
matizaciones ontolégicas, pues inicamente de este modo es posible
sacar a la luz el modo deteriorado y cristalizado en que la tradicién
encubre lo transmitido por ella, abriendo, al mismo tiempo, nue-
vas posibilidades reflexivas fuera de los dominios del pensamiento
calculador. En este sentido afirma von Herrmann que lo propio del
pensar heideggeriano «consistird entonces no en un apartarse supe-
rador de la metafisica, sino mds bien en una elevada vueltaaellay a
su esencia mds intima» (Herrmann, 2006: 57).

A partir de lo anterior puede aclararse el sospechoso sentido en
el que Heidegger sitda su obra temprana junto a la misma tradi-
cién que se habia propuesto destruir fenomenolégicamente (Des-
truktion), y unicamente desde esta perspectiva puede sostenerse
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también el replanteamiento de la pregunta ontolégica fundamental
desde el marco de una metafisica del Dasein. Después de todo «ni el
término “ser” ni la investigacién sobre el “sentido” [...] son siquie-
ra planteables si no es precisamente como consecuencia y al hilo
del significado de metafisica» (Herrmann, 2006: 57). Por otro lado,
también se esclarece la duda en torno a la planeacién de la segunda
parte de Ser y tiempo y de su imposible publicacién, puesto que a
esas alturas el decir y el pensar eran incapaces de expresar de manera
clara y suficiente un cambio de direccidn radical, tal como aquel que
comenzaba a gestarse en su propuesta filoséfica de los afios veinte.
Efectivamente, junto a la imprecision de las interpretaciones do-
minantes de la época, aparece también la imprecision del lenguaje
ala hora de «explicar el tiempo como horizonte trascendental de la
pregunta por el ser» (GA 2, 2003: 59). Este impedimento terminé
por reducir a mero boceto indescifrable el despliegue de una anali-
tica temporalis como tema principal de la tercera seccion de la parte
primera.
Asi lo expresa Heidegger en la Carta sobre el humanismo:

Pero también es verdad que concebir y compartir de un modo suficien-
te ese otro pensar que abandona la subjetividad se ha vuelto mds dificil
por el hecho de que a la hora de publicar Ser y tiempo no se dio a la
imprenta la tercera seccion de la primera parte, «Tiempo y ser». Ahi se
produce un giro que lo cambia todo. Dicha seccién no se dio a la im-
prenta porque el pensamiento no fue capaz de expresar ese giro con un
decir de suficiente alcance ni tampoco consiguié superar esa dificultad
con ayuda del lenguaje de la metafisica. (GA 9, 2007: 270)

Definitivamente, que el propésito de la ontologia fundamental
no se haya consumado en la obra de 1927 no implica el abandono de
lo alli ganado y mucho menos la conformidad con ello. Heidegger
nunca perdié de vista el hilo conductor y el motivo dltimo de su
pensamiento, gracias al cual pudo llevar el planteamiento ontolé-
gico fundamental a una posicién més originaria. En este sentido, la
interpretacion retrospectiva de su propio pensamiento debe aten-
derse al caricter provisional que Ser y tiempo representa dentro del
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proyecto de la comprension del ser en general, cuyo segundo esca-
16n se constituye como un proyecto metontoldgico. Solo mediante
la consideracién de todos estos elementos en conjunto sera posible
realizar una lectura amplia y renovada de dicha obra que haga po-
sible una adecuada valoracion dentro de despliegue histérico del
preguntar metafisico por la entidad del ente.

El elemento clave que arroja nuevas luces para una interpreta-
cién més profunda de la ontologia fundamental reside en lo que
Heidegger denominard a partir de 1936 acontecimiento apropiador
(Ereignis). Bajo este fondo luminiscente, la relacién comprendedora
que el Dasein mantiene con el ser se hard patente una vez mis, pero
no ya desde el horizonte trascendental que marcé los primeros afios
de su pensamiento, sino desde el marco de un pensamiento histérico
que devela el fundamento de la ontologia fundamental y la metafi-
sica del ser del ente. «Paraddjicamente la superacion de la metafisica
se torna asi una repeticion de ella. El pensar se vuelve recuerdo de la
historia del ser, que solo puede leerse en la historia de la metafisica.»
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3. Del sentido a la historia:
el pensamiento del Ereignis

3.1. OBRA E HISTORIA

Quien nunca estuvo verdaderamente
arraigado y al mismo tiempo no fue im-
pactado por el preguntar, ;como desea
realmente experimentar el desarraigo?
¢Y cémo puede alguien que no soporta
esta experiencia meditar a fondo sobre
una nueva fundacidn, que no es un mero
dar la espalda a lo antiguo y una avidez
por lo nuevo, pero atin menos una débil
mediacién y equilibrio, sino una trans-
formacién creadora, en la que todo lo
inicial se eleva a la altura de su cima?

GA 66,1997: 416

3.1.1. Las coordenadas de la obra tardia

manera de introduccién, podemos comenzar relatando al-
gunas peculiaridades de la recepcidn de la obra tardia de
Heidegger. Durante varias décadas la obra tardia de este
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pensador ha estado rodeada de incomprensién y ha despertado
reacciones de extraiieza muy diversas. Por ejemplo, Jean-Paul Sar-
tre en los afios cincuenta, después de conversar con Heidegger, le
comunicaba a Simone de Beauvoir en una carta que ahora su maes-
tro habia caido en la mistica. Se topaba con una nueva forma de
plantear las cosas, con una constante referencia al misterio, al si-
lencio o a la sustraccién del ser, todo lo cual chocaba con los pa-
rametros vigentes o con la recepcion de Ser y tiempo que se tenia.
Los textos publicados durante la vida de Heidegger desde los afios
treinta tuvieron un caracter mas fragmentario o indirecto que los
anteriores; se publicaban conferencias, ensayos, articulos o cursos,
en los cuales el caricter parcial de lo aparecido volvia dificil una in-
terpretacién més global de su obra; solo hasta finales del siglo xx, en
1989, comenzaron a abrirse caminos para ello con el inicio de la pu-
blicacién de los manuscritos péstumos. Antes de esta fecha, el texto
disponible de mayor amplitud en su tematica era la Carta sobre el
humanismo —uno de los textos mds influyentes en la filosofia de
la segunda mitad del siglo xx—, un resumen de todos los circuitos
temdticos de su pensamiento tardio. Sin embargo, los limites para
una comprensién a fondo del texto eran graves. En primer lugar,
debido al propio Heidegger, quien constata desde el comienzo de la
Carta que su texto «habla todavia el lenguaje de la metafisica» «de
un modo sabido y consciente», y que su decir més esencial queda
reservado en un plano oculto. Por otra parte, lo que més se conocia
eran los textos previos a los afios treinta, asi que el nuevo pensa-
miento de Heidegger era considerablemente extrafio si se interpre-
taba a la luz de ellos. Asi lo fue, por ejemplo, para Hannah Arendt,
una de sus principales discipulas, quien llegé a considerar que con la
aparicion de la Carta sobre el humanismo estdbamos ante un texto
mayor donde, al fin, después de Ser y tiempo, volvian a hacerse pre-
sentes las grandes cuestiones, pero que todas ellas se encontraban
enrevesadas y confundidas.

Ahora bien, que las elaboraciones esenciales de la época de ma-
durez hayan sido ocultadas a la vista publica por el propio Heide-
gger tiene mucho que ver con la persecucion y la censura primero
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de los nazis y luego del Gobierno de la ocupacién. Apenas en dé-
cadas recientes se comienza a hacer visible el alcance y las dimen-
siones de la obra de Heidegger gracias a la publicacién de los ma-
nuscritos postumos, que testimonian que su autor elaboré lo mis
esencial de su pensamiento en extensas composiciones textuales no
publicadas que abarcan més de veinte tomos de la Gesamtausgabe,
algunos muy voluminosos.! Como en el caso de Holderlin, Marx,
Nietzsche, Husserl o Merleau-Ponty, los manuscritos pdstumos
son, en varios aspectos, incluso mds decisivos que las obras publi-
cadas en vida por el autor y exigen un replanteamiento, invitan a
una complicacion de la imagen que se tiene de €l, o bien, requieren
un largo esfuerzo hermenéutico y una discusion, pero precisamente
por eso la recepcion inmediata a menudo ha reaccionado de manera
escéptica, adversa o indiferente. La profundidad y radicalidad de
las obras de los grandes pensadores casi siempre rebasa o rompe los
marcos acostumbrados de interpretacion.

Ahora vemos que la obra heideggeriana de madurez tiene tres
grandes niveles: en primer lugar, sus cursos y publicaciones des-
tinados para un publico amplio, que en su mayoria ocupan las ya
publicadas secciones 1y 11 de la Gesamtaunsgabe y algunos tomos de
la seccién 1v; en segundo lugar, sus monografias privadas, entre las
que destacan los tratados de la historia del ser: Aportes a la filosofia
(Beitrdge zur Philosophie: GA 65), Meditacion (Besinnung: GA 66),
La superacion de la metafisica (Die Uberwindung der Metaphysik
en Metaphysik und Nibilismus: GA 67), La historia del ser (Die
Geschichte des Seyns: GA 69), Sobre el comienzo (Uber den An-
fang: GA 70), El acontecimiento apropiador (Das Ereignis: GA 71)
y el atn inédito Los senderos del inicio (Die Stege des Anfangs: GA
72), destinados a esbozar una concepcién global de su pensamiento
durante 1936 y 1944 con fines redaccionales atn no del todo deli-
mitables, pues apuntaban a la construccién de una obra que todavia

! En torno a los escritos heideggerianos, véase Facetas heideggerianas de Angel
Xolocotzi, especialmente el apartado «Los escritos».
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no se puede saber si se escribid o no; en tercer lugar, estin los Cua-
dernos negros, las libretas personales que terminardn de publicarse
en la década de 2020, las cuales registran las experiencias pensantes
de su autor a lo largo de su vida, a manera de diario filoséfico donde
Heidegger se expresa de manera més directa y va abriendo los hori-
zontes de su camino pensante (véase Xolocotzi, 2009¢c: 161 y 256).

Dado que los Cuadernos negros aun no se han publicado, la fuen-
te mds importante para comprender las articulaciones y las cuestio-
nes decisivas de los mis de cuarenta afios del camino de madurez
de Heidegger (1930-1976) son los tratados de la historia del ser y,
como complemento de ello en el sentido de pars construens, los di-
versos textos sobre Holderlin (tres cursos y diversos ensayos, con-
ferencias y manuscritos), pues en ellos Heidegger expone el pensar
y el proyecto historico que él busca inaugurar divergiendo radical-
mente de toda la filosofia occidental vigente, aunque asumiendo al
mismo tiempo las cuestiones fundamentales de esta.

Hacia 1930, en la época de la conferencia «De la esencia de la
verdad» y del primero de los cuadernos Uberlegungen (parte de los
Cuadernos negros: GA 94), Heidegger cambia su lenguaje y su ma-
nera de plantear la cuestion del ser en un movimiento que permite
discernir que la intencién profunda de la ontologia fundamental era
pensar el Dasein como terreno de aperturidad o experiencia del ser
en cuanto oclusién u ocultamiento, en funcién de lo cual su perspec-
tiva trascendental serd criticada por considerarse una concesién al
neokantismo: asumir el cardcter trascendental de la fenomenologia
y del lenguaje, es decir, creer que las estructuras ontolégicas son un
a priori. En De la esencia del fundamento de 1929, en continuidad
con la ontologia fundamental, las estructuras trascendentales del ser
habrian de fundarse en la trascendencia del Dasein, es decir, en el
sobrepasamiento del ente que conlleva su ser proyectual.? Diferen-
cidndose de ello, los Aportes a la filosofia (Beitrdge zur Philosophie)

sefialardn que la trascendencia es un fenémeno no originario y que

2 Véase el apartado 2.5. del presente libro.
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la referencia al ser se da en la instancia (Instindigkeit) del Dasein en
cuanto estar siendo, mantenerse en la verdad del ser, en la diferencia-
cién de ser y ente, que ocurre en la simultaneidad (Gleichzeitigkeit),
y no en un a priori, es decir, ubicada en medio del ente y no en un so-
brepasamiento o en una anterioridad respecto a este (GA 65, 1989:
322, 465-469. Véase Xolocotzi, 2011b: 57-69).

3.1.2. El despertar de la meditacion histérica

Quizd una manera de introducirnos en la etapa de la obra de Heide-
gger posterior a la ontologia fundamental sea observar el punto de
partida que, a menudo, encontramos en sus textos y que consiste en
el atender y volver cuestionable la situacién en la que se encuentra
el pensamiento mismo hoy en dia.

La pregunta que Heidegger no dejé de plantearse, como tantos
otros lo hicieron en el dmbito de la filosofia contemporinea, fue
¢qué es lo propiamente digno de ser pensado?, ¢cudl es el asunto del
pensamiento en la época actual? Toda su obra tiene la singularidad y
la originalidad de intentar radicalizar sistemdticamente las pregun-
tas, elaborarlas cada vez mds rigurosamente para que ganen en su
poder cuestionador. Asi, Heidegger no busca tanto dar respuestas
como abrir caminos de bisqueda. De esta manera, vemos que en la
conferencia «Para la determinacién del asunto del pensar» indica:
«La exigencia que llama al pensar a retroceder “a las cosas mismas”,
tiene recién entonces su sentido y un seguro indicio, si previamente
se pregunta cudl es pues la cosa, el asunto del pensar y de dénde
recibe este su determinacién» (GA 80, 1999: 117).

El peculiar desarrollo que el Heidegger tardio hace de la feno-
menologia entiende el lema a las cosas mismas como un preguntar
que vuelve cuestionable la cosa misma en el sentido de una pregunta
radical que lo que lleva a cabo es primeramente el dejar ser al dmbito
en donde la cosa se muestra o se oculta.

El émbito en el que los fenémenos se presentan es, de esta ma-
nera, aquello a lo que la pregunta se abre. La esencia de la pre-
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gunta, su cometido es, pues, entregarse y corresponder a ello.
Los nombres que Heidegger le dard variardn a lo largo de todo
su camino: primero, sentido del ser; luego, desde principios de los
afios treinta, verdad del ser; desde 1936, acontecimiento apropia-
dor (Ereignis) o, mas tarde, en los Pensamientos (Gedachtes) de los
afios setenta, propiacion (Eignis). Son, pues, nombres de la cues-
ti6n del ser. Su manera de elaborar con rigor la cuestionabilidad
de este dmbito es asumir que él es el lugar en el que siempre nos
encontramos ya, estando imbuidos en él se determina todo lo que
se puede hacer y decir, por lo que preguntar por ello es moverse en
un circulo hermenéutico, donde se busca una remisién a nuestro
ser mds propio.

De esta manera, Heidegger llamard meditacion (Besinnung) el
tipo de pensar que busca desplegar. En el curso «Preguntas funda-
mentales de la filosofia» —una excelente introduccién al pensar on-
tohistérico—, nos dice: «Meditacion [Be-sinnung] significa: pene-
trar en el sentido /Sinn] de lo acaecido, de la historia» (GA 45, 2007:
40). Lo cual se puede aclarar con una cita de la conferencia «Ciencia
y meditacién», donde se dice: «<En la meditacién nos dirigimos a un
lugar desde el que por primera vez se abre el espacio que mide todo
nuestro hacer y nuestro dejar hacer» (GA 7, 2000: 63). Lo histéri-
co es, pues, el espacio de nuestra estancia esencialmente entendida.
Sin embargo, para Heidegger es algo por entero distinto a lo que la
historiografia entiende por historia, pues ella solo busca explorar y
exponer el pasado en cuanto objeto, asi, Heidegger sefala: «Lo his-
térico no significa la forma de aprehender y explorar, sino el acaecer
mismo» (GA 45, 2007: 40).

Ahora bien, ;c6mo acontece nuestro dmbito histérico? La situa-
cién hermenéutica originaria desde la cual Heidegger partird en su
cuestionamiento es la situacién epocal de la modernidad. La mo-
dernidad es un tiempo que se reitera a si mismo, a la manera de una
incesante renovacion, el imparable productivismo de la «sociedad
industrial»> —en palabras de Heidegger—, todo lo cual constituye
la situacién de la pérdida de la historicidad. Ello se complementa
con la consideracion paralela de que nuestro tiempo es justamen-
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te la época de la mdxima ausencia de preguntas, como nos dicen
los Aportes a la filosofia, puesto que el productivismo propio de la
técnica planetaria solo busca el aseguramiento de todo lo existente
para incrementar su poder, es decir, ante todo, la seguridad en vez
del cuestionamiento.

La posibilidad de que volvamos a tener una historia coincide,
entonces, para Heidegger, con la posibilidad de que seamos capaces
de un verdadero cuestionamiento. Heidegger dird en s Qué significa
pensar? que lo que mis da que pensar es justamente el hecho de que
hoy en dia no se piensa. Tal es el punto de partida del pensamiento
ontohistérico o de la historia del ser.

Asti las cosas, el preguntar radical abriria, a contracorriente de la
modernidad, el tener lugar de la historia, y, asi, el cuestionamiento
seria la puesta en juego misma de la historia, pues es a partir de la
cuestionabilidad que las cosas y los otros pueden acontecer. Hei-
degger senala, asi, que la serenidad es su actitud correspondiente,
pues no cede a la tendencia irresistible de la técnica moderna, a la
insaciabilidad del progreso ad aeternum, sino que se reconduce a la
simplicidad de la estancia con las cosas, que vuelven asi a ganar el
acontecer en su singularidad y su diferencia, en vez de ser disuel-
tas en la indiferencia a la que las impele la explotacidn técnica. De
tal manera, el autor de «Ciencia y meditacién» puede afirmar que
la meditacion «es lo primero que nos pone en camino al lugar de
nuestra residencia» en medio de las cosas y con los otros, alli donde
«residimos ya desde hace tiempo» «sin experimentarlo y sin verlo
del todo» (GA 7, 2000: 63), puesto que la modernidad y la metafisi-
ca lo han imposibilitado hasta ahora.

Toda la consideracion heideggeriana no es, empero, algo ajeno a
la historia de la filosofia 0 una ocurrencia arbitraria. La mayor parte
de los textos publicos de la obra heideggeriana (cursos, conferencias
y ensayos publicados) es una lectura de la historia de la filosofia, que
amplia el programa de la destruccidn de la historia de la ontologia a
una interpretacién de toda la historia de la filosofia en funcién de su
manera de referirse al ser, y donde asumir la primacia éntico-onto-
l6gica de la pregunta por el ser lo lleva a extender los alcances de la
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interpretacion a toda la historia occidental. Heidegger propone que
la tradicién occidental se puede comprender esencialmente a partir
de la relacién que mantiene con el ser del ente, c6mo lo asume im-
plicita o explicitamente en su praxis y en su teoria, cémo lo olvida o
lo recuerda vy, especialmente, cémo queda comprendido de manera
pretemitica o preteorética estructurando todos los fenémenos de la
historia vigente. Debido a que considera que la actual civilizacién
globalizada es una dominacién de Occidente sobre el planeta (ha-
blard de planetarizacion), entonces la cuestion del ser serd para él la
pregunta histéricamente decisiva de la humanidad.

Es una constante en los textos de madurez de Heidegger su se-
fialamiento de que la historia vigente tiene un fundamento metafi-
sico y que los grandes pensamientos metafisicos son la apertura de
las épocas histéricas. Por ello, cuando Heidegger interpreta a los
grandes pensadores, lee como estd siendo decidida en ellos nues-
tra estancia histdrica segin el asunto mds propio que ocurre en su
pensamiento, que para nuestro autor es el acontecimiento histérico
del ser.

Toda la historia de la filosofia la interpreta él como el despliegue
del predominio de la presencia, que serfa el dmbito que define la
cosa del pensamiento en sus limites. En la relacién occidental con
el ser, nuestro autor observa una comprensién unilateral en donde
la proveniencia y el porvenir —necesariamente ocultos pero defi-
nitorios de lo presente— se apartan. Esta posicién dominante res-
pecto al ser es lo que Heidegger llama metafisica en un sentido mas
delimitado que en la época de la ontologia fundamental, pero que
concreta la apropiacion critica de la historia que el planteamiento
de la historicidad de Ser y tiempo indicaba en términos formales.
Ahora bien, con dicha concrecién surge, asimismo, una nueva base
y un nuevo punto de partida para el pensamiento, que establece sus
horizontes en el dmbito de las decisiones y problemas historicos
esenciales de la actual civilizacién técnica y sus limites.

El sefialamiento de una unilateralidad reinante respecto al ser
adquiere aparentemente connotaciones polémicas. Sin embargo, el
intento por abrir nuevas posibilidades historicas para el pensamiento
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se ha de remitir siempre para Heidegger a lo que la tradicion resguar-
dé sin haber desarrollado; por lo cual no partird de una actitud me-
ramente destructiva para con la metafisica, sino de la discusién con
ella que devele su constitucién bésica y que abra posibilidades de re-
planteamiento, especialmente en los textos filoséficos de los grandes
pensadores (Heidegger considerard sobre todo a Anaximandro, Par-
ménides, Heraclito, Platén, Aristételes, Descartes, Leibniz, Kant,
Fichte, Schelling, Hegel, Marx y Nietzsche).> Con todo, el ejercicio
de lectura no puede ser ya una hermenéutica de textos en sentido
tradicional, sino que ha de ser un desarrollo y un cuestionamiento
de toda nuestra historia que nos permitan cuestionarnos a nosotros
mismos y a nuestra época, y abrir nuevos caminos a partir de una
apropiacién mds originaria del inicio.

En el inicio griego de la filosofia, lo que daba que pensar, esto es,
lo que interpelaba al pensamiento, era el hecho asombroso de que
el ente es. Descartes inauguraria el inicio de la modernidad al poner
al sujeto como fundamento del ente y, asimismo, el pensamiento de
la voluntad de poder en Nietzsche inauguraria la culminacién de la
modernidad como un eterno retorno del ente en la imposicién rei-
terada de la voluntad, lo cual acontece como el dominio planetario
de la tierra por parte de la técnica que vivimos en la actualidad.

La conferencia de 1957 «La constitucién ontoteoldgica de la
metafisica» —que concluyd un seminario sobre la Ciencia de la
logica de Hegel— se ofrece como una de las principales fuentes
dentro de los escritos publicos, junto con Introduccion a la me-
tafisica, para comprender el concepto heideggeriano maduro de
metafisica. Segin dicho texto, la metafisica tiene dos componentes
basicos: por un lado, es una concepcion de la totalidad de o pre-
sente o de lo que es, es decir, del ente en cuanto ente; y, por otro
lado, es una explicacién de dicha totalidad en funcién de un ente

3 Para obtener un panorama de los autores tratados por Heidegger, tanto en la
dimensién ontolégica fundamental como en la perspectiva ontohistérica, véase la
lista de volimenes de la Gesamtausgabe en el apartado 1 de la bibliografia.
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especial que funge como fundamento de dicha totalidad. Es, pues,
onto-logia o teoria de la entidad del ente como totalidad de lo pre-
sente y teo-logia o explicacion del fundamento del ente que lleva a
la postulacién de un ente especial, un dios que no necesariamente
se nombra como tal (tanto el primer motor inmévil de Aristoteles
como el yo de la modernidad cumplirian esa funcién). La metafi-
sica entiende el ser del ente como entidad, como presencia, abor-
ddndolo desde el punto de vista de la totalidad y desde el punto
de vista del fundamento totalizador. Ahora bien, la pregunta por
el ser del ente enfocada en el ser en cuanto tal, es decir, como do-
nacion del ente, no es posible desde los marcos de la metafisica e,
incluso, segiin Heidegger, se huye de ella (la caida de Ser y tiempo
era un antecedente de esto), pues destruiria la concepcidn vigente
de la presencia asegurada y asegurable como algo incondicionado,
al remitirla a su condicionamiento y sus limites. Con ello se ope-
raria una revolucién de la filosofia que Heidegger quiso inaugurar
concibiendo la realidad efectiva en funcién de la posibilidad, de lo
pendiente de decision o abierto, que marcard la referencia esencial
al origen y al porvenir.

El asunto del pensamiento ha sido siempre la presencia del ente,
pero ahora en la culminacién de la modernidad esto estd llegando a
una situacién de acabamiento. Los principales textos que abordan
esta situacion serian, dentro de los textos publicos, las conferencias
«La época de la imagen del mundo», «La pregunta por la técnica»,
«El peligro», «Sobre la cuestién del ser», «Para abordar la pregunta
por la determinacién del asunto del pensar», y el Nietzsche (GA
6), y dentro de los manuscritos péstumos que profundizan miés la
cuestion, sobre todo el tomo 76 de la Gesamtausgabe titulado Prin-
cipios rectores en torno al surgimiento de la metafisica, de la ciencia
moderna vy de la técnica moderna (Leitgedanken zur Entstehung
der Metaphysik, der neuzeitlichen Wissenschaft und der modernen
Technik), las secciones dedicadas a la modernidad en los Aportes a la
filosofia (GA 65), Meditacion (GA 66), La historia del ser (GA 69) y
El acontecimiento apropiador (GA 71), asi como Sobre Ernst Jiinger
(GA 90). A manera de introduccién a la cuestion de la modernidad
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en Heidegger, cabe observar dos textos representativos de momen-
tos distintos de su trayecto, en los afios treinta y en los sesenta.

3.1.3. Maquinacién y composicién

En los Aportes a la filosofia, su primera seccion (o ensamble de la
verdad del ser), titulada «La resonancia» («Der Anklang»), se des-
pliega conducida por una disposicién fundamental ante el ente en la
modernidad, que corresponde al asombro (thaumazein), del inicio
griego de Occidente ante el hecho de que el ente es; y, en su situa-
cién inversa, en el espanto, (erschrecken), ante el hecho de que el
ente ha sido abandonado por el ser. En esta época, el ente es empla-
zado para la dominabilidad de la maquinacién (Machenschaft),* la
cual, nos dice Heidegger, ha llevado al «desencantamiento del ente,
que a través de un encantamiento autorrealizado avia al poder» (GA
65, 1989: 107). Con ello, vemos que la presencia moderna del ente
no ocurre por mor del desencantamiento, como Max Weber diria
—Heidegger estd aqui polemizando implicitamente con él—, sino
por el encantamiento del poderio de la técnica que se autoemplaza.
De esta manera, el espanto que templa el proyecto de «La resonan-
cia», encuentra que el abandono del ser, como retirada respecto del
ente, deja a este exclusivamente en la condicién de «lo hecho por
otro ente» (GA 65, 1989: 111) y despoja la cosa de su espacio de
misterio y de simplicidad y la sittia en el de la haceduria, otro senti-
do del concepto de maquinacién (Machenschaft).®

La maquinacién (Machenschaft), como predominio incondi-
cionado del ente, lo ha llevado a un punto en el cual el ente mismo

* Aqui traducimos Machenschaft como «maquinacién» tal como lo hace Dina
V. Picotti. Otros traductores como Angel Xolocotzi prefieren traducir el término
como «maniobra» (véase GA 45, 2007: 14).

5> Como trasfondo de la conferencia «La época de la imagen del mundo», Hei-
degger analizaba en «La resonancia» el fenémeno ejemplar de la ciencia moderna
para mostrar como ello ocurre.
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ya se le sustrae al hombre (véase GA 65, 1989: 111) y solo queda
el puro poderio de lo objetivo-maquinador, la entidad de la me-
tafisica sin el ente, el puro predominio de la dominabilidad del
ente, que es la pérdida y la aniquilacién de este en su diferencia
a favor de la ganancia. A ello el hombre mismo queda sometido
como trabajador industrial (GA 65, 1989: 392), dice Heidegger en
un sentido tan cercano —como no asumido— a Marx, antes que
a Junger.

En décadas posteriores, Heidegger elaborard la cuestién de la
maquinacién (Machenschaft) como composicion (Gestell), en cuan-
to esencia de la técnica moderna, en el ciclo de conferencias «Mirada
en lo que es» («Einblick in was das ist»), dentro del cual leyé la
famosa conferencia sobre la técnica y, en los afios sesenta, retoman-
do lo ya elaborado en los treinta, insistird en considerar esta situa-
cién como el final de la filosofia y de la historia occidental —donde
también se podria abrir la posibilidad de una crisis y un nuevo ini-
cio— en el sentido de que se ha llegado a la tltima posibilidad del
predominio de la presencia. Asi, observa que ahora la filosofia se
disuelve en disciplinas y ciencias particulares que se articulan de una
manera meramente técnica y que se evalian solo en funcién de sus
resultados para la productividad. Asimismo, la presencia del ente se
ha disuelto en la pura disponibilidad y la usura: el hacerse presente
del ente deviene su mero disponerse en funcién de los designios de
la produccién y el consumismo, pues nuestra época no se permite
pensar ni experimentar el ente mads que como un stock disponible
para la dindmica produccién-consumo. En la conferencia titulada
«Para abordar la pregunta por la determinacién del asunto del pen-
sar», se describe esta situacidn de la siguiente manera:

Lo presente se le impone al hombre de hoy como lo que estd siempre
disponible /das Bestellbare]. La presencia muestra, aunque no sea pen-
sada como tal, ni expresada en lo mds minimo todavia, el caricter de la
absoluta disponibilidad de todo, sin excepcion.

Lo presente no se encuentra ni perdura mas en la forma de objetos.
Se disuelve en existencias, en fondos disponibles /Bestinde], los que
deberian poder fabricarse, distribuirse y ser reemplazados en todo
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momento y para cualquier fin determinado. Los fondos disponibles,
los stocks, son solicitados caso por caso de acuerdo a la planificacién
respectiva. Ellos estdn puestos alli como tales en su constitucién pro-
ductiva, con sus componentes y propiedades, tanto esenciales como
in-esenciales. Las existencias, los stocks no tienen ninguna consisten-
cia [Bestindigkeit], en el sentido de una presencia constante e inva-
riable. La manera de hacerse presente de las existencias es la dispo-
nibilidad, que se caracteriza por la posibilidad de lo inestablemente
siempre nuevo y perfeccionado, sin atender a lo que sea mejor. (GA
80, 1999: 112)

En la historia de la metafisica no ha sido nunca cuestionado el lu-
gar del que proviene la presencia, aquello en donde reside la esencia
de la filosofia, el sitio en donde se decide el mostrarse u ocultarse
de las cosas. Sin embargo, ante la situacién extrema en la que vive
el pensamiento, una vez agotadas las posibilidades del despliegue
de la presencia, aparentemente ya no le quedarian posibilidades al
pensamiento. Pero si la posibilidad de la presencia se cuestiona en
su proveniencia, se darfa un pensar muy distinto al que hasta ahora
ha existido, que seria, como decia el joven Heidegger, un pensar
previo ala filosofia y que a su vez se abrirfa al porvenir de un pensar
mds originario.

El pensar de la verdad del ser, manifestaba el Heidegger maduro
de la Carta sobre el humanismo, no es ni tedrico ni prictico, es algo
previo a toda teoria y toda préctica, ya que se mueve en lo origina-
rio de ambas: el claro (Lichtung), que es la apertura de la claridad
por mor de la cual la theoria puede ver, y el sitio en el que la prictica
puede orientarse.

La pregunta por el ser, la pregunta de Heidegger, se hace en el
miés extremo abandono del ser. Nuestro autor parte de que estamos
en una situacién extrema, donde se abre una decisién histdrica: si la
historia se disuelve en una sociedad productivista y consumista que
ya solo vive para seguir produciendo y consumiendo, o si la historia
comienza mds originariamente a partir de un cuestionamiento que
nos encamine por primera vez a un habitar en el mundo asumiendo
nuestra historicidad, esto es, asumiendo que somos la apertura del
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ser como sentido y, por tanto, reconociendo y recordando también
que ello descansa en la sustraccién de la finitud, de lo cerrado y
oculto que le precede.

3.2. HISTORIA Y VERDAD DEL SER

3.2.1. Hermenéutica y fenomenologia tardias

Es importante sefialar que en el pensamiento del Ereignis Heide-
gger no abandona la perspectiva hermenéutica, segtin la cual el apa-
recer es la proyeccién develadora del ser que se da como Dasein. En
este sentido, lo obtenido por la hermenéutica del Dasein previa al
giro o Kebre (el cuidado, el ser para la muerte, los temples animicos,
la comprensidn, la solicitud, el procurar, etcétera) se recupera y se
desarrolla en la construccién de la proyeccion del Ereignis como el
estar arrojado y referido al inicio histérico. La vida fictica es, en-
tonces, interpretada como el lugar en el cual la historia del ser puede
tener lugar y en donde el espacio-tiempo de la historia humana es
inaugurado de manera propia (ereignishaft) como sitio de la verdad
del ser.

El nombre hermenéutica caracteriza la relacion del ser humano
con el ser, segun se aclara en el Didlogo acerca del habla en los afios
cincuenta. La relacién con el ser consiste en que el ser humano escu-
chay porta un mensaje, y lo lleva a la decibilidad o manifestacién en
general. El mensaje es la diferencia de ser y ente o, como ahf se dice,
la duplicidad de lo presenciante y la presencia, asi que la manera de
darse el ser al ser humano es un llamado o una interpelacién, y la
manera de darse el ser humano al ser es una manifestaciéon que le
corresponde y que, en ese sentido, le pertenece a él. El ser humano
es el ambito en donde acontece la diferencia como desarrollo de la
manifestacion o decibilidad del ser.

El ser es lo fenomenolégico-hermenéutico, pues es lo que mues-
tra, el aparecer mismo, y también lo que permanece como un men-
saje inaparente, no desplegado, en todo hacer humano. En el Did-
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logo acerca del habla, remitiendo a Hermes, el mensajero de los
dioses, Heidegger dice: «De todo ello se vuelve manifiesto que lo
hermenéutico no significa primeramente el interpretar sino antes
bien significa el traer mensaje y noticia» (GA 12, 1985: 115). En este
mismo contexto del didlogo, Heidegger nos dird que la hermenéu-
tica fue la manera en que Ser y tiempo se apropi6 de la fenomenolo-
gia, pues su objetivo era pensar cdmo el ser se dona como mensaje
al ser humano.

Ya para Ser y tiempo la meta de la fenomenologia habria de ser
el mostrar aquello que no se muestra en los fenémenos, que es la
fenomenalidad misma, el mostrarse como tal o el ser de los fenéme-
nos. Esta mostracion de lo inaparente serd elaborada por Heidegger
como hermenéutica, en cuanto que es el mensaje que se dona al
pensar y al dmbito proyectual humano, cuya comunicacién, porta-
cién y repeticién apropiadora (Wiederholung) constituyen asimis-
mo el cardcter hermenéutico del pensar ontohistérico (su cardcter
fenomenoldgico puede caracterizarse a su vez como la escucha del
mensaje, como mostraba von Herrmann en Weg und Methode).

Heidegger concibe la especificidad de su fenomenologia frente a
la de Husserl, incluyendo la fenomenologia de la Lebenswelr (mun-
do-de-vida), como atenida esencialmente a la historicidad, segtin se
ve en Sobre la comprension del tiempo en la fenomenologia y en el
pensar de la pregunta por el ser: un texto autorreferencial reciente-
mente aparecido en la edicién de 2007 de Sobre el asunto del pensar
(Zur Sache des Denkens, GA 14, 2007: 149).

Desde la discusion con Husserl en el primer curso marburgués
Introduccion a la investigacion fenomenologica (GA 17) hasta la
conferencia tardia E! final de la filosofia y la tarea del pensar Heide-
gger busca remitir la fenomenologia husserliana a sus fundamentos
impensados en la historia del pensamiento occidental, en la meta-
fisica cartesiana de la subjetividad o en la metafisica griega de la
presencia, por ejemplo. Podemos ver un testimonio de la lectura
heideggeriana de Husserl en Mi camino en la fenomenologia, donde
se sefalard que la lectura de las Investigaciones logicas en una tem-
prana actividad docente le mostraria a Heidegger lo siguiente:
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... lo ejecutado en relacién con la fenomenologia de los actos de con-
ciencia como el darse a ver los fenémenos a si mismos es lo que vie-
ne pensado por Aristiteles y en todo el pensamiento y la existencia
griegos como alétheia, como el desocultamiento de aquello que hace
acto de presencia, como su «desalbergarse», su mostrar-se. Lo que las
investigaciones fenomenoldgicas habian encontrado de manera nueva
como sustentacién del pensar se probaba como el rasgo fundamental
del pensamiento griego, si es que no de la filosofia en cuanto tal. (GA
14, 2003: 100)

3.2.2. Historia e historiografia

Cabe aqui atender a la distincién entre la interpretacién histérica y
la historiogrifica, que encontramos varias veces remarcada en los
textos heideggerianos. La interpretacién a la manera de la historio-
grafia consistiria en atenerse a hechos dados, convirtiendo al acon-
tecer en objeto, en algo de lo cual la investigacién puede disponer,
asi que necesariamente solo puede tratar de lo ya pasado y nunca del
futuro. Sin embargo, el origen del pasado, la apertura de las posibi-
lidades histdricas radicaria, segtin nos dice el numeral 129 de Sobre
el comienzo, en la accién de los fundadores de la historia, que no es
sino el llevar a cabo algo que los sobredetermina: la manifestacion
de la verdad del ser. A este respecto, cabe recordar las palabras de
Meditacion: <Y qué es “historia”? Logro de la verdad del ser para la
conservacion en el ente y con ello el traer-al-aparecer del ente como
estar al interior del claro» (GA 66, 1997: 168).

La interpretacién historiogrifica apuntaria a la representacién
de lo que los fundadores «mientan» con su manifestacién, pero este
objetivo «no lo alcanza nunca» (GA 70, 2005: 150). De ello dis-
tingue Heidegger la «interpretacién histérica», que es el decir su
necesidad histérica, lo sobredeterminante de su accién entendido
como lo zber-stimmende, cuya Stimmung (temple) y cuya Stimme
(voz) es resonado por el decir de la interpretacion extendiendo su
eco, el cual «resuena hacia los venideros» (GA 70, 2005: 150). La
interpretacion histérica es entonces un transmitir lo posibilitante
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de la fundacién histérica, lo puesto en juego en todo acontecer; no
le habla al presente que dispone del pasado, sino a los futuros, a
otros fundadores. Su hermenéutica es, pues, la manifestacién de lo
hermenéutico como tal, de la relacidn con el ser, que es lo que lo une
con sus sucesores y predecesores, de tal manera que el didlogo y el
reconocimiento mutuo se abren en el plano histérico-fundacional
de la decisién de la verdad del ser, de la transformacién histérica,
que constituye a un tiempo la herencia y la impugnacién creadora
de lo heredado.

La vision heideggeriana de la historia vigente remarca su unidad,
lo cual ha sido objeto de multiples incomodidades, pues echaria
toda la filosofia occidental desde Platén en el mismo saco de la me-
tafisica. Precisamente por ello, fue en el siglo xx la principal fuente
de inspiracién de la filosofia europea, al proponer como Marx o
Nietzsche una linea de interpretacién unitaria y critica de la tradi-
cién filoséfica en su conjunto. Ahora bien, ya se antoje fructifera
o unilateral su interpretacién, segtn los términos en los que Jean-
Luc Marion, Deleuze y muchos otros han discutido, lo que se ha
estudiado poco son los criterios de lectura que delimitan la inter-
pretaciéon y que van transformdndose, llevando a variaciones de la
descripcion de los hitos de la historia de la metafisica, que no se
podian explicar bien sin una comprensién profunda de los criterios.
Esto se debe en buena medida a la falta de las fuentes centrales que
el siglo xx padecid.

Para captar la lectura heideggeriana de la historia de la filosofia,
hay que valorar sobre todo sus puntos extremos y como Heidegger
quiere, con sus propios intentos, dialogar con dichos puntos para
abrir nuevas posibilidades para la historia y el pensar. Por un lado,
su postura respecto de los presocréticos, del inicio de la filosofia
y, por otro lado, de Holderlin, quien abriria la posibilidad de otro
inicio histérico a partir de un replanteamiento de las posibilidades
no realizadas en el primero. Platén y Arist6teles, por un lado, y
Hegel y Nietzsche, por otro, seran importantes, en segundo lugar,
como consolidaciones del principio y el fin de la filosofia occidental
respectivamente. Heidegger se orientard desde la segunda mitad de
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los afios treinta cada vez mds a mostrar su dependencia respecto de
una misma tendencia metafisica.

En su remision histérico-inicial, Heidegger quiere ir a contra-
corriente de la metafisica occidental de la presencia para captarla en
sus limites, es decir, a partir de su origen en el ocultarse del ser. En
este sentido, también Ser y tiempo es interpretado en los tratados
ontohistéricos como el trénsito a otro inicio del pensar; es incluso
el nombre para el intento de la superacién de la metafisica, segtin
los términos del pensar ontohistérico. En este sentido, el tratado
La superacion de la metafisica (Die Uberwindung der Metaphisyk)
sefala que la Destruktion de Ser y tiempo es el retorno a lo inicial:
«la “Destruktion” es retorno que se abre paso a lo inicial» (GA 67,
1999: 125).

Al concepto de Ereignis —que serd segtn la Carta sobre el hu-
manismo (1946) «la palabra conductora» del pensamiento heidegge-
riano desde 1936 (GA 9, 2000: 259 ss.)— se llega intentando co-
rresponder o completar lo que la experiencia primaria de lo inicial
sugiere. Se trata de la experiencia del limite del aparecer, la apertura
o donacién de los fendmenos en cuanto tales. Lejos de ser la accién
arbitraria de un sujeto o la imposicién de un objeto, es la manifesta-
cién de la propia experiencia del mostrarse mis originario de las co-
sas; y el intento de manifestarla desde si misma serfa corresponder
su propia indicacién o guifio (Wink) dejindola ser en el sentido de
permitirla o propiciarla. No se trata de una construccién conceptual
a partir de teorias referidas a si mismas o a otras teorias.

El concepto de Ereignis refiere la manera en la que el ser se
muestra desde si mismo, es decir, aquello que Ser y tiempo asumia
como lo fenomenolégico. Igual que, en dicha obra, el pensamiento
ontohistdrico es un despliegue proyectual antes que una teoria, por
lo cual el cometido de los tratados de la historia del ser es llevar a
cabo, proyectar la manifestacion del ser.

El primero y mayor de los tratados ontohistdricos, los Apor-
tes a la filosofia (GA 65), que data de 1936-1938, ofrece el plan-
teamiento de partida y casi todos los horizontes fundamentales del
pensamiento ontohistérico, por lo cual es hasta ahora el texto mas
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importante de la etapa de madurez de su autor. Con razén fue con-
siderado por Friedrich-Wilhelm von Herrmann, su editor, como
la «clave hermenéutica» para comprender toda la obra posterior.
Meditacion (1939), La superacion de la metafisica (1938-1939) y La
historia del ser (1938-40) son los tratados subsecuentes y pueden
considerarse complementarios del primero, si bien ofrecen algunas
elaboraciones puntuales nuevas y el tdltimo una delimitacién mds
precisa del alcance del proyecto ontohistérico. Sobre el comienzo
(1940) se centrard en la captacién del inicio de Occidente en su ca-
ricter iniciante, para lo cual resultard decisivo atender al ocaso que
le es inherente. El acontecimiento apropiador (1941-42) es, después
de los Aportes, el tratado publicado mds importante.

En todos estos textos, Heidegger se atreve a pensar las implica-
ciones de asumir el ocultamiento originario que subyace en el inicio
de la metafisica de la presencia y de configurar el pensamiento, al ser
humano y sus maneras de existir y a la historia en cuanto tal a partir
de ello. Asi, dice: «... dejar surgir al Da-sein desde la verdad del ser
(y esto quiere decir: desde la esenciacién de la verdad) para en ello
fundar al ente en total y como tal y en medio suyo al ser humano»
(GA 65, 1989: 8).

Eso seria, entonces, un inicio histérico més originario donde
el iniciar quedaria resguardado y albergado en lo iniciado, por
lo cual Heidegger hablard del orro inicio de la historia, distinto y
mds originario que el primero, e intentard configurar y disponer
un pensar y un existir que sean el ponerse en camino hacia alli.
Eso es el transito (Ubergang) al otro inicio, y su pensamiento
sera concebido entonces como pensar del transito (Ubergingli-
ches denken), que no consiste sino en el estar referido al Ereignis
encontrandose entre dos: fuera ya de la metafisica pero atin no en
el otro inicio.

La articulacion de los ensambles de los Aportes a la filosofia
manifiesta el transito en un entramado, como dice La historia del
ser. Si bien no se instala ya en el otro inicio, si es su anticipacién y
preparacidn, y constituira el punto de partida y la proyeccién ba-
sica en los que los tratados ontohistéricos se insertan para poder
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profundizar y reformular distintos aspectos singulares, en inten-
tos por repetirla mis originariamente, pero que no van mas lejos
que ella. Resumidamente, esta consiste en lo siguiente: en el con-
trajuego de «La resonancia» («Der Anklang») y «El pase» («Das
Zuspiel») se hace la experiencia del rehtso u ocultamiento hist6ri-
co del ser, esto es, entre la «mirada en lo que es» (la maquinacion)
y la historia de la metafisica. Ello le entrega al pensar del trdnsito
un «tomar vuelo» para culminar en «El salto» a la sustraccién del
ser como el iniciar mismo. «El salto» abre los abismos no visita-
dos de la historia para que, al asumirlos y extenderlos se abra el
ahi soportante de la instancia (Instindigkeit), esto es, el Dasein,
como nuevo ambito fundado, el espacio-tiempo abismal, lo cual
se lleva a cabo en «La fundacién», que inaugura el acontecimiento
apropiador (Ereignis) como cuaterna entre dioses, hombres, mun-
do y tierra, como claro del ocultarse y como espacio-tiempo del
abismo.

Los siguientes dos ensambles son muy breves, estin remitidos a
lo futuro y manifiestan el cardcter preparatorio del transito en los
Aportes: «Los venideros» serdn los fundadores que llevan a cabo
el soportar del rehuso, y, remitidos a «El dltimo dios», reciben de
este la asignacién de su historia, fundindose entonces como pue-
blo. «El Gltimo dios», sin embargo, en cuanto experiencia pensante-
transitante de la divinidad, asi como su «hacer sefias» que a veces
menciona Heidegger —hay que decirlo contra toda la especulacién
que esto ha generado— permanece ain no tematizable, o como dice
El acontecimiento apropiador (Das Ereignis): «... el pensamiento del
ultimo dios permanece adn impensable [en los Aportes]» (GA 71,
2009: 5).

3.2.3. Del primer al otro inicio

El numeral 1 de la «Prospectiva» de los Aportes sefiala: «Los “Apor-
tes” preguntan en una via que se hace viable primeramente median-
te el transito al otro inicio, en el que se adentra ahora el pensar oc-
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cidental. Esta via trae el transito a lo abierto de la historia» (GA
65, 1989: 4). Y, mds adelante, en una reveladora presentacién de su
propio intento,® en el importante numeral 5 emblemdticamente ti-
tulado «Para los pocos, para los insélitos», Heidegger plantea que
su intento pensante propicia una transformacién del pensar en la
que este «deviene necesariamente auténtico pensar, [lo que] quiere
decir pensar que sienta un objetivo. Es sentado no cualquier objeti-
vo y no el objetivo en general, sino el Unico y asi singular objetivo
de nuestra historia. Este objetivo es la biisqueda misma, la bisqueda
del ser» (GA 65, 1989: 17).

Para ello, los Aportes y los otros seis manuscritos de su tipo habrian
de construir fenomenoldgicamente —es decir proyectar— la historia
del ser y buscan fundarse en ella; pues bien, lo que encontramos por
doquier en estos textos son las afirmaciones de que ello mienta el ser
mismo o al acontecimiento mismo. Lo cual mostraria que esta fenome-
nologia no hace otra cosa que remitirse al ocultamiento como tal. De
esta manera, no seria clara en una primera lectura la relacién de nues-
tra historia, el término mencionado en la cita, con la historia del ser.

Leyendo la Carta sobre el humanismo vemos que el <humanis-
mo de peculiar indole» que propugna Heidegger busca que el ser
humano devenga la morada de «lo extraordinario». Una refunda-
ci6n histérica desde la historia del ser se entiende en ese sentido y
entonces presenta atin mayores dificultades de comprension, por-
que nuestra existencia no puede dejar de ser un habitar, y por con-
siguiente, habitual, es decir, cotidiana.” De tal manera, cabe plantear
la pregunta: ¢cémo puede conducirse un camino a partir de algo que
no se muestra, supuesto que el trdnsito se conduzca segtn la histo-
ria del ser?, es decir, ¢qué relacién guarda en este planteamiento lo
extra-ordinario con lo ordinario?

¢ Y a pesar de ello —o mds bien por ello mismo— protegiéndose a si misma,
tanto anticipando un contexto de incomprensién, como propiciando otro enmar-
cado en la escucha de unos pocos.

7 Es Heidegger mismo el que ha mostrado esto en otros lugares, véase, por
ejemplo, GA 7, 2000: 149.
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No encontramos en estos textos algo que nos permita una so-
lucién ficil a este problema. Sin embargo, Sobre el comienzo nos
muestra la razén de ello en su parte quinta titulada La historia del
ser, pues partiendo de la siguiente afirmacién: «[La historia del ser]
es la esencia de la historia. Pero en esta historia inicial y solo inicial
no acontece nada; lo acaeciente es ya ente; la historia del ser es ella
misma acontecimiento apropiador y todo en ella acontecedor» (GA
70, 2005: 173). Se concluye de ello que la historia del ser «<No puede
y nunca debe tampoco ser presentada. Siempre rige solo la remisién
a ella como un intento de preparacion del giro del hombre al Da-
sein» (GA 70, 2005: 173).

Estas afirmaciones nos conducen a rastrear la relacién entre lo
«acontecedor» y el «giro del hombre», pues a partir de ello la «pre-
paracién» ha de volverse comprensible, y con ello la construccion
del camino del trénsito. Lo que el texto sugiere es que la historia
del ser solo puede mostrarse indirectamente, en un cémo fenome-
nolégico que la vuelve planteable, que consiste en una transforma-
cion: el «giro del hombre al Da-sein». Esto funda la relacién con la
historia en cuanto inicialidad, la cual quedaria inaugurada a través
de la transformacion. Por ello, el transito buscado por el pensar de
la historia del ser, la remisién al primer inicio para fundar el otro,
consiste en ir a lo inicial correspondiéndole originariamente, es de-
cir, iniciando. Este movimiento desarrolla la historicidad del ser
como un sobrevenir inhabitual que nos transfiere a la fundacién de
lo habitual, configurada segtin el criterio de lo inhabitual. Por ello
es referido como un giro transformador y no como una clausura
definitiva o una mera negacién de lo acostumbrado. Esto es lo que
Heidegger llama propiamente revolucion.

El autor de los Aportes esclarece con precision su concepcidn de
revolucion en dos cursos contempordneos a los Aportes y a Sobre el
comienzo: preguntas fundamentales de la filosofia de 1937-1938 y
Parménides de 1941-1942. En el segundo de estos cursos, Heidegger
se dedica a pensar el primer inicio, y en un breve pasaje de una de las
ultimas lecciones se esclarece: «Como condicién fundamental de la
esencia de una inversion (“revolucién”), cualquiera que sea aquello
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respecto de lo cual la revolucién tiene lugar, tiene que permanecer
lo mismo y ser asegurada como lo mismo» (GA 54, 1982: 231).

Esto muestra, entonces, que en una auténtica revolucién ni nos
desentendemos ni aniquilamos lo que esta se estd cuestionando. El
curso Preguntas fundamentales de la filosofia, que elabora algunas
temdticas de los Aportes para el pablico, profundiza esta cuestion.
Heidegger define ahi el cardcter histérico revolucionario de su pen-
samiento, el cual es considerado como una «meditacién histérica»
que «pertenece de manera esencial a la voluntad de configuracién
de lo venidero» (GA 45, 2007: 40), lo que lo distingue de la histo-
riografia, que solo busca exponer y explorar el pasado en cuanto
objeto. Asi, dice:

Lo histérico no significa la forma de aprehender ni explorar, sino el
acaecer mismo. Lo histérico no es lo pasado, tampoco lo presente, sino
lo futuro, aquello que estd puesto en la voluntad, en la expectativa, en
la preocupacién [...] Debemos esforzarnos por el sentido, los posibles
criterios y las metas necesarias, las fuerzas imprescindibles, por aquello
desde donde parte primero todo acaecer humano. Estas metas y fuerzas
pueden ser aquello que acaece desde hace tiempo —solo que oculto—
y por eso precisamente no es lo pasado, sino lo todavia esencial y que
espera la liberacién de su eficacia. Lo futuro es el origen de la historia.
Pero lo mads futuro es el gran inicio, aquel que —retrayéndose constan-
temente— alcanza lo més lejos hacia atrds y a la vez lo més lejos hacia
delante. (GA 45, 2007: 40 ss.)

Y después agrega:

El cambio radical de lo habitual, la revolucién es la referencia ge-
nuina al inicio [Anfang] [...] pues mediante el mero conservar no se
puede aprehender nunca el inicio, ya que iniciar quiere decir: pensar
y actuar a partir de lo futuro, de lo inhabitual, a partir de la renuncia
a las muletas y evasiones de lo habitual y acostumbrado. (GA 45,
2007: 41)

A lo que luego se complementa diciendo: «Lo “conservador”
queda fijo en lo historiogrifico; solo lo revolucionario alcanza el
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curso profundo de la historia» (GA 45, 2007: 41). Por consiguiente,
lo revolucionario, que se nos aparecia en Sobre el comienzo como la
referencia indirecta a la historia del ser, se vuelve patente aqui como
el camino hacia la historia del ser y como el fundamento del tran-
sito. Asi, la revolucidn es la manera en que Heidegger se plantea su
relacién con la cotidianidad que nos rodea: «Revolucién no quiere
decir aqui mera subversién y destruccidn, sino el cambio radical
transformante de lo acostumbrado» (GA 45, 2007: 41 ss.; las cursi-
vas son mias).

La meditacion no es para Heidegger un aislamiento esotérico,
una teologia negativa o un mero teorizar, sino, como se dice en el
curso citado: «Meditacién [Be-sinnung] significa: penetrar en el
sentido de lo acaecido, de la historia. “Sentido” quiere decir aqui: el
ambito abierto de las metas, criterios, impulsos, posibilidades deci-
sivas y poderes» (GA 45, 2007: 37). A partir de ello puede entonces
comprenderse que Heidegger diga al principio de este curso:

La filosofia es [...] un saber que se anticipa, que abre nuevos dmbitos
y aspectos de la pregunta, de la esencia de las cosas, la cual constante-
mente se oculta de nuevo. Precisamente por ello este saber nunca puede
ser hecho util. El saber filoséfico tiene efectos, cuando los tiene, siem-
pre solo en forma mediata al preparar la meditacién filoséfica nuevas
perspectivas para todo comportamiento y nuevos criterios para toda
decision. Pero la filosofia logra esto solo si se atreve a lo que le es mds
propio: colocar de manera pensante para el Dasein del ser humano la
meta de toda meditacién y asi erigir en la historia del ser humano una
soberania oculta. (GA 45, 2007: 5 ss.)

De acuerdo a esta frase pueden aclararse entonces aquellos sefia-
lamientos de la Carta sobre el humanismo acerca de que el pensar
del ser estaba mds alld de toda teoria y toda prictica, porque las
superaba a ambas, estando en lo originario de ellas. Lo que estaba
detrds de esto es que Heidegger buscaba inaugurar en la historia
un poder para la filosofia, que, aunque pasara desapercibido, re-
fundara radicalmente la historia humana vy, asi, toda teorfa y toda
practica.
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3.3. EREIGNIS Y ONTOHISTORIA

3.3.1. El Dasein en retrospectiva

Decfamos que a partir del giro que constituia la tnica referencia po-
sible a la historia del ser —segtin Sobre el comienzo— la preparacion
de la transformacién histérica, que es lo que intenté Heidegger en
los tratados de la historia del ser, se volvia comprensible. El numeral
267 de los Aportes, titulado «El ser», nos sugiere que la pregunta
por el sentido del ser en Ser y tiempo constituye justamente esa pre-
paracion; dicho nimero sefiala que el «sentido (verdad) del ser» es
la referencia a lo inicial, pues intentaria «ejercer su propia versién
por encima de él» (GA 65, 1989: 475) en una repeticién originaria
que «exige una plena transformacién del hombre en Dasein y ya ha
saltado, porque la verdad del ser que debe abrirse no traerd otra cosa
sino un esenciarse mas originario del ser mismo» (GA 65, 1989: 475).

La importancia de la transformacién del hombre se explicitaba
claramente en la tltima seccién de Aportes que decia que con el des-
pliegue de la pregunta por el ser «se transforma [...] ante todo la
esencia del hombre y la verdad del ente mismo» (GA 65, 1989: 475).
De esta manera, la transformacién del hombre es el punto donde
gira el curso de la transformacién histérica hacia el otro inicio, y
constituye por ello un salto.

Los Aportes esclarecen el ser del Dasein retomando Ser y tiempo.
En el numeral 138 se determina el comprender como proyecto, en
cuanto que el comprender es «un inaugurar y echarse y exponerse
a lo abierto, solo en lo cual el que comprende llega a si como un si
mismo» (GA 65, 1989: 259). También, en este sentido, Meditacion
establece que el Dasein es referido hermenéuticamente porque no
es un mero estar-ahi (Vorhandenes), sino un «proyecto que salta a
y proyectante salto a» (GA 66, 1997: 325). Asi, desde la perspectiva
del pensar segun la historia del ser, la transformacion histérica se da
de acuerdo a la estructura del Dasein en cuanto proyecto arrojado.

Ahora bien, los Aportes y Meditacion interpretan la proyectua-
lidad arrojada del Dasein en funcién de un proyecto arrojado pe-
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culiar, que es el que Heidegger mismo busca con su referencia al
Ereignis como Dasein, que es el quiebre de la historia que segin él
distingue al <hombre vigente» del <hombre histérico», como se dice
en los Aportes (véase GA 65, 1989: 263, 314 y 324); asi, Meditacion
sefala que el Dasein es «el sitio esencial de la subversion esencial
del hombre hacia la guarda de la verdad del ser» (GA 66, 1997: 322)
y de este modo «Dasein nombra la distincién del hombre segin la
historia del ser, de modo que el Da-sein no es nada “humano” como
“haceduria”, “actitud” y “comportamiento”, sino “humano” solo
en el sentido de que Dasein reivindica al hombre para el cambio
esencial» (GA 66, 1997: 322).

Por ello, la referencia al hombre seguin el Ereignis tiene una am-
bigliedad constitutiva de su cardcter de trdnsito, donde se lo reivin-
dica para que devenga otro y se lo remite a lo més extrafio para que
devenga si mismo; por ello en el numeral 197 de los Aporzes dice «el
ser si mismo del hombre tan solo se realiza desde la instancia en el
Dasein» (GA 65, 1989: 319).

El numeral 263 de los Aportes esclarece este movimiento di-
ciendo que «en cuanto el hombre se arroja libre del “ente” devie-
ne recién hombre. Pues solo asi regresa al ente y es en cuanto el
regresado». De esta manera el libre arrojo es el fundamento de la
historia, pues, como dice Meditacion, la historia es «obtencién de
la verdad del ser (Seyn) para custodia en el ente y con ello el llevar-
al-aparecer del ente como el estar en el interior en el claro» (GA 66,
1997: 168).

Pero, entonces, ¢qué es lo que pasa con el hombre vigente y su
historia occidental? Heidegger sefiala que en esta historia «el libre
arrojo [es] olvidado» y «todo deviene posesion presente ante la
mano solicitable y producible, [...] el hombre mismo se da por un tal
(subiectum)», con lo que «asi todo ha sido destruido», se trata para
él de una «monstruosa alteracién» que «atraviesa todo el progreso
del hombre», donde «el ser mismo en cuanto maquinacién se pone
en la inesencia» (GA 65, 1989: 453). El motivo de esto es sefialado
en los siguientes términos: «... todo ello porque el hombre 7o fue
capaz de sefiorear lo que atafie al regreso; este no, es el fundamento
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de su historia occidental vigente, en la que tal vez atin la esencia de
la historia tenfa que ocultarse» (GA 65, 1989: 453).

Para el proyecto del pensar segin la historia esencial, se trata
de realizar el libre arrojo y el proyecto que abren otra verdad his-
torica por mor del hacer corresponder su proyecto aperiente de lo
oculto de la historia como posibilidad de otro inicio con el arrojo
apropiador de lo oculto de la historia como lo oculto del primer
inicio, el Ereignis. Puede verse que la copertenencia del Ereignis y
del hombre constituye la estructura del Ereignis mismo en su esen-
ciarse, lo cual puede interpretarse a partir del siguiente pasaje, difi-
cilmente traducible, de Meditacion: «Ser (acontecimiento apropia-
dor) el centro volante reuniente y la base de un y de cada en-medio.
La in-dagacion de este centro (esto es, del Da-sein) es el ser como
acontecimiento-apropiador» (GA 66, 1997: 148).

3.3.2. El proyecto ontohistérico en los tratados posteriores
a los Aportes

Los tratados que siguieron desde 1938 a los Aportes son la pro-
fundizacién y transformacion sucesiva del pensar del transito, que,
como considera Heidegger al inicio de El acontecimiento apropia-
dor (Das Ereignis), solo puede tener lugar transformindose a si
mismo. Meditacion es un amplio intento de diversos saltos y estd
completamente vinculado a su antecesor, pero avanza en la consi-
deracién sobre las posibilidades o imposibilidades del otro inicio,
sobre todo en su decisivo ensamble «Dioses»; La superacion de la
metafisica (Die Uberwindung der Metaphysik) profundiza el tran-
sito abordando diversas cuestiones del pase y de los caminos de la
Verwindung del giro (Kebre); La historia del ser tematiza el transito

8 «Seyn (Ereignis) die fliegendesammelnde Mitte und der Grund eines und je-
des Inmutten. Die Ermittelung dieser Mitte (d. h. des Da-seins) ist das Seyn als
Er-eignis.»
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y la referencia a la historia del ser con su insistencia en el Austrag
o llevar a término que experimenta la rigueza del ser consistente
en la pobreza, llevando a cabo la renuncia que constituye el velar
lo aviado por el proyecto apropiador, y que al mismo tiempo ha
predispuesto a este siempre ya en su marcha transitoria y abierta
a la impredecibilidad de los instantes esenciales; Sobre el comienzo
piensa el Ereignis como el iniciar del inicio, y es asi una insercién
en la dimension de-cisional del acontecimiento apropiador, que es
ocaso en la despedida y al mismo tiempo diferenciacién que deja
surgir al ente por primera vez como cosa. El acontecimiento apro-
piador (Das Ereignis), por ultimo, los Aportes es el texto que intenta
dar cuenta mds estructuradamente de la totalidad de las referencias
a das Ereignis que se han inaugurado a partir de aquel primer tra-
tado. En particular, su seccién v, El acontecimiento apropiador. EL
vocabulario de su esencia, en donde la superacion de la metafisica,
la esencia de la historia, el transito, el ocaso, el iniciar del inicio, la
fundacién del Dasein, entre otros abordajes previos del Ereignis,
son insertados articuladamente en una exposicion unitaria. Tal tex-
to contiene como epigrafe la indicacién: «Como introduccidn para
“El acontecimiento apropiador”», lo que indica que es el material
mds directamente preparatorio de la proyectada obra ontobistorica
de entre los tratados publicados.

En lo que sigue, haremos un resumen de su contenido, lo cual
nos proporcionara una visién del horizonte de conjunto del pensar
de la historia del ser. El texto define las palabras emparentadas con
el concepto de Ereignis exponiendo la unidad y la diversidad de
este, que marca la pauta de las diversas constelaciones temdticas que
componen al pensar de la historia del ser en su conjunto.

El Ereignis es el inicio en su iniciar, asi que la referencia mds
originaria que puede hacerse a él es captarlo como el otro inicio. El
capitulo v de El acontecimiento apropiador (Das Ereignis) lo conci-
be por ello como el inicio donde se manifiesta la verdad del iniciar
como tal, es decir, donde el ser queda albergado en el ente y ello en
cuanto manifestacion de la verdad del ser que consiste en que el ini-
cio mismo se transfiere o traspasa (ibereignet) la verdad de su ini-
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ciar. Esto conlleva un doble cardcter del iniciar que Heidegger llama
«contravirante» (gegenwendig), pues por un lado la verdad inicial
es la «despedida» en la separacidn hacia el abismo, es decir un dar la
vuelta (wenden) hacia la ocultacién y el ocaso, y por otro lado un dar
la vuelta hacia la fundacién del ente. Este doble giro es nombrado
Er-eignung, aconteciente-apropiacion, cuyas dos direcciones serdn
llamadas de forma respectiva Ver-eignung y Ubereignung. La pri-
mera es el guardarse en si de la ocultacién en cuanto preservacién de
la riqueza inagotable del inicio, que se resguarda en lo intocable. La
segunda, la transpropiacién o transferencia al ahi (Da) del Dasein,
que es el lugar del giro o viraje, Kehre, donde la manifestacién de
los entes se transforma de acuerdo a la manifestacion del ser. En este
sentido, la transferencia del Ereignis hacia el Dasein es, asimismo,
una Zu-eignung, la asignacién de su singularidad a un lugar tnico
en medio del plano 6ntico de la historia, segtin lo cual se funda esta
como historia del ser en la medida en que la esencia del ser humano
se pone a decision. Hay, pues, una referencia esencial del ser mismo
al ser humano. De esta manera, la lejania y cercania del ser humano
respecto al inicio redefinirian el mundo de relaciones y sentido en
donde aparecen los entes. Ahora bien, ello implicarfa asimismo la
fundacion del ser humano como perteneciente a la verdad inicial
en su resguardarse en el ocaso, en la Ver-eignung de la despedida.
La remision del ser humano a su caricter mortal, a la sustraccién u
ocultacién que se da como su limite seria esa despedida del ente en
medio del ente que puede definir la historicidad humana segtin el
ser. Esta pertenencia a la ocultacion es la An-eignung segtn la cual
la mortalidad histéricamente situada es testimonio de la pertenencia
al iniciar y su ocaso.

En este punto, se abre un segundo momento de la exposicién de
las palabras del Ereignis, que se centra en la fundacién de la verdad
del ser en el dmbito del ser humano histérico en su posibilidad de
corresponder al Ereignis en cuanto inicio. El origen de la mismidad
(Selbstheit), del ser humano histrico, seria la propiedad (Eigentlich-
keit) del ser humano en cuanto que acontece en la verdad del ser, es
decir, en cuanto que corresponde (entspricht) y asume la responsa-
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bilidad (Verantwortung) de responder (antworten) templando su
expresion de acuerdo al iniciar del ser mismo, es decir, asimismo de
acuerdo al silencio de la ocultacidn, en lo cual el pensamiento esen-
cial y el lenguaje artistico pueden desempeiiar el papel precursor
manifestando inauguralmente la verdad histérica. En ello se funda
la posibilidad de que lo divino se decida o acontezca, pues Hei-
degger interpreta la divinidad siguiendo la linea 910 del Edipo rey
de Sofocles: «errei de ta theia» («las cosas divinas se extravian»),
y segin su traduccion: «errando va la divinidad (de los dioses)»,
«arr aber geht die Gottheit (der Gotter)». Lo cual conlleva que «los
dioses estan excluidos de una relacién inmediata con el ser», por lo
cual han de remitirse «al ente y sobre todo al ente humano» (GA 71,
2009: 160 ss.). El hombre ha de fundar, pues, una obra histérica en
la que lo divino gane un espacio de decision. En esta constelacion
fundadora, se lleva a cabo una Eignung, una propiacion en el ser en
una singularidad unica del ser humano en su historia, que conlleva
asimismo la correspondencia de un ente tnico con la singularidad
del inicio. La propiacidn del ente en el ser y para el ser es efectuada
en el comportamiento del ser humano fundador para con el ente,
en «el saber, actuar, formar, fundar y construir» (GA 71, 2009: 162).
La referencia a la conformacidn artistica y politica del primer inicio
griego hace presentir a Heidegger la posibilidad de una ruptura del
sefiorio del ente en la modernidad, que es en verdad una pérdida de
la singularidad del ente, que posee una esencia oculta que atn ha
de ser ganada historicamente. De esta manera, se da el ente en una
Geeignetheit, una adecuacién a la medida del iniciar del inicio, lo
cual implica un «cambio», que «acontece en el trinsito al otro ini-
cio, que es la superacién de la metafisica» (GA 71, 2009: 164), donde
la esencia del ente no se da en referencia a la objetualidad de la me-
tafisica, sino en el entramado de relaciones que es el Ereignis y solo
en aquello en lo que el ser humano puede devenir él mismo. Para
ello ha de darse una torsién (Verwindung) en la historia de la meta-
fisica, pues esta es una Ent-eignung del ente, ya que desde el primer
inicio griego se pensé en funcidén de la presencia del ente pero no del
presentarse o venir a la presencia como tal, con lo cual el ente gané
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una primacia sobre el ser que condujo al pleno abandono del ser en
la modernidad, donde incluso la entidad del ente se ha disuelto en
funcién de su devenir un mero «medio» para el aseguramiento del
«orden» totalitario (GA 71, 2009: 167). Ahora, desde el desencanta-
miento y la devastacidn del ente, se presiente el ocaso de Occidente
como acabamiento inherente al inicio, y se abre, asi, la posibilidad
de pensar el iniciar como tal en sus limites y su profundidad, donde
el pleno abandono del ser, la pérdida de la experiencia de la necesi-
dad histérica puede ser vista como el estado-de-necesidad (Notz), y
la suma necesidad del pensar. En este sentido, el curso s Qué signifi-
ca pensar? decia que lo que mds da que pensar es que hoy en dia no
se piensa. En la superacién de la metafisica que Heidegger intenta
se darfa asi una torsion en la historia de esta, gracias a la cual el ser
deviene lo més digno de ser cuestionado. La dignidad del ser es el
tesoro de su Eigentum, la riqueza, adonde apunta el guardarse de la
ocultacién en el ocaso, y que otorga el Wort-schatz, el vocabulario
del ser como tesoro-de-palabras, a partir de la experiencia primaria
del ser en su separacidn en el inicio como ocaso, que despliega la
torsion de la metafisica (Verwindung) como reposicién del ser en el
dolor (Schmerz) de la separacién del ser como diferenciacidn, en el
hecho de «que el ser es», «Daf§ das Sein ist» (GA 71, 2009: 169-s.).
En la riqueza (Eigentum) del inicio, se dan en su unidad la despedi-
da a la ocultacién y la diferencia, cuyo tesoro templa la adecuacién
del ente al ser, en la «nobleza de la pobreza» (GA 71, 2009: 170).

3.3.3. Desformalizacién de la interpretacion en Sobre el comienzo

Todo ello nos muestra el criterio profundo de la lectura heidegge-
riana de la historia de la filosofia, que puede ser aplicado de muy
diversas maneras, como nos muestra en primer lugar lo cambiante
de la lectura heideggeriana de diversos pensadores a lo largo de la
Gesamtaunsgabe.

Cabe recordar el concepto especifico de interpretacion que sub-
yace a su lectura y que nos muestra cudn divergente es esta respecto
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de la hermenéutica tradicional de los textos filos6ficos. Para ello un
texto de Sobre el comienzo hasta ahora desatendido por la interpre-
tacién muestra los puntos centrales.

La meditacidn, Besinnung, no es una interpretacion de la inter-
pretacién ni una teoria sobre la interpretacion, «Theorie» «iiber»
«Interpretation», como se sefiala en el numeral 129 de Sobre el co-
mienzo, sino el despliegue mismo de una peculiar interpretacién
que consiste en ser «introducido [eingelegt] en la esencia de la in-
terpretacion [Auslegung]», es decir, un introducirse en la esencia de
la ex-posicion-del poner-fuera. E1 Aus-legen es un Heraus-legen, un
ex-poner en lo abierto al inicio que deja a este esenciarse, es decir,
retornar a si en su Innigkeit, preservando su extrafiacion, su rare-
za y su inagotabilidad. En este sentido, es un alejamiento del ini-
cio (Weg-und Fernstellung) dice el numeral 129, y por ello ha de
ser un decir que mostrandolo en su misterio tensiona lo dicho y lo
no-dicho transmitiendo su sefia o guifio (Wink). La interpretacion
deja retraerse al inicio a la sustraccién de lo sido y lo venidero, y
lo muestra como lo posible y no como lo presente, en este sentido
dice Heidegger que se le «deja» su extrafieza. Tanto mds extrafio
permanezca respecto a lo vigente, mds inicial es. Por ello la inter-
pretacién no vuelve «accesible» la cosa, como dice el numeral 128,
en el sentido de que la enmarque en una comprensién familiar y en
los c6digos ya establecidos, sino que su decir permanece él mismo
extrafio, remitido a la alteridad propiciadora del inicio, en el «tiem-
po de los pueblos» y no en el tiempo calculable de la historiografia.
Asi, dicha interpretacion se vuelve comprensible solo en los raros
momentos en los que alguien osa fundar historia. En ese sentido
no es repetible, sino solo recuperable de manera original por ellos,
en una Auseinadersetzung en torno a lo inicial mismo, que consiste
en el recibir su herencia creativamente, desplegando a su manera al
iniciamiento (Anfingnis).

El sentido unitario de los multiples despliegues de la Auseinan-
dersetzung en Heidegger consiste en la ejecucion de la confronta-
ci6n de los inicios entre si, a través de la cual queda expresado su ser
iniciamiento, aclarante ocultacién, Ereignis, que es lo vinculante y
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lo diferenciador entre los inicios, es decir, lo decisivo de la historia.
Habria, pues, una hermenéutica de la confrontacion, que constituye
la apertura de un entretanto. En ella, la interpretacién abre un entre
aclarador que deja ocultarse y mostrarse a lo inicial, fundando con
ello el sitio instantdneo donde se puede sustraer, y asi, separarse/
despedirse en su singularidad y lejania, en su ser origen de lo mis
antiguo de lo inicial, y, lo que es lo mismo, de lo més venidero de lo
futuro. El dmbito espacio-temporal abierto por la interpretacién es
el de su estancia histérica singular: estar en medio del pleno abando-
no del ser remitido a la sustraccién y posible donacién del ser, du-
rante el entretanto del ya-no del primer inicio y el atin-no del otro
inicio. Es el sostenimiento en el transito. El trinsito (Ubergang) es
Ubereignung del Ereignis, que lleva a cumplimiento al Enteignis en
cuanto rehtso del movimiento de donacién mismo, y, asi, es esen-
cialmente Untergang, ocaso. Su situacién hermenéutica es por ello
sefalada desde los Aportes como «la hora de los que van al ocaso» y
como «asignaciéon» (Zueignung) a la verdad del ser.

Elinterpretar posee un triple cardcter en el pensar ontohistérico,
como nos muestra el numeral 129, cuyos tres sentidos serian:

1) Interpretacion de la historia del ser, entendida ya en Sobre
el comienzo como la metafisica, como se hara en las confe-
rencias de los afios sesenta: la manera hasta ahora vigente de
darse la aclarante ocultacion sustrayéndose la ocultacién en
favor del predominio de lo aclarado.

2) Interpretacion del ser como historia, es decir, como la guarda
de la ocultacion en lo aclarado a través del decir que responde
al Ereignis, asumiendo la ocultacién como propiciadora, dis-
poniéndose en la Verbaltenhbeit, retenciéon (asumir al rehdso
como donacién).

3) La unificacién de ambos despliegues hermenéuticos como
transito del fin de la metafisica a la fundacion del Ereig-
nis. El trdnsito de la historia del ser al ser como historia estd
determinado por la esencia kehreoldgica (giroldgica) del
Ereignis: en la disposicion a la ocultacion del ser, esta es
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recibida y sostenida en el claro, y con ello se funda el Da
como perteneciente al Seyn (ser): el ocultamiento deviene
propiciamiento, es decir, dispone la totalidad de nuestra
existencia. Como se muestra en «La fundacién», la funda-
cién del Dasein es el origen y el enlace de las relaciones
cuaternas. La Kebre, el giro, es el juego reciproco de su co-
pertenencia.

3.3.4. La critica fenomenoldgica contempordnea

La critica fenomenoldgica més significativa del Heidegger tardio
se ha dado en la recepcion francesa contemporinea, sobre todo
por parte de Jacques Derrida, Jean-Luc Marion y Marc Richir. El
primero ha insistido en el cardcter de diseminacién del acontecer
a contracorriente de lo que ve como un énfasis en la unificacién
del inicio por parte de Heidegger; su deconstruccidn, inspirada
esencialmente por la Destruktion heideggeriana de la metafisica,
ha mostrado la contaminacidn, la ambigtiedad y la paradoja como
inherentes a la unilateralidad de la presencia de la tradicién meta-
fisica, por lo cual el proyecto unitario de otro inicio de Occidente
y la eleccion de obras y de entes privilegiados son examinados cri-
ticamente por Derrida. Sin embargo, este autor reconocié en una
entrevista con Dominique Janicaud, en la excelente obra Heidegger
en France, la necesidad de recomenzar el proyecto deconstructivo a
partir de la lectura de los recién aparecidos Aportes y demds manus-
critos péstumos, mostrando con ello lo esencialmente dependiente
de su enfoque respecto de Heidegger, asi como el hecho de que la
lectura heterodoxa no implica desentenderse del maestro, sino todo
lo contrario, a diferencia de otras maneras de proceder movidas por
la moda. La vida no le alcanzé a este licido filésofo para realizar su
intencién lectora, pero dej6 agudamente sefialado que la recepcién
de Heidegger en el futuro tiene que dedicarse primeramente a «des-
entrafiar el sentido de los textos» del legado postumo de Heidegger
que abre todo un nuevo horizonte.
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De menor alcance que Derrida, las propuestas de Marion y
Richir han tenido, sin embargo, la gran virtud de reactivar y pro-
fundizar motivos fenomenoldgicos cldsicos que han inaugurado la
posibilidad de una recepcién fenomenolégica de Heidegger en una
época en que aparecen también los decisivos péstumos de Husserl,
cuya amplitud filoséfica no pudo ser conocida por Heidegger.

Marc Richir recupera positivamente el pensar del Ereignis a fines
de los afios ochenta para sefialar la multiplicidad y riqueza de la
manifestacion, considerando que es un intento por pensar sin con-
cepto, en el sentido fenomenoldgico de no recurrir a teorfas o a
categorias tradicionales. Asi, en su obra Phénomenes, temps et étres
dice lo siguiente: «El punto extremo del pensamiento heideggeria-
no, que sentimos el mis préximo, el pensamiento del Ereignis [...]
Lo sentimos mds préximo pues es ahi donde lo reflexionado sin
concepto aparece mds claramente asumido» (Richir, 1987: 47).

Sin embargo, en afios mds recientes, especialmente en su progra-
matico «Avant-propos» en Phénomeénologie en esquisses, este autor
sefala criticamente que el pensamiento del Ereignis de Heidegger
recae en la tradicidén ontoteoldgica, pues considera los fenémenos
como fenémenos de la unidad tradicional entre el ser y el pensar y
no —como Richir cree que la fenomenologia debe hacer— como fe-
némenos que no son nada mds que fenémenos, phénomeénes comme
rien que phenoménes. El reproche de la ontoteologia que se hace a
Heidegger estd, sin embargo, inspirado en Heidegger mismo, por lo
cual un balance critico suficiente del pensar del Ereignis, en térmi-
nos richirianos, queda quizd atin pendiente.

Por su parte, Marion critica en diversos textos, sobre todo en
Reduction et donation, que Husserl y Heidegger reconocieron la
Gegebenbeit, la donacién de los fenémenos, pero no le dieron la
primacia fenomenolégica que ameritaba. Este autor propondri el
principio «tanto mds reduccién, tanto mds donacién» como un
sentido radicalizado de la reduccién fenomenolégica. Para Ma-
rion, Heidegger no serfa suficientemente consecuente con su des-
cubrimiento —expuesto principalmente en la conferencia de 1962
«Tiempo y ser»— de que el ser no es, sino que se da (es gibt). Para
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Marion, Heidegger no debia retrotraer la donacién al Ereignis y
atribuirle mayor originariedad que a la donacién misma. Sin embar-
go, ahora que han aparecido fuentes de mayor amplitud en el pensa-
miento ontohistérico es posible realizar una lectura de la donacién
como transferencia, asignacion, singularidad, riqueza resguardada y
pobreza, dentro de la cual el Ereignis se muestra como caracteriza-
ci6n fenomenolégica de la profundidad y diversidad de la donacién,
y no como algo distinto u opuesto categorialmente a la donacién.
Con todo, creemos que el acento de Heidegger en el concepto de
Ereignis, en lugar del de donacidn, implica pensar esta en cuanto
relacion apuntando a una fenomenologia del entre en el cual la do-
nacién se muestra como sustraer, propiciar, esperar, dar, transferir,
asignar, recibir, apropiar y agradecer.

3.4. SOBRE EL COMPORTAMIENTO POLITICO DE HEIDEGGER
DURANTE EL TERCER REICH

3.4.1. Nacionalsocialismo y modernidad

El proyecto de acuerdo al Ereignis como otro inicio se puede reali-
zar solamente en el osar, pues no estd asegurado su cumplimiento.
El hombre es el ente que realiza la resonancia del Ereignis, pues estd
en la lejania del ser, es decir, estd transido de ambigtiedad, pudien-
do tanto soportar como no soportar el abismo en la Instandigkeit.
Pero esa es la condicién del Dasein, la gran «distincién del hom-
bre», como se dice en Meditacion (véase GA 66,1997: 322). Estar en
riesgo en lo no asegurado es lo que le permite ser el lugar del abismo
y fundar en el ente la verdad del ser.

Planteado en términos de la historia del ser, el peligro implica
que la resonancia debe realizarse a partir de una confrontacién con
la modernidad, en la que la modernidad puede imponerse y evitar
que el otro inicio acaezca. Por lo tanto, el transferir (#ber-eignen)
del Ereignis solo puede ocurrir en el proyecto apropiado a partir de
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la experiencia de la des-apropiacion (Ent-eignis) de la modernidad.
Por ello, podemos ver en el proyecto de Heidegger de los Aportes
—que son en su conjunto una gran osadia de proyecto apropia-
dor— que el ensamble «La resonancia» va alternando las perspecti-
vas de proyeccién propia («fuerza configuradora», lo «obligante»,
el «ocultamiento como poder histérico», etcétera) con las «miradas
en lo que es», de tal manera que, como muestra su importante nu-
meral 50 (GA 65), el arrojo del proyecto debe lograr recorrer y do-
minar la lejania histérica («<hendidura») en la que el ser se encuentra,
es decir, la lejania de nuestra época respecto de su propia historici-
dad, con el fin de conservarla y fundarla como ahi del otro inicio.

El nazismo, que fue visto por Heidegger en la época del rectora-
do como la auténtica revolucidn, para él posefa «grandeza» histéri-
ca (GA 40, 1983: 208)° porque permitia dominar ese abismo histéri-
co abierto en nuestra época, el nihilismo como fenémeno derivado
del abandono del ser, de tal manera que le hacia sitio a la posibilidad
de un entretanto decisorio, una puesta en cuestion radical, saltan-
do a los origenes y fundando una tradicién (GA 38, 1998: 117 ss.),
posibilitando asi lo que el autor de Introduccion a la metafisica veia
como el «encuentro entre la técnica planetaria y el hombre moder-
no» que por consiguiente debia darse como un encuentro con lo
originario de la técnica, y que solo seria posible en el dmbito fun-
dado del Da-sein como sitio de apropiacion del Ereignis. ¢ Cémo se
plantearia esto en el contexto de los Aportes?

El peligro inherente al proyecto arrojado implica que no esté
asegurado el curso del trinsito; incluso Heidegger vio con amar-
gura hacia 1938 —como consta por ejemplo en el numeral 47 de

? Para una visién documentada de la participacién de Heidegger bajo el na-
cionalsocialismo, especialmente al asumir la rectoria de la Universidad de Fribur-
go, puede verse la crénica elaborada por Angel Xolocotzi (2013). Este trabajo de
documentacién es un esfuerzo cientifico que busca «ir a las cosas mismas» y no
«asociar libremente» o concluir de modo absurdo como hacen los trabajos parasi-
tarios de Farias, Faye y Quesada. Trabajos confiables sobre esta problemaética son
también los publicados por Zaborowski (2010) y Grosser (2011).
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Meditacion que hasta donde sabemos es el tnico texto mayor
que menciona a Hitler explicitamente— que el nacionalsocialis-
mo terminé siendo sometido por la modernidad. En los Aportes,
hallamos pasajes donde lo critica como forma de la maquinacion
(Machenschaft), como von Herrmann ha sefialado en Wege ins
Ereignis. Sin embargo, la «discusién» de los Aportes con el nazis-
mo que este autor acertadamente nota (Herrmann, 1994: 100-103),
consiste en una actitud bastante mas compleja que el mero rechazo
o la critica.

Hay un nivel mis profundo de didlogo con el nazismo, que se da
en donde a Heidegger le concierne la «verdad interior» y la «gran-
deza» de ese movimiento. Alli donde Heidegger considera por
ejemplo, como en la entrevista del Spiegel, que «indudablemente
el nazismo iba en esa direccién, pero...», o como en el numeral 45
de la «Prospectiva», que parece verlo como algo que abre paso a la
«decisién», porque propicia una «concentracion del pueblo».

3.4.2. El papel del nacionalsocialismo en la necesidad del otro
1nicio

En realidad, donde hace criticas interiores o constructivas —en la
medida en que por un momento lo considerd el suelo histérico pro-
picio para su intento, o lo que apuntaba a ser ese suelo y luego se
mal encaminé— Heidegger mismo pone en juego la preparacidn,
en positivo, de la accién politica fundadora, que es la contraparte
de la ¢ritica. Esto podemos comprenderlo a la luz de lo afirmado en
«La resonancia», donde se muestra que la visidén en positivo de la
ciencia del Discurso del rectorado y la visién critica hacia la ciencia
moderna desarrollada en los Aportes y luego plasmada en La época
de la imagen del mundo eran complementarias. De hecho, segin
Heidegger, la segunda es solo el «reverso» de la primera (véase GA
65, 1989: 144).

Vale la pena citar completo uno de los pasajes mis interesan-
tes de los Aportes para la cuestion del nazismo, que muestra la
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«necesidad» de este movimiento para el propio intento de Hei-
degger:

El dominio sobre las masas tornadas libres (es decir, sin suelo y egoistas)
tiene que ser erigido y mantenido con las cadenas de la «organizacion».
¢Puede, en este camino, lo asi «organizado» remitirse a sus fundamen-
tos originarios? ¢No solo encauzar lo masivo sino transformarlo? [...]
Nadie debe minusvalorar el enfrentamiento del incontenible desarraigo,
el mandar detenerse es lo primero que tiene que acaecer. Pero ¢ garantiza
ello —y ante todo garantizan los medios, justamente necesarios para tal
proceder— también la transformacién del desarraigo en arraigo?

Aqui se requiere aun de otro sefiorio, uno oculto y retenido, larga-
mente aislado y calmo. Aqui tienen que ser preparados los venideros,
quienes crean los nuevos sitios en el ser mismo, desde los cuales acaece
nuevamente una estabilidad en la contienda de tierra y mundo.

Ambas formas de sefiorio —fundamentalmente diferentes— tienen
que ser queridas y al mismo tiempo afirmadas por los que saben. (GA
65, 1989: 61 ss.)

Esta cita muestra que la discusidn, los compromisos y las ruptu-
ras con su entorno politico nazi son no solo determinantes sino ne-
cesarios para el planteamiento de la oportunidad del otro inicio. Par-
ticularmente van decantando una posicién politica (criptopolitica,
dirfamos, o «archipolitica», como dice Lacoue-Labarthe) respecto a
los limites de la modernidad. Asi, en Meditacion llega a preguntarse
explicitamente qué posibilidades tiene el otro inicio de acaecer, y
considera, muy significativamente, que en su intento histérico no
se trata de abstraerse de la modernidad sino de «llevarla a término»,
realizando su esencia inicial (véase GA 66, 1997: 251).

Hay que recordar a este respecto que Heidegger prefiere, por
ejemplo, la disolucién de la filosofia en las ciencias, algo conforme a
su destino histdrico, en vez de la recuperaciéon romantica de la filo-
soffa (véase GA 66, 1997: 56 ss. y 251), una posicién que asimismo,
creemos, podria hacer valer para cualquier forma del actuar.

Ahora bien, para llevar a su fin a la época y, como dice Heide-
gger, transitar al otro inicio realizando la «decisién contra el siste-
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ma» (GA 65, 1989: 87-90), el proyecto resonante, en «La resonan-
cia», debe fungir como contrajuego a «El pase» del primero al otro
inicio. El horizonte abierto por el proyecto arrojado del #bergin-
gliches Denken, pensar transitorio, consiste en disponerse o tem-
plarse de acuerdo a la lejania y la oclusion del ser en la reserva o
retencion (Verbhaltenheit) que conjunta el espanto hacia la presencia
maquinadora del ente y el recato hacia el ocultamiento del ser en su
lejania (véase GA 65, 1989: 17). La comprension del ser que se abre
como topologia de la revolucién es ella misma el lugar de la revolu-
cidn, pues su lugar histérico se funda a partir del salto cuestionador
posibilitado por la reserva del ocultamiento.

Asi, el cuestionamiento histdrico, el auténtico cuestionamiento
segiin Heidegger, es lo tnico que puede sostener el curso de la re-
volucién y salvarlo de recaer en la modernidad. Esto es lo que Hei-
degger queria que el nazismo entendiera, y luego fue el argumento
que lo enfrentd, aunque todavia vinculado en algunas dimensiones
al movimiento. Sobre este asunto, John D. Caputo en Demytholo-
gyzing Heidegger sostiene con cierta razon que la revolucién en la
que pensaba Heidegger era potencialmente peligrosa para la revolu-
cién nazi, pues podria tornarse contra ella y denunciarla como reac-
clonaria (véase Caputo, 1993: 114-155). Quisiéramos precisar un
poco mds el punto. Heidegger cree, en la Logica de 1934, en el con-
texto de reivindicar la actualidad de la revolucién, que la situacién
de la universidad alemana no es reaccionaria porque 7o ha habido
una revolucion (véase GA 38, 1998: 76). Ahora bien, la consecuen-
cia que de ello saca es que al respecto «no es suficiente solo hablar,
sino que hay que entender que detrds de todo eso puede establecer-
se una extrafia ambigliedad de la vida y de la accién» (GA 38, 1998:
76)"° y recomienda una «reeducacién» en vez de meros «discursos».
Se trata de la ambigliedad de que somos nosotros mismos, pero

19 La traduccidn es nuestra. El pasaje original —que no aparece en la versién de
Farfas— dice: «Es geniigt nicht, dies blof§ nachzureden, sondern es gilt zu begreifen
daf$ binter all dem eine unheimliche Zwei-deutigkeit des Lebens und des Handelns
sich festsetzen kann».
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no nos sostenemos propiamente en nuestro ser; no hemos ganado
nuestra mismidad. Con esto reconoce ticitamente el motivo de la
infructuosidad de su propio intento y su discurso rectoral: no haber
podido llegar a la accién y transformar la vida. Y con ello se hace
patente también el radical alcance que busca darle a su proyecto
revolucionario, lo cual se ha desdibujado en la interpretacion habi-
tual de Heidegger. Al parecer, con la publicacién de los Cradernos
negros se echard mds luz sobre todas estas cuestiones, donde segtin
el apoderado de su legado, Hermann Heidegger, se hace un ajuste
de cuentas con el nazismo (véase Xolocotzi, 2009¢: 256).

Es por motivos de la accion por lo que Heidegger tiene que to-
mar partido en su entorno, en «lo que es», como él dice ya desde
la época de Meditacion anticipando sus famosas conferencias de
1949, de tal suerte que hasta muy tardiamente crey6 que el na-
zismo fue en sus inicios un suelo histérico propicio. Ahora bien,
el cardcter de «accién» del pensar, y la necesidad de reivindicar su
«auténtico poder» (GA 65, 1989: 47) es una de las preocupaciones
centrales de los tratados de la historia del ser, que buscan establecer
para la filosofia una «soberania oculta» que reine sobre la historia
humana, para usar los términos del curso «Preguntas fundamen-
tales de la filosofia», lo cual sustrajo siempre a su proyecto de ser
sometido por el nazismo.

" Este motivo anticipa, dicho sea de paso, el ciclo de conferencias «<Mirada en
lo que es», diez afios después, es decir, los planteamientos de «La cosa», «La pre-
gunta por la técnica», «El peligro» y «El giro».
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GA 94, Uberlegungen A, P. Trawny (ed.), 2014.

GA 95, Uberlegungen B, P. Trawny (ed.), 2014.

GA 96, Uberlegungen C, P. Trawny (ed.), 2014.

GA 97, Anmerkungen A, en proceso de edicion.

GA 98, Anmerkungen B, en proceso de edicion.

GA 99, Vier Hefte I — Der Feldweg/Vier Hefte II — Durch Ereignis zu
Ding und Welt, en proceso de edicién.

GA 100, Vigiliae I, I1I/Notturno, en proceso de edicion.

GA 101, Winke I, I1, en proceso de edicién.

GA 102, Vorliufiges I — IV, en proceso de edicion.

4.2. HEIDEGGER, MARTIN (2010 SS.): BRIEFAUSGABE (EDICION
EPISTOLAR), FREIBURG IM BREISGAU/MUNCHEN: ALBER

En 2010, se inici6 la publicacién de la Martin Heidegger Briefaus-
gabe (BA), la cual estard integrada por aproximadamente 45 vo-
limenes. Los editores de este proyecto, Alfred Denker y Holger
Zaborowski, han anunciado que, hasta el momento, se conocen al-
rededor de 10 000 cartas escritas por Heidegger o dirigidas a él con
aproximadamente 200 interlocutores. A continuacidn, presentamos
el plan de la edicién e incluimos los voltimenes ya publicados de
modo independiente que se incluirdn en la Briefausgabe. También
se indican las traducciones al espaiiol.

4.2.1. Correspondencia privada

BA 1.1: Briefwechsel mit seinen Eltern und Briefe an seine Schwester, Frei-
burg im Breisgau: Alber, 2013.
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BA 1.2: Briefwechsel mit seiner Frau Elfride, publicado como Mein lie-
bes Seelchen! Briefe Martin Heideggers an seine Frau Elfride, Gertrud
Heidegger (ed.), Miinchen: Deutsche Verlags-Anstalt, 2005 [traducido
por S. Sfriso como jAlma mia! Cartas a su mujer Elfride 1915-1970,
Buenos Aires: Manantial, 2008].

BA 1.3: Briefwechsel mit seinem Bruder Fritz.

BA 1.4: Briefwechsel mit anderen Familienmitglieder.

BA 1.5: Briefwechsel mit seinen Freunden Bruno und Erika Leiner.

BA 1.6: Briefwechsel mit seinen Freunden Ernst Laslowski, Fritz Blum und
Theophil Resse.

BA 1.7: Briefwechsel mit Freunden in Messkirch, Todtnauberg und Freiburg.

BA 1.8: Private Briefwechsel.

4.2.2. Correspondencia cientifica

BA 111, Breifwechsel mit Kurt Bauch 1932-1975, Freiburg im Breisgau:
Alber, 2010.

BA 11.2, Briefwechsel mit Karl Lowith.

BA 11.3, Briefwechsel mit Walter Bricker, Friedrich Gundolf, Werner Jae-
ger, Gerbard. Kriiger, Walter E Otto, Wolfgang Schadewaldt, Bruno
Snell und Julius Stenzel.

BA 11.4, Briefwechsel mit Julius Ebbinghaus, Hildegard Feick, Georg
Misch, Hermann Mérchen, Hermann Nobl und Manfred Schroter.

BA 1L5, Briefwechsel mit Beda Allemann, Wolfgang Binder, Ivo Braak,
Max Kommerell, Paul Kremer, Paul Kuckhobn, Eduard Lachmann,
Emil Staiger, Ingeborg Strohschneider-Kobrs, Leopold Ziegler und
Franz Zinkernagel.

BA 11.6, Briefwechsel mit Max Miiller, Gustav Siewerth und Bernhard
Welte. Parcialmente publicados como Briefe an Max Miiller und ande-
re Dokumente, Freiburg im Breisgau: Alber, 2003 y M. Heidegger/B.
Welte, Briefe und Begegnungen, Stuttgart: Klett-Cotta, 2003 [tradu-
cido por A. Xolocotzi y C. Gutiérrez como Cartas a Max Miiller y
Bernhard Welte, México: Universidad Iberoamericana, 2006].

BA 11.7, Briefwechsel mit Elisabeth Blochmann. Publicado como M.
Heidegger/E. Blochmann, Briefwechsel 1918-1969, Marbach: Deuts-
che Schillergesellschaft, 1990.
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BA 11.8, Briefwechsel mit Jean Beaufret.

BA 11.9, Briefwechsel mit Romano Guardini, Engelbert Krebs und Karl
Rabhner.

BA 11.10, Briefwechsel mit Medard Boss, Ludwig Binswanger und Victor
von Gebsattel.

BA I1.11, Briefwechsel mit Evich Rothacker, Eugen Fink, Paunl Hiberlin,
Maria Scheler, Ludwig Langrebe, Paul Natorp und Oskar Becker.

BA 11.12, Briefwechsel mit Hans Kock, Bernhard Heiliger, Georg Braque,
Hans Wimmer, Otto Dix und Carl Orff.

BA 11.13, Briefwechsel mit Jean-Paul Sartre, Otto Poggeler, Hans Jonas,
Hartmut Buchner, Helene Weiss und Walter Biemel.

BA 11.14, Briefwechsel mit Ernst Jiinger, Friedrich-Georg Jiinger, Egon
Vietta, Paul Celan und Andrea von Harbou. Publicado parcialmen-
te como M. Heidegger/E. Jiinger, Briefwechsel, Stuttgart: Klett-Co-
tta, 2008.

BA 11.15, Briefwechsel mit Kate Victorius, Walter Schulz, Wilbelm Szilasi
und Gottfried Martin.

BA 11.16, Briefwechsel mit Edmund Husserl, Heinrich Rickert und Jo-
nas Cohn. Publicado parcialmente como M. Heidegger/H. Rickert,
Briefe 1912-1933, Frankfurt am Main: Klostermann, 2002. La co-
rrespondencia entre Husserl y Heidegger se public6 en E. Husserl,
Briefwechsel. wvol. 111: Die Freiburger Schule, Dordrecht/Boston/
Londres: 19%4.

BA 11.17, Briefwechsel mit Philosophen und Leute aus Asien, Lateiname-
rika, USA und Kanada.

BA 11.18, Briefwechsel mit Philosophen und Leute aus Asien, Lateiname-
rika, USA und Kanada.

BA 11.19, Briefwechsel mit Heinrich Wiegand Petzet, Hans Jantzen, Ma-
rielene Putscher und Inge Krummer-Schroth.

BA 11.20, Briefwechsel mit Ludwig von Ficker und Imma von Bodmers-
hof. Publicado como M. Heidegger/L. von Ficker, Briefwechsel 1952-
1967, Stuttgart: Klett-Cotta, 2004; y M. Heidegger/I. von Bodmershof,
Briefwechsel 1959-1976, Stuttgart: Klett-Cotta, 2000.

BA 11.21, Briefwechsel mit Rudolf Bultmann. Publicado como Briefwech-
sel 1925-1975, Frankfurt am Main: Klostermann, 2009 [traducido por
R. Gabis como Correspondencia 1925-1975, Barcelona: Herder, 2011].

BA 11.22, Briefwechsel mit Clemens und Dorothee von Podewils.
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BA 11.23, Briefwechsel mit Karl Jaspers. Publicado como Briefwechsel
1920-1963, W. Biemel y H. Saner (ed.), Miinchen: Piper, 1990 [traduci-
do por].J. Garcia Norro como Correspondencia (1920-1963), Madrid:
Sintesis, 2003].

BA 11.24, Briefwechsel mit Hannah Arendt. Publicado como Briefe 1925-
1975,U. Ludz (ed.), Frankfurt am Main: Klostermann, 1998 [traducido
por A. Kovacsics como Correspondencia 1925-1975 y otros documen-
tos de los legados, Barcelona: Herder, 2000].

BA 11.25, Einzelne Briefe 1.

BA 11.26, Einzelne Briefe I1.

BA 11.27, Zusatzband.

4.2.3. Correspondencia con instituciones y editoriales

BA 1111, Briefwechsel mit Giinther Neske und anderen.

BA 1112, Briefwechsel mir Vittorio Klostermann Verlag.

BA 1113, Briefwechsel mit Akademien in Berlin, Miinchen und Heidelberg.

BA 1I1.4, Briefwechsel mit Universititen.

BA 1I1.5, Briefwechsel mit anderen Institutionen.

BA I11.6, Briefwechsel mit den Stidten von Messkirch, Todtnanberg, Mar-
burg und Freiburg.

4.3, OTRAS FUENTES PRIMARIAS

DERRIDA, Jacques (1988): De lesprit, Paris: Galilée.

— (1994): Politiques de I'amitié, Paris: Galilée.

GADAMER, Hans-Georg: Los caminos de Heidegger, Barcelona: Herder, 2002.

Foucaurrt, Michel (1994): Dits et écrits, vol. 1v: 1980-1988, Paris: Ga-
llimard.

Husserr, Edmund (1999a): Investigaciones logicas I, M. G. Morente y J.
Gaos (trads.), Madrid: Alianza,

— (1999b): Investigaciones logicas II, M. G. Morente y J. Gaos (trads.),
Madrid: Alianza,.

LeviNas, Emmanuel (1991): Entre nous. Essais sur le penser a l'autre, Paris:
Grasset & Fasquelle.
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— (1988): «Bewunderung und Enttiuschung», en Antwort. Martin Hei-
degger im Gespréch, G. Neske y E. Kettering (eds.), Pfullingen: Neske.
pp- 163-168.

vv AA (1987): «Entrevista de Frangois Poirié a E. Levinas», en Emmanuel
Levinas: Qui étes vous?, Paris: La Manufacture.

— (2004): «Entrevista de Bruno Clément a P. Ricoeur», en Cabier de
I’Herne, Paris: Editions de I'Herne.

WiTTGENSTEIN, Ludwig (2000): Sobre la certeza, Barcelona: Gedisa.

4.4. BIBLIOGRAFIA SECUNDARIA®

AcEvEDO, Jorge (1999): Heidegger y la época técnica, Santiago de Chile:
Editorial Universitaria.

ADRIAN ESCUDERO, Jesus (2008): El programa filosdfico del joven Heide-
gger, Barcelona: Herder.

— (2009): El lenguaje de Heidegger. Diccionario filosdfico 1912-1927, Bar-
celona: Herder.

— (2010): Heidegger y la genealogia de la pregunta por el ser, Barcelona:
Herder.

— (2014): Lectura de Ser y tiempo de Heidegger, Barcelona: Herder.

AcuILAR-ALVAREZ Bay, Tatiana (1998): El lenguaje en el primer Heide-
gger, México: FCE.

AINBINDER, Bernardo (2011): «Donacién y posibilidad. Heidegger y la
filosofia trascendental», en Heidegger hoy. Estudios y perspectivas, A.
Rocha de la Torre (coord.), 11-134, Buenos Aires: Grama ediciones.

Aramayo, Roberto (2009): Cassirer y su neo-ilustracion. La conferencia so-
bre Weimar y el debate de Davos con Heidegger, Madrid: Plaza y Valdés.

BarBARIC, Damir (2007): Das Sparwek Heideggers. Eveignis — Sage — Ge-
viert, Wiirzburg: Konigshausen und Neumann.

BEAUFRET, Jean (1987): Al encuentro de Heidegger, Caracas: Monte Avila.

BecH, Josep Maria (2001): De Husserl a Heidegger, Barcelona: Ediciones
Universitat de Barcelona.

3 En esta seccién se incluye tanto la bibliografia secundaria citada como textos
en torno a diversos topicos de la obra heideggeriana.
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