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Introduccion

En las siguientes lineas no pretendemos dar una imagen total y definitiva del
pensamiento de juventud de Martin Heidegger. Nos contentamos con resaltar, en el
marco de sus principales lineas tematicas, aquellos elementos que consideramos
fundamentales para el esclarecimiento de sus planteamientos en torno al tiempo y a la

historia.

Consideramos que las limitaciones de esta interpretacion son, por un lado, de
orden inmanente, mientras que, por otra parte, son limitaciones trascendentes. Las
primeras estan vinculadas a la historia de quien escribe estas lineas, y se relacionan
fundamentalmente con las insuficiencias de formacion que posee. Mientras que las
trascendentes tienen que ver exclusivamente con la historia de las fuentes primarias del
pensamiento del joven Heidegger: sus lecciones, sus textos, sus apuntes. La dificultad
que plantea el acceso a estas impone una limitacion que tiene que ver con aspectos
semanticos, linglisticos y hermenéuticos que vienen determinados por el decurso del

pensamiento heideggeriano y su recepcion en Latinoameérica.

Ahora bien, aunque estas limitaciones son un dato objetivo de esta modesta
interpretacion, ello no obsta para poder alcanzar siquiera una inicial apreciacion
fenomenoldgica de las ideas del filosofo aleman. Entendemos aqui por
«fenomenoldgico» un esfuerzo del pensamiento que trata, desde las cosas mismas, de

dar cuenta de la realidad. Ante esto, sirvan, al menos, nuestros planteamientos para



recordar que este es un aspecto esencial de la honestidad intelectual del filésofo: el ser

fiel, ante todo, a las cosas mismas.

Esto dltimo es precisamente lo que nos ha empujado a interesarnos por el
pensamiento de juventud de Martin Heidegger, a saber, su talente, su actitud, el modo
en que encara y asume el quehacer filosofico. Y es que la filosofia es, y ya lo ensefio
Sdcrates, sobre todo actitud. La actitud filosofica es lo méas importante en este oficio,
puesto que no se trata de alcanzar verdades, sino de estar en una constante
preocupacion e interrogacién sobre aquello que por cosa del misterio conmueve

radicalmente a nuestra existencia.

Al joven Heidegger le preocupd filosoficamente el misterio de la vida y la
relacion intrinseca entre existencia y el asunto del sentido del ser, por ello construy6
un proyecto intelectual que nos ha dejado intuiciones fundamentales sobre el modo de

ser de nuestra existencia y sus caracteristicas ontologicas.

Después de €l es imposible pensar en una filosofia primera al margen del ser
humano, del tiempo y de la historia. El autor de Ser y Tiempo es uno de los grandes
interlocutores de nuestra época, es imposible entender el devenir de la filosofia

occidental al margen de este pensamiento tan vivo, tan dindmico y original.

Finalmente, esperamos que las insuficiencias terminologicas del lenguaje que
usamos no impidan acceder al sentido de las intuiciones de Martin Heidegger en torno
a la problemaética que nos ocupa.



Proyecto de la investigacion

Objetivos generales

— Experienciar, a través de la obra temprana de Martin Heidegger, el modo en que
se forja o se construye un punto de partida radical para la filosofia en funcion
de un proyecto de fundamentacion ultima.

— Mostrar en qué medida es novedoso el abordaje filoséfico del joven Heidegger
en relacion al problema del tiempo y la historia.

— Establecer las conexiones entre el pensamiento del joven Heidegger y su
posterior pensamiento expresado en la obra Ser y Tiempo.

Objetivos especificos

— Senalar cuales son las fuentes de inspiracién de los planteamientos tedricos del
joven Heidegger en relacion al tiempo y a la historia.

— Especificar qué importancia tiene, en el marco del programa filoséfico del
joven Heidegger, sus investigaciones sobre el tiempo y la historia.

— Esclarece cuales son las diferencias de enfoque entre el programa filoséfico del
joven Heidegger y las posteriores etapas de su pensamiento.

— Analizar en que me medida la obra del joven Heidegger, especificamente sus
consideraciones en torno al tiempo y la historia, desembocan en la elaboracion
de Ser y Tiempo.

— Fijar la relevancia de las consideraciones teoricas del joven Heidegger para

posteriores proyectos filoséficos, como la hermenéutica filosofica.



Justificacion

Es ampliamente conocida la procedencia fenomenologica del pensamiento de
Heidegger. Como el mismo Heidegger nos confiesa, Husserl influy6 su pensamiento
desde el inicio de sus estudios académicos en 1910. Desde el primer semestre ley6 con
pasion los dos volimenes de las Investigaciones Ldgicas de Husserl'. Posteriormente
fue reconocido como el principal discipulo de Husserl, hasta convertirse en su asistente
en 1916. Heidegger retribuye esta deuda cuando en 1927 dedica a su maestro su Ser 'y

Tiempo®.

No obstante, desde la leccion de 1919, en el contexto de la emergencia de
guerra, hay un evidente distanciamiento de las posiciones fenomenoldgicas
tradicionales. Heidegger no acomparia a Husserl en el denominado giro trascendental
de la fenomenologia. Para Heidegger «lo mas importante en el respecto
fenomenoldgico»® permanecia en la sexta investigacion de las Investigaciones
l6gicas”. La fenomenologia trascendental se alejaba cada vez més de aquello que era la
tarea historica del pensar segun.

Tras este suceso estda la conviccion de resguardar el gran hallazgo de la
fenomenologia, y a partir de ahi, iniciar un nuevo punto de partida radical para la
filosofia. El autor de Ser y Tiempo contrapone a la fenomenologia reflexiva de Husserl
una fenomenologia hermenéutica. De ahi que no pueda ser considerado sin mas un

fenomendlogo. Al contrario, desde 1919 inicia un camino original que lo llevara hasta

! Heidegger, Martin. Mi camino en la fenomenologia. En Tiempo y Ser. Tecnos: Madrid, 2003, pag. 95
2 Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Madrid: Trotta, 2003
® Heidegger, Martin. Mi camino en la fenomenologia. Obra citada, pag. 98

* Husserl, Edmund. Investigaciones légicas. Revista de Occidente: Madrid, 1967



Ser y Tiempo y posteriormente al replanteamiento del asunto mismo del pensar, que ya
estaba de alguna manera presente en las lecciones de 1919.

Sin duda, este nuevo punto radical de partida convirtié a Martin Heidegger en
uno de los filésofos més influyentes de toda la historia. Su influencia es comparable a
la que en el ambito de la filosofia analitica ha ejercido Ludwig Wittgenstein. Quiza
Martin Heidegger y Ludwig Wittgenstein fueron los Unicos dos filésofos que lograron
escribir una obra tan original y tener una influencia histérica tan decisiva. No por nada
hay un creciente esfuerzo por acercar ambas filosofias, con la finalidad de apropiarse
de sus respectivos momentos de verdad, sobre todo en lo relacionado a la critica de la
modernidad. Este esfuerzo esta encabezado por uno de los pocos filésofos vivos en la

actualidad, nos referimos a Karl Otto Apel.

También, segin Habermas, la actualidad de Heidegger esta, en primer lugar, en
que su pensamiento restaura a la filosofia en su posicién de dominio, de la que habia
sido expulsada por la critica de los jovenes hegelianos. En aquel entonces la
desublimacién del espiritu se habia llevado aun a efecto utilizando los propios
conceptos de Hegel. El resultado de esa critica del idealismo habia sido una
depotenciacion de la filosofia — no so6lo frente a la marcha independiente que habian
emprendido la ciencia, la moral y el arte, sino también frente al mundo politico-social.
En una contrajugada, Heidegger devuelve a la filosofia la plenitud de su poder

perdido®.

En efecto, la formacion académica de Heidegger se inicia en el contexto de la
filosofia académica oficial alemana de aquellos afios. EI neokantismo representa, como
él mismo lo sefiala, una tentativa de elaborar una filosofia cientifica, de donde lo
cientifico le viene dado por el caracter de cientificidad de las ciencias particulares.La
fenomenologia, por otra parte, representd un primer intento de restauracion del ambito

propio de la filosofia de cara a las filosofias derivadas de la metodologia de la ciencia

® Habermas. El discurso filoséfico de la modernidad. Taurus: Madrid, 1991, pag. 163



moderna, lo que seguramente impactd a Heidegger y le permitié elaborar una propuesta
de filosofia como ciencia originaria. En este planteamiento, la filosofia se reconoce
como un saber autonomo de las ciencias particulares. Antes bien, la filosofia como
ciencia originaria es el saber primero por antonomasia, de donde las ciencias

particulares se muestran como la articulacion de una experiencia derivada.

Esto constituye un primer punto a favor del estudio de la obra del joven
Heidegger. En ella podemos encontrar la actitud y el talante de un pensador que se
propone restaurar un ambito propio para la filosofia. Lo que brinda una interesante
experiencia en torno a lo que es la construccion de un programa filoséfico. Un vistazo a
la obra del joven Heidegger permite acceder a la problematica de la filosofia primera, a
su esencia, a sus requerimientos metodologicos, de fundamentacion y a sus apuestas

programaticas.

Por otra parte, Heidegger es para muchos el ultimo gran filésofo de la
metafisica, el que la condujo a su final y propugnd su destruccion para abrir paso a una
nueva forma de pensar. No se trata solo de un cambio de ideas, sino de una revolucién
radical en la concepcion de la vida, revolucion que en algin momento Heidegger crey6
inminente, pero que luego fue posponiendo para un momento impreciso. El ha dejado
una profunda huella en la filosofia contemporanea, la critica de la metafisica esta
siendo continuada y ahondada por diversos caminos, mientras las filosofias
hermenéuticas proponen volver a los monumentos del pasado, a la busqueda de
recursos ocultos no desarrollados; los andlisis existenciales en su momento
desbordaron la filosofia para ser utilizados en la literatura, la psicologia o la psiquiatria.
Sin embargo, resulta dificil decir cual es en definitiva el mensaje de Heidegger, si es
que realmente propuso uno y no se limitdé a mantener la maxima tension en el filosofar

rompiendo todos los asideros.

Sin duda, el pensamiento de Heidegger ofrece grandes dificultades que ponen
en entredicho cualquier modelo filoséfico tradicional. No obstante, nos advierte de las

restricciones que comporta toda vision sistematica de la filosofia. El nos pone en

10



guardia frente a todo intento de proceder dogmaticamente. La obra del fildsofo
friburgués anuncio, sin duda alguna, un nuevo momento para la filosofia. Esto se ve
reflejado en las multiples interpretaciones, discusiones y debates en torno a su obra. La
influencia de Heidegger hoy es la de un clasico como Hegel o Marx. Desde la
hermenéutica filosofica, pasando por las apropiaciones marxistas, hasta la filosofia
posmoderna, la filosofia heideggeriana es una de las puertas de entrada al debate

filosofico actual.

Que Heidegger sea un clasico se comprueba facilmente por la multitud de
equivocos que ha generado la interpretacion de su pensamiento. La filosofia de
Heidegger comenzo siendo considerada como una «filosofia de la existencia», en una
interpretacion apresurada que tomdé como base los andlisis fenomenoldgicos
minuciosos del existir humano en su primer gran tratado. Pero la preocupacion

originaria de Heidegger es el problema del ser, del sentido del ser.

Lastimosamente, en nuestro pais no ha existido una regular recepcion del
pensamiento heideggeriano. Salvo algunos esfuerzos realizados en los afios cincuenta y
sesenta, no ha existido, por diversas razones, un interés por esta monumental obra. Esto
no se explica facilmente. Pero lo que si es cierto es que el estudio de la obra de este
pensador aleman es un de las lineas que vertebran la filosofia actual, por lo que la
presencia de Heidegger en los planes de estudio de las carreras de filosofia es

inevitable.

Saltarse a un autor tan importantes es como dejar de estudiar por razones
ideoldgicas a Platon, Aristoteles o a Hegel. Mucho talvez ha contribuido el papel que
Heidegger jugd en su leve paso por la politica alemana. Aunque su practica politica es
denostable, esto no obsta para que por razones ideoldgicas lo desechemos

filos6ficamente.

A estas ausencias y a estas omisiones ya tradicionales en el pais responde la

presente investigacion.

11



Marco tedrico

El problema que salta a la vista a la hora de especificar cuél es el &ambito de despliegue
de la presente investigacion es definir con precision cuéles son las obras o el
pensamiento que representa al denominado joven Heidegger. La investigacion
dominante por muchos afios en torno al pensamiento heideggeriano centr6 su atencion
en Ser y Tiempo y posteriormente en el denominado giro (Kehre). Olvidando que Ser y
Tiempo no es una obra que emerge espontaneamente del vacio, sino la expresion de
muchos afios de trabajo intelectual en los que se forma sisteméaticamente y

gradualmente un proyecto filoséfico®.

Al revisar la biografia intelectual de Heidegger, previo a la publicacion de Ser
y Tiempo, es evidente que nuestro autor dedicd un enorme esfuerzo a la construccién
de una propuesta filosofica original. Heidegger nacidé en el afio 1889, finaliz6 su
formacion académica en 1913 con la realizacion de su trabajo denominado La teoria
del juicio en el psicologismo. Contribucidn critico positiva a la logica, que se publico
en Leipzig en 1914. Tras una breve y fallida estancia en el otofio de 1909 en el
noviciado de la Compafiia de Jesus en Tisis, junto a Feldkirch (Voralberg), Heidegger
solicitd su ingreso en el Seminario Teoldgico de Friburgo, conocido como Collegium
Borromaeum, comenzando el semestre de invierno de ese mismo afio a estudiar
teologia catolica en la Universidad de Friburgo. Tales estudios, en los que la lectura de
Aristoteles, Tomas de Aquino y Suarez coexistio con la de los dos volimenes de las
Investigaciones légicas de Husserl, y que hubieran debido culminar en la ordenacion
de Heidegger como sacerdote catélico, se vieron interrumpidos en el semestre de

® Escudero, Jestis Adrian (2000). “El joven Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra temprana al
hilo de la pregunta por el ser”. Tesis de Doctorado no publicada. Universidad Autdnoma de Barcelona,

Facultad de Letras, Departamento de Filosofia, Espafia, pag. 24
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invierno de 1910-1911 por graves problemas de salud, atribuibles al enorme trabajo
intelectual que se autoimpuso el joven candidato a tedlogo. Tras un breve periodo de
descanso siguid cursos de matematicas en la Universidad de Friburgo, asistiendo a la

vez a las clases y seminarios de Arthur Schneider y de Heinrich Rickert.

El 26 de julio de 1913, obtenia el grado académico de doctor con una tesis
sobre la doctrina del juicio en el psicologismo realizada bajo la direccién de Schneider,
quien era titular de la catedra de filosofia catdlica de aquella universidad.
Seguidamente, solicitd con éxito, a través del obispo y decano del cabildo catedralicio
Justus Knecht, una beca de la Fundacién VVon Schaezler para dedicarse al estudio de la
filosofia cristiana en el marco de una carrera universitaria. Con esta beca, Heidegger
pudo habilitarse en 1915 con un trabajo sobre Duns Scoto, siendo poco después
nombrado Privatdozent de la Universidad de Friburgo.

En 1916, Edmund Husserl se instalé en Friburgo como sucesor de Heinrich
Rickert. Heidegger, por su parte, vio fracasado su intento de obtener la catedra de
filosofia medieval de esa universidad. Las consecuencias de estos sucesos fueron
determinantes para la posterior evolucién de un Heidegger cada vez mas proximo a
Husserl, gracias a cuyos buenos oficios obtuvo el nombramiento de profesor encargado
de curso, y cada vez mas alejado de los circulos cat6licos o, en cualquier caso, del
sistema del catolicismo. El verano de 1917 fue dedicado por Heidegger al segundo
discurso sobre la religion del luterano Schleirmacher. Comenzaba asi la larga
controversia con la religion de sus origenes.

Hasta entonces nuestro pensador es un reconocido filésofo catdlico que ha
dedicado su obra a la defensa de las verdades del catolicismo. Sin embargo, en 1919,
experimenta un distanciamiento con el «sistema del catolicismo»’. Esto dltimo
coincide con sus primeras lecciones del afio 1919, dictadas entre el 25 de enero y el 16

de abril en la Universidad de Friburgo. Dichas lecciones dictadas en plena posguerra

" Safranski, Rudiger. Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo. Barcelona: Tusquets,
2003, pag. 70
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fueron impartidas a estudiantes que en su mayoria habian combatido en la recién
concluida guerra mundial, se conocen bajo el nombre de Kriegsnotsemester (Semestre

de emergencia por motivos de guerra)

En las mencionadas lecciones de 1919, cuyo nombre verdadero es Zur
Bestimmung der Philosophie (Sobre la determinacion de la filosofia), Heidegger
expone por primera vez un programa filos6fico mas alla de su catolicismo anterior y
una propuesta de renovacion de la filosofia. Dicho programa filosofico se extiende,
segun nuestra vision de las cosas, hasta el final de su estancia en la Universidad de
Marburgo en 1928 y la publicacion de su Ser y Tiempo. En 1924, Heidegger se
desplaza a la Universidad de Marburgo donde se le facilita el nombramiento de
profesor titular hasta el afio de 1928. En su estancia en Marburgo, Heidegger elabora el

primer borrador de Ser y Tiempo:

“Hasta donde yo recuerdo, utilicé por primera vez esta
denominacion (hermenéutica de la facticidad) en un curso

ulterior, en el verano de 1923. Por esa época comencé los

borradores de Ser y tiempo”®

Esta breve revision biogréafica nos hace pensar que las lecciones dictadas en
Marburgo y Friburgo deben constituir el marco referencial de Ser y Tiempo. De hecho,
las recientes investigaciones demuestran que Ser y Tiempo posee su propia historia
efectual que, indudablemente, se gesta en los afios en que Heidegger desarrolla su
tematizacion de la vida factica, es decir, cuando elabora su denominada hermenéutica

de la facticidad a partir de una reelaboracién hermenéutica de la fenomenologia.

8 Citado en Escudero, Jests Adrian (2000), “El joven Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra
temprana al hilo de la pregunta por el ser”. Tesis de Doctorado no publicada. Universidad Auténoma de

Barcelona, Facultad de Letras, Departamento de Filosofia, Espafia, pag. 25
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Ser y Tiempo es, segin nuestras indagaciones, el resultado de varios afios de
investigacion que arrancan con la separacion de Heidegger del sistema del catolicismo

y con el programa filoséfico esbozado en su primera leccién de 1919.

Como hemos dejado sentado el periodo que arranca en 1919 y que culmina con
Ser y Tiempo posee unidad interna y ademas un explicito programa filoséfico referido
al esclarecimiento de lo que Heidegger denomina “vida factica”. Consideramos que
dicho periodo, por su unidad programética, debe ser considerado el &mbito donde se
gesta la obra del joven Heidegger, y que se expresa materialmente en los cursos

universitarios de Friburgo y Marburgo, es decir, las postrimerias de Ser y Tiempo.

Ahora bien, por muchos afios las investigaciones en torno a la filosofia
heideggeriana, como ya hemos dicho, se concentraron en dos momentos. Por un lado,
el denominado primer Heidegger, que es la etapa del pensamiento heideggeriano que
habita en la atmésfera de Ser y Tiempo (1927). Y por otra parte, el segundo Heidegger
que se coloca en el denominado giro (1936) que apunta hacia el esclarecimiento del
Ereignis (Evento apropiatorio) y que se ha ubicado temporalmente a mediados de los

anos treinta.

No obstante, las recientes investigaciones en torno a Ser y Tiempo han
concentrado su atencion en la génesis de dicha obra. Ya en algunas clasicas
interpretaciones del pensamiento heideggeriano, como la obra de Péggeler®, se apuntan
interesantes atisbos sobre la filiacion de los planteamientos de Ser y Tiempo a un
pasado no muy lejano. Recientemente se han publicado en castellano textos que
reclaman ser la primera elaboracién de Ser y Tiempo™.

Ademas, autores como Gadamer han despertado desde hace varios afios el
interés por una autentica revaloracion de los cursos universitarios de Friburgo y

Marburgo de los afios veinte. Para Gadamer, el joven Heidegger resulta de fundamental

° poggeler, Otto. EI camino del pensar de Martin Heidegger. Madrid: Alianza, 1986

19 Heidegger, Martin. Ontologia. Hermenéutica de la facticidad. Madrid: Alianza, 2008
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interés para la hermenéutica filosofica, sobre todo en el ambito del desarrollo de la
denominada “hermenéutica de la facticidad”.

Sin embargo, la investigacion en torno a la obra del joven Heidegger es
relativamente reciente. Esto responde a la lentitud con que se han publicado sus obras
completas (Gesamtausgabe), pero ademas al disefio mismo del programa de la edicion

realizado por Heidegger poco antes de su muerte 1976.

Recordemos que el programa de la Gesamtausgabe esta constituido por la
inmensa cantidad de 102 tomos, que de ninguna manera responden a un orden
cronoldgico. Al contrario, entre 1975 y 1980 se publicaron la mayoria de cursos
universitarios de Marburgo (GA 20, 21, 24, 25 y 26), es decir aquellos que tenian un
pie puesto en la 6rbita de Ser y Tiempo. Hubo que esperar hasta 1985 para que
comenzaran a editarse los primeros cursos de Friburgo, respetando la voluntad del
mismo Heidegger. Esto gener6é un retraso en la interpretacion de la obra del joven
Heidegger. Pero al mismo tiempo despertd un singular movimiento de renovacion, no

obstante, s6lo accesible a quienes podian penetrar debidamente en el texto en aleman.

Mientras que para el publico castellano, el acceso a las fuentes estuvo vedado
hasta época muy reciente. En castellano, por mucho tiempo s6lo fueron conocidos
algunos textos de juventud de Heidegger. Nos referimos, por ejemplo, al Informe
Natorp, Investigaciones fenomenoldgicas sobre Aristoteles o Informe de la situacion

hermenéutica.

Fue hasta finales de los afios noventa que aparecen las primeras traducciones de
los cursos universitarios del Joven Heidegger. Mientras que hasta el afio 2005 se
conoce parcialmente el primer curso de 1919, en la traduccion de Jesis Adrian
Escudero™'. Esto demuestra que la mas reciente investigacion filosofica en torno al

pensamiento heideggeriano reconoce un periodo que puede denominarse pensamiento

1 Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo. Herder:
Barcelona, 2005
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filosofico del Joven Heidegger. Esto es tan cierto que hay ya varias lineas de
investigacion al respecto. Como sefiala Escudero, hay por lo menos tres lineas de

interpretacion en torno a la obra del joven Heidegger.

La primera se mueve en la orbita del monumental trabajo de Theodor Kisiel,
quien con las transcripciones de las lecciones, documentos de diferentes archivos
universitarios y privados y con la correspondencia de Heidegger ha trazado la génesis
de Ser y Tiempo®®. La debilidad de estos trabajos se encuentra en que su exposicion es
esencialmente historica y evolutiva; la obra de Kisiel es un estudio y una clasificacion
de influencias, un registro de presencias y ausencias. Por ello concluye que el
pensamiento de Heidegger esta dividido en una serie de etapas, pero no logra captar

una linea que hilvane todos estos momentos.

Otra linea de investigacion la representa Gadamer y sus discipulos. Estos
tienden a interpretar los primeros cursos de Friburgo en el acontecimiento de la historia
del ser del Heidegger tardio. Para estos, Ser y Tiempo representa un enorme fracaso.
Un extravio en la linea de un pensamiento mas profundo. Para ellos el pensamiento del
joven Heidegger representa una primera aproximacion al Ereignis, por lo que no tiene

ninguna filiacion a Ser y Tiempo.

Finalmente, un tercer intento de interpretacion lo representan autores como
Angel Xolocotzi Yafiez y Jests Adrian Escudero, quienes consideran que el horizonte
desde donde puede comprenderse a cabalidad el pensamiento del joven Heidegger es la
pregunta por el ser. Para estos existe una linea que hilvana toda la obra de Heidegger.
No se trata de que su pensamiento pueda organizarse sistematicamente porque la
unidad de este pensamiento no esta en sus respuesta. Se trata mas bien de comprender

que nuestro autor siempre tuvo presente el mismo problema.

12 Kisiel, Theodor. The genesis of Heidegger's Being and Time. California: University of California
Press, 1993
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A esta Ultima linea de investigacion nos adherimos, pues consideramos que una
lectura topoldgica permite establecer de forma adecuada el autentico valor de las
primeras lecciones del joven Heidegger. Estos primeros intentos sirvieron para
apropiarse de la filosofia transmitida, pero también para lograr formular expresamente

la pregunta por el ser. En 1963 escribia Heidegger:

El tiempo de la filosofia fenomenoldgica parece haber pasado;
se considera como algo pasado, que Unicamente tiene valor
junto a otras direcciones de la filosofia. Ahora bien, la
fenomenologia en su naturaleza mas propia no es ninguna
direccion. La fenomenologia es la posibilidad que tiene el
pensar de corresponder a la exigencia de lo que hay que
pensar; posibilidad que cambia de cuando en cuando y que
solo de esta manera permanece. Si la fenomenologia se
experimenta y se conserva asi, puede desaparecer como titulo,
a favor de la cosa del pensar, cuyo caracter de revelacién sigue

siendo un misterio.™

Y puesto que aquello digno de ser pensado fue para Heidegger el ser,
pretendemos reconstruir desde el horizonte de la pregunta por el ser, los aportes que el
andlisis fenomenologico del tiempo y la historicidad hicieron para allanar el futuro de
un pensar que jamas cesé de preguntarse por lo mismo: ¢qué es ser y en qué consiste la

unidad de sus multiples sentidos?

3 Citado en: Berciano Villalibre, Modesto. La revolucién filoséfica de Martin Heidegger. Madrid:
Biblioteca Nueva, 2001, pag. 45
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Hipotesis

Hemos de partir de un hecho sin lugar a dudas incuestionable. Y es que Heidegger
aborda el problema del tiempo y la historia desde coordenadas filosoficas muy
novedosas. Esto a pesar de que sus fuentes de inspiracion tedrica son grandes clasicos
de la filosofia como Aristételes, Agustin y Kierkegaard. Heidegger aborda esta
problemética partiendo de una des-substantivacién de ambos conceptos, tiempo e
historia. Es decir, cuestiona la tradicional consideracion entitativa del tiempo y la

historia que han hecho tanto las ciencias como la metafisica.

En el programa filoséfico del joven Heidegger hay una clara pretension de renovacion
de la filosofia. Por lo que el esclarecimiento del modo en que la filosofia aborda
aquello que sea su objeto propio se distingue radicalmente de otros ambitos del saber, y
por lo tanto, la filosofia se erige como una actividad autbnoma respecto de otras
disciplinas. Para ello, el joven Heidegger somete a critica la manera en que la filosofia
ha emulado el método propio de otros saberes. De ahi que el enfoque heideggeriano se

coloque mas alla de la metafisica y de las ciencias.

Para Heidegger, se trata de comprender la historicidad y no de reflexionar sobre
la historia. Por historicidad se entiende el ser historico de aquello que es en cuanto
historia. El interés fundamental no busca aclarar originariamente en qué consiste la
objetividad de lo historico, no se trata de mostrar, en consecuencia el modo en que la
historia se convierte en objeto de consideracion cientifica. Para Heidegger, antes de
plantear esta pregunta en términos cientifico-tedricos, hay que abordar la cuestién adn

mas radical del sentido del ser historico, en concreto, qué sea la historicidad.

En Ser y tiempo, el concepto existenciario de historicidad corresponde a la
estructura del ser del gestarse de la existencia humana; sobre cuya base es posible lo

que se dice una historia mundial y pertenecer histéricamente a la historia mundial. En
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su efectiva formulacion este concepto se desarrolla a partir de su confrontacion con la
comprension vulgar de la historia. Heidegger pone de manifiesto que la idea de la
historia, como un acontecer que va con el pasar mismo del tiempo, se rige de acuerdo

con el modelo del tiempo lineal, uniforme e irreversible.

El problema de la determinacion ontoldgica del ser de lo histérico no puede,
segun Heidegger, plantearse en el terreno de la historiografia como ciencia de la
historia; antes bien, el adecuado planteamiento de los problemas epistemolégicos de la
historiografia depende en gran medida de la previa aclaracion del ser de lo historico.
Heidegger hace hincapié en que la representacion del tiempo lineal como una sucesion
de instantes que pasan y vienen, y cuyos caracteres son la homogeneidad y la
continuidad, la infinitud y la irreversibilidad, no puede servir para comprender la
estructura temporal de la historia. La idea de un tiempo Unico, como registro universal
de todo acontecer fenoménico, es valida en la esfera del pensamiento y de la
representacion de la naturaleza fisica, pero resulta obstaculizante para la comprension

del tiempo propio de la historia como unidad teleolégica del obrar humano.

Primariamente histérico es el ente humano, dice Heidegger. Sélo en un sentido
secundario lo son los demas entes, la naturaleza misma en cuanto suelo de la historia.
El ser historico originario no es, entonces, el mundo pasado tal y como viene al
presente en cuanto objeto de nuestra representacion; lo originariamente historico es la

existencia humana como tal.

La investigacion heideggeriana, entonces, se plantea como un pensar que se
propone poner al descubierto la estructura ontoldgica de un ente que es historia. Este
planteamiento de las cosas considera a la fenomenologia como el modo apropiado para
la investigacion ontoldgica; por ello afirma tajantemente nuestro autor que «el ente
debe mostrarse desde si mismo, es decir, debe convertirse en fendmeno y ser nombrado

tal como se muestra».
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La historicidad es un caracter ontoldgico, descubrir quién o qué es este ente que
esta determinado por este caracter es uno de los asuntos fundamentales. Por otra parte,
para el joven Heidegger, la constitucion ontologica fundamental de este ente, a partir
del cual resulta posible aprehender ontoldgicamente la historicidad, es la temporalidad:
«De esta manera, la tarea de comprender la historicidad nos conduce a la explicacion
fenomenolégica del tiempo»™*. Ahora bien, ¢cqué determina o qué hace posible este

nuevo modo de abordar el tradicional problema del tiempo y la historia?

La hipotesis de la presente investigacion es que las consideraciones teoricas de
Heidegger en torno a la historia y el tiempo, son determinadas desde el planteamiento
de un nuevo punto de partida para la filosofia. En consecuencia el programa filosofico
del joven Heidegger debe leerse en términos de la elaboracion de una filosofia primera,
que ciertamente pretende ser una superacién de la filosofia tradicional. De ahi que s6lo
podemos comprender las consecuencias de este planteamiento si previamente
esclarecemos las indagaciones metodoldgicas y de fundamentacion sobre las que el

joven Heidegger erige su planteamiento en cuestion.

 Heidegger, Martin. El concepto de tiempo. Herder: Barcelona, 2008, pag. 21.
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Metodologia de la investigacion

En la presente investigacion partimos de un principio metodolégico que consideramos
fundamental y que esta a la base de todo esfuerzo investigativo, incluso en el ambito
de la historia de la filosofia y de la investigacion filosofica en general. Este principio
consiste en que toda interpretacién de la obra de un autor requiere de una debida
tematizacion del dmbito de gestacion historica del cual emerge, asi como de la
interrelacion de la totalidad sus partes. Toda interpretacion es una historizacion; la
interpretacion se juega su razon de ser en el didlogo que debemos establecer con la
historia efectual del pensamiento en cuestion.

De tal manera que debemos acceder de una forma adecuada al ambito desde
cual emerge un determinado pensamiento. No se trata de empezar por describir la
época en donde situamos la obra de un filésofo, porque ésta no esta contenida en la
época como el agua en un recipiente. Se trata mas bien de establecer no
determinaciones, sino la dialéctica interna entre el pensamiento y su época.

La forma adecuada de acceso, y que al mismo tiempo nos permite acceder a la
dialéctica de la que hablamos, es la apropiacion de la obra misma del filésofo. Nuestra
fuente primaria es la obra del filésofo. Por ello es necesario abrir un espacio de
apropiacion a través del establecimiento de una linea de interpretacion que nos permita
hilvanar el pensamiento o la obra en cuestion. No se trata de hacer a priori una lectura
sistematica, sino de poseer un linea argumentativa lo suficientemente flexible para
esbozar el horizonte de interpretacion que sera siempre abierto.

Esto es importante sobre todo cuando se trata de filosofos que se declaran
abiertamente no sistematicos. Es el caso de Nietzsche pero también de Heidegger. Este
ultimo concretamente prefiere referirse a su pensamiento como la expresion de una
serie de caminos del pensar y no adjetivarlo como una obra acabada y sistematica.

De tal forma que estamos siempre en un circulo. Acceder a la obra de un

filésofo requiere de una previa comprension, de preconceptos, pero lo suficientemente
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flexibles como para avanzar en dicha comprension partiendo del esclarecimiento de
dicho prejuicios, poniéndolos en dialogo con la obra, con la fuente primaria. De tal
manera que juntamos dialécticamente lo que nosotros decimos de la obra con lo que la
obra misma nos dice. La obra no es independiente de su época, es un fragmento de
esta, pero es un fragmento que de alguna manera contiene a la época. Siguiendo a
Hegel, a través de la obra encontramos el todo, de lo particular al todo en un circulo
que nos mantiene siempre retomando el principio; esta dialéctica esta presente en toda
interpretacion, por el mero hecho de ser la que nos permite seguir dialogando en torno
a las cuestiones fundamentales de un pensamiento filosofico.

Poseyendo un previo esbozo interpretativo procedemos a la ubicacion de los
textos. Esto textos tienen para nosotros un previo sentido, no son meras incognitas.
Sino que ya poseemos la suficiente comprension de estos, la cual nos permite
valorarlos como fundamentales.

Esta previa comprension no nos viene de la nada. Para ello hemos indagado
sobre la existencia de las obras del joven Heidegger. Algunos textos de interpretacion
de la obra del joven Heidegger nos han brindado la informacion requerida para
establecer cuales son los textos que nos interesan en el marco de la problematica que
queremos resolver. EI primer problema con el que nos topamos es que dichos textos™
son de reciente publicacidn en aleman, por lo que en la mayoria de los casos no existe
traduccion al castellano.

Esto se debe al disefio que el mismo Heidegger hizo de su Gesamtausgabe
(Obra completa), que no responde a un orden cronoldgico sino como el mismo lema los
define "Wege, nicht Werke" (Caminos, no obras). En el plan de las obras completas las
lecciones de Marburgo se publicaron antes que las de Friburgo. Esto ha dificultado el
acceso a los primeros cursos universitarios del joven Heidegger y, en consecuencia, a
una lectura de los origenes de su pensamiento. Aunque la publicacion de los 102
volimenes comenzo en 1975, fue necesario esperar hasta 1987 para tener acceso a la

15 Nos referimos a los cursos impartidos por Heidegger en la Universidad de Friburgo (1919-1924) y en
la Universidad de Marburgo (1924-1928)
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primera leccién temprana de Friburgo®®. Pero su traduccién al castellano se hizo

recientemente por Jesus Adrian Escudero hasta el 2005.

Esto plantea el problema del dificil acceso a los textos. Pero una investigacion

minuciosa nos permitié ubicar las traducciones al castellano de las lecciones

universitarias que detallamos a continuacién:

Lecciones tempranas de Friburgo (1919-1923)

La idea de la filosofia y el problema de la concepcion del mundo (semestre de
emergencia de la guerra, 1919; GA 56).

Introduccion a la fenomenologia de la religion (semestre de invierno, 1920-
1921; GA 60).

Los fundamentos filosoficos de la mistica medieval (semestre de invierno,
1918-1919; GA 60).

Agustin y el neoplatonismo (semestre de verano, 1921; GA 60).

Ontologia. Hermenéutica de la facticidad (semestre de verano, 1923; GA 63)

Lecciones y conferencias de Marburgo (1923-1928)

Introduccion a la investigacién fenomenoldgica (semestre de invierno, 1923-
1924; GA 17)

El concepto de tiempo (conferencia de 1924; GA 64 )

Prolegomenos al concepto de la historia del tiempo (semestre de verano, 1925;
GA 20)

Logica. La pregunta por la verdad (semestre de invierno, 1925-1926; GA 21)
Los problemas fundamentales de la fenomenologia (semestre de verano, 1927,
GA 24)

(Las respectivas ediciones en castellano se detallan en la bibliografia)

18 Nos referimos al curso denominado Zur Bestimmun der Philosophie (Sobre la determinacién de la

filosofia) que corresponde a los volimenes 56 y 57 de la edicion alemana.
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Lastimosamente no existen ejemplares en el pais de dichas obras, por lo menos
en las bibliotecas y librerias de acceso publico. Por esta razon se procedio a la
ubicacion de dichas publicaciones en librerias espafiolas, puesto que la mayoria de
trabajos han sido publicados por editoriales espafiolas como Herder, Ciruela, Tecnos y
Trotta.

En posesion de las fuentes primarias hemos de establecer los limites de la
investigacion, que de antemano estan impuestos por el acceso limitado a los textos;
como ya hemos dicho no poseemos traducciones al castellano de muchas de las
lecciones tempranas de Friburgo y Marburgo. Sin embargo, después de hacer una
evaluacion y critica de las fuentes primarias concluimos que es posible resolver el
problema que plantea la presente investigacion con los textos que poseemos.

Finalizado el asunto de las fuentes primarias se procedié a la ubicacion de
fuentes secundarias, es decir, a interpretaciones de las obras correspondientes al
periodo que venimos sefialando. Nos topamos con que existen varias tesis doctorales en
Espafia y México que desde el afio 2000 abordan el estudio de la obra temprana de
Heidegger.

Muchas de estas tesis doctorales ya fueron publicadas, lo que nos permite tener
un apoyo teorico fundamental. Tal es el caso de los trabajos de Carmen Segura, Jesus
Adrian Escudero y Angel Xolocotzi Yafiez. Por suerte estos trabajos nos ofrecen una
interpretacion global de la obra temprana de Heidegger, lo que permite elaborar con
ayuda de dichas investigaciones un horizonte de interpretacion que posibilita el
abordaje de la temporalidad e historicidad.

Por otra parte, no hemos ubicado fuentes secundarias que se concentren en el
problema de la temporalidad y la historicidad concretamente. Los trabajos publicados a
este respecto corresponden casi exclusivamente al periodo de Ser y Tiempo.

Esto nos permite un ejercicio que requiere de cierta ubicacion y originalidad,
sobre todo cuando no existen en el pais estudios sobre el joven Heidegger. En el pais

no ha existido tradicionalmente interés por estudiar la obra de Heidegger, salvo los
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trabajos de Manuel Luis Escamilla’’ y los de Francisco Peccorini Letona'®, quienes no
conocieron el pensamiento del joven Heidegger.

Establecidas las fuentes primarias y las fuentes secundarias pretendemos
proceder al estudio y revision de dichos materiales bibliograficos. Las fuentes
secundarias facilitan el acceso a las fuentes primarias. No obstante una orientacion
critica debe primar en este ejercicio, puesto que no se trata de asumir con serenidad y
complacencia todo lo dicho en las fuentes secundarias.

Pretendemos establecer un dialogo critico con el pensamiento directo del autor
(expresado en las fuentes primarias) y con los intérpretes del pensamiento del joven
Heidegger (fuentes secundarias). Nuevamente, la fuente primaria orienta este dialogo,
porque solo si somos fieles al pensamiento y a los motivos del autor, podemos realizar
una buena interpretacién de su obra.

En este ultimo punto es fundamental tener claridad de las preguntas que rigen la
investigacion. La pregunta central estd contenida en la hipdtesis, sin embargo, es
necesario establecer nuevas preguntas que nos permitan penetrar en la obra. Solo si
establecemos un dialogo con el pensamiento del autor en cuestién es posible dialogar
con las fuentes secundarias. Lo contrario seria un esfuerzo espurio.

Al mismo tiempo que establecemos esta dindmica con los textos, consideramos
fundamental elaborar borradores provisionales que nos permitan tener presente siempre
aquello que queremos sacarle al pensamiento del autor. Estas notas nos permitiran
elaborar el resultado de la investigacion.

La articulacién de la interpretacion viene garantizada porque nunca perdamos
de vista la pregunta fundamental. Solo asi el resultado de la investigacion gozara de

unidad y de armonia.

7 Escamilla, Manuel Luis. La Metafisica de "El Ser y El Tiempo" de Heidegger. San Salvador: Editorial

Universitaria, 1961

18 peccorini Letona, Francisco. EI hombre en perspectiva ontolégica: ensayo comparativo sobre

Heidegger, Sciacca y Santo Tomas. San Salvador: Editorial universitaria, 1963
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Pero es imposible avanzar con rapidez en la investigacion si nos sumergimos
exclusivamente en nuestras propias reflexiones, en la intimidad de nuestra relacion con
los textos. Necesitamos, ademas de las fuentes primarias y secundarias, de
interlocutores que nos cuestionen. Esto es un defecto que poseen las fuentes. So6lo si
establecemos una interlocucion con especialistas que actualmente estan estudiando al
joven Heidegger podemos ser interpelados. Y caer en la cuenta de las insuficiencias de
nuestros planteamientos.

Lastimosamente no existen especialistas nacionales que nos apoyen en la
investigacion, esto plantea una doble dificultad para el investigador como para su
asesor. Sin embargo, no todo esta perdido. El asesor debe apoyar al estudiante en
incentivarlo para que juntos, con una actitud metodica y disciplinada, penetren en una
campo que aun no se ha investigado en el pais.

La falta de interés en el pais por el tema de la presente investigacion debe ser
un acicate para la realizacion de esta. Es impresionante que en los dos departamentos
de filosofia existentes en el pais sélo se haya producido una tesis, hasta el momento,
sobre el pensamiento de Heidegger™®.

Para superar estas deficiencias, tanto el estudiante investigador como el docente
asesor han establecido con mucha anticipacién contacto con estudioso de la obra de
Heidegger. Entre estos profesionales contamos con el apoyo de Manuel Mazén
especialista en Xavier Zubiri y sus conexiones con la obra de Heidegger y con José
Manuel Romero quien actualmente desarrolla una investigacion sobre la influencia del
joven Heidegger en el pensamiento de Herbert Marcuse.

Con este apoyo y con un talante adecuado es posible desarrollar en condiciones

favorables los objetivos de la presente investigacion.

19 Sanchez Gonzalez, Mario José (1997). “La concepcién de verdad en M. Heidegger y X. Zubiri”. Tesis

de grado no publicada. UCA, Facultad de Ciencias del hombre, Departamento de Filosofia, EI Salvador
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Plan de la investigacion

— Ubicacion de fuentes primarias y secundarias
— Lectura de fuentes secundarias y revisién de fuentes primarias
— Delimitacion de la problematica y elaboracién de la linea de investigacion

— Seleccion de las fuentes primarias segun la linea de investigacion previamente

determinada
— Estudios de las fuentes primarias seleccionadas

— Transversalmente a todos los puntos anteriores se establecerd contacto con

especialistas en el tema de la investigacion

— Redaccién de los borradores
— Revision final del texto de la investigacion
— Redaccion de las conclusiones

— Evaluacidn global de la investigacion
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Capitulo I: La problematica

filosofica del joven Heidegger

Acotacion biografica

Heidegger nacio en septiembre de 1889 en una ciudad del sur de Alemania. Su vida
estuvo marcada por una incesante labor filosofica y docente que influencidé a gran
cantidad de pensadores contemporaneos, entre quienes se puede mencionar a H. G.
Gadamer, Hannah Arendt, Karl Lowith, Hans Jonas, entre otros. Su trabajo intelectual
se prolonga hasta los Gltimos momentos de su vida, Heidegger muere el 26 de mayo de
1976 en la ciudad de Friburgo.

Sus primeros articulos filosoficos, publicados a partir de 1912, (El problema de
la realidad en la filosofia moderna y Nuevas investigaciones sobre ldgica®®) no dejan
entrever que fueron redactados en una época de profunda crisis, en la que el autor,
como catdlico convencido, se proponia resolver asuntos relevantes de la doctrina
cristiana desde la filosofia. En estos textos argumenta a favor del principio de una
realidad cognoscible fiablemente y de la firmeza metafisica de la légica, en funcién de
rechazar filosoficamente las pretensiones antimetafisicas de una cientificidad mal

entendida. Para Heidegger de estos afios, los cientificos no suelen ser conscientes de

20 Alin no existe traduccion al espafiol de estos textos. Estan publicados en alemén en el primer volumen

de la Gesamstausgabe: Heidegger, Martin. Friihe Schriften. Frankfurt am Main: Klostermann, 1978
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cuantos prestamos metafisicos utilizan cuando atribuyen el valor de verdad a sus
proposiciones. Segun Ridiger Sanfranski, uno de sus principales bidgrafos, el moévil de
este interés por la logica y la filosofia moderna se remonta a un proyecto filoséfico que

bien puede plantearse en los siguientes términos:

Si pudiera demostrarse que ya en la logica pura se esconde el
«valor trascendente de la vida», entonces la Iglesia, con su

«tesoro de verdad», tendria menos posiciones perdidas®

No debe olvidarse que Martin Heidegger se concebia como un fildsofo catolico,
y que en los afios de su formacion estuvo bajo la proteccion de la Iglesia. Sin embargo,
esto cambid radicalmente en 1917, incluso suele especularse que por esos afios,
después de su boda protestante con Elfride Petri, sufrié una conversion religiosa. Como
quiera, su filosofia posterior muestra un giro radical hacia un pensamiento
absolutamente secular y nada religioso, que tiene sin duda una larga historia. De ahi
que Karl Léwith afirme que el filosofo de friburgués fue: «Jesuita por educacion, se
volvid protestante por reaccion, dogmatico escolastico por su formacion, pragmatico

existencial por su experiencia, tedlogo por tradicion y ateo como investigador»?

Pero este progresivo y paulatino giro no implic6 un cambio inmediato en
cuanto a su interés por las investigaciones en el ambito de la logica. De hecho, sus
incursiones logicas le llevaron a un nuevo punto de partida para la filosofia. Esto puede
verse claramente reflejado cuando en 1913 obtuvo el doctorado en filosofia con su tesis
denominada La teorfa del juicio en el psicologismo?®. En este trabajo se muestra como

un discipulo de Husserl, cuyas Investigaciones logicas influyen poderosamente en su

2! Safranski, Riidiger. Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo. Barcelona: Tusquets,
2003, pég. 68

22 Lowith, Karl. Heidegger, pensador de un tiempo indigente. México: Fondo de Cultura Econdmica,
2006, pag. 135

2% En: Heidegger, Martin. Friihe Schriften. Frankfurt am Main: Klostermann, 1978
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pensamiento. Se atreve, en su tesis doctoral, a encarar a filésofos tan reconocidos como
Theodor Lipps y Wilhem Wundt. En este contexto, la disputa con el psicologismo le
obliga por primera vez a una reflexion sobre el gran problema de su posterior obra

principal.

A esto debemos agregar que sus investigaciones en el campo de la légica se
extendieron a su tesis de habilitacion denominada La teoria de las categorias y de la
significacion en Duns Escoto®*. El interés de Heidegger se concentraba en el asunto de
la realidad de la idealidad, y encontr6 en el texto De modis significandi sive
Grammatica speculativa (Sobre los modos de significar o gramatica especulativa) un
caudal de intuiciones al respecto. Por aquellos afios, se atribuia a Duns Escoto dicho
documento, sin embargo, después se llegd a la conclusion de que su autor es Tomas de
Erfurt, un filosofo de la escuela de Escoto®™. Como sea, lo fundamental es lo que
motivaba la investigacion heideggeriana y no el asunto de la autoria del documento. La
idea fundamental de Heidegger es que el pensamiento se mueve en el lenguaje. El
lenguaje refiere a la cosas, el asunto es determinar como categorialmente tenemos

acceso a las cosas.

Como hemos dicho, el novel pensador obtuvo el grado académico de doctor con
una tesis sobre la doctrina del juicio en el psicologismo realizada bajo la direccion de
Arthur Schneider, quien era titular de la catedra de filosofia catdlica de aquella
universidad. Seguidamente, solicitd con éxito, a través del obispo y decano del cabildo
catedralicio Justus Knecht, una beca de la Fundacion Von Schaezler para dedicarse al
estudio de la filosofia cristiana en el marco de una carrera universitaria. Con esta beca,
pudo habilitarse en 1915 con su trabajo sobre Duns Scoto, siendo poco despues

nombrado Privatdozent de la Universidad de Friburgo.

# Publicada en: Heidegger, Martin. Friihe Schriften. Frankfurt am Main: Klostermann, 1978

% Safranski, Rudiger. Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo. Obra citada, pag. 87
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Aunque las lineas fundamentales de sus intereses intelectuales ya no se dirigian
al catolicismo, aun no se atrevia a cruzar definitivamente la linea. Probablemente su
fidelidad a la Iglesia y su compromiso con la defensa de la filosofia catolica estuvo
vinculada por mucho tiempo a cuestiones econémicas. En un primer momento,
dependia del financiamiento de la Iglesia para continuar sus estudios académicos;
posteriormente, su interés por la filosofia escolastica estuvo condicionado por la
necesidad de conseguir una catedra universitaria que garantizara una exitosa carrera
académica. De cualquier modo, sus vinculos con el catolicismo se mantuvieron hasta el
final de su formacion con el objeto de garantizar un futuro académico?. Sin embargo,
el cortocircuito era inevitable, para 1915 nuestro filésofo estaba méas alld del

catolicismo.

En consonancia con lo anterior, las influencias intelectuales provenientes del
neokantismo y de la fenomenologia le empujaron al definitivo rompimiento. En 1916,
Edmund Husserl se instalé en Friburgo como sucesor de Heinrich Rickert. Heidegger,
por su parte, vio fracasados sus intentos de obtener la céatedra de filosofia medieval de
esa universidad. Las consecuencias de estos sucesos fueron determinantes para la
posterior evolucion de un pensamiento cada vez mas proximo a Husserl, gracias a
cuyos buenos oficios obtuvo el nombramiento de asistente de curso, y cada vez se fue
alejando mas de los circulos catolicos o, en cualquier caso, del sistema del catolicismo.
El verano de 1917 fue dedicado por Heidegger al segundo discurso sobre la religion del
luterano Friedrich Schleirmacher. Comenzaba asi la larga controversia con la religion

de sus origenes.

Hasta entonces, el joven profesor es un reconocido filésofo catolico que ha
dedicado su obra a la defensa de las verdades del catolicismo. Sin embargo, en 1919,
Heidegger expresa un evidente y radical distanciamiento con el «sistema del

%6 Ott, Hugo. Heidegger: en camino a su biografia. Madrid: Alianza, 1992
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catolicismo»?’. Esto Gltimo coincide con sus primeras lecciones del afio 1919, dictadas
entre el 25 de enero y el 16 de abril en la Universidad de Friburgo. Dichas lecciones
dictadas en plena posguerra, fueron impartidas a estudiantes quienes en su mayoria
habian combatido en la recién concluida guerra mundial, se conocen bajo el nombre de

Kriegsnotsemester (Semestre de emergencia por motivos de guerra).

En las mencionadas lecciones de 1919, cuyo nombre verdadero es Zur
Bestimmung der Philosophie (Sobre la determinacion de la filosofia?®), expone por
primera vez un programa filos6fico mas alla de su catolicismo anterior y una propuesta
de renovacion de la filosofia, una filosofia producto de la «investigacion atea» de la

cual nos habla Lowith.

Las preocupaciones intelectuales del joven Heidegger en sus afios de formacion
se mueven de un interés por la teologia mezclada con la filosofia hacia las ciencias
naturales y matematicas, los cuales se decantan finalmente por una absoluta dedicacion

a la investigacion filosofica inspirada por la fenomenologia de Husserl.

Ahora sabemos que su dedicacion a la filosofia no fue inmediata, sino que tuvo
que dar un rodeo mediante la teologia, las ciencias naturales y las matematicas.
Heidegger habia llegado a los estudios teoldgicos en 1909 después de haber concluido
el bachillerato en un gimnasio de Friburgo pasando por una frustrada estancia en la
Compafiia de JesUs. Su inscripcién en teologia durd cuatro semestres, ya que al final

del semestre estival de 1911 padecio una crisis que lo obligé al retiro.

Sin embargo, desde la primavera de ese afio pensaba en tres posibles caminos
profesionales, a saber, matematicas, filosofia o teologia. Heidegger opta por inscribirse

en la Facultad de Ciencias Naturales y Matematicas. ElI cambio de los estudios

%" Safranski, Rudiger. Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo. Obra citada, pag. 70

% Heidegger, Martin. Zur Bestimmung der Philosophie. B. Heimbuchel, 1987 (GA 56/57). Traduccién
parcial: Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo. Barcelona:
Herder, 2005
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teoldgicos a las ciencias duras resulta extrafio a primera vista, no obstante, en un

curriculum que él redact6 para los tramites de habilitacion en 1915 sefiala tajantemente:

Junto a la Suma Menor de Santo Tomas de Aquino y obras
aisladas de San Buenaventura, las Investigaciones lgicas de

Husserl fueron determinantes para mi desarrollo cientifico®

Sin duda, a partir de 1916, con la estancia de Husserl en Friburgo, la creciente
influencia de la fenomenologia determina el camino del pensamiento del joven
Heidegger y lo empuja a realizar estudios cientificos. No obstante, en un escrito
autobiografico denominado Mi camino a la fenomenologia publicado en 1963, Martin
Heidegger sefiala que su primer encuentro con la obra de Edmund Husserl, el fundador
de la fenomenologia, se remonta al inicio de sus estudios universitarios de teologia en
1909:

Asi es que desde el primer semestre estuvieron en mi pupitre
los dos volimenes de las Investigaciones légicas de Husserl,
que pertenecia a la biblioteca de la universidad [...] esperaba
en las Investigaciones logicas de Husserl [...] un impulso
decisivo a las preguntas suscitadas por la disertacion de

Brentano™®

La historia de la relacion entre Husserl y Heidegger es impresionante, esta
manifiesta la importancia de la influencia intelectual que gener6 en el joven Martin el
circulo de la fenomenologia. Practicamente, la vida intelectual del autor de Ser y
Tiempo se fragud en un interminable didlogo apropiatorio del sentido originario de la

investigacion fenomenoldgica.

% Citado en Xocolotzi Yafiez, Angel. “Dos décadas de una atormentada relacion: Martin Heidegger y
Edmund Husserl 1909-1910". Contribuciones desde Coatepec. 15 (2008): 11-37

% Heidegger, Martin. Mi camino en la fenomenologia. En Tiempo y Ser. Madrid: Tecnos, 2003, pag. 92
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Al parecer la primera lectura de Investigaciones logicas en 1909 no logrd
causar la conmocion que una relectura posterior, cuando elaboraba su tesis doctoral y
de habilitacion, generd. Esto, sin duda, le motivo a establecer contacto epistolar con
Husserl desde 1914. El renovado interés por la fenomenologia se entrecruzaba con el

abandono de las ciencias por el estudio de las humanidades y de la historia en 1913.

La lectura de Husserl, desde el seno de la filosofia trascendental de los valores
de Heinrich Rickert, desencaden6 una posterior revision de la filosofia neokantiana y
de la misma fenomenologia que se puede constatar en el curso ya mencionado de 1919.

La amistad que Heidegger trab6 con Husserl le llevo a caminos inesperados de
reflexion, y a un futuro distanciamiento de la fenomenologia oficial expresada en el
giro trascendental de la filosofia de Husserl del afio 1913. En el fondo, asumié desde
muy temprano que la fenomenologia debia remontarse a su sentido originario, ante
todo consider6 que la fenomenologia es un modo de ver los fendmenos, y que la

apuesta trascendental de Husserl es una desviacion del programa original.

En un principio, Edmund Husserl aplaudia la potencia intelectual de su joven
asistente y depositd toda su confianza en él. Esto se ve fielmente reflejado en un
comentario que Husserl hace con motivo del ofrecimiento de Paul Natorp para que
Heidegger asumiera una catedra como profesor titular en Marburgo:

Sus capacidades receptivas son minimas, es lo mas contrario a
un acomodaticio. Una personalidad totalmente original,
rondandose a si mismo y buscando la manera fundada
propiamente y creando dedicadamente. Su forma de ver, de
trabajar fenomenol6gicamente y el campo mismo de sus
intereses — nada de eso estd tomado simplemente de mi, sino

que arraigado a su propia originalidad — [...] El habla sobre
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aquello que la investigacion profunda prospectiva y

fenomenoldgica de las ciencias del espiritu le ensefia [...]*"

Antes de Husserl, en 1907, Franz Brentano con su trabajo titulado Del multiple
significado del ente en Aristoteles determind esencialmente sus «torpes primeros
intentos de penetrar en la filosofia». Desde entonces, Aristoteles y el asunto de cuél sea
el punto de mediacion de los multiples sentidos del ente fue el problema que conmovio

su pensamiento.

La fenomenologia de las Investigaciones ldgicas le mostré un modo de acceso a
tal problematica, lo que le llevd a una intensa busqueda de aquello que sea el asunto
primordial de la filosofia y el modo en que la filosofia debe abordarlo. Sus fuertes
criticas a Husserl y al neokantismo, se enmarcan en la firme conviccion de que la

metafisica moderna ha traicionado aquello digno de ser pensado.

En 1924, Heidegger se desplaza a la Universidad de Marburgo donde se le
facilita el nombramiento de profesor titular hasta el afio de 1928. En su estancia en
Marburgo, elabora el primer borrador de su Ser y Tiempo que posteriormente fue
publicado en 1927. Con esto se cierra un ciclo de la vida intelectual de Martin
Heidegger.

Desde 1909 a 1919 lo vemos comprometido casi exclusivamente con su
formacion. Su lectura de Husserl, el paso por la escuela de Heinrich Rickert, la
relectura de Aristdteles, su aproximacion a las ciencias del espiritu, al historicismo y al

vitalismo determinaron radicalmente su futuro pensamiento.

De 1919 a 1924 identificamos un claro ajuste de cuentas con sus principales
maestros, sobresalen en sus cursos de Friburgo la critica y la apropiacion de la

fenomenologia, una relectura de Aristoteles, la apropiacion productiva del pensamiento

% Citado en Xocolotzi Yafiez, Angel. “Dos décadas de una atormentada relacion: Martin Heidegger y
Edmund Husserl 1909-1910”. Contribuciones desde Coatepec. 15 (2008): 11-37
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de Agustin y Lutero, el intenso didlogo con el vitalismo de Dilthey, la relectura de la

Critica de la razon pura, entre otros tantos asuntos.

El periodo de estancia en Marburgo (1924-1928), puede apreciarse como una
absorcion del trabajo de Friburgo, un espacio de tranquila elaboracion de los hallazgos

friburgueses, que en alguna medida, propician la publicacion de Ser y Tiempo.

Posteriormente, en 1928, regresa a Friburgo, como un filosofo consagrado y
con la fama despertada por Ser y Tiempo, la obra con la que se identificaria su
pensamiento hasta la mostracién de un giro, que algunos interpretes ubican en Sobre la
esencia de la verdad (1932). Aunque, el trabajo que representa la esencia del giro es

Contribuciones a la filosofia (1936).

La cuestion central de este giro consiste en una revision de las tesis
fundamentales de Ser y Tiempo. Heidegger se somete a una autocritica en la que
concluye que su pensamiento esta ain muy cerca de la filosofia moderna, en el sentido
del trascendentalismo que subyace en la analitica existencial. Aun cuando la pregunta
por el «sentido del Ser» siga siendo la pregunta de todas las preguntas, la cuestion del
esclarecimiento de la fundacion del dominio proyectivo ha sido agotada. La Unica tarea
posible es prepararse «por medio de la fundacion largamente anticipatoria de un seguro
aprontamiento para lo mas digno de preguntar»2. De ahi que Sea necesario un nuevo
cambio de actitud que reviva la problematica del ser y dé la palabra, ya no al sujeto o al
Dasein, sino al ser mismo: hay que dejar ser al «Ser».

En cuanto a su vida, su regreso a Friburgo y todo su pensamiento posterior esta
marcado por su lamentable vinculacion al proyecto nacionalsocialista. Sin embargo,
este asunto escapa de nuestro campo de investigacion, puesto que nuestro trabajo se
concentra en el pensamiento anterior a su militancia politica iniciada en 1932. Nos

interesa concretamente resaltar la profundidad filosofica de los trabajos heideggerianos

® Heidegger, Martin. Von Ereignis (Primera parte). Traduccién de Pablo Oyarzun. Publicado en:

http://www.philosophia.cl/biblioteca/Heidegger/ereignis.pdf
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anteriores a Ser y Tiempo, con la finalidad de establecer sus propuestas tematicas y
metodoldgicas, es decir, pretendemos apreciar la génesis de un planteamiento filoséfico

radical.

De la logica filoséfica al horizonte de sentido de la vida y el mundo

Como ya se ha dicho, desde el inicio de su carrera academica Heidegger se
interesd en realizar estudios de ldgica y matematicas. Desde 1912 a 1916 publicé una
serie de trabajos en los que el asunto o el qué de la l6gica en un sentido filosofico esta

en discusion.

En un primer momento esto estuvo arraigado al interés por el progreso cultural
de la iglesia catolica, sin embargo, este programa se va abandonando paulatinamente
debido a una creciente influencia de la fenomenologia, no solo por la linea directa de
Husserl, sino por otras vias. Para el caso, la influencia del pensamiento filoséfico de
Emil Lask, quien estuvo influenciado por Husserl, es determinante. Segin Theodor
Kisiel, en su estudio de la relacion Heidegger-Lask, el trabajo de habilitacion

representa el punto mas algido de la influencia de Lask en Heidegger®.

Antes de la influencia de Emil Lask, Heidegger debatia el &ambito de la légica
desde lo intemporal, estaba atrapado en una presunta absolutez intemporal de la Idgica.
Posteriormente, en la tesis de habilitacion, bajo una revision de lo categorial, remonta
la cuestion de la «validez», el ambito de la I6gica, a un sustrato originario, que con la
ayuda de Lask, se convirtié en la busqueda de un fundamento translogico para la

I6gica.

% Citado en: Masis, Jethro. “La irrupcién onto-hermenéutica del joven Heidegger: de las tesis
universitarias hasta la primera leccion friburguesa”. Publicado en:
http://www.scribd.com/full/11878255?access_key=key-17a520n07st3f09cg5z
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En la tesis doctoral, profundamente influido por Husserl, debatia con el
psicologismo de la época, argumentando que el pensamiento como acto psiquico
acontece en el tiempo, pero el contenido logico del pensamiento tiene validez
independientemente del tiempo. Lo l6gico es un fendmeno estatico, que esta mas alla
de toda evolucién y de todo cambio, y que, por tanto, no deviene o surge, sino que

tiene validez®.

Ahora bien, aunque el abordaje filoséfico de la ldgica pasa por una critica al
psicologismo, para el joven Heidegger, la definicion tradicional de légica, en cuanto
ciencia normativa del pensamiento, es insuficiente, ya que restringe la validez del
juicio a un mero calculo proposicional o a la dependencia normativa entre
proposiciones, lo que constituye un pasar de largo la cuestion de fondo que requiere ser
esclarecida. El asunto de la validez no puede ser reducido a reglas intemporales, ya que
un estudio pormenorizado de los juicios nos demuestra que algunos tipos de juicio
rebasan las normas formales de la Idgica tradicional, pero esto no les resta validez,
precisamente porque poseen sentido. Si del sentido depende la validez de los juicios,
entonces, hay que remontar la cuestion del fundamento de la I6gica a un &mbito

temporal.

La conclusion de Heidegger es que una ldgica filosofica que pretenda ser
ciencia del pensamiento debe asumir irremediablemente que el sentido es aquello que

se encuentra auténticamente en estrecha conexién con lo que Ilamamos pensamiento:

Pero por pensar no comprendemos el concepto amplio de
representacion, sino el pensar que puede ser correcto o
incorrecto, verdadero o falso. A cada juicio le acompafia, pues,
un sentido inmanente. La forma real y efectiva del sentido es la

validez. [...] Reconocemos la validez como la forma real y

% Safranski, Rudiger. Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo. Obra citada, pag. 71
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efectiva de la logica; es el sentido el que vale y el que, por

tanto, encarna la l6gica®

El planteamiento de Heidegger se inclina a considerar que el problema de la
I6gica tradicional es su excesiva orientacion a lo teorético. En la linea de la filosofia de
la época se consideraba que la l6gica era la ciencia de la verdad en el sentido de las
verdades de la ciencia natural o matematica. Mientras que una logica filosofica debe
ofrecernos un punto de partida mas radical, esto significa retrotraer el comportamiento
I6gico del enunciar y el juzgar hacia las estructuras ontologicas fundamentales que han
quedado vedadas en la l6gica tradicional®®. Lo que le interesa a Heidegger es aclarar
coémo el sentido, el contenido logico, esta relacionado con los actos de pensamiento y
con el ente que los piensa en condiciones histéricas y, por tanto, temporales. De tal
manera que la investigacion l6gica ha dejado de ser l6gica matematica o proposicional
y plantea o cuestiona los fundamentos filosoficos de la légica y de los modos en que el
ser humano piensa las cosas. La logica filosofica pasa a ser fundamentalmente ciencia
de la verdad, pero no en un sentido restringido, sino asumiendo un acceso originario al
mundo que nos muestra, de alguna manera, que estar en el mundo es un estar en la

verdad.

La argumentacion heideggeriana adquiere claridad al revisar el contenido de los
juicios impersonales, lo cual muestra que ni las investigaciones psicoldgicas, ni la
determinacion de la significacion de las palabras pueden expresar el contenido del

juicio. Los juicios impersonales se caracterizan por ser carentes de sujeto; por ejemplo,

* Heidegger, Martin. Frilhe Schriften. Frankfurt am Main: Klostermann, 1978, pag. 172. Citado en
Escudero, Jests Adrian (2000). “El joven Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra temprana al
hilo de la pregunta por el ser”. Tesis de Doctorado no publicada. Universidad Autdnoma de Barcelona,

Facultad de Letras, Departamento de Filosofia, Espafia

% Escudero, Jestis Adrian (2000). “El joven Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra temprana al
hilo de la pregunta por el ser”. Tesis de Doctorado no publicada. Universidad Autdnoma de Barcelona,

Facultad de Letras, Departamento de Filosofia, Espafia, pag. 68
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cuando decimos «relampaguea», nos referimos definitivamente a que algo
«relampaguea», qué sea este «algo» no estd claro en el juicio. Sin embargo, lo
comprendemos, esto es asi porque el juicio posee un sentido, un contenido que es
comprensible para nosotros. No obstante, esta validez del juicio «relampaguea» no
viene de una representacion formal o de un ambito de absolutez intemporal. El sentido
de este juicio se cifra en el «relampaguear», bien porque va a llover o porque otra
fuente luminosa relampaguea, de cualquier forma lo entendemos porque hay una
estructura previa que nos permite acceder al sentido pleno del juicio. Esto significa que
la validez y el sentido de algunos juicios dependen de otras estructuras, de un contexto
previo, de un estar en una determinada comprension de las circunstancias en las que se

enuncia algo.

Estas estructuras donadoras de sentido se convertiran en el motivo fundamental
de la reflexion filosofica del joven Heidegger. Este «haber previo» para la donacion de
sentido o de la validez de los juicios es el punto de partida mundanal del pensamiento
heideggeriano. Con ello se abandona la posibilidad de recaer en el idealismo o en un
tosco materialismo, se trata, mas bien, de superar estos dualismos para encontrar el
momento originario en que me son accesibles las cosas, en que poseo experiencia del

mundo.

Este momento originario no me es accesible desconectdndome del mundo.
Aquella estructura donadora de sentido es, por el contrario, lo estrictamente mundanal.
Para acceder a este &mbito debo encarar o tematizar aquello en donde mundo y
pensamiento estan inseparablemente unidos, donde forman una estructura de
coopertenencia, pero esto sélo me es accesible desde la vida: la vida en su gestarse

continuo, en su coopertenencia con el mundo.

La cuestion clave es que Heidegger ha abandonado la investigacion logica
tradicional, buscando un horizonte de fundamentacién para la I6gica que es preldgico,

tratando de identificar cual es la estructura o el horizonte donador de sentido, que en
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definitiva se plantea como un ambito radicalmente histérico y mundanal, nada parecido

al campo intemporal de la légica tradicional.

En concreto, el joven filésofo se propuso partir del mundo de la vida, de la vida
tal y como se nos muestra, pero mas que establecer un sistema de la vida, mas que
sefialar la existencia de una nueva realidad como hizo Wilhelm Dilthey, se trata de

pensar la vida y su historia como el mar en el que ya se esta navegando.

Establecido el objeto de la filosofia, la vida tal y como se da en su gestarse, se
vuelve importante determinar el modo en que me es accesible este objeto. Para el joven
Heidegger, es necesario aclarar los principios metddicos del abordaje de la vida en su
inmediatez, para ello es fundamental hacer una apropiacion productiva de la

fenomenologia en cuanto modo de ver los fendmenos en su darse originario.

Aunque estas reflexiones son ain muy tempranas, las conclusiones de estas
primeras incursiones ldgicas siguen posteriormente palpitando en el pensamiento
heideggeriano, a tal grado que constituyen el hallazgo que determina su obra. En el
curso de Marburgo del semestre de invierno de 1925-1926, Ldgica. Lo cuestion de la
verdad, y con referencia al camino recorrido a lo largo de estas lecciones, se dice
tajantemente acerca de la Ldgica que «es la mas imperfecta de todas las disciplinas
filosoficas, y solo se la podrd llevar adelante si se la centra en las estructuras
fundamentales de su fenémeno tematico, en las estructuras ontolégicas primordiales de
lo l6gico en tanto que un comportarse del ahi-ser, en la temporalidad del ahi-ser
mismo»>". Hay que retrotraer el comportamiento l6gico del enunciar y del juzgar hacia
las estructuras fundamentales y hacia las estructuras ontoldgicas primordiales que
habian quedado veladas en la ldgica tradicional, pero también en la Idgica

fenomenoldgica, es lo que Heidegger lleva a cabo en este curso con la figura de la

%" Heidegger, Martin. L6gica. La pregunta por la verdad. Madrid: Alianza, 2004
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temporalidad extatica y horizontal del ahi-ser®®, lo cual es a todas luces un antecedente
de los planteamientos de Ser y Tiempo.

Importancia, determinacion y sentido de la obra

del joven Heidegger

En una carta de marzo de 1962, William Richardson® interrogé a Martin Heidegger
sobre el impulso inicial que determind el camino de su pensamiento y sobre el
denominado giro o Kehre*. Heidegger le respondié en los primeros dias de abril del
mismo afio, afirmando rotundamente que dudaba en responder, porque toda respuesta
se queda en mera indicacion. Las indicaciones se suelen tomar por respuesta
definitivas. Esto quiere decir que el mismo Heidegger rechaza o pone en duda toda
interpretacion global de su obra que se presente como definitiva, lo que incluso afecta a

todas sus famosas reflexiones autointerpretativas o autobiograficas*.

% Von Hermann, Friedrich Wilhelm. “Légica y verdad en la fenomenologia de Husserl y Heidegger”.
Anales del Seminario de Historia de la Filosofia. 13 (1996): 39-55

¥ Es autor del famoso libro: Richardson, William. Heidegger: trough phenomenology to trough.
Netherlands: Martinus Nijhoff, 1974

“ Heidegger, Martin. “Carta al Padre William Richardson”. Anales del Seminario de Historia de la
Filosofia. 13 (1996): 11-18.

* Ademés de la famosa respuesta a la carta de Richardson podemos mencionar como declaracién
autointerpretativa o autobiogréfica: Heidegger, Martin. Mi camino en la fenomenologia. En Tiempo y

ser. Madrid: Tecnos, 2003; también es importante su entrevista en Der Spiegel publicada en: Heidegger,
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Resulta arriesgado establecer interpretaciones totalizantes a través de la
periodizacion del pensamiento y obra de un fildsofo. Ningun esfuerzo encaminado a
ello debe establecer limites o motivos fijos. No puede imponerse una clasificacion
taxonomica o esquematica que no termine en la aniquilacion de la movilidad de un

esfuerzo intelectual.

Estrictamente hablando, un filésofo construye a lo largo de su vida intelectual
varias filosofias, diversos proyectos. Y esto es asi porque emergen desde la fluyente
corriente de la vida. Diversos motivos y puntos de partida configuran la dindmica del
pensamiento filoséfico, y aun cuando pueda establecerse un hilvan de los diferentes
momentos o un horizonte comun, lo cierto es que ningun pensamiento es igual a otro.
El pensamiento de un autor de ninguna manera puede verse procesualmente o como

desgajado en momentos idénticos de un devenir.

La justipreciacion del pensamiento filosofico demanda de visiones globales y
abarcantes. Pero estas lecturas globales deben procurar estar a la altura de la inmanente
dindmica del pensamiento. Para ello debemos tener presente la inminente finitud de
toda interpretacion, siempre que se realiza una interpretacion algo muere en lo
interpretado. De ahi que las interpretaciones realmente fructiferas para la filosofia sélo
sean aquellas que se hacen desde un determinado proyecto filosofico. Las filosofias son
atiles en la medida que son apropiadas por un nuevo proyecto filosofico. Este es, desde
mi punto de vista, una de las grandes lecciones del joven Heidegger. Y esta fue, en
definitiva, su actitud desafiante con la tradicion filoséfica. Al joven Heidegger hay que
tomarlo en este sentido, como un pensador que estd en la construccion de un proyecto
filosofico. En la medida en que podamos apreciar el modo y la actitud con la que

encara la tradicion filoséfica podremos sacarle un enorme provecho.

Martin. La autoafirmacion de la universidad alemana: el rectorado, 1933-1934, entrevista del Spiegel.
Madrid: Tecnos, 1996
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En cuanto su obra, la reciente publicacion de las lecciones friburguesas y
marburguesas de los afios veinte han despertado una creciente polémica en torno a los
momentos y motivos fundamentales de su obra. Por mucho tiempo en el medio
castellano sélo se conocia al Heidegger de Ser y Tiempo (1927) y al de Aportes a la
filosofia (1936). Las lecciones tempranas de los afios 1919 a 1928 han puesto de
manifiesto que el joven Heidegger es el eslabén que permite establecer una vision

global.

Y en efecto, Ser y Tiempo parecia hasta hace algunos afios una obra sin historia.
El acceso a estas nuevas fuentes documentales ha permitido estudiar los origenes de la
fenomenologia hermenéutica y de la analitica existencial del Dasein, mostrando el

ingente esfuerzo intelectual que sostiene el posterior pensamiento heideggeriano.

Sin embargo, la investigacion en torno a la obra temprana es relativamente
reciente. Esto responde a la lentitud con que se han publicado sus obras completas
(Gesamtausgabe), pero también al disefio mismo del programa de la edicion realizado

por Heidegger poco antes de su muerte en 1976.

Recordemos que el programa de la Gesamtausgabe®? esta constituido por la
inmensa cantidad de 102 volumenes, que de ninguna manera responden a un orden
cronoldgico; al contrario, el lema de la edicion es Wege nicht Werke (caminos no
obras), lo que implica una especial vision editorial, que prioriza los diferentes senderos
del pensamiento y no una posible estructura que de unidad y sistematicidad a la
edicion. De ahi que entre 1975 y 1980 se publicaron la mayoria de cursos universitarios
de Marburgo (GA 20, 21, 24, 25y 26), es decir, aquellos que tenian un pie puesto en la
Orbita de Ser y Tiempo. Hubo que esperar hasta 1985 para que se comenzaran a editar

los primeros cursos de Friburgo, respetando la voluntad del autor. Esto generd un

“ Gesamtausgabe es la designacion en aleméan que lleva la edicion de las obras completas de Martin
Heidegger. La edicion aparece desde 1975 bajo el sello editorial Vittorio Klostermann vy el editor

principal ha sido desde esa fecha el profesor Wilhelm-Friedrich von Herrmann
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retraso en la interpretacion de la obra del joven Heidegger, pero al mismo tiempo
despertd un singular movimiento de renovacion en los estudios heideggerianos, no
obstante, esto solo fue accesible para iniciados, para quienes podian penetrar

debidamente en el texto alemén.

Mientras que para el lector castellano, el acceso a las fuentes estuvo vedado
hasta época muy reciente. Fue hasta finales de los afios noventa que aparecen las
primeras traducciones de los cursos universitarios. Tal es el caso de Estudios sobre
mistica medieval o de Ontologia. Hermenéutica de la facticidad. Por otra parte, hasta
el afio 2005 se conocid parcialmente el fundamental curso dado en la posguerra de

1919, en la traduccion de Jests Adrian Escudero®.

La publicacion de las primeras lecciones generd una importante discusion gue,
en alguna medida, se venia proponiendo desde varios afios. Ya en algunas clésicas
interpretaciones del pensamiento heideggeriano, como la obra de Péggeler®, se hace
un llamado de atencién al respecto. También las valoraciones de Gadamer sobre el
papel de las lecciones de Friburgo y Marburgo en relacién a la aparicion de la filosofia
hermenéutica despertaron un enorme interés y varias controversias. Algunos alumnos

de Gadamer han escrito al respecto en los siguientes términos:

Quienes estudiamos con Gadamer supimos siempre de su
calida admiracion por las lecciones del joven Heidegger en la
primera mitad de los afios veinte, primero en Friburgo y luego
en Marburgo, de las cuales salieron los impulsos decisivos
para lo que hoy conocemos como filosofia hermenéutica.
Mucha curiosidad nos inspiraba el hecho de que, al aparecer
Ser y Tiempo en 1927, asistentes a esas lecciones tempranas se

refirieran al nuevo libro en términos que sugerian que éste

** Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo. Barcelona,
Herder, 2005

* Pgggeler, Otto. EI camino del pensar de Martin Heidegger. Madrid: Alianza, 1986
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estuviera muy por debajo del nivel de originalidad filosofica
alcanzado en ellas, coincidiendo aparentemente con la
afirmacion del autor, por razones bien diferentes, de que Ser y

Tiempo hubiese sido «un accidente fatal»*

La lectura de estos documentos mueve a pensar en qué medida los cursos y
lecciones de Friburgo y Marburgo son fundamentales para la filosofia heideggeriana
posterior. La estructura de los textos y las mismas valoraciones retrospectivas del autor
sobre su produccion intelectual de esos afios coadyuvaron a generar cierta
incertidumbre al respecto; la vinculacion inmediata de estas lecciones con la génesis de
Ser y Tiempo fue uno de los temas polémicos. EI mismo Heidegger deja entrever una
relacion directa entre estas lecciones y Ser y Tiempo; por ejemplo, en el paragrafo
quince de la obra mencionada, denominado El ser del ente que comparece en el mundo
circundante, mediante una nota al pie, establece una conexion directa de dichas

reflexiones con sus anteriores investigaciones hermenéuticas:

El autor se permite hacer notar que desde el semestre de
invierno de 1919/1920 ha dado a conocer reiteradamente en
sus cursos el analisis del mundo circundante y, en general, la

«hermenéutica de la facticidad» del Dasein*®

De ahi que la publicacion de todas las lecciones tempranas ha mostrado hasta
qué punto es posible hablar de un pensamiento de juventud diferente y original

respecto de Ser y Tiempo y de Aportes a la filosofia.

Lo cierto es que esta tarea de explicitacion no es algo facil, mucho menos algo
que dependa de la mera erudicion. Uno de los problemas fundamentales lo presenta la
identificacion y caracterizacion de las obras y del pensamiento de juventud. Y es que la

%> Gutiérrez B., Carlos. “La hermenéutica temprana de Heidegger”. Ideas y Valores. 107 (1998):27-42

“ En la traduccién de Jorge Eduardo Rivera: Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Madrid: Trotta, 2003,
pag. 80

47



publicacién de los cursos de Friburgo y Marburgo adolece de una doble carencia: una
de hecho, en relacion con su edicion, y otra contextual, en relacién con su

interpretacion®’.

En el primer caso, esta carencia se refiere a que la mayoria de apuntes y notas
sobre las que se construyé la edicion de los textos es incompleta, los manuscritos de
Heidegger son en su mayoria una lista de términos guia, por ello se ha tenido que
acudir a los apuntes y notas de sus alumnos, lo que representa un problema serio en
cuanto a la originalidad del texto. En el segundo caso, el mismo plan editorial de las
obras completas ha generado una enorme confusion, puesto que no cuenta con un
aparato critico que facilite la identificacidon de los puntos de enlace o de engarce entre

los diferentes momentos del pensamiento heideggeriano.

No obstante, esta labor ha logrado avances importantes y lineas de
interpretacion claramente definidas. La primera se remonta a la monumental
investigacion de Theodor Kisiel, quien de la mano de las transcripciones de las
lecciones, de documentos y diferentes archivos universitarios y privados, sumados a los
epistolarios puso a disposicion de los estudiosos de la obra de Heidegger un material de
incalculable valor documental para trazar el cuadro de la génesis de Ser y Tiempo®. El
trabajo de Kisiel es muy exhaustivo documentalmente, pero adolece de una vision

estrictamente evolutiva, lo que ha sido profusamente cuestionado.

Por otro lado, la otra linea de interpretacion esta encabezada por Gadamer,
quien ve los primeros cursos de Friburgo en la linea del acontecimiento de la historia
del ser del Heidegger tardio, como si el viraje de su pensar, la Kehre, no fuera otra cosa
que un retorno al mundear y al acontecimiento del que se habla en 1919. Incluso se

4" Xolocotzi Yénez, Angel. Fenomenologia de la vida factica: Heidegger y su camino a Ser y Tiempo.
Meéxico: Plaza y Valdes, 2005, pag. 23

8 Al respecto puede consultarse: Kisiel, Theodor. The genesis of Heidegger’'s “Being and Time”.

California: University of California Press, 1995
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llega a afirmar que el mundear prepara el viraje antes del viraje. Desde esta
perspectiva, para Gadamer, el sentido original de las lecciones se pierde con la
publicacién de Ser y Tiempo, esta es una obra mal lograda, infiel a la hermenéutica de

los primeros afos:

De forma diferente a la comun debemos ver a Ser y Tiempo
como una publicacion montada muy rapidamente, en la cual
Heidegger, en contra de sus intenciones méas profundas,
nuevamente se amolda a la autoconcepcion trascendental de

Husserl*

En consonancia con esto, G. Figal, un discipulo de Gadamer y actual sucesor de
la catedra de Heidegger en Friburgo, en su curso de introduccion a Heidegger expone
dos citas del epistolario heideggeriano donde este se expresa en torno a Ser y Tiempo.
La primera cita esti tomada de una carta a Max Kommerell del 4 de agosto de 1942:

Usted tiene razon, el escrito es un fracaso. También Ser y
Tiempo fue un fracaso. Y toda exposicién directa de mi pensar
seria hoy el mas grande fracaso. Quizéa se halla ahi un primer
testimonio de que mis intentos llegan de vez en cuando a la
cercania de un verdadero pensar. Todo pensar serio €s un

fracaso a diferencia del poeta en su actuar directo®

Pero recientemente se ha propuesto una interpretacion producto de la revision
de las lineas anteriores. Los traductores al espafiol de los trabajos de juventud han
planteado una interpretacibn no evolutiva ni degenerativa del pensamiento

heideggeriano, sino topica. Tanto Xolocotzi Yéfiez, Adrian Escudero, Carmen Segura 'y

% Citado en: Xolocotzi Yanez, Angel. Fenomenologia de la vida factica: Heidegger y su camino a Ser y

Tiempo. México: Plaza y Valdés, 2005, pag. 27

% Ibidem
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Ramon Rodriguez consideran que el pensamiento de juventud de Heidegger debe
estudiarse en conexién con su obra posterior porque hay un suelo comin que los
identifica, un horizonte, un problema comin que mueve el pensamiento. Esto no obsta
las diferencias, sino que trata de mostrar un sentido del pensamiento heideggeriano

asumiendo sus variaciones, adelantos, retrocesos y perdidas.

Pretenden abordar la riqueza tematica del periodo de juventud en el contexto de
una interpretacion coherente y unitaria de su obra temprana. A diferencia de quienes
ven este periodo en desconexion de Ser y Tiempo y de su problematica ontoldgica, son
de la opinion de que la pregunta por el sentido del ser es el hilo conductor y el

horizonte desde donde emerge la filosofia heideggeriana.

En el presente trabajo compartimos esta linea de interpretacion, consideramos
que las lecciones de juventud deben ser leidas en clave ontoldgica, pero respetando, al
mismo tiempo, la singularidad y la distancia que puede establecerse entre estas y Ser y
Tiempo. Creemos que deben asumirse las distancias y las diferencias, pero al mismo
tiempo las deudas que el pensamiento ulterior de Heidegger tiene con sus textos de

juventud.

Las lecciones que inauguran su actividad académica en pleno periodo de
posguerra se plantean el reto de elaborar un nuevo concepto de filosofia, que no
encorsete y someta el fendmeno de la vida a los patrones cientificos del conocimiento.
Una y otra vez surge el mismo cuestionamiento: ;como es posible aprehender
genuinamente el fendmeno de la vida sin hacer uso del instrumental tendencialmente
objetivante de la tradicion filosofia? Para ello, hay que suspender la primacia de la
actitud teorética y poner entre paréntesis el ideal dominante de las ciencias fisicas y
matematicas que impregna el quehacer filoséfico desde Descartes hasta Husserl*. Esto

puede verse, sin duda, como los primeros pasos en la construccion de un proyecto

*! Escudero, Jestis Adrian. El programa filoséfico del joven Heidegger. Introduccién, notas aclaratorias

y glosario terminologico sobre el tratado EI concepto de tiempo. Barcelona: Herder, 2005, pag. 14
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filoséfico original, en eso creemos que coinciden los cursos de Friburgo y Marburgo;
Ser y Tiempo inaugura un nuevo momento, en que el pensamiento heideggeriano ha
asumido un proyecto filoséfico que si bien tiene claras deudas con las preocupaciones
de juventud, ha puesto a las estructuras ontoldgicas de la vida en una dificultosa

posicidn trascendental en el sentido kantiano.

La revision y estudio de los textos de juventud de Heidegger constituyen un
enorme tesoro para quienes estan interesados en experienciar la gestacion de un
proyecto filosofico original. La preocupacion heideggeriana de aprehender la realidad
primaria de la vida humana pasa por dos decisiones fundamentales que vertebran la
construccién de su proyecto filoséfico. En primer lugar, una decisién tematica que
desemboca en un analisis sistemético de las estructuras ontoldgicas de la vida humana.
En segundo lugar, una probleméatica metodoldgica. Si la cuestion filosofica central
consiste en plantearse como acceder inmediatamente al fendbmeno originario de la vida,
hay que desarrollar un método capaz de captar el sentido de la vida expresado en las

vivencias®?.

%2 Escudero, Jests Adrian. “El programa filosofico del joven Heidegger (En torno a las lecciones de
1919. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo)”. Eidos. 7 (2007): 10-27
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La fenomenologia como modo originario de

abordar el asunto fundamental de la filosofia

Para Heidegger, debemos entender la génesis de la fenomenologia a partir de la
situacion historica de la filosofia en las Gltimas décadas del siglo XIX, que a su vez
viene determinada por la transformacion de la conciencia cientifica operada en el
mismo siglo tras la quiebra de los sistemas idealistas, transformacion de la conciencia
cientifica que no sélo afecta a la filosoffa, sino a todas las ciencias®®. Teniendo en
cuenta esa transformacion, podra entenderse como en el curso de la segunda mitad del
siglo XIX se intentd de nuevo llevar a concrecion la pretension de una filosofia
cientifica. Dicho intento tiene lugar reconociendo, por un lado, la autonomia de las
ciencias particulares concretas, y al mismo tiempo, asegurando un campo propio para

la filosofia frente a las ciencias.

El gran asunto a resolver es definir cual es el objeto propio de la filosofia y el
método que permite acceder a este &mbito. Esto conduce, en un primer momento, a
concebir la filosofia como teoria de la ciencia o logica de la ciencia. Lo que implica un
retroceso a una filosofia histéricamente dada, es decir, la de Kant en la forma de
neokantismo. La filosofia es, en esta linea, tradicionalista, puesto que recoge un
conjunto de cuestiones concretas, situandose con ello en una clara posicion respecto de

las ciencias.

Por otra parte, la transformacion de la ciencia viene determinada por la
consigna: sélo hechos, nada de especulacion, interpretaciones o conceptos vacios. La

crisis del idealismo impacta a tal grado que las ciencias particulares se desentienden de

*% Heidegger, Martin. Prolegémenos para una historia del concepto de tiempo. Madrid: Alianza, 2007,

pag. 29
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cualquier fundamentacion filoséfica, de tal manera que en las mismas ciencias del
espiritu impera una inusitada propension a los hechos. En el caso de la historia, esto
suponia realizar una primera tarea: la de descubrir y fijar las fuentes. Asi, la ciencia
histdrica, se daba la mano con el cultivo de la critica filologica, de la técnica de la
interpretacion. De ahi que uno de los problemas fundamentales en torno al que
gravitaron las ciencias del espiritu fue desarrollar una hermenéutica objetiva que

estableciera el marco normativo de toda interpretacion valida.

Ademas, las ciencias naturales de aquella época estaban determinadas por la
herencia de Galileo y Newton. Se extendio el dominio de las ciencias naturales a la
esfera de lo fisioldgico y de lo biologico. Aparecié con ello en el horizonte de
cuestiones de la ciencia natural, junto con lo fisiologico, la vida psiquica, y en primer
lugar aquellos sectores que se hallan en relacion mas estrecha con lo fisioldgico: la vida

que se manifiesta en los 6rganos sensoriales™.

La psicologia deviene, bajo la optica de Wilhelm Wundt y del psicologismo, en
psicologia fisiologica, y con ello, se alumbra mediante el instrumental de la ciencia
natural un ambito que hasta entonces era propiedad de la filosofia. Al respecto hay que
tener en cuenta que bajo la influencia del empirismo inglés, en consonancia con
Descartes, se entendia que el cometido de la psicologia era el de una ciencia de la
conciencia. Desde Descartes, el concepto de psicologia, ciencia de lo mental, de la
razon, es una ciencia gque encuentra su objeto en la experiencia interior. Sin embargo, la
psicologia cientifica se autocomprendid, no como ciencia de la psique en tanto que
substancia, sino de los fendmenos psiquicos, de lo que se da en la experiencia interior.
La tendencia de esa psicologia, en tanto que ciencia natural, es instalarse a si en el

dominio de la filosofia, es mas, en el curso del subsiguiente desarrollo convertirse en la

> Heidegger, Martin. Prolegémenos para una historia del concepto de tiempo. Obra citada, pag. 31
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ciencia bésica de la filosofia>, con lo que la filosofia se ve acorralada, deviene un

saber sin rumbo o sentido.

Esta confianza desmesurada en los «hechos» se convirtié en lo que se conoce
como el positivismo. En estos afios, reinaba en todas las ciencias el positivismo,
entendiendo por  «positivo» a los hechos enmarcados en una determinada
interpretacion de la realidad, en unos determinados principios metafisicos. Hechos
serian aquellos que se puede medir, contar, pesar, lo que se puede objetivar mediante el
experimento. De ahi que debamos entender el positivismo no sélo como méxima de la

investigacion, sino como teoria del conocimiento y como metafisica.

La filosofia se vio obligada, entonces, a buscar su cientificidad ante la
conciencia de la época que denostd la actitud especulativa de la filosofia anterior,
porque la nueva filosofia debia asumir el reto planteado por la actitud positiva
reinante. El positivismo habia minado a tal grado el fundamento de la filosofia, que
esta se veia obligada a asumir las consecuencias de la transformacion epistemologica

del saber.

De ahi que la filosofia cientifica se entendié fundamentalmente por tres
cuestiones. Primero, por ser filosofia de la ciencia, es decir, teoria del conocimiento
cientifico. Segundo, porque mediante ese cuestionarse acerca de la estructura de las
ciencias dadas encuentra ella misma un tema que investigar siguiendo un supuesto
método propio, sin venir a recaer en el campo de las ciencias particulares. Es decir,
posee un dominio y un método propios. Por ultimo, porque pretende procurar un
fundamento a las diferentes disciplinas que se ocupan de la conciencia, mediante una

ciencia originaria de la conciencia misma, mediante un psicologia.

Pero siendo honestos, en el contexto del naturalismo inspirado por la ideologia
del positivismo, fue dificil distinguir tematica y metodologicamente a esta filosofia

cientifica de las ciencias particulares. En el fondo, esta filosofia cientifica no hacia mas

% Ibidem
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que emular metodolégicamente a la ciencia natural. La psicologia cientifica como
filosofia primera poseia una vision naturalista de los fendmenos psiquicos, esta no
comprendia el campo tematico, sino que lo explicaba, y explicar para la ciencia natural
es establecer causas. La causa se determina en un orden Idgico y temporal, por lo que

se debe buscar aquello anterior que genera o causa lo psiquico.

Esta actitud metddica, propia de la ciencia natural es la que el positivismo
introduce en el campo de la filosofia. Asi, ante la realidad de las estructuras ideales que
nos ofrece la logica y ante la rica multiplicidad de la vida de la conciencia tal y como
nos es dada, el psicologismo no se limita a comprobarlas, sino que intenta dar de ellas
una explicacion del tipo del que la que nos ofrece en sus respectivos campos la ciencia

de la naturaleza®®.

Esto impidid un desarrollo autonomo de la filosofia. Concretamente, las
ciencias esclavizaron metodologicamente a la filosofia. Por ello, el neokantismo se
expreso enérgicamente en contra de esta psicologia cientifico-natural, lo que de alguna

manera impidi6 que la psicologia fuera elevada a ciencia basica de la filosofia.

En esta situacion de la filosofia y de las ciencias emerge la fenomenologia de
Husserl, como un intento de restaurar la autonomia tematica y metodoldgica de la
filosofia a través del establecimiento de una nueva actitud para abordar las cosas. Las
Investigaciones ldgicas representan la aparicion de lo que seria la investigacion

fenomenoldgica, son para Heidegger, el libro basico de la fenomenologia.

El segundo volumen de las Investigaciones légicas marca definitivamente el
rumbo del pensamiento heideggeriano. En la introduccién de estas se plantea que la
teoria del conocimiento en sentido estricto no es teoria alguna, sino reflexion para
llegar a entender de modo transparente lo que sean propiamente pensar y conocer, s
decir, segun la esencia pura en su genero. Alli donde se habla de teoria se esconde un

cierto naturalismo, pues toda teoria es un sistema deductivo cuya pretension es explicar

% Xirau, Joaquin. La filosoffa de Husserl. Buenos Aires: Troquel, 1966, pag. 42
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unos hechos dados®’. Por ello Husserl rechaza una teoria del conocimiento en el
sentido habitual, propone una transformacion de la filosofia a partir de un nuevo
principio radical que determine el modo en que se aborda y se traduce filosoficamente
la experiencia original que tenemos de las cosas. Asi, el principio de la investigacion

fenomenoldgica se plantea de la siguiente manera:

No hay teoria concebible capaz de hacernos errar respecto al
principio de todos los principios: que toda intuicion en que se
da algo originariamente es un fundamento de derecho del
conocimiento; que todo lo que se nos brinda originariamente
(por decirlo asi, en su realidad corpérea) en la «intuiciéon", hay
gue tomarlo simplemente como se da, pero también soélo
dentro de los limites en que se da. Vemos con evidencia, en
efecto, que ninguna teoria podria sacar su propia verdad sino
de los datos originarios. Toda proposicion que no hace mas
que dar expresion a semejantes datos, limitdndose a
explicitarlos por medio de significaciones fielmente ajustadas
a ellos, es también realmente... un comienzo absoluto, llamado
a servir de fundamento en el genuino sentido del término; es

realmente un principium

Tal y como dice Antonio Gonzélez, es desde este &mbito primario donde se
puede someter a critica los propios conceptos, o los conceptos de cualquier otra
tradicion, distinguiendo entre aquello que puede ser revalidado en lo inmediatamente
dado y todos los presupuestos que no resisten un contraste con la experiencia

originaria. Por ello, lo esencial es ponernos a describir eso que se nos da

> Husserl, Edmund. Investigaciones légicas (segundo volumen). Madrid: Revista de Occidente, 1967

% Husserl, Edmund. Ideas relativas a una fenomenologia pura y a una filosofia fenomenolégica.
Meéxico: FCE, 1985
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originariamente, distinguiéndolo de todo aquello que lo transciende®®. Esto implica un
cambio de actitud. En la vida cotidiana, no llevamos a cabo ninguna distincion entre lo
que se nos da originariamente y todo aquello que aceptamos en base a convenciones
tradiciones y prejuicios. Ponerse ante la experiencia originaria, distinguiéndola de lo

que no lo es, supone llevar a cabo un cambio de actitud, un cambio de la mirada.

La fenomenologia, en lo que tiene de comln a Husserl y Heidegger, es ante
todo una actitud, la del atenimiento a las «cosas mismas», a lo que se da tal como se
da; es lo que expresa la célebre maxima que caracteriza al movimiento

fenomenolégico: Zu den Sachen selbst!®

Que esta actitud sea un imperativo, quiere
decir que no es la actitud natural, sino que hay que proponérsela, que hay que buscarla.
Lo cual significa que las «cosas mismas» no es lo dado sin mas, aunque su darse sea

efectivamente inmediato.

Para Heidegger, la actitud fenomenoldgica supone siempre un momento critico
ineludible, la necesidad de superar todos los prejuicios, especialmente filosoficos, que
obstruyen la mirada libre a los fendbmenos. Pero supone, ademas, otro momento no
menos esencial: la primacia, sobre todo trabajo subjetivo, de la donacion, del salir al
encuentro o del aparecer de las cosas; por mucho que el fildsofo luche por liberarse de
todo lo que le impide ver, nada veria si las cosas no se dieran, si no hubiera un aparecer

de algo, es decir, lo que ha de ser comprendido e interpretado®’.

La fenomenologia, con la idea de intencionalidad y con su peculiar tratamiento

de las «vivencias» 0 de las «cosas mismas», no es para Heidegger una corriente de

% Gonzélez, Antonio. “El principio de todos los principios: acto en Husserl y Zubiri”. Miscelanea
Comillas. 59 (2001): 639-684

80, A las cosas mismas!

8 Rodriguez, Ramén. “Reflexion y evidencia. Aspectos de la transformacién hermenéutica de la
fenomenologia en la obra de Heidegger”. Anales del Seminario de Historia de la Filosofia. 13 (1996):
57-74
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pensamiento mas o menos fuerte e influyente, sino el estilo y el modo de comprensién
filosofica que puede llevar a cabo con éxito la empresa de autointerpretacion de la vida

factica®?.

Sin embargo, aqui comienzan las dificultades y las diferencias con Husserl. Y
es que para Husserl, sobre todo a partir del giro trascendental de 1913, el objeto de la
fenomenologia es la conciencia, la corriente vital de la conciencia; mientras que para
Heidegger el punto de partida de la filosofia es el esclarecimiento de la vida factica.
Las cosas mismas son, en la perspectiva heideggeriana, aquello que se me da en la vida
inmediata, en la vida factica, en donde facticidad es el nombre que le damos al caracter

de ser de nuestro existir propio®.

De ahi que el centro de gravedad de la critica heideggeriana sea el «ego».
Segun esto, lo que aprisiona a Husserl en la filosofia tradicional es la referencia a una
conciencia constituyente en la linea del proyecto cartesiano. Lo que le obliga a asumir
un determinado modo de acceso a este ambito —la conciencia-, que seria, segun
Husserl, la reflexion, expresada ontoldgicamente en lo que él denominé la reduccion
fenomenoldgica. La reflexion es, entonces, el modo de acceso primario a las cosas
mismas, que para la fenomenologia husserliana son las vivencias intencionales que una
conciencia tiene de algo. Este punto de partida tradicional, excesivamente moderno, es

lo que Heidegger rechaza absolutamente.

Por otra parte, para el joven Martin si asumimos con rigurosidad el principio
fenomenoldgico antes sefialado, en las vivencias en cuanto tales no existe ninguna
referencia a algo parecido a la conciencia. La fenomenologia de Husserl, no se
mantiene realmente fiel a las cosas mismas, pues destruye la esfera primaria de las

vivencias y las coloca ante la mirada cosificadora del sujeto.

%2 Rodriguez, Ramén. La transformacién hermenéutica de la fenomenologia. Una interpretacion de la

obra temprana de Heidegger. Madrid: Tecnos, 1997, pag. 15

% Heidegger, Martin. Ontologia. Hermenéutica de la facticidad. Madrid: Alianza, 2008, pag. 25
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Heidegger rechaza la idea de que la reflexion en cuanto modo de pensamiento
pueda satisfacer la exigencia fenomenoldgica de mantenerse fiel al &mbito de donacion
inmediata de la conciencia. La adopcion espontanea y acritica de la posicion tedrica es
la verdadera responsable de la deformacion de la vida. EI problema de la reflexion
estriba en que coloca la vida inmediata ante la regién autbnoma de la conciencia pura.
Sin embargo, la vivencia genuina del mundo no tiene su origen en la esfera de objetos
colocados ante mi y que yo percibo, sino en el marco de una significatividad que yo
previamente comprendo. Este cambio de perspectiva encierra el nucleo de la
transformacion hermenéutica de la fenomenologia llevada a cabo por Heidegger en las
ya mencionadas lecciones de 1919. Con esta transformacion se produce una sustitucion
del modelo de la filosofia de la conciencia asentado en la percepcion por el paradigma

de la filosofia hermenéutica basada en la comprension®.

En el curso de 1919 denominado La idea de la filosofia y el problema de la
concepcién del mundo, Heidegger nos muestra un sugerente ejemplo de su

comprension de como son originariamente las vivencias:

Voy a evocar una nueva vivencia [...] Se trata de que todos
nos cologquemos en el lugar de una vivencia hasta cierto punto
unitaria y compartida. Ustedes entran como siempre en el aula
a la hora acostumbrada y van a su pupitre. Retengan esta
vivencia de «ver su puesto» [...] o si lo prefieren pueden
compartir mi propia vivencia: entro en el aula y veo la catedra
[...] ¢Qué veo? ;Superficies marrones que se cortan en angulo

recto? [...] ¢\Veo una caja, mas exactamente, una caja pequefa

8 Escudero, Jests Adrian. “El programa filosofico del joven Heidegger (En torno a las lecciones de
1919 La idea de la filosofia y el problema de la concepcion del mundo)”. Eidos. 7 (2007): 10-27
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colocada encima de otra méas grande? De ningun modo. Yo

veo la catedra de golpe®

Lo que se me da en una vivencia determinada es una unidad de sentido que
comprendo, ya sea que la comprendo bien o mal tengo un sentido pleno de mi vivencia.
En esta determinada vivencia no me es dado algo asi como el contenido de la vivencia
al margen del vivir mismo. Al mismo tiempo que en el vivenciar algo esto se me da en
su totalidad y no de forma fragmentaria. En la vivencia de la catedra no veo primero
superficies marrones que se cortan formando figuras vacias, que luego por medio de un
proceso de la conciencia designo, sino que en la percepcion comprensiva inmediata se

me da la catedra de golpe:

En la vivencia de ver la catedra se me da algo desde un
entorno inmediato. Este mundo que nos circunda... no consta
de cosas con un determinado contenido de significacion, de
objetos a los que ademas se afiada el que hayan de significar
esto y lo otro, sino que lo significativo es lo primario, se me da
inmediatamente, sin ningln rodeo intelectual que pase por la
captacion de una cosa. Al vivir en el mundo circundante, me
encuentro siempre rodeado de significados por doquier, todo

es mundano, mundea®®

La tendencia husserliana a la objetivacion de la vivencia a través de la reflexion
o reduccidn fenomenoldgica, irrumpe abruptamente en el campo original de relacion y
manifestacion del mundo. EI mundo, incluso cuando se me presenta como algo
extrafio, posee un sentido primario, anterior a cualquier posicionamiento tedrico. La

objetivacion grata a toda contemplacion teorética provoca la desvivificacion de la

% Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcion del mundo.Obra citada, pag.
86

% Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo. Obra citada, pag.
88

60



vivencia, es decir, la deshistorizacion y designificacion que termina ocultando al
mundo. Dado que el mundo es obvio y familiar, la objetivacion constituye una
artificiosa reflexion a posteriori de un sujeto que se precia de ser el tamiz categorial de
la realidad, cuando en realidad la medida de las cosas viene dada por una facticidad

existencial, en la que se vive con antelacién a cualquier tematizacion teorética.

Asumir el principio fenomenolégico implica, ain cuando la filosofia tradicional
diga lo contrario, elevar a punto de partida radical e irrebasable el darse unitario,
mundanal, histérico y preteorético de las vivencias. El problema de asumir tal principio
es que no se cuenta con un método adecuado para esclarecer esta realidad primaria. La
cuestion es que la vida se oculta a si misma, es como dice Gadamer la problematica

«brumosidad» de la vida:

El caracter brumoso de la vida no quiere decir que la barquita
de la vida no vea un horizonte claro y libre alrededor suyo. La
brumosidad no sélo quiere decir oscurecimiento de la vista,
sino que describe la constitucién basica de la vida como tal, el
movimiento en el que se realiza. Se envuelve en niebla ella
misma. En esto consiste su propio movimiento contradictorio,
como lo mostrd Nietzsche. No s6lo tiende a la claridad y al
conocimiento, sino también a ocultarse en la oscuridad y a

olvidar®’

Sin embargo, esta las carencias de la fenomenologia husserliana, en cuanto
filosofia concreta, no implican que esta deba ser desechada absolutamente, porque la
expresion «fenomenologia» designa primariamente una concepcién metodoldgica, no
caracteriza el qué de los objetos de la investigacion filosofica, sino el cdmo de ésta.

Cuanto mas genuinamente opere una concepcion metodoldgica y cuanto mas

¢ Gadamer, Hans G. Los caminos de Heidegger. Barcelona: Herder, 2002, pag. 68
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ampliamente determine el cauce fundamental de una ciencia, tanto mas originariamente

estara arraigada en la confrontacion con las cosas mismas®.

La fenomenologia por tanto requiere ser liberada del contenido impuesto por
Husserl y llevada a su formalidad primaria, es decir, a su caracter metddico. No
obstante, todo método responde ineludiblemente al objeto o al &mbito que pretende
tematizar, para el caso nos interesa un método que de cuenta de la realidad primaria
que es la vida expresada en las vivencias intencionales, por ello es necesaria una
transformacion de la fenomenologia, pero en la direccién del esclarecimiento de la

vida.

Sin embargo, la intuicién teorica y la reflexion no nos permiten acceder a este
ambito, por ello Heidegger propone la «repeticion» no reflexiva de la vivencia como el
modo de acceso apropiado. La «repeticion» se plantea entonces en estos términos: al
revés que en la actitud teorico-reflexiva, la repeticioén ha de retomar integramente todo
lo que aparece en el vivir inmediato y muy especialmente el modo no-teorético de ese
aparecer, la repeticion es coejecutar la posicion de la actitud natural, aceptando sumirse
en la forma como la vida natural se vive a si misma®. Pero esto presupone que ese
vivir preteodrico sepa de si, que tenga su propia forma de autorrevelacion, que no
consiste en una conciencia directa, intencional y objetiva. La vida se autocomprende en
ese nivel primario y espontaneo, esto se comprueba si pensamos que en la vida factica
hay un saber directo del mundo circundante, por ello, porque el vivir puede tener

noticia de si mismo es posible la «repeticion».

En la propuesta fenomenoldgica heideggeriana se someten a depuracién
conceptos fundamentales de la fenomenologia de Husserl tales como subjetividad,

% Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Obra citada, pag. 37

% Rodriguez, Ramén. “Reflexion y evidencia. Aspectos de la transformacién hermenéutica de la
fenomenologia en la obra de Heidegger”. Anales del Seminario de Historia de la Filosofia. 13 (1996):
57-74
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percepcidn, intencionalidad, donacion, reduccién, reflexién y evidencia. El resultado es
una transformacion de la fenomenologia en clave hermenéutica, cuyo objeto temético
— la vida factica— se alcanza por medio de una apropiacion comprensiva de las
vivencias en el contexto de la comparecencia del mundo y de su inmanente

significatividad.

Esbozo de las lineas fundamentales de

tematizacion de la vida factica

El proyecto de una ciencia originaria preteorética

En consonancia con el hallazgo de un punto de partida radical para la filosofia y de una
transformacion de la fenomenologia se construye un proyecto filoséfico enmarcado en

lo que se denomina una ciencia originaria y preteorética de la vida en si y para si.

En la leccion del semestre de invierno de 1919, Problemas fundamentales de la
fenomenologia, Heidegger se propone desarrollar lo que entiende por fenomenologia,
esto es, la ciencia de la vida en si’®. El objeto formal de esta ciencia es para nuestro
autor la vida factica, lo que busca es una esfera originaria en la vida humana que haga
posible una extensién de la misma al grado que permita una autoaclaracion e

interpretacion de si.

Pero esto s6lo puede comprenderse desde una previa transformacion de la
fenomenologia que ha conducido a Heidegger a plantear la necesidad de una ciencia
originaria preteorética del ambito de donde se derivan otros modos de experiencia,

entre ellos la teoria. Esto quiere decir, que esta ciencia originaria es ciencia del ser en la

" |_ambert Ortiz, Cesar. “Heidegger y el proyecto de una ciencia originaria”. Veritas. 18 (2008): 85-95
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medida en que pone de manifiesto los diferentes &mbitos «onticos» y el modo en que el

ser humano se las ve con ellos.

En el marco de este proyecto, Heidegger sostiene una radical confrontacion
metodoldgica con Husserl. Arriesgandose a plantear que el problema metodolégico de
la fenomenologia estriba en el &ambito que se propone tematizar: la conciencia. De ahi
que, la vida factica como objeto de tematizacion de la nueva filosofia requiera un

nuevo modo de abordaje.

Para ello es necesario superar los resabios de la reflexion en clave objetivante y
teorética que Husserl propuso como el modo apropiado en que se comporta la
fenomenologia. Heidegger antepone a la intuicion reflexiva de Husserl, una intuicion

hermenéutica que constituye el fundamento de la ciencia originaria de la vida.

Esta intuicion hermenéutica es una suerte de vivencia que se apropia de lo
vivido comprensivamente, y constituye la formacion originariamente fenomenologica
que vuelve hacia atrds mediante retroconceptos y que se anticipa con ayuda de
preconceptos y de la que queda excluida toda posicion teorético-objetivante y

trascendente .

En torno a esto debemos decir que la ciencia originaria es guiada cientifica y
metodicamente, en tanto que contiene un determinado conocimiento. Pero su
conocimiento es méas originario y més radical que el de la teoria del conocimiento y
que la condicion de posibilidad de la filosofia trascendental. Husserl entiende la
intuicion en términos de conocimiento, en este sentido, segun Heidegger, el modo de
ver esta prejuiciado teoréticamente, y es una contradiccidn esperar que con una teoria
vayamos a explicar el origen de toda teoria. Por eso, mediante la idea de una ciencia

originaria intenta demostrar que la fuente de esta no puede ser ninguna intuicion

™ Heidegger, Martin. La idea de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo. Obra citada, pag.
142
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teorética, sino la denominada intuicién comprensora, de ahi que la filosofia como

ciencia originaria es necesariamente una ciencia hermenéutica preteérica’.

Ahora bien, respecto de la esfera originaria hay que destacar que se da un
momento peculiar de la vida —como intuicion comprensora- en la que la vida para
gestarse necesita un minimo de comprension de si. Este hallazgo lo retoma de Dilthey,
en el sentido de que la posibilidad de toda hermenéutica de la vida descansa en la
confirmacion de una especie de autocomprension de la vida que posibilita a la vida
misma. Si esto no fuera asi, el despliegue y gestacion de la vida fuera imposible. Por
ello, si se logra tematizar este ambito de precomprension de la vida, serd posible
acceder y aclarar en qué consiste la intuicion hermenéutica y comprensora que es el
modo originario en que las cosas se me muestran en la inmediatez de una vivencia y,
por lo tanto, el &mbito desde donde se despliegan modos de experiencia del mundo
derivados y posteriores, como la teoria y la ciencias, pero esta comprension solo puede

alcanzarse en coejecucion con la vida.

Esto quiere decir que esta ciencia originaria ademas de ser preteorética, porque
su objeto lo exige, es radicalmente mundanal e historica, ya que se atiene al modo
inmanente en que la vida féctica e historica se gesta en el mundo concretamente dado,

lo que significa una radical transformacion hermenéutica de la fenomenologia.

La fuente de de esta ciencia hermenéutica, la experiencia de la vida féctica, es
algo absolutamente peculiar. La experiencia de la vida factica es algo mas que una
mera experiencia de la que se puede tomar nota, ya que constituye la posicion total
activa y pasiva del ser humano con respecto al mundo. No puede verse la experiencia
de la vida factica solo en relacion al contenido de lo experienciado, esto seria una
objetivacion de la experiencia, ya que lo que se vivencia primariamente no es un

objeto, sino el mundo, porque en mundo es algo en lo que se puede vivir, mientras que

"2 Xolocotzi Yanez, Angel. Fenomenologia de la vida factica: Heidegger y su camino a Ser y Tiempo.

Obra citada, pag. 49
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no podemos vivir en un objeto’®. Si queremos tomar a la vivencia en cuanto tal,
debemos asumir la coopertenencia de toda vivencia con un mundo, lo contrario seria

una desvivificacion de la vivencia.

Cuando vivencio algo no hago abstraccion alguna entre el vivenciar y el
contenido de la vivencia, para comprender la vivencia en su plenitud hay que asumir
este principio, es decir, la indiferencia de la vida respecto de los contenidos
vivenciados, entonces, se nos hace patente un sentido total del mundo circundante y de
su coopertenencia con la vida factica, se nos hara visible que la estructura sobre la que
descansa el mundo y la vida es la significatividad. De ahi que Heidegger planteara
contundentemente que la experiencia factica de la vida es la preocupacién actitudinal,
caediza, referencialmente indiferente y autosuficiente por la significatividad™,
entendida como la estructura primaria que posibilita el acontecimiento de todo sentido,

es decir, de todo estar en el mundo.

La fenomenologia de la vida religiosa

Heidegger fue una persona con una estricta formacion teoldgica. Las biografias
existentes nos dan cuenta de la temprana educacion catolica del joven Heidegger. Sin
embargo, no puede decirse, sin mas, que el autor de Ser y Tiempo sea un pensador
cristiano o un tedlogo. Al contrario, desde el hallazgo de la vida factica como punto de
partida de la filosofia, sus s6lidos conocimientos teoldgicos fueron puestos en funcion
de la autointerpretacion de la vida. El legado intelectual de la Iglesia paso a ser un

mero recurso para la consecucién de un proyecto filosofico absolutamente secular.

En este contexto, y como parte del movimiento fenomenoldgico encabezado

por Husserl, el Martin asumio la tarea de la elaboracién de una fenomenologia de la

" Heidegger, Martin. Introduccion a la fenomenologia de la religion. México: FCE, 2008, pag. 42

™ Heidegger, Martin. Introduccion a la fenomenologia de la religién.Obra citada, pag. 46

66



religion. Fruto de ello son sus lecciones Los fundamentos filosoficos de la Mistica
Medieval (1918-1919), San Agustin y el neoplatonismo (1921) "y su Introduccién a la
fenomenologia de la religion® (1920-1921). Sin embargo, como es de esperar de un
filésofo con la originalidad de Heidegger, dicha fenomenologia de la religion termind
apartandose de los intereses del circulo de la fenomenologia husserliana, para alimentar

el proyecto de una ciencia originaria de la vida factica.

En estas lecciones, pretendia ofrecer una concepcion de la fenomenologia
divergente a la oficial. Pero, al mismo tiempo, realiz6 un elucidacién fenomenolégica
de la experiencia mistica medieval, una apropiacién fenomenoldgica de la experiencia
de la vida en el cristianismo primitivo; ademas, una relectura de las epistolas de Pablo,
de los textos de San Agustin y Lutero; todo ello enmarcado en la busqueda de fuentes

que permitieran acceder a la explicitacion de la vida factica.

De ahi que su fenomenologia de la religion no concentre la atencion en la
religion en su totalidad, ni en la experiencia de Dios, sino busca experiencias
originarias en las que resalte la vida factica, recogidas o condensadas en los testimonios
relevantes de la historia de las religiones’”. Por tanto, no se trata tanto de una
fenomenologia de la religion, sino de una fenomenologia de la vida factica basada en
experiencias religiosas fundacionales de la vida factica cristiana definida por la

tribulacion ante la venida préxima del mesias.

Por ejemplo, en la lectura heideggeriana de las epistolas de Pablo, se quiere
analizar la experiencia originaria de san Pablo poniendo de manifiesto su situacion
articulada en categorias fenomenoldgicas denominadas «mundo propio», «mundo

compartido» y «mundo circundante». Las cartas paulinas son tomadas,

™ Estas dos lecciones se encuentra publicada en: Heidegger, Martin. Estudios sobre mistica medieval.
México: FCE, 2003

"® Heidegger, Martin. Introduccién a la fenomenologia de la religion. México: FCE, 2008

" Heidegger, Martin. Introduccién a la fenomenologia de la religion. Obra citada, pag. 20
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fundamentalmente la primera, no como documentos doctrinales, sino como

documentos de la propia experiencia de Pablo como creyente de Dios.

A partir de esta lectura, Heidegger considera que en la perspectiva cristiana la
vida factica se concibe como «un haber llegado a ser en Cristo». Pero esto no es
experienciado por las comunidades cristianas como un gozo, sino en el contexto de la
tribulacion: la tribulacién determina y permea la facticidad de la vida cristiana y la

experiencia cristiana del mundo’®.

El sentido referencial de la vida factica cristiana es la expectativa o la esperanza
en la llegada de Cristo, de tal modo que toda la vida cristiana estd marcada por esta
«espera», en cuanto modo propio de estar ante Dios. De ahi que Dios no aparezca
como una eternidad, o como presencia absoluta, entendida en el sentido griego de
sustancia, sino en la expectativa de su venida en un futuro, que es el final de los

tiempos.

Esta temporalidad propia de la vida cristiana, el «aun no» de la venida de
Cristo, el estar volcado a un futuro incierto no determinado cronolégicamente, es el
caracter fenomenoldgico esencial que Ilama la atencion, ya que le permite establecer un
modo de estar en el mundo diferente al planteado por los griegos, cuya metafisica ha
dominado la filosofia occidental e impedido un modo apropiado de acceso a la vida
factica.

Los griegos concibieron el pensar como un ver y, en consecuencia, pensaron el
ser como un «estar a la vista». El ser entendido de esta forma esta aprehendido desde
un modo determinado del tiempo: el presente. Es claro que desde este modelo
ontoldgico es imposible dar cuenta de la movilidad de la vida factica, ya que esta no es
algo estatico, que permanece 0 que puede objetivarse con categorias como sustancia o

esencia.

"8 Heidegger, Martin. Introduccion a la fenomenologia de la religién.Obra citada, pag. 23
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Entonces, un pensar que funciona como ver y piensa el ser como «ser a la
vista» tiende a objetivar, a fijar su atencion en los contenidos representables, a no ver el
tiempo sino como un presente y deviene inhabil para captar la vida en su ejecucion, en
su despliegue temporal e histérico’. En una palabra, la metafisica griega es intil para
la construccion de una ontologia que tenga por punto de partida el esclarecimiento de la
vida en su facticidad.

En el curso de estas reflexiones fenomenoldgicas, Heidegger desarrolla una
contraposicion entre tiempo kairologico y tiempo cronoldgico. El segundo admite una
cierta disponibilidad para la objetivacion cientifica, para la representacion, es el tiempo
plano y vacio del reloj. Mientras que la nocion paulina del kairos nos muestra una
tiempo vivo, no susceptible de fijaciones objetivas, algo mas parecido a como en la
vida factica se experiencia la temporalidad, en la medida en que no estamos atrapados
en una de los modos del tiempo, sino sumergidos en la temporalidad, en la expectacion

de los tres modos vivos del tiempo.

En conclusion, la fe del cristianismo primitivo experiencia la vida en su
factualidad; como dice el joven Heidegger, esa fe se da en la experiencia factica de la
vida, es esa experiencia vital misma en su temporalidad. Pero la experiencia factica de
la vida es «histdrica»; entiende la vida como un acontecer histérico; no solo en el
tiempo sino que vive el tiempo®. Gracias a la meditacién sobre la experiencia de la
vida factica en el cristianismo primitivo, Heidegger adquiere un modelo de vida factica
que le permite hacer una formulacion de algunas «categorias» que ponen de relieve las
estructuras fundamentales de la vida factica. Sumado a esto la apropiacion productiva

de la filosofia practica de Aristoteles, conceptos como el de temporalidad, angustia y

™ Casale Rolle, Carlos Ignacio. “El analisis de la vida religiosa al interior de las primeras lecciones de
Friburgo de Martin Heidegger. Breve aproximacion desde la teologia”. Revista de Teologia. 95 (2008):
53-67

8 pgggeler, Otto. EI camino del pensar de Martin Heidegger. Obra citada, pag. 40
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cuidado, van perfilandose como los resultados de esta transformacion hermenéutica de

la fenomenologia.

La apropiacion de la filosofia practica de Aristoteles

Los intereses filoséficos de Heidegger se despertaron en 1907 con la lectura de la tesis
doctoral de Franz Brentano. La lectura de Brentano y, desde él, de Aristoteles,
determinaron el camino del pensamiento heideggeriano. El planteamiento aristotélico
de una ciencia del ser le convencié de que no cabe una cuestion mas radical vy, al
mismo tiempo, mas abarcadora que los significados del ser, que la ontologia en sentido
amplio, no como simple inventario del mundo. Heidegger permaneci6 siempre fiel al
problema ontoldgico de Aristoteles, aunque su estilo de pensar y su forma de abordarlo

fueran crecientemente ajenos al pensador griego®.

Ademas de esto, heredd de Aristoteles una gran cantidad de motivos para su
filosofia. Por ejemplo, la idea del lenguaje apofantico es interpretada por Heidegger de
forma que la funcion basica del logos es un hacer ver, es manifestar aquello de que se
habla. De hecho, su idea de una fenomenologia descansa en este caréacter apofantico del

lenguaje, en el hecho de que es posible acceder a las cosas mismas.

Por otra parte, un estudio de los textos aristotélicos sobre la verdad, le permite
decir que la verdad, tal y como la entendia el filosofo griego, tiene un sentido
esencialmente apofantico; verdad significa desocultar o desvelar, no s6lo en cuanto
traer algo a la luz, sino en desencubrir lo olvidado. Si la esencia del lenguaje no es otra
cosa que dejar ver aquello de que se habla, en la misma medida que permite ver,
apofansis y desencubrimiento son lo mismo. En definitiva, porque todo trato con las

cosas las descubre o manifiesta, cada uno a su manera respectiva.

8 Rodriguez, Ramén. Heidegger y la crisis de la época moderna. Madrid: Sintesis, 2006, pag. 26
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Asimismo, el analisis de los textos aristotelicos sobre la verdad va a traer como
resultado otro elemento fundamental: la indisoluble relacion entre ser y verdad.
Heidegger apunta hacia un descubrimiento fenomenologico que ya esta dicho por
Aristoteles: el ser de algo solo puede determinarse si este se muestra tal y como es, es

decir, si tengo un acceso primario, un desocultamiento a través de la apofisis.

Este cultivo de Aristdteles fue algo permanente, sin embargo, para nosotros es
importe sefialar qué papel jugo la lectura de Aristoteles en el pensamiento temprano del
filésofo de Friburgo.

Entre octubre de 1921 y julio de 1922, Heidegger imparti6 dos cursos
dedicados a la interpretacion fenomenoldgica de Aristoteles, los cuales, curiosamente,
se planteaban como una introduccion al curso de hermenéutica de la facticidad, pero al
mismo tiempo constituyeron una interesante combinacion de temas de la antigiiedad
con temas del momento. El curso desarrollaba una teoria de las categorias del
fendmeno radical de la vida humana. El analisis de la movilidad y la fluidez de la vida
humana son abordados mediante una renovacion de las categorias aristotélicas®. Tanto
en sus primeros cursos de Friburgo como en Marburgo, Heidegger entabla una dialogo
productivo con diferentes obras de Aristoteles, desde la Metafisica, la Fisica, la
Retorica y la Etica Nicomaquea, presentado un especial interés en la Etica. Esto
significa, en el contexto del hallazgo de la vida factica como punto de partida de una
filosofia primera, que Heidegger encontro en el Estagirita elementos significativos para
su proyecto filosofico de una hermenéutica de la experiencia de la vida humana,

especialmente en la filosofia préactica.

En este profundo didlogo con Aristdteles, se parte criticando la influencia que
ha hecho en la filosofia occidental la metafisica aristotélica. Especialmente, su idea del

ser como presencia. La «ousia» 0 sustancia se caracteriza por su caracter de

8 Villegas M., Francisco Gil. Los profetas y el mesias. Lukacs y Ortega como precursores de Heidegger
en el Zeitgeist de la modernidad (1900-1929). México: FCE, 1998, pag. 453
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permanencia, es aquello que subyace a los accidentes, a los cambios, es lo que hace que
las cosas sean lo que son. Este modelo de pensamiento se ha transmitido a la tradicion
filos6fica generando un enorme problema teorico, porque las metafisicas y las
ontologias han permanecido pensando al ser en un determinado modo del tiempo: el

presente.

Heidegger consideraba que se debia volver a Aristoteles para comprender la
historia de occidente y para hacer transparente la situacion historica que se vive. Se
trata de hacer hablar nuevamente, a través de la comprension vital del momento, a la
antropologia aristotélica. Por ello dio varios seminarios sobre la Etica a Nicomaco, en
ellos hablaba de la importancia de la phronesis como aclaramiento practico de la propia

vida, como prudencia que se manifiesta en el actuar mismo®.

A nuestro filésofo le interesa la relevancia de la filosofia practica para la
ontologia, se trata en su proyecto de llevar a Aristételes contra Aristételes, de superar
las deficiencias de la Metafisica a través de la apropiacion ontoldgica de la filosofia
practica. Esto es asi porque el nuevo punto de partida demanda de un modo diferente

de apropiacién de las experiencias originarias que alimentan a la filosofia.

De ahi que se arranque con una critica radical del concepto de ser y de lo divino
como lo ente que se mantiene en el presente de una constante plenificacion. Los
conceptos tradicionales de la filosofia no pueden dar cuenta del nuevo campo tematico,
la vida factica no se deja atrapar por conceptos como esencia, entidad o sustancia, y de
hecho, no pueden ser captados por la facultad paradigmatica que supuestamente
aprehende estas realidades, la razon moderna fracasa ante una realidad tan escurridiza

como la vida factica.

Como es sabido, Aristdteles reconocia a la sophia un rango superior al de la
phronesis, ya que en la primera se da en su plenitud el percibir de lo constante, que en

lo segundo solo se da de manera imperfecta. Heidegger, por el contrario, prefiere,

8 Gutiérrez B., Carlos. “La hermenéutica temprana de Heidegger”. Ideas y Valores. 107 (1998):27-42
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guiandose por la forma originaria del saber de la vida, en lugar de la forma desarrollada
de la filosofia tedrica a la forma originaria de la filosofia practica, puesto que en la
phronesis se percibe directa e inmediatamente la presencia de aquello a lo cual se
toman decisiones y consideraciones, la phronesis es la facultad primaria con la que nos
vemos en la inmediatez de la vida haciéndonos cargo del mundo, es el sustrato original
en el que acontece todo sentido. Podriamos decir, entonces, que Heidegger se empefia
en reemplazar el sentido tedrico por el sentido «fronético» de la filosofia, buscando al

mismo tiempo la ontologizacion de los rasgos fundamentales de la vida®*.

Estas consideraciones permiten detectar una serie de afinidades entre sus
investigaciones fenomenoldgicas y los textos aristotélicos. Sus interpretaciones sobre
el fendmeno de la experiencia de la vida factica coinciden en sefialar la dimension
protofenomenoldgica del griego, quien suministra una serie de observaciones acerca
del caracter dinamico de la vida. En los diferentes tipos de verdad que se exponen en el
libro sexto de la Etica a Nicomaco, Heidegger piensa haber encontrado una experiencia
originaria del kairos paralelo al cristianismo primitivo.

Recapitulando, el autor de Ser y Tiempo somete la ontologia aristotélica de la
presencia a un proceso de deconstruccion que pretende recuperar el verdadero sentido
del ser para integrarlo productivamente a su proyecto. Esto lo conduce a una
investigacion en torno al sentido originario de la verdad, que lo lleva a entender la
aletheia como desocultamiento. Para abordar este ambito antepredicativo y preracional
de la intencionalidad de la vida, asume un modo de ser primario de la vida en la que se
haya absorbida en una comprensién inmediata del mundo, de tal manera que se vuelve
necesario poner de manifiesto los rasgo por medio de los que la vida se gesta a si con

la finalidad de dar cumplimiento al principio fenomenoldgico de «a las cosas mismas.

Mediante la apropiacion de la filosofia practica de Aristoteles se alcanza una

primera elaboracion programatica de las estructuras ontologicas de la existencia

8 Gutiérrez B., Carlos. “La hermenéutica temprana de Heidegger”. Ideas y Valores. 107 (1998):27-42
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humana que dan pie a la hermenéutica de la facticidad®, tal y como puede constatarse
en sus Investigaciones Fenomenoldgicas de Aristdteles. Indicacion de la Situacion

Hermenéutica®®.

Hacia una hermenéutica de la facticidad

Heidegger se preocupd desde siempre por cultivar una sensibilidad filosofica para la
vida historica concreta, que lo aleja de la figura de un filésofo puro. De ahi su critica a
la fenomenologia trascendental de Husserl, a la filosofia moderna en general y su
interés por Dilthey y los llamados fildsofos de la vida, como Nietzsche, Bergson o

Scheler.

Lo que le interesd de estas filosofias es su ocupacion con la inmediata realidad
de la vida. Para Heidegger, al igual que para Ortega y Gasset, la moda del vocabulario
vitalista indica una situacion espiritual que exige investigar el fendmeno originario de
la vida. Mas alla de la exaltacion y el entusiasmo de las filosofias vitalistas, lo que se
propone es la tarea de mostrar el fendmeno originario que se manifiesta y oculta a la

vez en esa palabra vaga e incluso indeterminada®’.

En esta linea, Wilhelm Dilthey es un pensador fundamental. EI pensamiento de
Dilthey se caracteriza por la problematizacion metodologica de las ciencias del
espiritu, entre ellas la historia. Segun él, las ciencias del espiritu no debian supeditarse

al método de las ciencias de la naturaleza, puesto que sus objetos y ambitos eran

8 Escudero, Jests Adrian. “El joven Heidegger. Asimilacion y radicalizacion de la filosofia practica de
Avristoteles”. Logos. Anales del seminario de Metafisica. 3 (2001): 179-221

¥ Heidegger, Martin. Interpretaciones fenomenolégicas sobre Aristételes. Indicacion de la situacién
hermenéutica. Madrid: Trotta, 2002

8 Segura Peraita, Carmen. Heidegger y la metafisica. Analisis criticos. Madrid: Edicién de Fernando

Bodega Quiroga, 2007, pag. 29
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distintos. Para ello propuso el método hermenéutico como el adecuado a las ciencias
del espiritu. El asunto es que este método hermenéutico requeria una adecuada

fundamentacidn filoséfica que se remitia a la aclaracion ontologica de la vida.

Esto dltimo es lo que despertd el interés de Heidegger, puesto que la obra de
Dilthey posee indicaciones valiosas en la linea de la autointerpretacion de la vida,
ademas, su deseo de superacion de la metafisica hace que rechace abiertamente la
cosmovision historica de Hegel y se vuelva hacia Dilthey. Pero no tanto por las
cuestiones metodoldgicas, sino porque aborda la historicidad, la vida histérica, y
porque en la hermenéutica diltheyana encuentra la posibilidad de una radicalizacion de

la ontologia.

En el curso de posguerra, La idea de la filosofia y el problema de la concepcién
de mundo, Heidegger alaba a Dilthey por reclamar la independencia de las ciencias del
espiritu y, frente a Husserl, mantiene que el yo no es un yo absoluto, sino un yo
histérico. Esta blasqueda de un nuevo horizonte desde donde abordar los problemas
filosoficos se remite a que la filosofia tradicional ha absolutizado la actitud teorica, que
consiste en una mirada que pretende captar las cosas de manera objetiva, como algo

puesto ante un yo contemplativo, sin huella de facticidad.

Para Heidegger la teoria, la reflexion, son un modo derivado de estar en el
mundo, que s6lo adoptamos ocasionalmente. Lo originario, el &mbito en el que siempre
nos encontramos Yya, previo a toda reflexion, es la vivencia del mundo circundante, en
el que el ser humano se relaciona con las cosas. El problema es que la primacia
absoluta de la posicién tedrica deforma la experiencia originaria de la vida. Pero, en
realidad, la vida se comprende a si misma originariamente de manera preteorica, tiene
un modo prerreflexivo de revelarse a si misma, un sentido comprensible antes de su

explicitacion tedrica. Por eso insiste en que la fenomenologia esta Ilamada a ser esa
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ciencia preteorica originaria de la vida, una ciencia que permita el despliegue de la

misma vida factica, sin la mediacién de un teorizar que la altere y deforme®.

Si, como afirmaba Dilthey, la vida se interpreta a si misma, la fenomenologia
debe esforzarse por convertirse en la prolongacion de esa autocomprension de la vida
factica, ésta es su punto de partida. Por esta razén en 1923, denominara a su proyecto
«hermenéutica fenomenoldgica de la facticidad», denominacion que viene a significar
una transformacion hermenéutica de la fenomenologia. En este contexto, la
hermenéutica, mas alla de plasmar un método de interpretacion de textos, permite un
acceso directo a la vida del ser humano, penetrando en sus entramados de significacion
y articulando la comprension que la vida tiene de si misma en cada caso. Es decir,

ofrece la posibilidad de una interpretacion de la facticidad humana:

La hermenéutica tiene la tarea de hacer accesible la existencia
propia de cada uno, de tratar de rastrear la alienacion de la que
estd afectada. En la hermenéutica se desarrolla para la
existencia una posibilidad de llegar a entenderse. Ese
entender que se origina en la interpretacion es algo que no
tiene nada que ver con lo que generalmente se llama entender,
un modo de conocer otras vidas [...] sino un modo del existir
mismo; fijémoslo ya terminolégicamente como el estar

despierto del existir para consigo mismo®

Heidegger recalca que con el concepto de facticidad se pretenden evitar las
nociones de yo, ego, sujeto, ya que estas colocan de antemano la facticidad de la vida
dentro de una determinada region categorial que distorsiona la condicién original de la
existencia humana. Con ello se mantiene vivo el interés por una ciencia originaria en la

que la vida tenga la oportunidad de darse a conocer a si misma desde una comprension

% Ibidem

% Heidegger, Martin. Ontologia. Hermenéutica de la facticidad. Obra citada, pag. 33
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inmediata de la realidad que la envuelve y de indagar las raices histéricas que la nutren.
Este es el sentido en el que entiende la hermenéutica como autointerpretacion de la

facticidad®.

Este proyecto filosofico constituye hasta cierto punto una anticipacion de la
analitica existencial de Ser y Tiempo. En ese libro el proyecto de la hermenéutica de la

facticidad se conserva de la siguiente manera:

Ontologia y fenomenologia no son dos disciplinas diferentes
junto a otras disciplinas de la filosofia. Los dos términos
caracterizan a la filosofia misma en su objeto y en su modo de
tratarlo. La filosofia es una ontologia fenomenoldgica
universal, que tiene su punto de partida en la hermenéutica del
Dasein, la cual, como analitica de la existencia, ha fijado el
término del hilo conductor de todo cuestionamiento filosofico
en el punto de donde éste surge y en el que, a su vez,

repercute®

Sin embargo, debemos sefialar tajantemente, que si bien puede establecerse esta
vinculacidn, para el joven Heidegger el aclaramiento buscado, la cuestion de que la
existencia humana pueda llegar a volverse transparente a si misma permite, a pesar de
su condicionalidad, la escogencia de una posibilidad propia, es decir, con la
autoaclaracion e interpretacion de la vida el ser humano tiene la posibilidad de superar
la alienacion en la que se encuentra sumergido, lo que constituye un motivo critico
fundamental y emancipador que vertebra su obra de juventud. Mientras que para su
obra tardia, por el contrario, una opacidad ultima constituye la esencia verdadera de la

historia y de la destinacion humana.

% Escudero, Jesus Adrian. “Heidegger y la indicacion formal: hacia una articulacion categorial de la vida
humana”. Dianoia. 52 (2004): 25-46

° Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Obra citada, pag. 47
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Capitulo I11: Fenomenologia del

tiempo y la historia

La cuestion del tiempo en el joven Heidegger

Al abandonar sus estudios teolégicos, Heidegger consagra sus investigaciones
filosoficas al estudio de la l6gica. Esto le representd el primer encuentro con la
cuestion del tiempo, en el marco de la presunta intemporalidad de la lI6gica. Como ya
hemos dicho, el hallazgo de la constitucion temporal del sentido le da al problema de la
fundamentacion de la l6gica un nuevo horizonte. Por otra parte, en esta época es
cuando toma conciencia de la importancia de la dimension histérica, debido a la

interferencia de la existencia en el planteamiento I6gico del sentido.

Esto conduce a plantear la fundamentacion de la logica en pardmetros
ontoldgicos que toman en cuenta la «la logica de lo existente» y, asimismo, pone de
manifiesto la importancia de la determinacion temporal del sentido. De ahi que exista
una linea de continuidad con Ser y Tiempo, cuyo proyecto se concreta en la elaboracion
de una nueva concepcion de la temporalidad, donde se unen la dimension formal-légica

y existencial-factica a través del ejercicio efectivo del ser historico®.

%2 Borges Duarte, Irene (1994). “La presencia de Kant en Heidegger. Dasein Trascendencia-Verdad”.

Tesis de doctorado no publicada. Universidad Complutense, Facultad de Filosofia, Espafia, pag. 145

78



Ahora bien, su leccién de habilitacion del 27 de julio de 1915, dedicada al
concepto del tiempo en la ciencia histérica, fue el primer documento donde nuestro
filosofo se wvuelca especificamente al tiempo. El texto es una investigacion
epistemolodgica que trata de establecer la especifidad del concepto de tiempo de la
ciencia histérica en oposicion a la ciencia natural®.

Segun Heidegger, de Galileo a Einstein la concepcion del tiempo no ha
cambiado en esencia. El tiempo al hacer posible la medida, constituye un momento
necesario de la definicion del movimiento en cuanto objeto de la fisica. El objeto de la
fisica es la legalidad del movimiento, los movimientos transcurren en el tiempo. El
tiempo tiene una significacion espacial; sin embargo, evidentemente, no es nada

espacial, y precisamente siempre se contrapone al espacio y al tiempo®.

El tiempo al hacer posible la medida deviene mesurable, es pensado por la
fisica como un transcurso uniforme, plano y vacio, es un tiempo cuantitativo. Contrario
a ello, al tiempo homogéneo y espacializado de la fisica, el tiempo histérico se
caracteriza por su heterogeneidad cualitativa. El tiempo historico no puede ser
expresado tampoco matematicamente por medio de una serie, ya que no hay ninguna
ley que determine como se suceden las épocas. Los momentos temporales del tiempo
fisico se distinguen sdlo por su posicion en la serie. Los tiempos historicos también se
suceden, pero cada uno es, en la estructura de su contenido, diferente. Lo cualitativo
del concepto de tiempo histérico no significa otra cosa que la condensacion de una
objetivacion de la vida dada en la historia. La ciencia historica no trabaja pues con
cantidades, sino con significaciones y valores, por ello no pueden reducirse las

ciencias del espiritu al modelo epistemolégico de la ciencia natural.

% Dastur, Francoise. Heidegger y la cuestion del tiempo. Buenos Aires: Ediciones del Signo, 2006, pag.
25

* Heidegger, Martin. El concepto de tiempo en la ciencia histérica. En Tiempo e historia. Madrid:
Trotta, 2009
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Heidegger busca mostrar al tiempo como elemento l6gico fundamental del
conocimiento histérico. La estructura de tal concepto es vista en relacion a la finalidad
misma de la historia en cuanto ciencia, la cual no se ocupa propiamente de hechos
brutos de la realidad humana en su devenir, sino s6lo de algunos hechos seleccionados
en funcion de algun valor cultural. EI tiempo del conocimiento historico no tiene la
estructura de una sucesion lineal, no indica una cantidad mateméaticamente mensurable
de momentos, sino, por el contrario, manifiesta siempre la introduccion de un criterio

cualitativo, que rompe la homogeneidad del nexo mecéanico y natural de los sucesos.

De ahi que en esta inicial aproximacion al tiempo encontremos la primera sefial
de la conexion tematica tiempo-historia, en su punto de partida transcendental, que se
hara explicita a partir de 1925 y que cobrara total realizacion en Ser y Tiempo s6lo que
con unas nuevas coordenadas. Aunque, en efecto, no se trata en este documento la
cuestion de la historia en cuanto proceso ontoldgico de realizacion de la existencia,
sino tan sélo de los criterios 0 de las condiciones de posibilidad del conocimiento
histdrico, se alumbran intuiciones sobre el futuro abordaje ontoldgico del «verdadero

tiempo».

Sin duda, esta tematizacion del tiempo con claros matices neokantianos es
desplazada por el descubrimiento de la experiencia del tiempo en la vivencia del
cristianismo primitivo a través de la interpretacion de las epistolas paulinas y de la obra
de Agustin de los cursos de Friburgo de 1920 y 1921. La experiencia cristiana de la
vida surge de lo que podria llamarse una interiorizacion del hombre, un particular

fijarse en si mismo que darfa lugar a una forma determinada de «estar en el mundo»*°.

Este modo de ser-en-el-mundo se caracteriza por realizarse en una constante
interrogacion de si mismo. En cuanto tendente a dios, el cristiano no es del todo, no es

nunca pleno. Su ser no esta dado inmediatamente, sino que siempre esta en camino

% Heidegger, Martin. Introduccion a la fenomenologia de la religién. México: FCE, 2006, pag. 116
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hacia. Pero lo que es, no lo fue siempre, su modo de ser es el de haber devenido, asi,
vemos que el cristiano no esté dirigido a este mundo, ya que su meta trasciende a este,

su modo es un ser-en-camino-hacia-su-ser-propio-trascendente.

Como dice Heidegger, por medio de la conversién, del haber devenido, las
significatividades del mundo se convierten en bienes temporales. El sentido de la
facticidad segun esta direccion se define como temporalidad. Dicho de otro modo: el
cristiano vive el todavia-no, el ain-no de la venida de Cristo en el tiempo que resta
para el fin de los tiempos; la vida del cristiano consiste en un estar-a-la-espera-de,
volcado hacia un futuro en alguna medida incierto, desde donde el mundo adquiere su

sentido temporal.

La experiencia de la vida del cristiano primitivo por su direccién temporal, por
su futuridad, muestra un fendmeno sumamente peculiar: nos referimos a que la vida en
su gestarse define la manera en que se temporaliza el mundo. De tal manera que previo
a la existencia o al descubrimiento de un tiempo objetivo, existe un modo originario de
tiempo, un tiempo segun el cual la existencia temporaliza al mundo, un modo original

en que experienciamos al tiempo.

Cuando Heidegger tematiza la experiencia vital del cristianismo primitivo no
esta interesado en el «qué» de esta experiencia. Lo decisivo de la experiencia cristiana
no son sus contenidos, mas bien se trata de la actitud, del modo en que vive, se

relaciona y efectla los contenidos que le salen al encuentro.

En este sentido, lo que salta a la vista del «como» de la existencia cristiana, y
que puede extenderse para mostrar un caracter general de la vida factica — un caracter
ontoldgico-, es el tiempo, en realidad, definido en cuanto «cémo» del fendmeno vital
mismo. Con ello se alcanza un principio de comprension del ser humano que no mira
hacia las particularidades onticas de la existencia, sino hacia al fenémeno ontoldgico de
la existencia o vida factica: su darse y su ejercerse radicalmente temporal y, por tanto,

histérico. Con esta interpretacion de las epistolas paulinas, Heidegger alcanza a
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identificar una nota de la vida factica, que por su caracter formal rebasa al modelo
tedrico de las antropologias filosoficas y de la metafisica. El no esta definiendo la
esencia del ser humano, sino que fenomenoldgicamente nos esta mostrando un mero

caracter de gestacion de la vida.

Precisamente, este hallazgo de la existencia de una temporalidad originaria
vinculada a la existencia humana se desarrolla en la conferencia de 1924 sobre el
concepto de tiempo. En esta conferencia, dictada ante la Sociedad Teoldgica de
Marburgo, se puede apreciar el esfuerzo por deslindar el &mbito propio de la teologia
respecto de la filosofia. Para ello se abandona la vieja oposicion entre tiempo y
eternidad, desde la cual la filosofia tradicional ha tematizado al tiempo. En efecto, ya
no se trata de considerar que el tiempo encuentra su sentido en la eternidad, por
contraposicion a la eternidad, sino de comprender el tiempo a partir del tiempo, segun

una aproximacion no teolégica®.

En cuanto al abordaje del fendbmeno del tiempo, el texto es, en un sentido
deudor, de la tradicidn agustiniana de resituar el problema del tiempo en el marco de la
propia disposicion del alma, que Heidegger traduce como estado de &nimo. De esta
manera, independientemente de que tengamos noticia del tiempo por nuestro espiritu o
por nuestra conciencia, la pregunta acerca de qué es el tiempo acaba remitiendo a la
investigacion del existente concreto o Dasein. La cuestion es que si la existencia
humana guarda alguna relacion con el tiempo, entonces habra que determinar la

constitucién ontolégica fundamental de esta existencia®’.

Por otra parte, pero en esta misma linea, en el curso de semestre de verano de

1925, titulado Prolegémenos para un concepto de la historia del tiempo, Heidegger

% Dastur, Francoise. Heidegger y la cuestién del tiempo. Obra citada, pag. 27

°7 Escudero, Jestis Adrian (2000). “El joven Heidegger. Un estudio interpretativo de su obra temprana al
hilo de la pregunta por el ser”. Tesis de Doctorado no publicada. Universidad Autdnoma de Barcelona,

Facultad de Letras, Departamento de Filosofia, Espafia, pag. 475
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nos sigue confirmado esta pretensién de abordar la cuestion del tiempo desde una
perspectiva que rebase los tradicionales abordajes epistemoldgicos. De hecho, en el
mencionado curso se aclara tajantemente que la pretension es abordar
fenomenoldgicamente la historia y la naturaleza antes de ser sometidas a la elaboracion
de las ciencias, esto significa que hay que alcanzar un horizonte en el cual se puedan
hacer resaltar historia y naturaleza®™. Este horizonte es el tiempo, precisamente porque,
visto ontoldgicamente, el tiempo es un indicador que sefala la separacion y
demarcacién de los dominios del ser. El concepto de tiempo nos informa acerca de la

posibilidad y los tipos de tales particiones en la esfera universal de lo ente.

Asi, pues, el concepto de tiempo no es un concepto cualquiera, sino que tiene
un nexo intimo con la cuestion fundamental de la filosofia, es decir, la cuestion acerca
del ser de lo ente, de la realidad de lo real. De ahi que la historia del concepto de
tiempo es la historia del decaimiento y del enmudecimiento de la cuestion fundamental
de la investigacion cientifica acerca del ser de lo ente, a saber, la historia de la
incapacidad para replantear de modo radical la cuestion del ser y reelaborarla en sus
fundamentos primeros, que para Heidegger se funda en una incapacidad existencial de

la vida humana que es necesario superar.

Un paso adelante, en el marco de la elaboracion de la interpretacion
fenomenoldgica del tiempo, se da el curso dictado bajo el titulo Ldgica. La pregunta
por la verdad (1925-1926), el cual marca un nuevo estadio en la configuracion de
Heidegger, en los afios inmediatamente anteriores a Ser y Tiempo. Heidegger concluye,
después de un intenso dialogo con el sentido aristotélico de la verdad, que el
enunciado, la verdad, la falsedad y la sintesis deben ser referidas unitariamente al plexo

fenoménico del tiempo®.

% Heidegger, Martin. Prolegémenos para la historia del concepto de tiempo. Madrid: Alianza, 2007, pag.
20

% Heidegger, Martin. Ldgica. La pregunta por la verdad. Madrid: Alianza, 2004, pag. 161
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La interpretacion del libro diez de la Metafisica de Aristételes lleva a concluir
que ser significa comparecencia; verdad significa presente; y comparecencia y presente
en tanto caracteres de la presencia son modos del tiempo. De ahi que el analisis del
enunciado y la proposicidén deben abordarse con arreglo al tiempo y los caracteres en
base a los cuales estos fendmenos son temporales se designan como temporarios;
«temporario» porque el término temporal se emplea primariamente en el discurso
natural y prefiloséfico. Se trata de evitar el vocablo cotidiano, pues generalmente
designa simplemente que algo transcurre, que sucede, que se realiza en el tiempo;
mientras que cuando decimos que un fendmeno es temporario significa que algo se

caracteriza por medio del tiempo, no sélo que transcurre en el tiempo.

Para esta tarea, Heidegger propone la construccion de una cronologia
fenomenoldgica, donde cronologia no alude a la disciplina historica que trata sobre el
computo del tiempo, sino a un logos del tiempo. La tarea de una cronologia
fenomenoldgica es la investigacion de la determinacion temporaria de los fenémenos,
es decir, de su temporariedad, y por tanto, la investigacién del propio tiempo'®. Pero
con esto se quiere decir que la problemética de la cronologia es la mostracion de la
temporareidad en las conductas de la propia existencia, que es el fundamento o el
horizonte previo desde el cual se enuncia o se afirma. La verdad, entonces, se remonta
a un horizonte anterior, donde la temporalidad de la existencia es una suerte de

condicion trascendental.

En conclusion, la cuestion de la verdad y la falsedad se sitda en el horizonte de
la analitica del Dasein, pero sélo en la medida que esta explicita la temporalidad™®.
Ademas, tras un esbozo de lo que seria esta cronologia fenomenoldgica, que

posteriormente desaparece en Ser y Tiempo, Heidegger reconoce que esa via de

190 Heidegger, Martin. Ldgica. La pregunta por la verdad. Obra citada, pag. 163

191 pefalver, Patricio. Del espiritu al tiempo. Lecturas de El Ser y Tiempo de Heidegger. Barcelona:
Antrhopos, 1989, pag. 92
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busqueda de otro sentido del tiempo requiere una previa aclaraciéon del concepto de
tiempo de la tradicion filosofica, que en estos cursos es denominado tiempo vulgar, el
cual se caracteriza principalmente como el tiempo-ahora, luego de hacer un recorrido

por la Fisica aristotélica hasta una breve referencia al pensamiento de Bergson.

En este contexto la lectura de Aristoteles, Agustin y Kant es fundamental,
puesto que por el primero se reconoce el origen del concepto vulgar del tiempo,
mientras que por Agustin se alumbra una posibilidad de superacion de Aristételes, y
con Kant, se muestra el caracter horizontal-trascendental del tiempo.

La critica del joven Heidegger a las concepciones

tradicionales del tiempo

Aristoteles

En el libro IV de la Fisica, del capitulo diez al catorce, Aristdteles desarrolla su
concepcion del tiempo. El abordaje de esta problematica tiene en todo momento a la
vista la constitucion aporética del tiempo, por lo que Aristoteles pretende realizar una
investigacion de su constitucion ontoldgica, que tiene por punto de partida aclarar «si
hay que incluirlo entre lo que es o entre lo que no es, y estudiar después su

naturaleza» .

192 Aristételes. Fisica. Libro VI. Capitulo |
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El problema del tiempo se halla presente como asunto filoséfico desde los
origenes, ya en el poema de Parménides puede constatarse esta intrinseca relacion entre
tiempo y metafisica; Xavier Zubiri sugiere que desde el orto mismo de la filosofia
occidental, ya en las sentencias de Anaximandro, aparece la problematizacién del
vocablo'®. Pero se ha coincidido en sefialar al tratamiento aristotélico como la primera
exposicion sisteméatica sobre el tema. No sélo porque recoge algunas opiniones
anteriores y fija su posicion frente a ellas, sino que expone las dificultades con que se

debe contar en su investigacion.

La cuestion es que el tiempo es algo sumamente incomodo de tratar. Aristoteles
ve esta incomodidad en que el tiempo parece nos ser totalmente, 0 es pero de manera
oscura y dificil de captar, ya que una parte de él ha acontecido y ya no es, mientras otra
esta por venir y no es todavia. En esto reside precisamente la dificultad, porque parece

imposible que «lo que esta compuesto de no ser tenga parte en el ser».

El tiempo, como lo que no es o lo que es apenas y débilmente, se muestra a
primera vista como una realidad segmentada, compuesta de partes —lo sido, el porvenir
y el ahora (pasado, presente y futuro). Pero si ha de existir algo divisible en partes, es
necesario que cuando exista, existan también sus partes. Sin embargo, aunque el
tiempo es divisible, algunas de sus partes ya han sido, otras ain no. Pero lo que es del
tiempo, es decir, el ahora no es una parte, pues la parte es la medida del todo, y el todo
tiene que estar compuesto de partes y no parece que el tiempo este compuesto de
ahoras.

Para superar esta aporia, Aristdteles considera que la Unica manera de captar la
constitucién ontoldgica del tiempo, su naturaleza y estructura, es abordandolo desde el
movimiento, pero distinguiendo movimiento y tiempo, ya que un movimiento puede

ser rapido o lento, mientras que esto no tiene sentido decirlo del tiempo, ya que la

193 Zubiri, Xavier. “El concepto descriptivo del tiempo”. Realitas I1. 1974-1975, Trabajos del Seminario
Xavier Zubiri (1976): 7-47
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rapidez o lentitud lo son respecto de él. El tiempo, dice, es algo que pertenece al

movimiento, es el nimero del movimiento segln lo anterior o posterior.

El tiempo no es un movimiento, pero no existiria sin él, ya que solamente existe
cuando el movimiento comporta un nimero. Ahora bien, el tiempo no existe sin el
alma, ya que si no existe nada que verifique la operacion de numerar, nada habria
susceptible de ser numerado y, por tanto, tampoco habria nimero ni tiempo. De esta

manera, no puede haber tiempo sin el alma.

Ademas, la negacién del ahora como parte posibilita y construye la aporia
exotérica desde el trasfondo de la concepcion aristotélica del continuum. Desde alli
observa Aristoteles la dificultad, y conjetura negativamente sobre el tiempo como

composicidn de ahoras: «al parecer el tiempo no se compone de ahoras».

En esta linea, leemos en el libro 1V de la Fisica que el movimiento es siempre
diferente, asi lo es también el tiempo, pero el tiempo asumido en su totalidad es
idéntico. El ahora, en efecto, es idéntico respecto a lo que ya era, pero en su esencia es
diferente, y el instante mide el tiempo determinandolo en un antes y un después. El
ahora es por un lado idéntico, pero por otro lado no lo es. En cuanto es un ser en la
sucesion, es diferente pues ésta es la esencia del ahora, pero en cuanto a lo que ya era el
ahora es idéntico, en su misma naturaleza de ahora, tiene la extrafia peculiaridad de ser

algo siempre distinto de si mismo.

Decimos que el ahora de ayer es igual al de hoy atendiendo por asi decirlo a su
razon abstracta o a su definicion general. Pero si nos fijamos en lo que de verdad es el
ahora, advertimos su esencia casi contradictoria, pues es propio del ahora su continuo
renovarse, en cuanto el de ayer es distinto del de hoy y del de mafana. Aristoteles,
interpretando el tiempo meramente desde el ahora, resume la peculiar esencia del ahora
y por tanto del tiempo: el ahora es lo mismo considerando lo que siempre era, es decir,
en cada instante él es un ahora; su esencia, su aquello que es, es siempre o mismo, y

sin embargo cada ahora por su esencia es en cada instante un otro, el ser ahora es
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siempre un ser de otro modo. La cuestién fundamental es que el ahora articula y

determina el tiempo en su perspectiva del antes y después.

Y dado que el cambio de lugar es al igual que todo otro cambio un hecho
temporal, corresponde al concepto de tiempo el primer lugar en este conexo. Podemos
entender como sigue la definicidn aristotélica del tiempo: el tiempo es una magnitud
continua, compuesta de ahoras, mas particularmente, es la magnitud del movimiento o,
mejor aun, del acontecer desde el punto de vista de su orden de sucesion. Se entiende
aqui movimiento por acontecer, porque justifica el hecho de que en estos pasajes de la
Fisica la palabra es empleada en el sentido mas amplio posible, en el sentido de todo

hecho pensable cualquiera, psiquico o fisico®

. Asi en aquel famoso pasaje que dice:
«pues aun si fuera oscuro, y no sintiéramos ninguna clase de impresion de la parte del
cuerpo, pero si un movimiento se hiciera sentir en el alma, tendriamos de inmediato la

impresion de un lapso de tiempo».

Con la discusion del concepto de tiempo aparece el notable problema de si el
tiempo, que es un namero, 0 Mas bien algo numerable, puede existir en ausencia de un
alma capaz de contar y pensar. La respuesta es contundente, se sostiene que la cuestion
conduce a otra mas profunda en la que se halla implicita, es necesario recordar la
afirmacion a proposito de la cual cabria hablar de una suerte de criticismo: «el alma es

en cierto sentido el conjunto de todas las cosas».

Heidegger, por su parte, cree que la concepcion aristotélica del tiempo ha
permeado toda la historia de la metafisica. Esto es asi porque Aristoteles y la filosofia
occidental han privilegiado ontoldgicamente a la ousia o entidad. Entendiendo por
ousia lo que yace ahi delante y asi estda en acto, es presencia, presente; una
comprension que, a su juicio, supone privilegiar s6lo un momento del tiempo, el

presente.

194 Gomperz, Theodor. Pensadores griegos. Historia de la filosofia de la Antigtiedad. Tomo I11. Buenos
Aires: Editorial Guarania, 1952, pag. 131

88



Este eludir al tiempo en su riqueza es, precisamente, lo decisivo para la
metafisica, pues no es una omision inofensiva, sino que constituye la condicion de
posibilidad para la constitucion de la metafisica occidental. La cuestion clave de la
metafisica, que la metafisica eludiera y olvidara, es justamente aquella que el mismo
Heidegger puso en el centro de su pensamiento. Es la pregunta por el sentido del ser,
por el &mbito donde el ser se manifiesta, acontece en el ente y es comprendido por el
ser humano. La metafisica es esencialmente un olvido, este olvido le da a la metafisica

su propio sentido™®.

El olvido del ser estd, segun Heidegger, intimamente ligado a la esencia del
tiempo concebido por Aristoteles. La exégesis aristotélica del tiempo privilegiaria el
«ahora» y, por consiguiente, el presente. La metafisica occidental entiende al ser como
presencia, y como presencia permanente. En la Fisica de Aristoteles se da la
confirmacion de que el ser estaba concebido como presencia, en el marco de la

concepcidn del tiempo como ahora.

Para Heidegger, por el contrario, el tiempo autentico, visto
fenomenoldgicamente, no tiene que ver con la comprensién vulgar del tiempo
expresada desde Aristoteles. La idea de presencia determina la concepcion griega del
sery verdad, y ello de tal modo que llega a ser determinante para todo el pensamiento
posterior. Para evitar el «presencialismo» aristotélico, Heidegger va a reflexionar
largamente sobre la potencia, entendida en el sentido presocratico de poder, poderio,
capacidad'®. Por esta via pretende conseguir un acercamiento mas logrado a una nueva

idea de temporalidad.

Ahora bien, lo mas grave de la influyente concepcion aristotélica del tiempo

estd en que en toda la historia del pensamiento occidental falta un acercamiento

1% vial Larrain, J. D. “El tiempo en Aristételes”. Enrahonar. 15 (1989): 11-19

106 Sequra Peraita, Carmen. Heidegger y la metafisica. Analisis criticos. Madrid: Edicién de Fernando
Bodega Quiroga, 2007, pag. 34
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originario a la vida factica, que esta experiencia del tiempo, la aristotélica, dificulta y
reprime. Y es que no es posible entender a la vida originariamente desde una vision
restringida del tiempo, la inminente temporalidad de la vida factica demanda de una
revision del concepto de tiempo que permita pensar la temporalidad de la vida desde un
nuevo horizonte. El tiempo tal y como lo entendid Aristételes esta pensado desde la
naturaleza, debe superarse este reduccionismo con tal de llevar a cabo una

investigacion que muestre el sentido originario del tiempo.

Agustin

Agustin expone su concepcion del tiempo en el libro XI de las Confesiones. Por otra
parte, su Ciudad de Dios nos da sugerentes afirmaciones sobre el origen del tiempo. El
obispo de Hipona ve en todo momento la cuestion del tiempo desde el horizonte de la
creacion. Lo que plantea inmediatamente un radical distanciamiento del pensamiento
griego. Y es que para los griegos no existio la posibilidad de pensar un comienzo
absoluto, la physis es eterna, y en este sentido, tanto el tiempo como la historia son

circulares, es decir, eterna repeticion.

Para Agustin es absolutamente claro que el tiempo fue creado por dios. Sin
embargo, no fue creado en un determinado momento, porque afirmar esto seria una
contradiccion, puesto que no podemos suponer un tiempo anterior al tiempo. Esta claro
que dios es eternidad mas no temporalidad, en este sentido tiempo y eternidad se
contraponen, el tiempo es algo especificamente mundano, mientras que la eternidad es
lo divino. Segun é€l, en la eternidad no existe cambio y, por consiguiente, la ausencia
del tiempo en ella es absoluta.

En el principio todo tuvo comienzo, de lo que se deduce entonces que alli
comenzd el tiempo. Asi pues, antes de la creacion no hubo tiempo, y no puede decirse
que antes de ella transcurrieron infinitos siglos, puesto que no existian aun; y por eso

mismo ningin tiempo es coeterno de dios: si el tiempo fuese eterno con dios,
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permaneceria y entonces ya no seria tiempo. Agustin rompe con la concepcién helénica
del tiempo regido por la necesidad ya que su aceptacion le hubiese impedido forjarse
un concepto del tiempo historico, que s6lo era posible dentro de una doctrina
creacionista. Sin un comienzo del tiempo simultaneo a la creacion era imposible
determinar el sentido del devenir historico™’.

El tiempo es algo esencialmente vinculado al cambio, y en este sentido, como
en Aristoteles, al movimiento. Los tiempos son creados debido a la alteracion de las
cosas'®. Por esta misma razon, no hay tiempo que sea del todo presente a la vez. Lo
que ocurre, segn é€l, es que el tiempo futuro empuja al tiempo pasado y sigue detras
de él. El pasado y el futuro son creados y ambos fluyen de lo que es siempre presente:
el pasado no existiria si no hubiera algo que se consumiese; no habria futuro si no
hubiera algo que se acercase, y no habrfa presente si no hubiera algo®.

De esto se concluye que no hubo tiempo alguno antes del mundo porgue para
que haya temporalidad es necesario que se de alguna mutacién, algin movimiento:

Si es recta la distincion de la eternidad y del tiempo, ya que el
tiempo no existe sin alguna mutabilidad sucesiva y en la
eternidad no hay mutacion alguna, ¢quién no ve que no habria
existido el tiempo si no fuera formada la criatura que sufriera
algin cambio, algin movimiento? Ese cambio y movimiento
ceden su lugar y se suceden, no pudiendo existir a la vez, y en
intervalos més breves o prolongados de espacio dan origen al

tiempo™*°

97 Mufioz, Gemma. “El tiempo en San Agustin”. Anales del seminario de historia de la filosoffa.
7(1989):37-42

108 Agustin. Confesiones. Barcelona: VVosgos, 1975, pag. 215

199 Syter, Ronald. “El concepto de tiempo segin San Agustin, con algunos comentarios criticos de
Wittgenstein”. Any. 19-20 (1965): 98-111

10 Agustin. La ciudad de Dios. XI, 6
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El Santo se refiere aqui a una suerte de tiempo objetivo que nace con las formas
materiales y es inherente a ellas, lo cual hace que sea inconcebible un tiempo
independiente de las cosas materiales, asi como unas cosas materiales que no generen
los tiempos. La realidad material no es simultanea, no es un conjunto estatico, sino que
es sucesion, transcurrir, un llegar a ser para tender a no ser.

El tiempo permite establecer una clara distincion entre las regiones del ser, a
mayor distancia de dios en la escala del ser, mayor temporalidad encontramos. Dios es
la esencia suprema, es decir, el que existe en grado sumo, y, por tanto, es inmutable;
ahora bien, al crear las cosas de la nada, les dio el ser, pero no un ser en sumo grado,
sino a unas les dio méas ser y a otras menos, creando asi un orden de la naturaleza
basado en los grados de sus esencias.

Hace falta sefialar que junto a esta especie de tiempo objetivo debemos resaltar
el aporte de Agustin en cuanto a la experiencia humana del tiempo, cosa que lo
distancia significativamente de la propuesta aristotélica. EI fendmeno del tiempo, en
consecuencia, adquiere en San Agustin, una trascendencia metafisica a partir de la
inherencia y el plegamiento sobre si del tiempo del mundo y del tiempo interior, que
no se diluye en la temporalidad de las vivencias del espiritu, sino que es, también,
forma originaria de la estructuracion de los fendmenos del mundo: temporalidad y eter-
nidad, transito terreno y permanencia espiritual, se entraman en la constitucion real de
la criatura humana.

En primer lugar, para Agustin los tres momentos del tiempo estan unidos entre
si en una estructura, y los tres, de alguna forma, tienen existencia, s6lo se puede
percibir el tiempo, que es un continuo pasar, desde la permanencia. Los humanos
percibimos y medimos el tiempo desde lo que permanece, es decir, desde nuestro
espiritu. Gracias a nuestro espiritu medimos el tiempo, le damos alguna consistencia, lo
alcanzamos; no obstante, debe notarse que el espiritu no es equiparable con el alma
aristotélica.

No esta diciendo que es el espiritu el que crea el tiempo, sino que confiere una

permanencia que permite medirlo. Asi, de nada que eran el pasado y el futuro en el
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flujo temporal objetivo, pasan a participar de la consistencia del espiritu. Y, al quedar
el tiempo incluido en el alma misma, queda concebido como una distension del
alma™'. El alma existe recordando, atendiendo, deseando o proyectando; y el ser
humano vive actuando y desarrollandose en el tiempo: es la Unica criatura capaz de
asumir el tiempo en su espiritu, pues sélo él tiene conciencia de la duracion, y, en este
sentido, sélo él posee presente, pasado y futuro.

Esto implica que el ser humano tenga un experiencia propia del tiempo,
diferente a como el tiempo le va a las cosas materiales. EIl ser humano no es un qué, es
un quién; no es algo, sino alguien; no es una cosa, Sino una persona que puede asumir
su propio destino. No se limita a sufrir el tiempo como los demas seres vivientes, sino
que lo conoce, lo vive conscientemente, le da un significado y una consistencia, pero
no sélo de percibir el tiempo, sino también puede trascenderlo y escapar, en cierto
sentido, al devenir de las realidades mundanas.

Desde un punto de vista, siente la temporalidad de una forma tréagica y
desgarradora: las cosas de este mundo pasan y mueren, y nosotros con ellas, no puede
encontrar descanso ni felicidad en las cosas terrenas que vienen y van, pues, aunque
sean buenas, no son los verdaderos bienes, ya que no permanecen, se deslizan y fluyen.
El alma humana ama el ser y ama el descanso en las cosas que ama, pero en las cosas
perecederas no encuentra apoyo donde descansar, porque carecen de estabilidad.

Pero desde un punto de vista existencial, Agustin admite la temporalidad como
algo eminentemente positivo. Dios no hizo el mundo de una vez y para siempre,
perfecto y acabado desde el primer instante, sino que lo cred en un estado de via: el
tiempo es el medio a través del cual las criaturas van realizando su ser, el medio a
través del cual el mundo, la creacion entera, debe alcanzar el estado de perfeccion.

Por lo que respecta a Heidegger, hay que subrayar que lo que interesa de
Agustin es su pensamiento sobre la vivencia de la existencia en el cristianismo

primitivo, porque también esto tiene que ver con la temporalidad. Si bien se reconoce

111 Agustin. Confesiones: XI, 26
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la pertinencia del andlisis agustiniano, cuando Heidegger presenta su propia
concepcion del tiempo, la version de San Agustin es considerada desde un punto de
vista fundamentalmente critico. Posteriormente, Heidegger reconocera en el analisis
agustiniano una descripcion de lo que él denomina tiempo del mundo. Con tiempo del
mundo se refiere a la temporalidad subyacente a cualquier experiencia significativa, al
modo que tiene el existente humano de comportarse en el mundo y la estructura
temporal que determina dicha experiencia. Pero esta estructura temporal no se
corresponderé con el momento mas originario del fenémeno de la temporalidad™*2.

Para Heidegger, los escritos de Agustin muestran a un Dasein intentando lograr
comprension acerca de su caracter de ser a partir de la concentracion en dicho mundo
del «si-mismo». San Agustin permite, pues, reconocer la particular acentuacion del
vivir factico en el mundo del si mismo que es propia del cristianismo y, ademas, la
posibilidad de explicitar ese vivir a través de la «experiencia fntima de si mismo».**3

En las Confesiones, Heidegger reconoce caracteres fundamentales del ente del
que se ocupa la filosofia, caracteres que el pensamiento cristiano permitiria mostrar.
Asi, por ejemplo, San Agustin sefiala repetidamente la dispersion en la que el vivir se
ejerce. Este se ocupa siempre de los contenidos mundanos, de las significatividades en
las que va efectuando su vivir, sin preocuparse por el modo en que él esta ahi, por su
modo de ser. Generalmente, el Dasein estd completamente sumergido en esas
significatividades, en los asuntos cotidianos, ocupandose con tal o cual cosa. A este
estar completamente dado a las significatividades y perderse por ellas y en ellas lo
denomina, apoyandose también en San Agustin, carencia.

Pero no sélo estos conceptos estan directamente inspirados en la interpretacion
agustiniana del vivir humano. Como hemos dicho, el Dasein se relaciona con los

contenidos mundanos, con las significatividades, de modo tal que se ocupa de ellas y,

12 Corti, Agustin. “Heidegger, interprete de San Agustin: el tiempo. Nuevas fuentes para la recepcion

heideggeriana de las Confesiones de san Agustin”. Revista de Filosofia. 32. 1 (2007): 143-163

3 Heidegger, Martin. Estudios sobre mistica medieval. México: FCE, 1997, pag. 30
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por asi decir, esta ocupado por ellas. Esta ocupacion es uno de los caracteres
fundamentales del Dasein y se designa como un curare, Heidegger lo llamara Sorgen:
cuidar. El cuidar en sentido heideggeriano expresa justamente la falta de cuidado en
sentido cotidiano, el puro y simple relacionarse con algo, entonces, una de las
modalidades de esa cura, de las formas en que este cuidado se realiza, serd la
curiositas: la avidez de novedades.

Posteriormente, este concepto de cura o de cuidado se convertira en Ser y
Tiempo en el modo fundamental del ser del Dasein: Si la temporalidad constituye el
sentido originario del ser del Dasein, y si a este ente en su ser le va este mismo ser,
entonces, el cuidado tendra que hacer uso del tiempo y, por consiguiente, contar con el
tiempo, porque el fundamento ontoldgico originario de la existencialidad del Dasein es

la temporeidad.***

Kant

El abordaje kantiano de la cuestion del tiempo es novedoso en relacion a los
planteamientos de Aristdteles y Agustin. Kant no comienza por darnos cuenta de la
realidad del tiempo objetivo. Fiel a la distincién entre cosas en si y fendmenos, el
fendmeno del tiempo implica una tematizacion singular, Kant intenta determinar una
especie de conciencia moderna del tiempo en oposicion a una conciencia clasica 0 una
conciencia antigua del tiempo.

Ahora bien, los cimientos de la Critica de la razon pura se definen en la
Estética trascendental, el principio fundamental es: el conocimiento comienza con la

experiencia, pero no se identifica con la experiencia'™. Para Kant no hay duda que

114 Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Madrid: Trotta, 2003, pag. 232

15 Colomer, Eusebi. El pensamiento aleman de Kant a Heidegger (Tomo 1). Barcelona: Herder, 1986,

pag. 87
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todo nuestro conocimiento comienza con la experiencia, pero no se origina en la
experiencia.

La investigacion kantiana, cuyo objeto es dar cuenta de las condiciones de
posibilidad del conocimiento a través de someter a juicio a la razdn, asume
radicalmente que el acto de juzgar y percibir son irreductiblemente diferentes. En
consecuencia, la experiencia inmediata de las cosas no se corresponde con el
conocimiento que tenemos de ellas.

Kant establece una diferencia radical entre entendimiento y sensibilidad; por
medio de la sensibilidad nos son dados los objetos y s6lo nos son proporcionadas las
intuiciones; el entendimiento, por su parte, piensa los objetos, en este se originan los
conceptos™*®.

En la Critica de la razon pura el proyecto kantiano se define como el
establecimiento de las condiciones de posibilidad del conocimiento a través del método
trascendental. La investigacion trascendental implica mostrar cuales son los supuestos
ontoldgicos del conocimiento. En la Estética trascendental se exponen las categorias
que permiten comprender cdmo tenemos experiencia de las cosas, previo a conocerlas.

En este contexto, el tiempo y el espacio son entendidos como las formas puras a
priori de la sensibilidad, por medio de las cuales es posible la percepcion de un
objeto. De tal forma que cuando tenemos experiencia de algo, lo que hacemos es
enmarcarlo en el espacio y el tiempo, el sujeto impone estas formas de la sensibilidad
para poder tener acceso a las cosas. En efecto, todo objeto esta en el espacio y en el
tiempo, o al menos en el tiempo.

Pero espacio y tiempo no son algo real en si mismo, ni expresan relaciones de
coexistencia 0 de sucesion entre cosas reales, sino son la forma a priori de nuestro
conocimiento sensible. Por medio de la exposicion metafisica demuestra Kant que

estas formas a priori son de hecho; mientras que por la exposicion trascendental se

118 Kant. Critica de la Razén Pura. Tomo I. Buenos Aires : Losada, 1967, pag. 145
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demuestra que estas formas de la sensibilidad son condiciones més que de hecho de
derecho.

Espacio y tiempo no representan, en el marco de la Estética trascendental,
ninguna propiedad de las cosas en si mismas ni en su relacion reciproca, es decir,
ninguna determinacion de los objetos en cuanto tales. El tiempo, por su parte, no es
mas que la «forma del sentido interno, es decir, de la intuicién de nosotros mismos y de
nuestro estado interno». EIl tiempo estd dado a priori en el espiritu con anterioridad a
la percepcion de cosas. El tiempo es la condicion formal a priori de todos los
fendmenos en general. Mientras que el espacio es una forma que define una region de
lo sensible, el tiempo define lo sensible interno y externo, porque todo lo sensible se
refiere a la sensacion y toda sensacion, por ser un estado de la mente, pertenece a la

sensibilidad interna y esta sometida a la forma del tiempo**’.

Sin embargo, el tiempo desempefia un papel fundamental no solo en la intuicion
sensible de los objetos, también en la Analitica de los principios posibilita mostrar
como se realiza la subsuncion de las intuiciones de la sensibilidad en conceptos;
concretamente, el tiempo es el quicio de la teoria del esquematismo donde Kant trata

de solucionar las relaciones entre sensibilidad y entendimiento.

El esquema trascendental es el tercer término que permite la mediacion entre las
intuiciones de la sensibilidad y las categorias, mediante esto es posible pensar los
objetos y no sélo tener noticia de ellos. El esquema es un producto de la imaginacion
trascendental, el esquema es el método segun el cual la imaginacion construye una

imagen. Tal y como lo dice Kant:

A esta representacion de un procedimiento universal de la
imaginacion para proporcionar su imagen a un concepto es a

lo que yo llamo el esquema de este concepto. En realidad, a la

17 Colomer, Eusebi. EI pensamiento aleman de Kant a Heidegger (Tomo 1). Obra citada, pag. 94
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base de nuestros conceptos puros sensibles no hay imagenes

de los objetos, sino esquemas**®

Volviendo a la cuestion del tiempo, el esquema trascendental, condicion formal
y pura de la sensibilidad, coincide con el tiempo. El tiempo, como condicion formal de
lo maltiple del sentido interno, del encadenamiento de todas las representaciones,
encierra una multiplicidad a priori en la intuicion pura. Una aplicacion de la categoria
a que, como esquema de los conceptos puros del entendimiento, sirve de término

medio para subsumir los fendmenos en una categoria.

Por ejemplo, el esquema de la substancia es la permanencia en el tiempo; el
esquemas de la casualidad es la persistencia regular del orden sucesivo de los
fenomenos en el tiempo; el esquema de la posibilidad es la concordancia de las
diferentes representaciones con las condiciones del tiempo en general y, el esquema de
la realidad es la existencia en un determinado tiempo. En conclusion, la posibilidad de
la los diferentes modos de experienciar la realidad esta esencialmente vinculada al

tiempo, es decir, para Kant hay un intrinseca relacion entre ser y tiempo.

Para Heidegger, Kant fue el Unico pensador que tanteo una vision del
significado originario del tiempo, sin embargo, en su intento no alcanzo una vision
fundamental**®. Una muestra de ello es cuando Kant afirma en la Critica de la razén

pura:

En vista de los fendbmenos y su mera forma, este
esquematismo de nuestro entendimiento es un arte oculto en
las profundidades del alma humana, cuyos verdaderos apoyos
dificilmente los aprenderemos jamas de la naturaleza y los

pondremos desocultados ante sus 0jos

118 Kant. Critica de la razén pura. Tomo II. Buenos Aires : Losada, 1967

19 Heidegger, Martin. Légica. La pregunta por la verdad. Obra citada, pag. 164
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Quiza sean, segun Heidegger, los fendmenos que se mueven en torno a la
temporariedad y el tiempo los juicios mas secretos de la razén ocultos en la
profundidad del alma humana. Sin embargo, aunque Kant haya tanteado estas

cuestiones, una serie de impedimentos propios de su filosofia le ocultaron el asunto.

En primer lugar, resalta su tipica division entre sensibilidad y entendimiento, lo
que impide que Kant pueda poner algun tipo de sentido en relacion con el tiempo todo
lo que cae del lado del entendimiento. En concreto, en la medida en que las formas de
la intuicion, espacio y tiempo, corresponden a la sensibilidad, el tiempo cae
completamente del lado de la sensibilidad; mientras todo lo que corresponde al
entendimiento es pretemporal, lo que constituye una vieja distincién entre el dominio
atemporal de la légica y la temporalidad de lo histérico, entre vida y pensamiento. Esta
division es lo que le impidi6 ver en general las temporalidades dentro de las

operaciones del entendimiento.

Por otra parte, la version kantiana del concepto de tiempo se mueve en el marco
de la tradicion filosofica de Leibniz y Newton. El tiempo es, para la tradicion
filosofica, el esquema del orden y de la determinacion ordenante de la multiplicidad de
lo dado en la receptividad de la sensibilidad. Dicho tajantemente, como en Aristételes,

el tiempo esta limitado y referido Gnicamente a la naturaleza.

Dicha concepcion del tiempo, es la descubierta por Aristoteles en la Fisica, en
ella el tiempo se toma y se obtiene mirando al mundo objetivo; mediante la
observacién de los procesos del mundo y a la forma de sus determinaciones se puede
hallar el tiempo. El asunto es que si, en realidad, es la Unica forma de entender al
tiempo.

La respuesta de Heidegger a esto es tajante, es necesario liberarse de esta
comprension tradicional del tiempo, con el afan de plantear un acceso originario a la
temporariedad del tiempo, a su constitucidn ultima, que en primera instancia apunta, no

al esquema de las determinaciones de ordenacién de las modificaciones de la
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naturaleza, sino a la propia existencia, a la vida factica que finalmente adopta la forma
de una explicitacion del tiempo a partir de una analitica de los modos del ser del Dasein

0 existencia humana.

En Ser y Tiempo, Heidegger sigue sosteniendo que Kant es el primero y unico
que recorrié en su investigacion un trecho del camino hacia la dimension de la
temporariedad del tiempo*®. Lo que no es de extrafiar, puesto que su posicién respecto
a Kant se elaboro en los albores del nacimiento de Ser y Tiempo. Por lo que la critica
expresada en dicha obra nos sirve perfectamente para iluminar con mayor profundidad

las cuestiones que venimos abordando.

En Ser y Tiempo se plantean dos razones que hicieron imposible la penetracion
en el fendbmeno originario del tiempo. Por una parte, la completa omision de la
pregunta por el ser y, en conexién con ello, la falta de una ontologia tematica del
Dasein 0, en términos kantianos, de una previa analitica ontoldgica de la subjetividad
del sujeto. Pero, ademas, su andlisis del tiempo, pese a que pudo retrotraer este
fendmeno al sujeto, queda orientado por la comprension vulgar y tradicional del
tiempo, lo que impide desentrafiar el fendmeno de una determinacion trascendental del

tiempo en su estructura y funcion propias.

Por medio de esta doble influencia de la tradicion, la conexion decisiva entre el
tiempo y el sujeto queda envuelta en una total oscuridad y ni siquiera llega a ser
problema. Al adoptar la posicion ontoldgica cartesiana, Kant incurre en una omision
esencial. Esta omision es decisiva, precisamente en la linea méas propia del pensamiento
de Descartes. Con el cogito sum, Descartes pretende proporcionar a la filosofia un
fundamento nuevo y seguro. Pero lo que en este comienzo radical deja indeterminado
es el modo de ser de la res cogitans, mas precisamente, el modo de ser del Dasein

humano.

120 Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Obra citada, pag. 34
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En este encuentro con Kant, Heidegger ve un pensamiento que dentro de la
filosofia moderna de la subjetividad ha descubierto que la finitud es méas originaria que
la omnipotencia del sujeto. El intento kantiano de la temporalizacion trascendental de
la experiencia muestra a Heidegger una novedosa manera de abordar el fendmeno del
tiempo, para el caso, desde la explicitacion de las estructuras ontoldgicas e inmanentes

del Dasein en cuanto ser historico y finito.

Temporalidad e historicidad

Con la exposicion que hemos hecho de las principales lineas del pensamiento del joven
Heidegger, queda claro que su filosofia se desarrolla en contante didlogo con la
tradicion filoséfica. De hecho, él considera que hoy la filosofia sélo puede hacerse en
el marco de la superacion de la metafisica occidental. Esta superacion es un penetrar en
la esencia de la metafisica, y desde las entrafias, destruir sus pilares, con el objeto de

mostrar el olvido fundamental de la filosofia, a saber, la pregunta por el ser.

Con el abordaje del pensamiento aristotélico, como la expresion mas importante
e influyente de la metafisica occidental, se ha aclarado que el olvido del ser radica en la
esencia estructural de la metafisica, la cual se erige desde una concepcion impropia del
tiempo. En efecto, tiempo y ser han sido los asuntos mas apremiantes del pensamiento
filos6fico desde Parménides. Sin embargo, la metafisica es la historia del olvido del
ser, por tanto, un acceso originario al verdadero tiempo permite acceder al ser. La

superacion de la metafisica depende de un acceso originario al tiempo verdadero.

101



En esta linea, la tematizaciéon de la experiencia de la vida en el cristianismo
primitivo permitié descubrir un modo del tiempo que se remonta al tiempo objetivo de
la fisica. Primariamente el tiempo no estd vinculado a la naturaleza, sino a la
existencia. Por lo que una explicitacion de las estructuras ontologicas del Dasein o
existencia humana podra mostrarnos en qué consiste esta temporalidad originaria de la
existencia. Pero si hablamos de existencia humana hablamos de historia, en tanto
expresion del despliegue temporal de la vida. De ahi que tiempo e historia sean, cuando

nos referimos a la existencia humana, dos modos inseparables de ser del Dasein.

Ademas, la lectura de las Confesiones de san Agustin, junto con las intuiciones
de Dilthey y Kierkegaard, ponen a disposicién un rico caudal de conceptos que
facilitan la expresion de las categorias ontolégicas del Dasein. Sin embargo, es
importante aclarar que si bien la vida remite al ser humano, la investigacion
heideggeriana no es una antropologia filosofica, puesto que el cometido fundamental
no es definir la esencia del ser humano, sino, por el contrario, aclarar como la
existencia se despliega desde si misma; es decir, no se responde al qué de la vida, sino

al como.

Esto demanda de un nuevo arsenal conceptual, puesto que las categorias de la
metafisica son insuficientes, ya que estdn pensadas a partir de una determinada
realidad, la sustancia. La vida humana en su formalidad no puede objetivarse con
categorias fijas, ya que una de sus caracteristicas fundamentales es su movilidad, la
vida es incesantemente dindmica, por ello, Heidegger no apunta hacia conceptos
objetivantes, sino hacian indicadores formales, que no pretenden decir algo sobre el
contenido de las cosas, al contrario, los indicadores formales, lo que en el lenguaje de
Ser y Tiempo constituyen los existenciarios, tratan de ser una referencia del cémo o

modalidad de la vida factica'?.

12! Heidegger, Martin. Introduccién a la fenomenologia de la religién. México: FCE, 2008, pag. 87
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Pero la limitacion material de estos conceptos filoséficos no es tanto una
insuficiencia, el contenido significativo de estos no mienta directamente aquello de lo
que se refiere, solo ofrece una indicacion. Los indicadores formales son conceptos
dindmicos, no deben ser comprendidos como nexos normativos, lo indicado, en su

forma, no debe ser hipostasiado*?.

Otro hallazgo fundamental es respecto a la idea de tiempo en la Critica de la
razon pura. Heidegger no se cansa de sefialar que Kant es el unico filésofo que apenas
ha alcanzado a rosar la cuestion del tiempo. La gran ensefianza kantiana se encuentra
en la interpretacion del la doctrina del esquematismo. Como ya se ha dicho, el tiempo
es condicion formal-trascendental de la experiencia, sin embargo, esta experiencia
remite en Kant a un modo limitado de esta, la temporalidad segin Heidegger debe ser
elevada a un nivel trascendental-horizontal de la totalidad de la experiencia humana. La
gestacion de la vida del Dasein es temporal, porque el tiempo es la condicion de

posibilidad de su ejecucion.

A estas alturas sabemos con exactitud que tiempo, ser, historia y existencia son
los puntos fundamentales de la filosofia heideggeriana desde su juventud. Aunque, se
aborden de manera diferente segun la ocasion, la problemética ontoldgica del sentido

del ser vertebra todo el pensamiento filosofico heideggeriano.

Volviendo a la cuestion del tiempo, Heidegger considera que la concepcion del
tiempo objetivo y vulgar es insuficiente. Por ello es necesario, establecer las
condiciones de posibilidad de una explicitacién del tiempo originario, sabemos que
esto se expresa en una exposicion detallada de la constitucion ontolégica de la

existencia humana, de la articulacion categorial de la vida.

Este cometido se desarrolla fundamentalmente en dos documentos. El primero

es la conferencia de 1924 sobre el tiempo, dictada ante la Sociedad Teoldgica de

122 Escudero, Jesus Adrian. “Heidegger y la indicacién formal: hacia una articulacion categorial de la
vida humana”. Dianoia. 52 (2004): 25-46
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Marburgo. EIl otro texto es el tratado sobre el concepto de tiempo también de 1924.
Este ultimo fue redactado a la sazon de la publicacién de la correspondencia entre
Dilthey y el conde Paul Yorck. La direccion de la revista Deutsche Vierteljahresschrift
flr Literaturwissenschaft un Geistesgeschicte encargé a Heidegger una recension del
epistolario previsto para publicarse en 1925. Sin embargo, nuestro filésofo aprovechd
para hacer una presentacion de sus avances en cuanto al asunto del tiempo y de la
historia, ademas de sentirse motivado al estar absolutamente sorprendido de la
superioridad que mostraba el conde Yorck en todas las cuestiones filosoficas

fundamentales.

A nuestro entender, ambos documentos, tanto la conferencia como el tratado,
constituyen un momento fundamental en el proceso de elaboracion de Ser y tiempo. En
estas se sientan las bases de un andlisis de las estructuras ontoldgicas de la existencia
humana y de una consideracion del tiempo a partir de la reflexion sobre la muerte, que
anticipa terminoldgica, sintactica y teméticamente el proyecto filoséfico de 192722,
Incluso el mismo Heidegger en una nota de Ser y Tiempo manifiesta que «las
consideraciones anteriores y siguientes se dieron a conocer en forma de tesis con
ocasion de una conferencia pablica (julio 1924) sobre el concepto del tiempo dada en

Marburgo»*?.

En el tratado sobre el concepto de tiempo, Heidegger comienza por reconocer
que todos los trabajos de Dilthey se mueven por el impulso de lograr una comprension
cientifica de la realidad espiritual, social e histérica del hombre'?. Desde Dilthey, la
preocupacion por llevar a cabo una investigacion sobre los caracteres basicos de la
historicidad figura como una cuestion decisiva. El esfuerzo de Dilthey por sustituir el

puro sujeto cognoscente kantiano por el hombre entero en su condicionalidad histérico-

123 Escudero, Jestis Adrian. “Heidegger y el concepto de tiempo”. Endoxa. 11 (1999): 211-226
124 Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Obra citada, pag. 264

125 Heidegger, Martin. El concepto de tiempo (Tratado de 1924). Barcelona: Herder, 2008, pag. 15
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social, es similar a la vocacion heideggeriana de abandonar la ontologia tradicional del
sujeto en favor de la ontologia del Dasein. El propio Heidegger da varias veces
testimonio de su reconocimiento a la obra de Dilthey; exalta, en principio, la
importancia ontoldgica del todo de la vida humana en su conexion estructural y
evolutiva, pero cuestiona la insuficiencia del lenguaje metafisico tradicional de la

conceptualizacion del hombre como ser corporeo-animico-espiritual hecha por Dilthey.

No obstante, consideré que la problemética fundamental de Dilthey implicaba
la tarea de una ontologia de lo histérico. Sélo en la ontologia se puede realizar la
tendencia a comprender la historicidad. Por otra parte, la comprension que Yorck tiene
de la historia deja claro que semejante ontologia no puede seguir el camino de la
ciencia histérica y de su objeto. En realidad, la existencia humana constituye el terreno
fenoménico de dicha ontologia, pero hay que poner al descubierto la constitucion

ontoldgica del Dasein a través de una exposicion positiva del fenémeno del tiempo.

En la segunda parte del tratado Heidegger expone los caracteres ontologicos
originarios del Dasein. Se trata aqui de exponer como es el Dasein en el mundo, es
decir, esclarecer su modo de ser-en-el-mundo. Mundo y Dasein son los correlatos
originarios de este modo de ser. Mientras el caracter de ser del Dasein es la ocupacion,
a saber, el habérselas con las cosas en cuantos utiles; el caracter de ser del mundo es la
significatividad, una suerte de entramado de sentido que articula las posibilidades de

ocupacion del Dasein.

El Dasein se hace la vida proyectado posibilidades de ser, el Dasein es
esencialmente un ser proyectivo, que elije entre unas u otras posibilidades, aunque este
acto de eleccion no es necesariamente reflexivo, porque al Dasein le va en su ser la
responsabilidad de su ser mismo, en este contexto la nocién de cuidado o cura es
fundamental. El ser del Dasein se caracteriza como un estar-abierto a lo que todavia no

es, pero puede ser. Sin embargo, con esta descripcion del modo de ser del Dasein no se
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logra aprehenderlo en su totalidad, ya que s6lo cuando el Dasein es lo que puede ser

resulta ser aprehensible como un todo™?°.

El Dasein en su mas extrema posibilidad, en llegar a ser lo que puede ser
finalmente, ha llegado a su fin. La muerte es la mas extrema posibilidad del Dasein es
su terminacién y acabamiento. Pero la muerte no existe, la muerte es en cada caso mi
muerte. El Dasein, en su ser-en-cada-instante, es en cada caso su muerte. Dasein
significa ser posible, su muerte es la posibilidad mas extrema, y de hecho, la Unica
posibilidad segura. La aprehensién de la estructura total del Dasein se alcanza tomando
en cuenta su modo de hacerse, pero, tambien, su posibilidad mas extrema. El fin de mi
Dasein, mi muerte, no es algo con ocasion de lo cual se corte sibitamente un curso
secuencial, sino una posibilidad de la que el Dasein sabe de un modo u otro: la mas
extrema posibilidad de si mismo que €l puede asumir, que puede apropiarse en cuanto
una que le esta por delante. Esta extrema posibilidad de ser tiene el caracter del

estar-por-delante con certeza, y esta certeza esta caracterizada, a su vez, por una total

indeterminacion.

Esta posibilidad méas extrema nos abre la esencia del tiempo. ElI Dasein,
siempre en la eventualidad sabe de su muerte, y esto también cuando no quiere saber
nada de ella. ;Qué es significa esto? Es un precursar del Dasein hacia su haber-pasado
como una extremisima posibilidad de si mismo, que le esta por delante con certeza y
total indeterminacién. En este contexto, el ser de la posibilidad es siempre la
posibilidad de manera tal que sabe de la muerte. Como interpretacion del Dasein, este
saber tiene inmediatamente a la mano el disimular esta posibilidad de su ser. El Dasein

mismo tiene la posibilidad de evadir su muerte.

Este haber-pasado, como aquél hacia el cual precurso, hace, en este mi

precursar hacia él, un descubrimiento: es el haber-pasado de mi. A titulo de este

126 Heidegger, Martin. El concepto de tiempo (Tratado de 1924). Obra citada, péag. 62
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haber-pasado se descubre en cuanto subitamente no mas ahi. El haber-pasado desbanda

todas las familiaridades y ocupaciones, el haber-pasado se lleva consigo todo a la

nada.

En la medida en que este precursar hacia el haber-pasado mantiene firmemente
a este en la eventualidad, el Dasein mismo se vuelve visible en su «cémo». El
precursar hacia el haber-pasado es el correr del Dasein al encuentro (de su mas extrema
posibilidad; y en la medida en que este correr al encuentro es serio, aquél es arrojado
de vuelta al ser-atn de si mismo. Esto es el regresar del Dasein a su cotidianidad en su

ocupacion y su ajetreo, trae de vuelta al «como» todo qué curar y hacer planes.

Este haber-pasado-de, en cuanto «cdmo», trae al Dasein la Gnica posibilidad de

si mismo, lo hace instalarse completamente solo sobre si mismo. Este haber-pasado

tiene el poder de instalar al Dasein, en medio de la esplendidez de su cotidianidad, en
la inhospitalaria extrafieza. En la medida en que le pone por delante al Dasein la mas
extrema posibilidad, la precursion es el cumplimiento fundamental de la interpretacion
del Dasein. La precursién arrebata la perspectiva fundamental bajo la cual se pone el

Dasein.

El Dasein es propiamente, es verdaderamente existente, cuando se mantiene en

este precursar. Este precursar no es otra cosa que el propio y unico futuro del Dasein
propio. En el precursar el Dasein es su futuro, de tal suerte que, en este ser-futuro,

vuelve sobre su pasado y su presente. ElI Dasein, concebido en su mas extrema

posibilidad de ser, es el tiempo mismo, no en el tiempo. En cuanto el «cémo» propio
del ser-temporal, el ser-futuro asi caracterizado es el modo de ser del Dasein en el cual
y a partir del cual éste se da su tiempo. Manteniéndome en el precursar junto a mi

haber-pasado tengo tiempo.

Con respecto al tiempo quiere decir esto que el fendmeno fundamental del
tiempo es el futuro. Para ver esto como paradoja interesante, el Dasein tiene que
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mantenerse en su precursar. Entonces se hace manifiesto que el trato originario con el
tiempo no es la medicidn. Pues el mismo volver atras en el precursar es el como del
procurar en el cual estoy justamente perdurando. Este volver atrds no puede nunca ser
eso que se llama aburrido, lo que se consume, lo que se desgasta. La eventualidad esta
sefialada por que, en virtud del precursar hacia el tiempo propio, tiene en cada caso
todo tiempo para si. El tiempo jaméas se hace largo, porque originariamente no tiene

longitud. El precursar-hacia colapsa cuando se lo comprende como pregunta por el
cuando y el cuan-largo-ain del haber-pasado, porque las encuestas dirigidas al
haber-pasado en el sentido del cuan-largo-ain y el cuando no estan en absoluto junto al
haber-pasado en la posibilidad caracterizada; se apegan, precisamente, al

no-haber-pasado-todavia, se ocupan con lo que todavia posiblemente me queda.

Todo lo que sale al encuentro en el mundo, le sale al encuentro en cuanto que
éste se mantiene en el ahora; asi le sale al encuentro el tiempo mismo, que el Dasein es
en cada caso, pero que es como presente. EI procurar como absorberse en el presente
estd, no obstante, en un todavia-no, que primeramente debe ser resuelto en la cura por
éste mismo. El Dasein es también en el presente de su procurar el tiempo pleno, y esto
de manera tal que no se desprende del futuro. El futuro es ahora aquello de lo que

pende la cura, no el ser-futuro propio del haber-pasado, sino el futuro que el presente
mismo se configura para si como suyo, porque el haber-pasado, como el futuro propio,

no puede nunca devenir presente. ElI Dasein, como presente procurante, se mantiene

junto a aquello que procura.

El Dasein en cuanto verdadero tiempo es quien temporaliza al mundo vy, en este
sentido, es el ser que primariamente es histérico, por ello es el responsable de la
historizacion del las cosas. Ahora bien, la temporalidad no es ningun entes, en rigor, la

temporalidad no es, sino que se temporaliza. Sus tres dimensiones, el futuro, pasado y

108



presente no son fases. Tal es el sentido originario del tiempo: el mismo proceso de

temporalizacién de la existencia’®’.

En este contexto, la historicidad no es una propiedad que se afiade a una
naturaleza no histdrica, constituye el corazon mismo del Dasein. En cuanto la
existencia tiene la estructura de un acontecer, el proceso de este acontecer es lo que
Ilamamos historia. De ahi que solo el Dasein sea en propiedad histérico. La historia,
para Heidegger, no se refiere a los acontecimientos del mundo, sino a la misma
existencia. Es claro que la historia y la historicidad asi entendidas se relacionan
estrechamente con la temporalidad. EI Dasein no es temporal porque esta en la historia,
sino que solo existe y puede existir historicamente porque en el fondo es un ser
temporal. El tiempo originario es la condicion de posibilidad del forjarse de la
existencia humana y, por tanto, es la posibilidad de la historia misma. La historicidad
tiene su fundamento en la temporalidad y, en cuanto enmarcada por el nacimiento y la

muerte, es finita:

Solo un ente que es su ser es esencialmente futuro, de manera
que, libre para su muerte y estrellandose en ella, pueda arrojarse
retroactivamente sobre su ahi factico; o lo que es lo mismo, sélo
un ente que en cuanto futuro, es con igual originalidad pasado, es
capaz de entregarse a la propia posibilidad heredada y hacerse
cargo a la vez de la propia deyeccion, de surte que como en un
golpe de vista sea para su tiempo. Solo la autentica temporalidad,
que es finita, hace posible lo que se dice un propio destino, es

decir, la historicidad autentica'?®

2"Heidegger, Martin. El concepto de tiempo (Conferencia de 1924). Noticia preliminar, traduccién y
notas de Pablo Oyarzun Raobles (www.philosophia.cl)

128 Heidegger, Martin. Ser y Tiempo. Obra citada, pag. 442
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Conclusiones

El programa filosofico del joven Heidegger constituye, tanto en lo temético
como en lo metodoldgico, una propuesta de filosofia primera que se atreve a
enunciar un punto de partida hasta entonces ignorado por toda la tradicion
filosofica. La cuestion de erigir una filosofia primera desde la comprension y
autoesclarecimiento de la vida factica es una novedad, puesto la filosofica
tradicional, determinada esencialmente por la metafisica griega, ignoro, en el
marco de la tarea de fundamentacion Gltima, aquellas realidades no susceptibles
de entificacion. En efecto, la metafisica occidental sigui6 pensado, en el fondo,
al ser desde los caracteres ontoldgicos definidos por Parménides. La apuesta
heideggeriana de aprehension del ser desde la vida féactica contradice, sin
dudad, al arsenal conceptual de la filosofia tradicional, de ahi que este nuevo
punto de partida demande, ademas de una transformacion metodoldgica, la

creacion de nuevas categorias.

Sin duda, puede establecerse, en el caso de la filosofia de Heidegger, una
conexion tematica entre la obra de juventud y el pensamiento de madurez. Sin
entrar en discusiones sobre una posible continuidad o degeneracion, los
hallazgos del joven Heidegger propician las posteriores lineas de abordaje de la
pregunta por el ser. Ser y Tiempo es una obra impensable sin todo el trabajo de
elaboracion de las categorias que articulan ontoldgicamente a la vida factica.
Tanto en cuestiones sintacticas como en semanticas, Ser y Tiempo es deudor de
los trabajos de juventud.
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— Uno de los hallazgos mas importantes es el fendmeno originario de la
temporalidad. Heidegger articula las lineas centrales de su proyecto filosofico a
partir del descubrimiento de la temporalidad originaria de la existencia. Por una
parte, esto propicia la revision critica de toda la tradicion filoséfica, en el marco
de la destruccion del concepto vulgar de tiempo. El filésofo aleman sostiene
que el discurso metafisico se sostiene en una nocion equivocada del tiempo. De
ahi que la destruccion de esta vision reduccionista del tiempo propicie la
superacion de la metafisica, y por lo tanto, acceder a lo que la metafisica
ocultaba impide, a saber, una apropiada relacion originaria con la tematica
ontoldgica. Ser y tiempo esta intrinsecamente vinculados por lo que se refiere a
las cosas mismas y, ademas, por lo que respecta al modo en que las cosas se

piensan.

— La temporalidad permite pensar apropiadamente la historia. En efecto, visto
desde la temporalidad originaria la historia deja de ser pasado, y hunde sus
raices ontoldgicas en la articulada gestacién temporal de la vida. De cara a la
hermenéutica de Dilthey, Heidegger supera ontologicamente dicha propuesta,
remontando la cuestion de la historia a sus origenes ontoldgicos. De ahi que el
proyecto de una hermenéutica de la historia debe responder en la actualidad a
los retos planteados por la hermenéutica ontoldgica heideggeriana. Ademas,
cualquier esfuerzo de fundamentacion de las ciencias sociales y las
humanidades puede hallar importantes intuiciones sobre la constitucion de la

vida y la historia en la filosofia heideggeriana.

— La propuesta heideggeriana plantea una posible superacion de la metafisica, no
obstante, se mantiene presa de los problemas tradicionales de la filosofia. En el
fondo Heidegger se considera un continuador de Parménides, Platon,
Aristételes o Hegel.
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