

		

			[image: cubierta.jpg]

		




		

			 


			JESÚS ADRIÁN ESCUDERO


		  GUÍA DE LECTURA DE SER Y TIEMPO, 
DE MARTIN HEIDEGGER


			VOLUMEN 1


			Herder


		




		

			 


			Diseño de la cubierta: Dani Sanchis 


			Edición digital: José Toribio Barba


			© 2015, Jesús Adrián Escudero


			© 2016, Herder Editorial, S.L., Barcelona


			1.ª edición digital, 2016


            Cualquier forma de reproducción, distribución, comunicación pública  o transformación de esta obra solo puede ser realizada con la autorización de sus titulares, salvo excepción prevista por la ley. Diríjase a CEDRO (Centro de Derechos Reprográficos) si necesita reproducir algún fragmento de esta obra (www.conlicencia.com).


			ISBN DIGITAL: 978-84-254-3441-9


			Herder


			www.herdereditorial.com


		




		

			 


			Agradecimientos


			En mis últimos cursos de doctorado y posgrado sobre Heidegger se ha ido forjando la necesidad de elaborar una introducción, un comentario, una guía de lectura de Ser y tiempo para mis alumnos. Ellos fueron los primeros en insistir y en alentarme a redactar este libro, por lo que les doy las gracias.


			Asimismo, en diferentes conversaciones con mis queridos colegas Friedrich-Wilhelm von Herrmann, editor alemán de Ser y tiempo y autor de un monumental comentario de esta obra, y Franco Volpi, responsable de la revisión de la nueva traducción italiana de Pietro Chiodi, estos me animaron a embarcarme en la redacción de una guía de lectura como la que ahora presentamos. Por los consejos recibidos en su momento y la deuda contraída con ellos quisiera mostrarles mi agradecimiento; en particular a Franco, a quien muchos de nosotros todavía hoy recordamos con cariño.


			Entre los colegas y amigos de profesión, con los que en diferentes circunstancias he podido comentar y compartir los progresos y las distintas fases de elaboración de este trabajo, quisiera recordar a Richard Capobianco, Raúl Gabás, Jean Grondin, Arturo Leyte, Richard Polt, Alfredo Rocha y Ángel Xolocotzi. Un recuerdo especial para Peter Trawny y Adriano Fabris, quienes amablemente me acogieron en sus respectivas universidades y con quienes tuve la oportunidad de compartir largas horas de discusión. También quedo agradecido a Ricardo Mendoza y Marco Sanz por su atenta lectura del manuscrito y sus numerosas observaciones.


			Algunos resultados de este libro se enmarcan en los proyectos de investigación Guía de lectura de Ser y tiempo de Martin Heidegger (HUM 2005-05965) y El vocabulario filosófico de Martin Heidegger (FFI 2009-13187), ambos financiados por el Ministerio de Ciencia e Innovación. La redacción definitiva de este trabajo se realizó durante diferentes estancias de investigación en la Universidad de Friburgo (2012 y 2013), la Universidad de Wuppertal (2013) y la Universidad de Pisa (2014), gracias a la Beca de Investigadores Avanzados concedida por la Fundación Humboldt. También agradezco al Departamento de Filosofía de mi universidad la posibilidad de concentrar mi docencia para poder llevar a cabo las distintas estancias de investigación que jalonan la composición de este volumen. Tampoco quisiera olvidarme de mi editor, el doctor Raimund Herder, quien, a pesar de los malos momentos por los que pasa el mundo editorial, sigue apostando por la publicación de libros de filosofía en estos tiempos, dominados por la cultura del espectáculo y el entretenimiento.


			Por último, quisiera mostrar mi agradecimiento a mi esposa Cindy, compañera infatigable en esta larga travesía.


		




		

			 


			PRELUDIO

EL ITINERARIO DE SER Y TIEMPO


		  1.

RADIOGRAFÍA DEL PRESENTE: SER Y TIEMPO Y EL ESPÍRITU DE SU ÉPOCA


			Todavía hoy en día, Ser y tiempo sigue siendo un título mágico, compuesto de dos palabras intrigantes que, en su compleja sencillez, intenta repensar la cuestión fundamental de la historia de la filosofía: la pregunta por el sentido del ser. El secreto de Ser y tiempo y de su constante presencia cultural y filosófica radica en su particular estatuto. Ser y tiempo no elabora una teoría filosófica entre otras, sino que afronta el reto de pensar a fondo la crisis en que se halla la filosofía. ¿Cómo acomete Heidegger semejante empresa? Principalmente retomando el problema fundamental que ha caracterizado el pensamiento occidental: el problema del ser. Pero lo lleva a cabo de una manera peculiar, haciendo confluir en él las inquietudes fundamentales de la época contemporánea: el desencantamiento del mundo moderno, la crisis de los valores tradicionales, el declive de la metafísica, la huida de los dioses, el dominio de la técnica, la hegemonía de la racionalidad instrumental y la búsqueda de nuevos recursos simbólicos para el hombre. En este sentido, Ser y tiempo se convierte en un preciso sismógrafo capaz de detectar con sorprendente precisión los corrimientos y las fallas de la era contemporánea, ofreciéndonos una radiografía exacta de la conciencia ética y moral de nuestro tiempo. De ahí su perenne actualidad, incluso en pleno siglo XXI.


			Ser y tiempo tiene la capacidad, como comenta Susan Sontag a propósito de la fotografía, de arrancar las escamas secas de la visión habitual y, con ello, de crear una nueva forma de ver la realidad.1 En un tono intenso y apasionado, solícito y distante a la vez, alerta ante el detalle, pero sin perder de vista el enfoque general, Ser y tiempo nos permite aprehender el mundo social tal cual es, incluidas sus miserias. La filosofía puede ser benigna, pero también es experta en crueldad a la hora de retratar los síntomas de una sociedad enferma, ociosa y decadente. Un crudo diagnóstico de la realidad, que, a su manera, ya había avanzado Nietzsche en las Consideraciones intempestivas al retratar la sociedad cultural alemana como una época dominada por profesores y tecnócratas, militares y funcionarios. Desde este punto de vista, Ser y tiempo participa plenamente del clima de desasosiego intelectual, de inhospitalidad existencial y de desazón espiritual de un período dominado por el ocaso de los héroes. Encontramos múltiples retratos de una sociedad fragmentada y falta de ídolos en obras coetáneas como El hombre sin atributos, de Robert Musil, La montaña mágica, de Thomas Mann, Ulises, de James Joyce, La metamorfosis, de Franz Kafka, y, de una manera muy gráfica, en El grito, de Edvard Munch, así como en la película El Gabinete del Doctor Caligari, dirigida por Robert Wiene.2 


			Así pues, no es de extrañar que ante el panorama tan desolador de la sociedad alemana surjan espontáneamente preguntas relacionadas de una u otra manera con el sentido de la existencia humana. ¿Qué hacer ante una civilización a la deriva? ¿Cómo escapar a una racionalidad técnica que calcula todas las variables de la vida de los individuos, que elimina cualquier huella de individualidad, que somete la voluntad personal al orden causal de las ciencias? El espíritu se siente aprisionado y desconfía de un discurso positivista que pretende construir una sociedad ideal y gobernar racionalmente el curso de la historia. La vida necesita abrirse paso y romper con las falsas concepciones del mundo. Hay que volver la mirada hacia la realidad y hacer frente a la compleja cuestión de cómo captar de nuevo la inmediatez de la experiencia vivida. Eso significa llevar a cabo un enorme esfuerzo de destrucción y creación de un nuevo lenguaje filosófico que rompa los encorsetamientos conceptuales de la ciencia y la metafísica. Heidegger entiende los conceptos de la filosofía como un ataque a toda clase de certeza y confianza en el mundo. En algunos momentos uno no puede dejar de oír en el joven Heidegger la voz del yo transgresor del protagonista de la novela de Dostoievski, Memorias del subsuelo, que reclama un yo independiente y autónomo. Ese yo del subsuelo, como la vida ateorética de la que habla Heidegger en sus primeros cursos de Friburgo, rechaza el mundo euclidiano del racionalismo positivo que pretende resolver la complejidad de los problemas humanos con el procedimiento exacto de la lógica y la aritmética. Se trata simplemente de reivindicar la singularidad de cada individuo, sin conformarse con ser una tecla del piano. En definitiva, hay que practicar una constante hermenéutica de la sospecha para devolver al individuo la capacidad de pensamiento y acción.


			Se precisa de hombres con carisma capaces de renovar las viejas estructuras de pensamiento y comportamiento. La filosofía debe responder a las cuestiones fundamentales de la existencia humana, aunque ello implique transgredir el orden establecido. Vivir filosóficamente equivale a vivir de manera arriesgada y pensar contra las normas prefijadas. El joven profesor se hace eco de esta llamada, asumiendo ya en sus primeras lecciones de 1919 el reto de elaborar una nueva idea de la filosofía. Nos hallamos, como comenta Heidegger con cierto tono dramático, ante la encrucijada que decide sobre «la vida o la muerte de la filosofía en general, ante un abismo: o bien nos precipitamos en la nada [...], o bien logramos dar el salto a otro mundo» (GA 56 / 57: 63).3 Estamos ante uno de los momentos filosófica y personalmente más decisivos de la vida de Heidegger. Por una parte, se consuman su ruptura con el sistema del catolicismo y su matrimonio protestante con Elfride Petri y, por la otra, se detectan claros síntomas de distanciamiento con respecto a su sólida formación teológica y neokantiana que apuntan hacia la elaboración de una hermenéutica de la vida fáctica. Karl Löwith retrata con agudeza la peculiar personalidad del joven Heidegger: «Jesuita por educación, se volvió protestante por reacción, dogmático escolástico por formación, pragmático existencial por experiencia, teólogo por tradición y ateo como investigador».4 Son los diferentes rostros de una persona que intenta aprehender un fenómeno tan misterioso, resbaladizo y nebuloso como el de la existencia humana en su desnuda facticidad. La vida se presenta al joven Heidegger como un enigma que pide ser comprendido. El desciframiento de dicho enigma marca el rumbo de un temprano itinerario filosófico, que habrá de desembocar gloriosamente en su gran libro, Ser y tiempo (1927).


			En este sentido, esta obra magna puede leerse en clave de una novela filosófica de formación que, al igual que otras novelas de la época, reflexiona sobre el significado del ser humano en una era dominada por la ciencia. En ella se pone de relieve el sometimiento del individuo a fuerzas más poderosas que lo anulan, empequeñecen y manipulan al punto de perder de vista el sentido de su propia existencia. A este respecto, Zimmermann observa que Heidegger era bien consciente de la importancia que los filósofos alemanes concedían al «mito del héroe». La Fenomenología del espíritu, de Hegel, y el Así habló Zaratustra, de Nietzsche, representan quizá los ejemplos más claros. Ello explica en parte que la noción heideggeriana del «Dasein propio y auténtico» comparta algunos elementos de ese mito: de la huida de la caída en la impropiedad, la afirmación radical del individuo y el reconocimiento de la finitud humana, a la confrontación y la transformación de uno mismo.5


			En Ser y tiempo, nos encontramos con el Dasein como protagonista de una trama que se estructura en tres actos: en un primer momento, hallamos a un Dasein cómodamente instalado en las certezas de la vida cotidiana, que sabe desenvolverse práctica y eficazmente con las normas de comportamiento reconocidas por la colectividad, que comparte un mismo horizonte de valores y expectativas con quienes lo rodean, que se siente protegido por la sociedad a la que pertenece; en un segundo momento, este mundo familiar donde el Dasein se siente como en casa entra inesperada y repentinamente en crisis, provocando la desorientación y la perplejidad de un Dasein que, por primera vez en su vida, se encuentra ante el mundo sin capacidad de respuesta, sin asideros donde agarrarse, flotando en un océano ignoto y sin rumbo, suspendido en la nada más absoluta y preso de la angustia; y en un tercer momento, ese Dasein cobra conciencia de su situación errática, asume su condición de arrojado y decide retomar las riendas de su existencia proyectando un modelo de vida propio que lucha contra la fatal inercia a ser presa de nuevo de las anónimas redes de la cotidianidad. Heidegger quiere que sus lectores se precipiten en el gran vacío, que escuchen el susurro fundamental de la vida y combatan el aburrimiento existencial de la época.6


			Heidegger responde a este problema desde una perspectiva totalmente nueva: un análisis de la vida humana y su peculiar capacidad de hacer frente a su inherente tendencia a la caída. El análisis de la existencia humana que se lleva a cabo en Ser y tiempo y, por ende, en las lecciones previas, es en el fondo un análisis que se vuelve contra la tendencia a caer una y otra vez que la vida muestra, presa de las redes de la opinión pública, con el ánimo de imprimirle una forma exitosa, como si la vida fuera una obra de arte a la que Ser y tiempo intentara dar una forma bella.7


			2.

SER Y TIEMPO Y LA TRADICIÓN DEL CUIDADO DE SÍ


			Heidegger huye de la definición clásica del hombre entendido como animal racional. La existencia humana es fundamentalmente cuidado (Sorge). Esta concepción de la naturaleza humana puede que sorprenda al lector de Ser y tiempo, pero en ningún caso es nueva, sino que se remonta a la tradición antigua del cuidado de sí (epimeleia heautou) y del cuidado del alma (epimeleia tes psyches). El mismo Heidegger reconoce haber encontrado el concepto de «cuidado» en los antiguos y señala su importancia para la filosofía grecolatina y la espiritualidad cristiana.8 Así, por ejemplo, a propósito de un comentario a la última carta de Séneca, en concreto la epístola CXXIV, escribe:


			La perfectio del hombre —el llegar a ser eso que él puede ser en su ser libre para sus más propias posibilidades (en el proyecto)— es «obra» del «cuidado». (SuZ: 264 / SyT: 220)9


			Desde esta perspectiva, Ser y tiempo puede leerse en el marco de una larga tradición del cuidado de sí, inaugurada por Platón, practicada por las diferentes escuelas helenísticas, luego olvidada por la filosofía de la época escolástica, recuperada otra vez por autores como Michel de Montaigne, Blaise Pascal, Arthur Schopenhauer y Friedrich Nietzsche y que, finalmente, alcanza su máxima expresión contemporánea en la ética del cuidado de Michel Foucault.10


			No es este el lugar para exponer con precisión las determinaciones concretas y las etapas de florecimiento de esta tradición.11 Baste con recordar su idea central, simplificada en la sencilla afirmación platónica de que «el alma humana está en movimiento».12 En la mayoría de los casos, los hombres viven absortos en sus preocupaciones diarias, víctimas de sus deseos y pasiones, encadenados a sus ambiciones profesionales y dependientes de factores económicos y materiales. El movimiento del alma, empero, permite volver la mirada hacia uno mismo, es decir, provoca una conversión de la mirada, posibilita un cambio interior. Sin embargo, este cultivo de sí no está motivado por intereses narcisistas y criterios estetizantes (acusación, por otra parte, lanzada con frecuencia contra Foucault). La atención al mundo interior no excluye, sino que, de hecho, lleva directamente a prestar atención a los males de la sociedad. La intensificación de sí viene acompañada de un movimiento de liberación de las perspectivas y exigencias siempre limitadas del yo. El joven Heidegger ya era bien consciente de esta posible confusión cuando en su curso de 1921 sobre Agustín señala lo siguiente: 


			La preocupación por uno mismo (Selbstbekümmerung) parece fácil y cómoda, [incluso] interesante cuando adopta la forma del «egoísmo». [...] En realidad, esto es justamente la cosa más difícil pues uno tiende a ir entronizándose cada vez más: es entonces cuando se ofrece una «objetividad» frente a la cual «todo el mundo» aparece como un juego fútil, un confortable dejarse llevar por las cosas mismas. (GA 60: 241)


			La exhortación a que el Dasein tenga cuidado de sí mismo, que preste atención a su propio ser, incluso la posterior idea de dejarse llevar por un temple de ánimo como la serenidad (por cierto, muy próxima a la ataraxia epicúrea), invitan a una lectura de Ser y tiempo desde la sugestiva perspectiva del cuidado de sí. ¿Acaso la similitud entre Dasein y alma sugerida por Heidegger no autoriza tal lectura?13


			A primera vista, pues, pueden apreciarse considerables rasgos de parentesco entre Ser y tiempo y la tradición antigua del cuidado de sí (en su doble vertiente griega y latina de la epimeleia heautou y la cura sui, respectivamente). En ambos casos, se trata de desplegar la posibilidad de un sí mismo más intenso, esencial y propio que toma conciencia de la tendencia humana a perderse entre las cosas, a quedar atrapado por el torbellino de los quehaceres cotidianos y a dejarse llevar por las opiniones públicas. Precisamente, esta doble posibilidad de existencia de la vida entre la propiedad y la impropiedad, la caída y la salvación, la ignorancia y la sabiduría es una parte constitutiva de la ambivalencia fundamental del cuidado. Haciéndose eco de otra dimensión básica de la tradición del cuidado de sí, Heidegger habla de una «conversión», de un «giro», de un «volver hacia» (Hinkehr) del Dasein de la inicial situación de huida (Abkehr) de sí mismo que posibilita un cambio de dirección del cuidado (cf. SuZ: 244-246 / SyT: 206-207). Como se sabe, Heidegger insiste en la idea de que el Dasein se encuentra regularmente lejos de sí. Por utilizar una expresión muy querida por él, el hombre está con frecuencia lejos de sí (weg sein) más que estar ahí (da sein). Por eso habla de un «estar atento», de un «estar despierto» (Wachsein) para describir la finalidad secreta (y, en última instancia, ética) del análisis de la vida humana desarrollado programáticamente por primera vez en el conocido curso de 1923, Ontología. Hermenéutica de la facticidad (cf. GA 63: 10).14 El Weg-sein es una modalidad, aunque deficiente, del Dasein. Es este abandono de sí, este distanciamiento el que busca combatir Heidegger, quien —como buen fenomenólogo— quiere, por una parte, activar la capacidad de abrirse a sí mismo y, por ende, al ser y, por la otra, combatir la obstrucción que las habladurías (Gerede) ejercen sobre esta apertura. 


			De manera similar a la mayoría de los filósofos antiguos, Heidegger no solo muestra un interés ocasional por la propensión de los individuos a alejarse de sí, sino que interpreta este movimiento como una verdadera huida ante sí mismos. En este contexto, se emplea la expresión «torbellino» (Wirbel) para describir «este constante sacar fuera de la condición de propio» (SuZ: 237 / SyT: 201). A partir de los acres comentarios de Pascal sobre la huida de uno mismo, Heidegger remonta la raíz de este fenómeno al movimiento de caída (Verfallen) en el mundo de las cosas (cf. GA 61: 93).15 Este es un leitmotiv tanto de la obra temprana de Heidegger como de Ser y tiempo, que se expresa en la diferencia bien conocida entre propiedad (Eigentlichkeit) e impropiedad (Uneigentlichkeit). En efecto, la propiedad y la impropiedad no designan nada más que las dos orientaciones posibles que el Dasein puede dar a su existencia: bien la huida ante sí mismo y de sus posibilidades más propias, bien la apropiación de estas posibilidades que se manifiesta como responsabilidad en la forma de un querer-tener-conciencia. En pocas palabras, la presencia del tema del conocimiento de sí, que Heidegger rebautiza como transparencia (cf. SuZ: 195 / SyT: 170),16 nos coloca ante una de las tareas más importantes de la epimeleia heautou: concebir el poder-ser-sí-mismo propio como «estabilidad del sí-mismo» o «mantenimiento del sí mismo» (Selbst-ständigkeit) en el doble sentido de firmeza y constancia.17


			El fenómeno del poder-ser propio abre también la mirada para la estabilidad del sí-mismo en el sentido de haber alcanzado cierto estado. La estabilidad del sí-mismo, en el doble sentido de la constancia y de la firmeza de estado, es la contraposibilidad propia de la inestabilidad del sí-mismo de la caída irresoluta. La estabilidad del sí-mismo no significa existenciariamente otra cosa que la resolución precursora. La estructura ontológica de la resolución precursora revela la existenciariedad de la mismidad del sí-mismo. (SuZ: 427 / SyT: 340) 


			Obviamente, no son pocos los críticos que rechazan esta línea de lectura de Ser y tiempo, incluso el mismo texto heideggeriano ofrece ciertas resistencias. La primera y más clara objeción es que Heidegger, al contrario de los pensadores antiguos, no analiza las características concretas de una vida, no establece ninguna prescripción, no formula ningún imperativo. Su análisis es puramente formal. Uno no puede olvidar que «la analítica existenciaria es fundamentalmente incapaz de dilucidar a qué cosa se resuelva de manera fáctica el Dasein en cada caso» (SuZ: 506 / SyT: 399). Sin embargo, cabe recordar que los autores antiguos defensores de una epimeleia heautou no se caracterizan por someterse a sí mismos a una serie de prescripciones por la cual el cuidado de sí quede definido universalmente. Más que prescribir reglas de conducta universales ofrecen indicaciones de cómo ejecutar, realizar, consumar una vida plena. La tradición del cuidado del alma devuelve al individuo a su situación particular, despierta el sentimiento de responsabilidad hacia uno mismo. Las prácticas de sí remiten, en última instancia, a una elección de vida, es decir, no se presentan como un imperativo categórico que se impone de manera universal, sino que —en términos heideggerianos— poseen un carácter indicativo-formal que establece los modos de ser del Dasein. 


			En última instancia, ¿no puede decirse que «una ontología fenomenológica universal, que tiene su punto de partida en la hermenéutica del Dasein [en cuanto] analítica de la existencia» (SuZ: 51 / SyT: 61), trata de establecer las condiciones de posibilidad de la existencia propia? ¿En qué consiste si no «la “universalidad” transcendental del fenómeno del cuidado?» (SuZ: 265 / SyT: 221). Es cierto que el análisis ontológico de Ser y tiempo no está guiado por un ideal de vida particular, esto es, «no reposa en una concepción óntica determinada de la existencia propia» (SuZ: 411 / SyT: 329). Pero, paradójicamente, ¿no es Ser y tiempo la encarnación de una tarea concreta como la cuestión del ser y el establecimiento de sus condiciones de posibilidad? En este sentido, Ser y tiempo puede leerse como una obra que invita a conducir la vida de una manera autónoma. Esto abre la posibilidad de una ética, a la que el propio Heidegger remite en su último curso de Marburgo de 1928. En el contexto de una metafísica metontológica de la existencia, se habla de una ética, cuya ausencia en Ser y tiempo ha sido tan frecuentemente criticada (cf. GA 26: 199). La ética fundada en el Dasein se asienta, por tanto, en la metontología que se construye a partir de la ontología fundamental.


			Así pues, podemos decir que el Dasein es un ente todavía no determinado, siempre abierto a nuevas y cambiantes posibilidades, el cual, por una parte, tiende a perderse a sí mismo, pero que, por la otra, contiene la posibilidad de recuperarse de su dispersión. La filosofía se convierte, pues, en un eficaz instrumento para la autorrealización de la vida humana. La filosofía no solo construye enormes edificios teóricos y resalta el aspecto del conocimiento; aporta un conjunto de enseñanzas sobre la vida en forma de un saber sapiencial que invita a una transformación de esta: el paso de la ignorancia a la sabiduría, del pecado a la salvación, de la opinión a la verdad, de la impropiedad a la propiedad. En este caso, la filosofía va de la mano de una forma de vida, de una comprensión práctica de la realidad humana que implica cierta sabiduría vital y cierto cuidado por uno mismo.18 El saber filosófico no solo proporciona un conocimiento teórico puro; también cumple una función consoladora, orientativa, consultiva. De ahí que la filosofía pueda asimismo considerarse como terapia, como antídoto de una cultura decadente como la alemana, magistralmente retratada por Nietzsche, Spengler, Weber, Mann y Heidegger, entre otros. En todos ellos encontramos el programa de una formación humana (Humanitätsbildung), que, con distintos acentos y desde diferentes perspectivas, defiende una educación estética, literaria y filosófica del hombre. El filosofar genuino permite dar a la propia existencia una forma lograda, al igual que el artista imprime una forma bella a su obra de arte.


			Desde el punto de vista de una historia de las ideas, el concepto de «formación» (Bildung), que se distingue del de la «educación» (Erziehung) y la «cultura» (Kultur), es un ideal gestado en la época del clasicismo alemán.19 Autores como Goethe, Schiller, Lessing, Hölderlin, Herder, Schlegel y Humboldt intentan superar el racionalismo de la Ilustración por medio de un programa de educación estética del hombre. El ejemplo más claro lo encontramos en las cartas de Schiller. Las primeras nueve cartas, publicadas en una primera entrega en Die Horen el 25 de enero de 1775, declaran el fracaso de los principios ilustrados. En ellas se trata de dar una nueva forma a la razón más que abandonar su territorio. Su tarea debe estar dirigida fundamentalmente al ennoblecimiento del carácter humano por medio de la belleza.20 Pero fue sobre todo Herder quien intentó vencer el perfeccionismo ilustrado mediante el ideal de una nueva Humanitätsbildung. Con él, la formación designa en primer lugar el modo específicamente humano de dar forma a las disposiciones y capacidades naturales del hombre. El resultado de la formación no puede medirse como en el caso de las ciencias ni se produce a la manera de los objetos técnicos. La formación está sometida a un constante proceso de aprendizaje y cultivo de sí dirigido al desciframiento de uno mismo y al reconocimiento de sí mismo en el otro. La esencia de la formación, por tanto, consiste básicamente en un retorno a uno mismo que comprende un sentido general de la mesura y la distancia respecto de sí.


			Esta búsqueda de una formación humana integral queda magníficamente reflejada en la máxima que Nietzsche coloca como subtítulo de su autobiografía Ecce homo: «¡Llega a ser el que eres!» (Werde, der Du bist!). Esta máxima, que se remonta a Píndaro,21 se halla muy presente en la cultura grecorromana. También Sócrates, Platón, Aristóteles y las escuelas helenísticas universalizaron la máxima pindárica, la cual no se aplica solo al atleta y al militar, al comerciante y al navegante, al político y al terrateniente, sino a cualquier persona cuya vida se interpreta en términos agonísticos, es decir, como agón, como una lucha constante para conseguir una vida lograda conforme a la naturaleza propia de cada individuo.22 La autorrealización del hombre consiste en atreverse uno mismo a seguir su propia naturaleza. Los estoicos, por ejemplo, utilizan la teoría de la oikesis, de la tendencia que muestra todo individuo a quedarse en su casa (oikos) y si no lo está, la tendencia a regresar a ella. A fin de cuentas, la tarea de «llegar a ser el que eres» equivale a una elección de vida, a una forma de realización que implica dar cumplimiento a una existencia plena en el marco de una inercia natural a caer preso de los excesos, la molicie, los hábitos sociales, las rutinas cotidianas y los rumores. En el fondo, se trata de una lucha contra uno mismo. Y, sin duda, de todas las victorias posibles, la más gloriosa es la que se obtiene sobre uno mismo.


			La resolución que invocará Heidegger después en Ser y tiempo se inscribe, en definitiva, en el terreno de la pregunta práctica por el sentido que queremos dar a nuestra existencia, la cual siempre se halla abocada a una doble posibilidad: bien a una existencia impropia, bien a una existencia propia. Aquí se pone de nuevo de manifiesto que la pregunta práctica obliga a la confrontación con uno mismo. Eludir la libertad significa huir de uno mismo. El espacio de elección abierto por la pregunta práctica tiene el carácter de un «elegir por sí mismo» que ofrece la posibilidad de una autodeterminación de nuestro ser, libre de prescripciones normativas; una apreciación que se halla en sintonía con el fenómeno de singularización que sufre el Dasein ante la angustia que «le revela la propiedad e impropiedad como posibilidades de su ser» (SuZ: 253 / SyT: 212). Existe, por tanto, un ámbito de decisión en que me planteo cómo realizar mi ser. 


			La misma composición de la obra en dos grandes secciones intenta expresar conceptualmente el hiato existencial en que vive el hombre contemporáneo: en la primera sección se desarrolla una compleja hermenéutica de la cotidianidad que analiza los diferentes modos de extrañamiento y huida de uno mismo, mientras que la segunda propone una hermenéutica de la responsabilidad mediante la cual el individuo toma conciencia crítica de su situación real de desorientación. En ambos casos, Heidegger propone toda una hermenéutica de sí. Al igual que sucede con las filosofías helenísticas y con el Foucault tardío, que desarrollan una hermenéutica de las prácticas de sí paralela a la hermenéutica bíblica, Heidegger presenta primero un diagnóstico completo de los males de la época para luego ofrecer una terapia adecuada.23 Se trata de reflexionar sobre uno mismo a fin de conocerse en los propios límites, en sus relaciones con los demás, en su trato con el mundo y, en definitiva, en sus posibilidades para diseñar la propia vida según criterios elegidos libre y autónomamente.


			La vida está sometida a una prueba constante. Ninguna situación se repite siempre igual. Cada situación vital requiere ser sopesada con calma y analizada por sí misma para ofrecer una respuesta acorde a las circunstancias del momento. Este es, sin duda, el ideal del hombre prudente y sabio retratado por Aristóteles. Y ello explica, en parte, la fascinación que ejerció en el joven Heidegger la lectura de la Ética a Nicómaco, a la que dedicó un encomiable esfuerzo exegético (como muestran sus brillantes interpretaciones del Libro VI en el transcurso de las primeras lecciones del semestre de invierno de 1924 / 25) (cf. GA 19: 21-187).24 Las pruebas a las que estamos sometidos a diario no forman parte de un determinado período de formación de la persona; por el contrario, se integran en una actitud general ante la vida, se convierten, por decirlo así, en un estilo de vida. Un estilo de vida que encaja muy bien con la metáfora clásica de la navegación, la cual aporta una serie de elementos dirigidos al control y pilotaje de una existencia que flota constantemente en un océano de deseos y tentaciones. La vida no deja de ser un trayecto, es decir, un desplazamiento efectivo de un punto a otro. El desplazamiento implica, a su vez, tener una idea clara del puerto de llegada y, por tanto, precisa de un conjunto de saberes y técnicas asociadas al pilotaje que se pueden extrapolar fácilmente al destino de nuestra propia existencia. Este modelo del pilotaje —muy próximo al control médico de las enfermedades, a las habilidades militares del guerrero y al gobierno político de la ciudad— está íntimamente ligado a la actividad del gobierno de uno mismo. 


			Ser y tiempo describe una odisea en la que nos descubrimos a nosotros mismos como temporalidad. La pregunta por el sentido del ser debe comenzar con la pregunta por el sentido de la existencia humana. Ser y tiempo invita al lector a iniciar un viaje de autodescubrimiento y autoanálisis. Desde este punto de vista, la obra magna de Heidegger se parece a otras grandes obras filosóficas, como los Diálogos de Platón, las Meditaciones de Descartes y la Fenomenología del espíritu de Hegel. Parafraseando la sentencia de Nietzsche sobre Así habló Zaratustra, podríamos decir que Ser y tiempo es «un libro para todos y para nadie». Es «para todos» porque descubre las estructuras ontológicas de la existencia humana; no es «para nadie», pues solo unos pocos lectores están preparados para leerlo.25 Lo que Heidegger dijo de la recepción de la primera Crítica de la razón pura puede aplicarse curiosamente a la recepción de Ser y tiempo en el año de su publicación: «Los contemporáneos [de Kant, J.A.] se hallaron sin ninguna ayuda frente a esta obra, la cual estaba más allá de toda la literatura filosófica conocida por el nivel de su planteamiento, la minuciosa rigurosidad de sus conceptos, la novedad de su lenguaje y la amplia visión de miras de su problemática. A pesar de que no se comprendió en su verdadera intención, generó perturbación y pronto dio pie a un movimiento literario...» (GA 25: 9).


			La tarea de autocomprensión a la que apela Ser y tiempo implica una especie de círculo. Ser humano significa interpretarse a sí mismo e interpretar el mundo y, al mismo tiempo, interrogarse por las condiciones de posibilidad de la interpretación misma. Afirmar que debemos saltar en el círculo hermenéutico nos recuerda que Ser y tiempo es solo la expresión formal de un viaje que hemos de emprender para liberarnos de los prejuicios heredados y del saber establecido. Desde este punto de vista, me gusta leer Ser y tiempo como invitación a realizar un viaje interior; un viaje que siempre tiene algo de una odisea plagada de obstáculos y peligros, unos desconocidos y otros conocidos, que debemos sortear con éxito para conducir nuestra vida a buen puerto.


			3.

BREVE CRÓNICA DE SER Y TIEMPO


			El 5 de agosto de 1925, la Facultad de Filosofía de la Universidad de Marburgo envía al ministro de Asuntos Culturales de Prusia la propuesta encabezada por Heidegger para suceder a Nicolai Hartmann. El 27 de enero de 1926 llega la carta del ministro Becker, en la que se requieren publicaciones de Heidegger para otorgarle la plaza que Hartmann dejaba vacante con su partida a Colonia: «Aunque sean muy apreciados los resultados de la enseñanza del profesor Heidegger, no parece, sin embargo, posible conferirle un puesto de profesor titular en una universidad de la importancia histórica para la filosofía como Marburgo antes de que importantes producciones literarias hayan sido apreciadas por sus colegas, como lo exige un nombramiento de este tipo» (H-J: 190).26 Pocas semanas después, el Ministerio rechaza el nombramiento. En una carta del 17 de febrero, Heidegger relata lo sucedido a Jaspers: «Hace unos días, el gobierno devolvió la lista haciendo constar que no estoy a la altura de la importancia de la cátedra y pide nuevas propuestas» (H-J: 50). A renglón seguido, Heidegger se lanza a la redacción de Ser y tiempo echando mano del abundante material elaborado para la preparación de sus lecciones. 


			Tras unos meses de trabajo frenético, el 1 de abril de 1926 se inicia el proceso de impresión de Ser y tiempo,27 lo que da pie a que el 18 de junio de 1926 la Facultad de Filosofía y Letras de Marburgo escriba nuevamente al Ministerio en Berlín para insistir en el nombramiento de Heidegger: «La universidad se cree autorizada a realizar esta petición puesto que en el intervalo Heidegger ha dado a la imprenta su obra Ser y tiempo» (H-J: 190). Mientras tanto Heidegger trabaja afanosamente en las pruebas de impresión de su tratado. Como recuerda en una carta del 4 de octubre dirigida a su amigo Jaspers: «En mitad del semestre de verano detuve la impresión y, al volver al trabajo, después de un breve reposo, me puse a la tarea de reescribirlo. El trabajo se ha hecho mayor de lo que yo pensé, de modo que ahora tengo que dividirlo en veinticinco pliegos. Debo entregar lo que queda del primer volumen antes del primero de noviembre» (H-J: 54).28


			Sin embargo, el Ministerio de Berlín vuelve a rechazar la petición del nombramiento de Heidegger, quien rememora este episodio de la siguiente manera: «El editor Max Niemeyer se mostró dispuesto, por mediación de Husserl, a imprimir enseguida los primeros quince pliegos de un trabajo que debía aparecer en el Anuario de Husserl. Al punto se enviaron al Ministerio, a través de la Facultad, dos ejemplares de las galeradas. Pero pasado un tiempo fueron devueltos los pliegos a la Facultad con la observación: “Insuficiente”» (MWPh: 99-100). Heidegger transmitió a Jaspers este nuevo rechazo en un tono francamente lacónico en otra carta, fechada el 2 de diciembre de 1926: «Ayer el decano me informó de que el señor Ministro ha rechazado por segunda vez la propuesta de la Facultad. Lo que preveía ha ocurrido. El asunto me es totalmente indiferente» (H-J: 56).


			A pesar de este nuevo desencanto, Heidegger no se desanima y sigue revisando su manuscrito. El 22 y el 26 de diciembre, informa a Jaspers sobre el estado de Ser y tiempo (cf. H-J: 19 y 58, respectivamente). Durante una estancia en Heidelberg a finales del mismo mes en casa de su amigo, este tiene la oportunidad de estudiar a fondo el escrito de Heidegger. La tercera sección de la primera parte, «Tiempo y ser», se evidencia todavía insuficiente, razón por la cual Heidegger toma la decisión de interrumpir la publicación. Pero tras una nueva revisión de los pliegos en febrero y marzo, decide enviar todo el material existente para su impresión final. En abril de 1927 aparece Ser y tiempo. Primera mitad como el volumen VIII de la revista Phänomenologisches Jahrbuch, dirigida por Husserl, y a la vez en tirada aparte en la editorial Max Niemeyer (cf. MWPh, 101). El Ministerio otorgará el nombramiento como profesor titular a Heidegger a partir de octubre de 1927 para cubrir la plaza del recién jubilado Husserl.


			4. 

UNA OBRA MAESTRA INACABADA 
Y LOS MOTIVOS DEL VIRAJE


			Prescindiendo de su carácter inconcluso, o quizá precisamente por ello, Ser y tiempo se ha convertido, junto con las Investigaciones filosóficas de Ludwig Wittgenstein, en uno de los libros de referencia del pensamiento contemporáneo. Nos hallamos ante una obra que revolucionó el modo de pensar de la cultura occidental. Desde Samuel Beckett, Paul Celan y Jean-Paul Sartre hasta Michel Foucault y Jacques Derrida, pasando por Hans-Georg Gadamer y Gianni Vattimo, innumerables escritores y pensadores han encontrado en este texto un punto de partida para sus propias aventuras intelectuales. Su innovador acceso al mundo, su nueva concepción de la existencia humana, su original entendimiento del tiempo y la historia, sus agudas interpretaciones fenomenológicas de la angustia y la muerte, de la comprensión y la cotidianidad, así como su implacable destrucción de la historia de la metafísica y su crítica a la filosofía de la conciencia han sido fuente inagotable de inspiración para literatos, artistas, músicos, escritores y filósofos procedentes de las más diversas tradiciones y corrientes de pensamiento. Tanto sus seguidores como sus detractores han acabado por hacer de Ser y tiempo uno de los hitos intelectuales del siglo XX. Al igual que sucede con los grandes terremotos, la obra ha sufrido diferentes réplicas: primero llegó la lectura existencialista de entreguerras, la fenomenología y la teología, después se sumaron la hermenéutica, la teoría crítica y el posmodernismo. El atractivo único de esta obra todavía se deja sentir con fuerza en pleno siglo XXI. ¿Cómo se explica si no la proliferación de traducciones y comentarios en los últimos años? Las recientes traducciones y revisiones dan fe de la actualidad, el significado y la relevancia de Ser y tiempo.29


			No obstante, algunos críticos consideran el carácter inconcluso de Ser y tiempo como un fracaso.30 De ser así, no deja de constituir uno de los fracasos filosóficamente más relevantes y fecundos de la historia de la filosofía. De hecho, el propio Heidegger consideró durante algún tiempo terminar la redacción de Ser y tiempo. La segunda edición de 1929, la tercera de 1931 y la cuarta de 1935 todavía llevan el subtítulo «Primera parte», sin duda, porque el filósofo tenía la intención de acabar la obra. Incluso unos años más tarde, al solicitar el 17 de julio de 1943 un semestre sabático, se esgrime como motivo la necesidad de finalizar un trabajo iniciado tiempo atrás, el cual concierne a «la pregunta fundamental del pensamiento metafísico, cuya exposición está prevista para el segundo volumen de Ser y tiempo».31 El hecho de que Heidegger no hubiese abandonado aún la esperanza de concluir la obra se confirma, porque el subtítulo «Primera parte», omitido por un error tipográfico en la quinta edición de 1941, fue restablecido después de la guerra en la sexta edición de 1949. Dicho subtítulo fue definitivamente suprimido solo a partir de la séptima edición de 1953, y en su lugar se remitía al curso del semestre de verano de 1935 Introducción a la metafísica. En una carta del 15 de septiembre de 1953, publicada en el semanal Die Zeit, Heidegger justifica la decisión en los siguientes términos:


			La Introducción a la metafísica del semestre de verano de 1935 ha sido escogida entre las lecciones de las que desde hace tiempo he programado la publicación porque la considero particularmente adecuada, por su temática, para hacer visible una parte del camino desde Ser y tiempo (1927) hasta las últimas obras publicadas. Por esta razón, la séptima edición de Ser y tiempo, aparecida contemporáneamente en la misma editorial, contiene una referencia a esta Introducción.32


			Ahora bien, ¿por qué no se concluyó Ser y tiempo? Por una parte, tenemos las explicaciones ofrecidas por su autor y, por la otra, existen razones filosóficas que explican el conocido viraje (Kehre) de su pensamiento a principios de los años treinta.


			El propio Heidegger cayó bien pronto en la cuenta de algunas de las aporías a que podía conducir Ser y tiempo, en particular los riesgos de acabar prisionero de un incómodo subjetivismo con respecto al papel del Dasein y la posibilidad de una lectura en clave existencialista y antropológica.33 En una nota marginal de su ejemplar personal, Heidegger comenta que en la analítica existenciaria «no se trata de una filosofía existencial» (SuZ: 576, nota a / SyT: 449, nota a) y, posteriormente, en la larga autointerpretación que abre las lecciones del primer trimestre de 1941, vuelve a insistirse en la necesidad de deslindar Ser y tiempo de la filosofía de la existencia de Kierkegaard (GA 49: 26-74). En ese año, Heidegger informa al auditorio de su curso de las circunstancias que le condujeron a interrumpir la publicación de la tercera parte de la primera sección. La decisión se tomó el 29 de diciembre de 1926, justo el día en que se anunció la muerte de Rainer Maria Rilke: 


			La tercera sección de la primera parte, «Tiempo y ser», se reveló insuficiente durante el proceso de imprenta. La decisión de interrumpir [la tercera sección, J.A.] fue tomada en los últimos días de diciembre de 1926 durante una estancia en Heidelberg con Jaspers, en la que, gracias a amistosas y animadas confrontaciones con las pruebas de Ser y tiempo en mano, vi claro que la elaboración alcanzada hasta entonces de esta importantísima parte (I.3) iba a resultar necesariamente incomprensible. La decisión de interrumpir la publicación fue tomada el mismo día en que nos llegó la noticia de la muerte de R.M. Rilke. (GA 49: 39-40)


			El distanciamiento definitivo quedó documentado en la famosa Carta sobre el «humanismo» (1946), donde se apunta a la necesidad de un viraje en su pensamiento para dar razón del paso de la ontología fundamental de Ser y tiempo al pensamiento del ser entendido como acontecimiento apropiador (Ereignis).


			Concebir y compartir de un modo suficiente ese otro pensar que abandona la subjetividad se ha vuelto más difícil por el hecho de que a la hora de publicar Ser y tiempo no se dio a la imprenta la tercera sección de la primera parte, «Tiempo y ser». Ahí se produce un giro que lo cambia todo. Dicha sección no se dio a la imprenta porque el pensar no fue capaz de expresar ese giro con un decir de suficiente alcance y tampoco consiguió superar esa dificultad con ayuda del lenguaje de la metafísica. (BH: 326)


			Algunos años más tarde, cuando tras la guerra retome el contacto con Hannah Arendt y le cuente el camino recorrido entretanto, dejará otro valioso testimonio autocrítico. En una carta del 6 de mayo de 1950 se dice: 


			Me di cuenta de que la analítica del Dasein todavía constituye un continuo andar por una cresta, donde existe tanto la amenaza de caer hacia el lado de un subjetivismo modificado como hacia el otro lado de la alétheia aún impensada, la cual sigue siendo del todo inaccesible desde el pensamiento metafísico. Solo lo conseguí en 1935, después de que me liberara internamente del año del rectorado y recuperara poco a poco las fuerzas. Luego hubo otro empuje en 1937 / 38 [años de intenso trabajo en los Aportes a la filosofía], cuando vi claramente la catástrofe de Alemania y de esa carga irradiaba una presión que me hizo pensar con más libertad y tenacidad a partir de las cosas mismas. (H-A 1998: 104)


			Sin embargo, independientemente de la autointerpretación del propio Heidegger, la razón del giro se encuentra de alguna manera en Ser y tiempo.34 El punto crítico se alcanza a la hora de abordar el problema de la finitud y la facticidad del Dasein, un problema que por su propia dinámica rebasa la analítica existenciaria. Heidegger se pregunta si la tematización del Dasein, entendido como un ente que se proyecta hacia el futuro y su límite irrebasable de la muerte, no debería incluir también la cuestión de su procedencia para ofrecer un análisis completo. 


			Es posible que el cuestionamiento relativo a la integridad del Dasein haya alcanzado una auténtica claridad ontológica. Es posible que la pregunta haya encontrado incluso su respuesta en virtud de la orientación al estar vuelto hacia el fin. Pero la muerte no es sino el «término» del Dasein o, dicho formalmente, uno de los términos que encierra la integridad del Dasein. El otro «término» es el «comienzo», el «nacimiento». El todo lo que buscamos no es otra cosa que el ente que se despliega «entre» el nacimiento y la muerte. De esta manera, la orientación tomada por la analítica, a pesar de su tendencia al estar-entero existente, y de la genuina explicación del modo propio e impropio del estar vuelto hacia la muerte, ha sido hasta este momento «unilateral». El Dasein fue tematizado tan solo en cuanto existe, por decirlo así, «hacia delante» y deja «tras de sí» todo lo sido. No solo quedó sin consideración el estar vuelto hacia el comienzo, sino, además y sobre todo, el extenderse del Dasein entre el nacimiento y la muerte. (SuZ: 493 / SyT: 389-390). 


			La cuestión de la procedencia del Dasein pone en entredicho que este pueda alumbrar la dimensión que precisamente lo posibilita y condiciona. ¿Cómo es posible tematizar el ser sin hacer del Dasein, aunque sea un ente privilegiado, el punto arquimédico que se absolutiza a sí mismo y posibilita toda apertura? Se plantea aquí el problema de la historicidad y la historia del Dasein. 


			Poco a poco, Heidegger abandona la pretensión de ofrecer una explicación sistemática del sentido del ser en general a favor de un análisis retrospectivo de la historia de la metafísica, o lo que el propio autor llama la «historia del ser» (Seinsgeschichte). Esto se expresa en un desmontaje crítico de la historia de las interpretaciones que han dominado y guiado el pensamiento occidental desde la Antigüedad griega. La cuestión del ser ya no responde tanto a la pregunta por su sentido como a una experiencia (Erfahrung), a un estado de ánimo fundamental (Grundstimmung) como el asombro, el sobrecogimiento, incluso a un vago sentido de temor y estremecimiento.


			El viraje aquí en ciernes empieza a cristalizar en las lecciones de los comienzos de la década de 1930: «La conferencia De la esencia de la verdad, que fue pensada en 1930 pero no se publicó hasta 1943, permite obtener cierta visión del pensar del giro que se produce en Ser y tiempo a “Tiempo y ser”» (BH: 326).35 Por una parte, Heidegger sigue trabajando con los conceptos de Ser y tiempo, pero, por otra, en especial tras el intermedio del rectorado, se abre la nueva visión de la historia del ser como acontecimiento apropiador (Ereignis). El tránsito de la perspectiva ontológico-transcendental de Ser y tiempo a la onto-histórico se consuma en el curso de verano de 1935, Introducción a la metafísica, y se articula en toda su complejidad terminológica y temática en las Contribuciones a la filosofía (1936 / 38). En una nota autobiográfica de 1937, Heidegger se remonta precisamente a principios de 1932 y es muy explícito con respecto a que «estos “comienzos” no quieren “poner término a” Ser y tiempo, sino que todo el planteamiento es fijado de un modo mucho más originario» (GA 66: 424).


			Desde la soledad de la cabaña de Todtnauberg en septiembre de 1932, Heidegger escribe a su amiga Elisabeth Blochmann que «ya se están haciendo especulaciones y discursos sobre el hecho de que estaría escribiendo Ser y tiempo II. Está bien así. De todos modos, dado que Ser y tiempo I ha sido para mí un camino, que me ha llevado a alguna parte pero que ahora no está siendo recorrido y se encuentra ya recubierto de maleza, no puedo de ninguna manera escribir Ser y tiempo II» (H-B: 54).36 Sin duda, todo un manifiesto que explica bien a las claras la necesidad de superar el planteamiento inicial de Ser y tiempo para alcanzar una comprensión más primordial del anónimo acontecimiento del ser. En una nueva carta a Blochmann del 20 de diciembre de 1935, se confirma el arranque de un nuevo inicio: 


			Se multiplican las páginas en una carpeta titulada: «Crítica a Ser y tiempo». Poco a poco, comprendo este libro, del que concibo ahora el problema con mayor claridad; veo la gran imprudencia que en él se esconde, pero quizá sea necesario realizar «saltos» semejantes para llegar al gran salto. Ahora se trata tan solo de plantear de nuevo la misma pregunta, de un modo mucho más originario y mucho más libre de todo lo contemporáneo, académico y erudito. (H-B 1989: 87-88) 


			Durante los años siguientes, como sabemos, se ocupará de la redacción de las Contribuciones a la filosofía, que pueden considerarse como un nuevo intento de culminar el replanteamiento de la pregunta por el sentido del ser emprendido en Ser y tiempo. La clásica división de la filosofía heideggeriana en dos etapas desfigura el sentido mismo de la trayectoria de su pensamiento. El peligro de reducir el primer Heidegger a Ser y tiempo y a su proyecto de una analítica existenciaria supone olvidar que esta obra se pensó como un proyecto filosófico del que la mencionada analítica era solo una parte. El planteamiento mismo de la pregunta por el sentido del ser va más allá de Ser y tiempo. La pregunta por el ser (Seinsfrage) es la pregunta fundamental (Grundfrage) en que se enmarca toda la obra heideggeriana.


			La mistificada Kehre («viraje», «vuelta», «giro») debe entenderse como una vuelta de tuerca y no como un cambio de dirección que diera entrada a la poesía, a la crítica de la técnica, a la mística y al arte. Esa vuelta ya está de alguna manera articulada en el desarrollo de Ser y tiempo. El cambio determinante consiste en el abandono de la perspectiva horizontal-transcendental en que se mueve la ontología fundamental, pero el planteamiento central sigue en pie en la perspectiva ontohistórica de un modo más originario y radical.37 Por ello, quizá resulte más adecuado hablar de un Heidegger que no cesó de reiterar la cuestión filosófica fundamental, es decir, la cuestión del ser en su doble juego de ocultamiento y desocultamiento, de donación y retracción. En una breve retrospectiva acerca de su propio camino filosófico, redactada entre 1937 y 1938 con el título Mi camino hasta ahora, el mismo autor reconoce que Ser y tiempo es el primer intento de pensar a fondo la pregunta por el sentido del ser desde la perspectiva de una ontología de la vida humana: 


			Esta ontología no se concibió como un tratado «regional» de la pregunta por el hombre, sino como fundamentación de la pregunta por el ente en cuanto tal, como una confrontación al mismo tiempo con el inicio de la metafísica occidental que arranca con los griegos. (GA 66: 413)


			Los esfuerzos de la década posterior a la publicación de Ser y tiempo tan solo muestran la dificultad de pensar la verdad del ser y su relación con el Dasein de una manera totalmente nueva desde la perspectiva de la historia del ser.


			5. 

HISTORIA DE UNA GÉNESIS COMPLEJA


		  5.1 
AÑOS PREVIOS DE ARDUO TRABAJO


			Ser y tiempo apareció en la primavera de 1927, en un primer momento como volumen VIII de la revista Jahrbuch für Philosophie und phänomenologische Forschung, fundada y editada por Edmund Husserl en colaboración con Max Scheler, Moritz Geiger, Adolf Reinach y Alexander Pfänder.38 Se trata de la primera gran publicación de un profesor de treinta y siete años que ya contaba con una reconocida fama entre sus estudiantes, lo que pronto hizo que circulara el rumor de la existencia de un rey oculto de la filosofía.39 Sus años previos como profesor en Friburgo y Marburgo consolidaron su prestigio docente y revelan una producción filosófica asombrosa, como muestran las más de cinco mil páginas de los cursos de ese período. Frente a la enorme riqueza textual y agudeza interpretativa de dichos cursos, Ser y tiempo aparece casi como una obra menor. Hoy en día ya puede afirmarse a la luz del material disponible que Ser y tiempo retoma muchos de los estímulos filosóficos de Friburgo y condensa la esencia del período de Marburgo. De ahí que las lecciones y conferencias publicadas en el marco de la Gesamtausgabe se conviertan en una lectura prácticamente imprescindible para profundizar en muchos de los temas que solo se abordan de manera tangencial, esporádica y esquemática en Ser y tiempo. 


			Por citar algunos ejemplos, tenemos los casos de: a) los análisis del movimiento de caída en el uno que se remontan a la tentatio y dispersio agustinianas y las reflexiones llevadas a cabo a propósito del tiempo kairológico realizadas en las lecciones de 1921, Fenomenología de la vida religiosa; b) la influencia aristotélica en la determinación práctica del Dasein como cuidado ampliamente documentada en sus interpretaciones de la Retórica y la Ética a Nicómaco de los cursos de 1924 y 1924 / 25; c) el fenómeno de la verdad condensado en el parágrafo 44 de Ser y tiempo que se analiza con profusión en las lecciones de 1925 / 26 Lógica. La pregunta por la verdad; d) la discusión con Dilthey que resume los resultados del tratado de 1924, El concepto de tiempo, y de las Conferencias de Kassel, de 1925, y e) el caso del escueto parágrafo 7 y su definición del término «fenomenología» que resume una larga confrontación con la fenomenología husserliana que se inicia en los cursos de 1919, La idea de la filosofía y el problema de la concepción del mundo, se prolonga en las lecciones del semestre de invierno de 1923 / 24, Introducción a la investigación fenomenológica, y que se consuma en la extensa crítica inmanente de los Prolegómenos para una historia del concepto de tiempo, de 1925. 


			Todas estas lecciones previas arrojan nueva luz y permiten comprender mejor Ser y tiempo, un libro que, como vemos, posee una larga y rica historia previa. ¿Cuál es, sin embargo, la historia del itinerario filosófico de un joven profesor que allá por 1919 andaba a la búsqueda de una renovación profunda de la filosofía y que inmediatamente después de la publicación de Ser y tiempo saltó a la fama internacional? 


			5.2 
LOS EJES DEL ITINERARIO FILOSÓFICO 
DEL JOVEN HEIDEGGER


			Los primeros años que Heidegger ejerce como profesor en la Universidad de Friburgo nos presentan a un pensador inconformista e inquieto, empeñado en dotar a la filosofía de un sentido nuevo. En el período entre 1919 y 1923, se va fraguando un pensamiento profundamente original, en tensión constante y fructífera con la tradición teológica, con la filosofía académica del neokantismo, la hermenéutica, las diversas corrientes de la filosofía de la vida y, sobre todo, con la filosofía práctica de Aristóteles y la fenomenología de Husserl. Desde esta perspectiva, puede afirmarse que el programa filosófico del joven Heidegger queda esencialmente fijado a partir de los primeros cursos de Friburgo. La publicación de las lecciones de esta etapa permite hoy en día reconstruir con mayor exactitud su temprano itinerario filosófico. Nos referimos, en concreto, a las lecciones del semestre de posguerra de 1919, La idea de la filosofía y el problema de la concepción del mundo, y a las del semestre de verano de ese mismo año, Fenomenología y filosofía transcendental de los valores, a los cursos del semestre de invierno de 1919 / 20, Problemas fundamentales de la fenomenología, y a los del semestre de verano de 1920, Fenomenología de la intuición y de la expresión. Asimismo, dos escritos de la misma época, Observaciones de la Psicología de las concepciones del mundo de Karl Jaspers (1919-1921) y el llamado Informe Natorp (1922), permiten ilustrar y sustentar definitivamente una tesis de continuidad en el pensamiento del joven Heidegger, al menos hasta la aparición de Ser y tiempo, y, de paso, romper así con el hechizo de una obra sin historia previa. Precisamente, la posibilidad de disponer de toda esta nueva base textual ha despertado el interés de los estudiosos por la obra temprana de Heidegger, como muestra la avalancha de investigaciones aparecidas en estos últimos años.40


			Para nosotros, estas lecciones de juventud de Friburgo (1919-1923) y, por extensión, las de Marburgo (1924-1928) deben leerse desde el horizonte de Ser y tiempo como un camino que desemboca en esta obra clave. El mismo Heidegger lo dejó claro en su conocido texto retrospectivo Mi camino en la fenomenología: 


			El camino del pensar acabaría siendo más largo de lo que yo sospechaba y requirió de muchas paradas, de muchos rodeos y desvíos. Los primeros cursos de Friburgo y luego de Marburgo muestran el camino de un modo solo indirecto. (MWPh: 87). 


			En este sentido, la paulatina edición de todas estas lecciones en el marco de la Gesamtausgabe tiene el mérito de mostrar cómo las reflexiones heideggerianas trazan un itinerario filosófico tremendamente original, cuyas diversas etapas no se pueden considerar de forma aislada.41 Aquí podemos hablar de un auténtico camino del pensar (Denkweg), en el que van entrando en juego los elementos primordiales del pensamiento heideggeriano.


			De manera esquemática, las lecciones que inauguran la actividad académica de Heidegger en plena posguerra se plantean el reto de elaborar un nuevo concepto de la filosofía. Una y otra vez surge la misma pregunta: ¿cómo es posible aprehender genuinamente el fenómeno de la vida sin caer víctima del lenguaje reflexivo de la tradición filosófica? La respuesta es contundente: hay que suspender la primacía de la actitud teorética y poner entre paréntesis el ideal dominante de las ciencias físico-matemáticas imperante desde Descartes hasta Husserl. El resultado de esta tarea de lento y sistemático escrutinio de las estructuras fundamentales de la vida humana se plasma en la década de los años veinte bajo diferentes nombres: en 1919, se habla de una ciencia originaria de la vida; en 1922, de una ontología fenomenológica de la vida fáctica; en 1923, de una hermenéutica de la facticidad; en 1925 y en 1927, de una analítica existenciaria del Dasein; en 1928, de una metafísica del Dasein. He ahí el núcleo en torno al cual gira el quehacer filosófico del joven Heidegger hasta la publicación de Ser y tiempo: mostrar fenomenológicamente las diferentes formas de ser del Dasein para desde ahí aprehender el sentido del ser desde el horizonte de la historicidad y la temporalidad. Más que establecer un sistema de la vida, más que señalar la existencia de una nueva realidad, se trata de pensar la vida y su historia como el mar en que ya se está navegando. Todos los hombres viven en la historia, pero muchos no lo saben. Otros saben que su tiempo es histórico, pero no lo viven como tal.


			Puede afirmarse, pues, que la pregunta que vertebra el pensamiento de este primer Heidegger es la de la cuestión por el sentido mismo de la vida fáctica, como lo atestigua el currículo que redactó en 1922 para optar a una plaza de profesor titular en la Universidad de Gotinga: «Las investigaciones que sustentan la totalidad del trabajo realizado de cara a mis lecciones van encaminadas a una sistemática interpretación ontológico-fenomenológica del problema fundamental de la vida fáctica» (GA 16: 44).


			La vida humana y su comprensión del ser son los ejes articuladores de la obra temprana de Heidegger. El calidoscopio de referencias filosóficas que encontramos en esta fructífera etapa da una imagen bastante fidedigna de la genealogía de esa pregunta y de los requisitos metodológicos necesarios para desarrollarla con éxito.


			De esta manera, el intento heideggeriano de aprehender la realidad primaria de la vida humana pasa por dos decisiones fundamentales. En primer lugar, una decisión eminentemente metodológica, que ya en los cursos universitarios de 1919 lo lleva al desmontaje crítico de la historia de la metafísica y a una transformación hermenéutica de la fenomenología de Husserl. En segundo lugar, una decisión temática, que en los primeros años de Friburgo desemboca en un análisis sistemático de las estructuras ontológicas de la vida humana.42 Precisamente, la pregunta por el sentido del ser de la vida ateorética y arreflexiva proporciona el punto de partida y facilita el hilo conductor de la cuestión por el sentido del ser en general. A partir de este planteamiento y una vez completada metodológicamente la hermenéutica fenomenológica del Dasein, vemos que la pregunta por el ser va adquiriendo cada vez mayor protagonismo en las lecciones de Marburgo hasta convertirse en el tema central de Ser y tiempo. Los cursos previos a la magna obra muestran que esta no surge de la nada, como solía afirmarse antes de disponer de todo este riquísimo y extraordinariamente interesante material documental. Las lecciones del período de Friburgo (1919-1923) y, sobre todo, las del período de Marburgo (1924-1928) nos permiten hoy en día trazar la genealogía del pensamiento heideggeriano y reconstruir con gran precisión la génesis y el complejo proceso de elaboración de Ser y tiempo (1927).


			5.3 
DEL SER DE LA VIDA FÁCTICA AL SER EN GENERAL


			Ser y tiempo arranca con el firme propósito de una «elaboración concreta de la pregunta por el sentido del “ser”» (SuZ: 1 / SyT: 23). Pero ¿qué se entiende realmente por «ser»? ¿Por qué es tan urgente y necesario replantear la pregunta acerca de su sentido? Una respuesta adecuada a estos interrogantes solo se consigue tomando en consideración la discusión heideggeriana con la tradición filosófica. La aceptación ciega y acrítica del significado del ser transmitido por la tradición es la principal responsable del olvido sistemático en que ha caído esta cuestión fundamental para el pensamiento. La filosofía moderna de la subjetividad solo ha contribuido a agudizar esta situación hermenéutica de olvido, a partir de la cual se justifica la necesidad de un replanteamiento radical que se remonta a los orígenes de la filosofía griega.


			Fue Aristóteles quien, basándose en Parménides, formuló la cuestión: ¿qué es el ente?, o más exactamente: ¿qué es el ente en cuanto ente? Sin embargo, esta forma de preguntar pone en circulación un modo determinado de comprender el sentido del ser a partir del ente. Por «ente» se entiende todo aquello que es. En este sentido, la piedra, la planta, el animal y el hombre son entes. Al definir el ente como aquello que es, lo hacemos desde el horizonte de una comprensión previa.


			¿De qué se ocupará entonces la filosofía, si no es precisamente del ente, de lo que es, así como del ente en general? [...] ¿Qué puede haber además de la naturaleza, la historia, Dios, el espacio, el número? De todas y cada una de estas cosas decimos, aunque en diferente sentido: es. Las llamamos ente. Al referirnos a ellas, tanto teórica como prácticamente, nos comportamos de un modo u otro respecto de un ente. [...] En definitiva, hay algo que tiene que haber para que se nos haga accesible el ente como ente y podamos comportarnos respecto de él, algo que, sin duda, no es, pero que debe haber para experimentar y comprender algo como el ente. Somos capaces de comprender al ente como tal solo si entendemos algo como el ser. Si no comprendiéramos, aunque fuera de modo tosco e impreciso, lo que significa realidad, lo real permanecería para nosotros oculto. [...] Debemos comprender el ser para estar en disposición de que se nos dé un mundo que es, para existir en él y para que nuestro propio Dasein que es pueda ser. Hemos de poder comprender la realidad antes de toda experiencia de lo real. Esta comprensión de la realidad o, en el sentido más amplio, del ser, es en un sentido determinado anterior respecto de la experiencia del ente. (GA 24: 13-14)


			Este nivel último e irreductible de realidad que trasciende todo lo inmediatamente dado recibe el nombre de «ser».


			Sin embargo, ¿es posible representarse algo así como el ser? Al intentarlo quedamos perplejos. La filosofía de Heidegger gira precisamente en torno al reconocimiento de que el ser no puede tematizarse, es decir, que no es un objeto de estudio del que pudieran enunciarse sus propiedades. El ser no es ningún ente y, por tanto, ningún objeto que pueda ser representado. Media entre ellos una diferencia ontológica insalvable. Tampoco puede definirse. Hay que remontarse a la precomprensión que el ser humano ya siempre tiene del ser. Así pues, solo queda la alternativa de mostrarlo partiendo de la experiencia ontológica que acabamos de evocar. El ser está de algún modo dado en todo ente. El ser suministra la comprensión que se halla presente en cada comportamiento respecto del ente. Pero comportarse respecto del ente es propio de un ente determinado que somos nosotros mismos, el ser humano, el Dasein. El ente que pregunta deviene así el objeto mismo de la pregunta.


			Y, por otra parte, ¿cómo hay que entender al hombre en su relación con el ser? ¿Como zoon logon echon, animal rationale, espíritu, sujeto, autoconciencia? Heidegger rechaza todas estas concepciones del ser humano porque fundan sus diferentes modos de acceso a las cosas en la percepción sensible y la razón; en otras palabras, porque comprenden la realidad de las cosas existentes en el mundo exclusivamente desde el prisma de la teoría. Reprocha a la tradición antigua y moderna no haber distinguido con claridad la esencia del hombre de la esencia de las cosas, al punto de haber determinado de forma categorial al ser humano como algo existente ahí delante. Su innovadora propuesta de comprender al hombre como un ente caracterizado por el cuidado (Sorge) subraya la relación primariamente práctica que aquel establece con la realidad en el contexto de sus proyectos limitados de acción como ser finito, histórico y temporal. Desde esta perspectiva, el Dasein se entiende como un proyecto arrojado (geworfener Entwurf) y ya no como un ser racionalmente transparente, soberano y autónomo. Esta nueva concepción del «sujeto» humano es lo que separa a Heidegger de la tradición filosófica. A la naturaleza de este Dasein pertenece la existencia y la posibilidad de comprender el ser. En esta comprensión del ser inherente al Dasein encontramos un terreno de manifestación del ser en general. La pregunta por el ser remite de forma indefectible al hombre. Solo desde la íntima copertenencia de ser y Dasein resulta viable tal pregunta.


			El Dasein no es tan solo un ente que se presenta entre otros entes. Lo que lo caracteriza ónticamente es que a este ente le va en su ser este mismo ser. La constitución de ser del Dasein implica entonces que el Dasein tiene en su ser una relación de ser con su ser. Y esto significa, a su vez, que el Dasein se comprende en su ser de alguna manera y con algún grado de explicitud. La comprensión del ser es, ella misma, una determinación de ser del Dasein. (SuZ: 16 / SyT: 35)


			A partir de este hecho, se hace evidente que el Dasein presenta un modo de acceso señalado al ser. 


			En última instancia, el hecho de que en nuestro comportamiento cotidiano y prefilosófico distingamos sin mayores dificultades entre útiles, artefactos, objetos naturales, estados de cosas y contextos de acción responde a que nos movemos siempre y en cada caso en una atemática comprensión previa de sus respectivos modos de ser. Terminológicamente, Heidegger identifica el Ahí (Da) con esta precomprensión del estado de abierto del ser en general. Por ello, el ser humano recibe el nombre de «ser-ahí», de «Dasein», porque en su existencia fáctica y concreta (Da) se manifiesta el ser (Sein). El hombre está ahí, en la apertura del mundo, pero está ahí como el ahí del ser, como el lugar óntico donde el ser se revela, como el ente privilegiado en que el ser adviene a la luz. 


			Ahora bien, dado que los modos de manifestación de ese ahí son diversos y varían según la situación y los intereses de cada cual, la pregunta por el ser se interesa por la unidad del sentido de esas múltiples modalidades de ser. «Sentido» significa aquí el horizonte transcendental desde el que comprendemos en cada caso el ser del ente. El sentido es como el trasfondo de un cuadro o la melodía que acompaña a una canción: el trasfondo y el acompañamiento raramente llaman nuestra atención, pero son los que proporcionan el marco general que permite ver un cuadro o escuchar una canción. Este nexo entre sentido del ser y Dasein resulta decisivo a la hora de plantear correctamente la pregunta fundamental acerca del ser. Si el sentido del ser en general está de algún modo «dado» en la comprensión del ser del Dasein existente, surge de inmediato la necesidad de realizar un primer análisis preparatorio de la constitución ontológica de ese Dasein.


			De este modo, puede afirmarse que la pregunta que en verdad atraviesa el pensamiento del joven Heidegger es aquella por el sentido del ser de la vida humana. La vida humana y su comprensión previa del ser constituyen las arterias que alimentan su obra temprana. La riqueza de referencias que pueden encontrarse en esta fructífera etapa docente del pensador ofrece un cuadro muy fidedigno de la genealogía de esa pregunta y de los diferentes requisitos metodológicos para abordarla con garantías. 


			En los primeros cursos de Friburgo, el problema del ser emerge en el ámbito de la investigación fenomenológica sobre la facticidad de la vida. No se trata de pensar el ser a la manera de la metafísica clásica, sino de comprenderlo como el ser en cada caso mío. ¿Cómo se pasa de la problemática particular del ser de la vida fáctica al problema del ser en general? Esta cuestión, bastante confusa en el contexto de reflexión germánica de posguerra, se abordó principalmente en el ámbito de la teología. Basta pensar en los libros de Ferdinand Ebner La palabra y las realidades espirituales (1921) y de Franz Rosenzweig La estrella de la redención (1921).43 En las reflexiones heideggerianas de este período —como señala Fabris—, este motivo emerge en la reseña redactada entre 1919 y 1921 a propósito de la publicación de la Psicología de las concepciones del mundo, de Karl Jaspers, justo en el momento en que Heidegger se encuentra enfrascado en una interpretación fenomenológica de la vida fáctica a partir de los documentos protocristianos y en un replanteamiento simultáneo del problema del ser como uno de los temas de fondo de la filosofía griega y medieval.44 


			Dicho de otro modo, el procedimiento heideggeriano puede examinarse desde dos perspectivas complementarias. Por una parte, la profundización en la temática de la vida fáctica, que obliga a crear nuevos instrumentos hermenéuticos y metodológicos y, por la otra, esa misma profundización implica una destrucción de la ontología tradicional para adaptarse a las exigencias del nuevo análisis propuesto por Heidegger. Este proyecto, consistente en un análisis concreto de la vida acompañado de una discusión crítica de los presupuestos metafísicos, se encuentra articulado en el último curso de Friburgo de 1923 con el título Ontología, que el filósofo matiza con el subtítulo Hermenéutica de la facticidad. Heidegger resume los motivos presentes en sus investigaciones hasta ese momento en los siguientes términos: «Facticidad es el nombre que designa el carácter de ser de “nuestro” existir “propio”. Más exactamente, la expresión significa: ese existir en cada caso en cuanto que en su carácter de ser existe “aquí” por lo que atañe a su ser» (GA 63: 7). Esta tarea, que sigue el hilo conductor de la pregunta por el ser (Seinsfrage), se desarrolla durante el período de Marburgo a través de una densa confrontación con autores del pensamiento antiguo (Heráclito y Parménides, Platón y Aristóteles),45 de la Escolástica (Tomás de Aquino y Francisco Suárez)46 y de la filosofía moderna y contemporánea (Descartes, Husserl, Kant y Leibniz)47, que anticipa muchos de los análisis de Ser y tiempo. En esos años va agudizándose la distinción entre las ciencias positivas que se ocupan simplemente de los entes y la filosofía como ciencia que estudia el ser. La filosofía tiene como objeto de estudio única y exclusivamente el ser, nunca el ente; pero, por otra parte, el ser es siempre ser del ente. En esta extraña discordancia es donde se manifiesta el sentido ontológico de la diferencia.


			El joven Heidegger dedicó varios años de investigación a esta tarea, durante los cuales, como es sabido, no publicó nada.48 Los doce años de silencio que van de 1915 a 1927 deben verse como una etapa de trabajo en solitario en su laboratorio filosófico, es decir, como una lenta y sólida preparación de cara a un planteamiento expreso de la pregunta por el sentido del ser: en el período de juventud, esta pregunta se elabora a partir del modo de ser de la vida fáctica; en el Heidegger posterior, se adopta la perspectiva del acontecimiento apropiador (Ereignis). En otras palabras, la pregunta por el ser se despliega desde dos perspectivas: por una parte, desde la de la ontología fundamental y, por la otra, desde la del pensamiento del acontecimiento histórico del ser. La primera se concreta en Ser y tiempo (1927), mientras que la segunda se plasma en Contribuciones a la filosofía (1936-1938).


			5.4 
PRINCIPALES APORTACIONES DE 
LOS PERÍODOS DE FRIBURGO Y MARBURGO


			En una conocida nota de Ser y tiempo, Heidegger señala que «el autor se permite recordar que desde el semestre de invierno de 1919 / 20 ha dado a conocer reiteradamente en sus cursos el análisis del mundo circundante y, en general, la “hermenéutica de la facticidad” del Dasein» (SuZ: 97a/ SyT: 99a). Y años más tarde, en De camino al lenguaje, añade que «hasta donde yo recuerdo, utilicé por primera vez esta denominación [hermenéutica de la facticidad, J.A.] en un curso ulterior, en el verano de 1923. Por esa época comencé los borradores de Ser y tiempo» (US: 95). Estas reminiscencias de tono autobiográfico y otras similares, avaladas ahora por la publicación de las lecciones de juventud, muestran un innegable grado de continuidad en las reflexiones heideggerianas previas a la publicación de Ser y tiempo; unas reflexiones —como ya hemos señalado— que temáticamente siempre acaban desembocando en la pregunta por el sentido del ser de la vida fáctica y que metodológicamente implican una reinterpretación hermenéutica de la fenomenología. En su ensayo autobiográfico Mi camino en la fenomenología escribe:


			Mientras me iniciaba desde 1919 en el ver fenomenológico, aprendiendo y enseñando en la cercanía de Husserl, al mismo tiempo que experimentaba en el seminario una comprensión transformada de Aristóteles, mi interés se decantó nuevamente hacia las Investigaciones lógicas, sobre todo hacia la investigación sexta de la primera edición. La diferencia entre intuición sensible y categorial puesta aquí de relieve me hizo descubrir el alcance que tenía para la determinación del «significado múltiple del ente». (MWPh: 86)


			Cabe, pues, hablar de un programa filosófico de juventud articulado con claridad en torno a una unidad temática y una postura metodológica muy bien definidas en los períodos de Friburgo y Marburgo, que se plasmará en todo su esplendor con la publicación de su obra magna.49 No se trata de etapas evolutivas independientes unas de otras, sino de un camino que, con sus propios recovecos, desemboca al final en el claro de Ser y tiempo.


			Un rápido vistazo a los índices de los diferentes volúmenes de las primeras lecciones de Friburgo (1919-1923) y de Marburgo (1924-1928) pone de relieve que el fenómeno de la vida desempeña un papel fundamental en la obra temprana de Heidegger. Sus interpretaciones fenomenológicas de la mística medieval, las epístolas paulinas, la experiencia fáctica de la vida en Agustín y de la filosofía práctica de Aristóteles reflejan una clara tendencia a rastrear las huellas de la existencia en su inmediatez y conducen al joven Heidegger a una profunda confrontación filosófica con Rickert, Natorp, Windelband, Dilthey y, sobre todo, con Aristóteles, Kant y Husserl.


			Sus primeros escritos académicos se mueven de forma parcial en la órbita neokantiana de Rickert. Sin embargo, frente a la tradicional ceguera que el sujeto de conocimiento muestra hacia su propio mundo de la vida, encontramos en su disertación La doctrina del juicio en el psicologismo, de 1913, un creciente interés por el horizonte de sentido tácitamente presupuesto en toda actividad cognoscitiva. La teoría del cono-cimiento —opina Heidegger— nunca ha prestado atención a la realidad directamente vivida, a la apertura previa de sentido del mundo. A lo largo del escrito de habilitación, La doctrina de las categorías y del significado en Duns Escoto, de 1915, se insiste en repetidas ocasiones en la capacidad del hombre para desenvolverse práctica y efectivamente con las categorías universales. La realidad humana, en la medida en que pertenece a un determinado mundo histórico, rebasa cualquier intento de ordenamiento lógico y encasillamiento conceptual. Este cambio de perspectiva abre el camino hacia una fenomenología entendida en términos de ciencia originaria de la vida; una fenomenología que empieza a tomar cuerpo justo en los primeros años de actividad docente en Friburgo, en particular en las lecciones de 1919, La idea de la filosofía y el problema de la concepción del mundo, y las de 1919 / 20, Problemas fundamentales de la fenomenología. 


			Esta irrupción de la esfera de la vida se intensifica a principios de los años veinte. En las lecciones de 1920 / 21, Fenomenología de la vida religiosa, se ahonda en el análisis de las formas de comportamiento de la vida fáctica y se trata de fijar sus estructuras ontológicas. En opinión de Heidegger, la experiencia fáctica de la existencia en el cristianismo primitivo encarna un paradigma histórico para una fenomenología de la vida como la que empieza a elaborarse en la primera etapa de Friburgo. El interés fenomenológico por la experiencia religiosa del cristianismo es sobre todo filosófico, es decir, no nace de una relación de fe, sino de una realización paradigmática de las posibilidades de la experiencia fáctica de la vida. Sus interpretaciones del fenómeno de la parousía en las epístolas paulinas, la cura agustiniana, la teología de la cruz de Lutero y la rehabilitación de la experiencia religiosa en Schleiermacher son buena muestra de ello. Desde la óptica de la analítica de la existencia de Ser y tiempo, estas lecciones anticipan algunas de las estructuras y tendencias fundamentales del Dasein, tales como la caída, el uno, las habladurías, la conciencia, el cuidado y la experiencia kairológica del tiempo. En todas estas interpretaciones se repite la idea de que la vida humana responde a un constante proceso de realización histórica y, por tanto, temporal. Tiene un carácter dinámico y sus modos de comportamiento responden primordialmente a formas prácticas de relacionarse con el mundo.


			Precisamente en esta dirección se mueven la posterior asimilación y radicalización heideggerianas de la filosofía práctica de Aristóteles. Las lecciones del semestre de 1921 / 22, Interpretaciones fenomenológicas sobre Aristóteles, y el Informe Natorp, de 1922, así como las lecciones del semestre de verano de 1924, Conceptos fundamentales de la filosofía aristotélica, y, en especial, las del semestre de invierno de 1924 / 25, Platón: «El sofista», ofrecen una panorámica excelente y ampliamente documentada de su relectura en clave ontológica de pasajes de la Metafísica, la Física y, sobre todo, la Ética a Nicómaco. La experiencia directa del mundo, opina Heidegger en sintonía con el concepto aristotélico de la prâxis, es la fuente de todo conocimiento. De ahí que la ontología de la vida humana deba partir del trato que establecemos en cada caso con las cosas, las personas y nosotros mismos. Una lectura fenomenológica de la Ética a Nicómaco nos muestra que la filosofía hunde sus raíces en la actividad humana.


			Y para llevar a cabo ese intento de tematización de la vida humana se precisa de un método de análisis adecuado que permita acceder a la realidad primaria de la vida fáctica y articularla por medio de conceptos filosóficos, sin caer en las redes de la objetivación propia de la actitud teorética y reflexiva. Ello conduce a Heidegger a una profunda y larga confrontación con la fenomenología de Husserl, la cual desemboca en la conocida transformación hermenéutica de la fenomenología. Todo este esfuerzo por repensar la fenomenología, como veremos enseguida, va encaminado en última instancia a lograr un acceso inmediato y directo a la vida: un esfuerzo que primero se concreta en la filosofía entendida como ciencia originaria de la vida (1919), luego como ontología fenomenológica del Dasein (1922), un año más tarde como hermenéutica de la facticidad (1923) y, finalmente, como analítica existenciaria (1925 y 1927). Se trata, en definitiva, de desplegar todas las posibilidades de la fenomenología tomando como punto de partida el anclaje en la vida fáctica para, desde ahí, repensar el sentido del ser. Hablar, pues, de una transformación hermenéutica de la fenomenología implica hablar también de una transformación ontológica. La fenomenología de Husserl, confinada a la investigación de los actos constitutivos de la conciencia transcendental, se reorienta en Heidegger hacia la cuestión del ser, por lo que se convierte en ontología fenomenológica.


			En definitiva, si uno relee Ser y tiempo desde la perspectiva de los problemas abordados por Heidegger tanto en el período de Friburgo como en el de Marburgo, puede afirmarse que esta obra es el resultado de la fusión de tres motivos fundamentales: la facticidad histórica de la vida humana, la influencia de Aristóteles y la confrontación con la fenomenología husserliana. En otras palabras, el interés por algunos aspectos particularmente significativos de la vida cristiana y la reiterada profundización en el pensamiento griego, muy en especial en la filosofía aristotélica, en sinergia con una profunda transformación del sentido y de la función de la fenomenología constituyen, sin duda alguna, los tres motivos dominantes en las reflexiones heideggerianas previas a la redacción de Ser y tiempo. 


			5.4.1 
El período de Friburgo (1919-1923): 
la filosofía como ciencia originaria de la vida 


			En los primeros años en que Heidegger ejerce como joven profesor en la Universidad de Friburgo, se combinan de una manera realmente fructífera su densa formación teológica, el interés por temas clásicos de la ontología y la discusión con las principales corrientes del pensamiento contemporáneo (en concreto, la hermenéutica, el historicismo, la filosofía de la vida, el neokantismo y la fenomenología). Brevemente, puede decirse que la originalidad del proyecto filosófico de los primeros años de la década de 1920 descansa en un innovador análisis de algunos documentos significativos de la vida cristiana, en una confrontación crítica con la fenomenología husserliana y en una creciente atención al problema del ser, que encuentra su punto álgido en el redescubrimiento de Aristóteles. En estos primeros años de docencia en Friburgo, ya hable de Duns Escoto, Pablo, Lutero, Eckhart, Schleiermacher o Agustín, Heidegger siempre acaba por orientar sus intereses filosóficos hacia el fenómeno de la experiencia originaria de la vida religiosa. El joven pensador encuentra en la religiosidad cristiana un primer paradigma histórico para una fenomenología de la vida: inicialmente, en la mística medieval, luego en las epístolas paulinas y, por último, en la obra de Agustín. Tanto las lecciones del semestre de invierno de 1920 / 21, Introducción a la fenomenología de la religión, y del semestre de verano de 1921, Agustín y el neoplatonismo, como las lecciones del siguiente curso académico de 1921 / 22, Interpretaciones fenomenológicas sobre Aristóteles, van desgranando las tendencias y estructuras que configuran la vida fáctica y, por ende, la existencia humana; entre otras, las de la experiencia kairológica del tiempo, la angustia, la conciencia, la caída, la impropiedad y el cuidado. Todas ellas después presentes en Ser y tiempo.


			Pero la filosofía no consiste en plantear una visión del mundo (cristiana, materialista, liberal o de cualquier otro tipo) y tampoco debe degradarse al nivel de una ideología que simplemente propone reformas políticas, económicas, sociales e, incluso, académicas. La tarea propia de la filosofía es elaborar una idea originaria de ciencia (cf. GA 56 / 57: 3), de una ciencia previa a todas las ciencias positivas, de una archiciencia anclada en el substrato primario de la vida. De ahí surge la temprana idea heideggeriana de una filosofía entendida como ciencia originaria de la vida (Urwissenschaft des Lebens), como la que desarrolla en el semestre de posguerra de 1919. La ciencia comprendida en su sentido originario es inseparable de una forma de vida igualmente originaria. ¿Cuál es el objeto de estudio de este nuevo tipo de ciencia? La vida misma, la vida real en su constante proceso de gestación histórica. La filosofía ya no se limita al análisis de las condiciones de posibilidad del conocimiento del sujeto transcendental ni al establecimiento de una concepción del mundo. La filosofía es básicamente «conocimiento histórico de la vida fáctica» (GA 61: 2). Heidegger no acepta el imperialismo de la lógica científica ni el relativismo inherente a toda concepción del mundo. Para él, la filosofía es inseparable de una búsqueda fundamental dispuesta a indagar en las raíces de la vida misma. 


			Facticidad histórica de la vida humana: 
Dilthey y el cristianismo primitivo


			Las investigaciones en torno a una fenomenología de la vida se enmarcan en una apropiación productiva de la hermenéutica diltheyana y en el estudio a fondo del cristianismo primitivo. 


			Por una parte, la temprana lectura de Dilthey, que se remonta a sus años de estudiante en la Facultad de Teología de Friburgo entre 1909 y 1910, permitió que Heidegger se familiarizara con la idea de que la vida, en su concreto proceso de realización histórica, es portadora de sentido —es decir, que puede entenderse desde sí misma, sin necesidad de tener que recurrir a una instancia ajena, sea esta transcendental (sujeto puro) o transcendente (Dios)—. En otras palabras, la vida tiene la capacidad de autointerpretarse.50 El encuentro con la obra de Dilthey permite al joven Heidegger tomar conciencia del carácter hermenéutico de la corriente vital de toda vivencia humana. La experiencia vivida y singular se mueve en un mundo histórico articulado significativamente. La vida misma, esa temporalidad en constante fluir, está referida a la configuración de unidades de significado duraderas. El sentido ya no es un universo propio que deba ser captado como algo que, de forma estática, repose en sí; el sentido es más bien lo originariamente propio de la vida fáctica y, de acuerdo con su estructura, tiene que ser concebido a partir del plexo de significatividades de la vida. Este cambio de perspectiva cuestiona la atemporalidad y ahistoricidad del yo transcendental para volcarse de lleno en las experiencias de la vida temporal y fáctica. Esta última no se reduce a la esfera de un yo desde el cual habría que tender un puente hacia las cosas; la vida es vida en el mundo y se comprende solo desde su situación hermenéutica concreta.51 En consonancia con este planteamiento, Heidegger afirmará la facticidad hermenéutica del Dasein por la cual este ya siempre posee una (pre)comprensión del mundo que lo envuelve, incluida esta experiencia de la realidad.


			Por otra parte, hay un segundo aspecto que favorece la atención heideggeriana al fenómeno del concreto vivir histórico: la experiencia fáctica de la vida en el cristianismo primitivo. Sus interpretaciones de las epístolas paulinas intentan mostrar cómo se articula la facticidad de la vida en las primeras comunidades cristianas.52 En las lecciones del semestre de invierno de 1920 / 21, Introducción a la fenomenología de la religión, se presta una atención particular a la idea paulina de la esperanza depositada en la Segunda Venida de Cristo (parousía) (cf. GA 60: 106-114). Esa venida no es un dato objetivable, sino un estar a la espera que pertenece al sentido mismo de realización de la vida cristiana. Lo esencial del vivir concreto es su carácter de proceso que se gesta, de historia que va haciéndose en el transcurrir del existir mismo. La referencia permanente a un futuro indeterminado, fuera de toda cronología, es lo que determina ese proceso de gestación, lo que hace que el vivir sea un ir haciéndose y no un mero transcurrir en el tiempo. A diferencia de la escatología del judaísmo tardío, asentada en la primacía de un evento futuro, la temporalidad de la facticidad cristiana pone el énfasis en el momento de la decisión entre pasado y futuro en la que el cristiano se halla constantemente. 


			En este sentido, el tiempo auténtico es fruto de la síntesis entre necesidad y posibilidad, entre pasado y futuro en el instante presente. A diferencia de la filosofía griega, que concibe lo eterno como algo pasado que ha de recordarse, y del judaísmo, que ve lo eterno en la distancia de un futuro que ha de anticiparse, el cristianismo unifica estos dos factores en la noción del kairos de la parousia que tiene lugar en la «plenitud de los tiempos». El kairos, el instante de la salvación, pone ante el filo de la navaja, ante la decisión. Las determinaciones kairológicas no calculan ni dominan el tiempo; por su referencia al futuro, llevan consigo más bien la amenaza, pertenecen a la historia de la realización de la vida que no puede ser objetivada. El kairos obliga a replegarse sobre la historicidad de cada uno y asumir la responsabilidad de las decisiones, pues en cada instante yace la posibilidad del momento escatológico.53 Por tanto, la vivencia cristiana no solo encierra una peculiar experiencia del tiempo, sino que genera la temporalidad primordial. Si la vida cristiana consiste en un gestarse a la espera vigilante de un evento futuro como el de la Segunda Venida de Cristo, entonces puede decirse que es temporal. La vida cristiana es tiempo y no solamente se da en el tiempo. El hallazgo de esta experiencia kairológica del tiempo está muy presente en Ser y tiempo, aunque ahí no se tematice explícitamente en estos términos.


			De una nueva idea de filosofía como ciencia originaria 
a la hermenéutica de la facticidad


			Las improntas fenomenológicas en el pensamiento del joven Heidegger son palmarias y no se perciben solo en la práctica de su método, en el «ejercicio del ver fenomenológico». Estas también se dejan sentir con fuerza en su profunda revisión hermenéutica de la fenomenología y en sus esfuerzos por elaborar un nuevo concepto de filosofía. Todo este enorme empeño metodológico desplegado desde las primeras lecciones de Friburgo va encaminado a lograr un acceso metódico adecuado al fenómeno originario de la vida. La significatividad y la movilidad constitutivas de esta última no pueden aprehenderse en el marco de la filosofía de la conciencia. El modelo clásico de un sujeto de conocimiento puro contrapuesto a la realidad del mundo exterior no satisface la exigencia fenomenológica de ir a las cosas mismas. El nuevo punto de partida de una fenomenología transformada en términos hermenéuticos es ahora el mundo circundante inmediato en el que se da toda vivencia, y su tarea consiste en «aprehender la vida en su pleno sentido de realización» (GA 58: 97). En este sentido, el joven Heidegger redefine la filosofía como una ciencia originaria de la vida (Urwissenschaft des Lebens).


			Con las lecciones del semestre de posguerra de 1919 se inicia el camino filosófico que habrá de desembocar en Ser y tiempo. En La idea de la filosofía y el problema de la concepción del mundo no se trata de abordar esta o aquella pregunta, sino de un nuevo proyecto en torno a la esencia y al objeto de la filosofía. El primer paso reside en diferenciar radicalmente entre filosofía y concepción del mundo; el segundo muestra la filosofía en términos de ciencia originaria. La finalidad de esta consiste en mantener a la vida alejada del dominio de la actitud teórica y ver cómo se comporta en sus vivencias inmediatas con el mundo que la rodea, las personas con quienes comparte el mundo y consigo misma en cuanto existencia histórica y concreta. El joven Heidegger caracteriza el modo de ser de la vida de una manera completamente nueva y distinta a la filosofía transmitida, en particular al modo reflexivo de la fenomenología husserliana que determina la vivencia desde una óptica teórica que reduce al sujeto a una simple instancia objetiva. Heidegger no comparte esta forma de proceder. La filosofía como ciencia originaria se propone aprehender de manera fenomenológica el carácter propio de la vida en su darse inmediato, más allá de toda teoría. 


			Los primeros cursos en Friburgo empiezan a ocuparse seriamente de esta cuestión en busca de un pensamiento propio y original. De entrada, Heidegger se desmarca de las diferentes acepciones que suelen darse al término «filosofía». La filosofía no es ni una representación abstracta de los entes ni una aceptación de las obviedades de la vida cotidiana, ni mucho menos un saber estrictamente utilitarista y calculador. Tampoco es tarea de la filosofía alcanzar una comprensión última del mundo y la existencia humana frente a otros saberes particulares. Menos aún se la puede tener por una ciencia crítica de los valores y de la cultura construida sobre los actos y las normas de la conciencia. El planteamiento de Heidegger esboza una alternativa diferente: mostrar la radical incompatibilidad entre filosofía y cualquier tipo de cosmovisión. De este modo, la filosofía pierde los ancestrales privilegios que la colocaban en la cúspide de la pirámide del saber humano. A tenor de sus discusiones con el neokantismo y la fenomenología, la filosofía es una forma primordial de saber, una «ciencia originaria» que insta a repensar la esencia misma de la vida.


			Ahora bien, ¿qué puede aportar la idea de una filosofía como ciencia originaria a la filosofía misma? En primera instancia, mostrar que el pensamiento filosófico es mucho más riguroso y primario que el conocimiento científico, que es más radical y esencial que la exploración de la naturaleza y de la vida por medio de artificios teóricos. La filosofía no es una ciencia especulativa, sino una preteorética, que pone al descubierto las experiencias de la vida antes de cualquier modificación abstracta. ¿Por qué es una ciencia totalmente diferente de las naturales y espirituales? La respuesta a este interrogante ha de comprenderse desde la búsqueda heideggeriana de un método de análisis que permita acceder al origen de la vida sin deformaciones. La filosofía como ciencia primordial no se guía por el método inductivo de generalización de las ciencias particulares. En estas condiciones, es inútil esclarecer la naturaleza de la filosofía a partir de una simple consideración metodológica. No se trata solo de definir un método específico. Hay que reconocer una idea muy diferente de conocimiento y verdad. Con la simple constatación del descubrimiento de regularidades no se realiza un progreso efectivo ni en las ciencias humanas ni, por ende, en la filosofía. La adopción de este modelo humano no permite circunscribir la experiencia de un mundo social e histórico. Por consiguiente, la filosofía no tiene por objetivo explicar un fenómeno concreto como un caso particular de una regla general. Su finalidad última es la de comprender el fenómeno de la vida humana en su historicidad, singularidad y unicidad.


			Este proyecto de una «ciencia originaria de la vida» cristaliza al final en las lecciones del semestre de verano de 1923, intituladas Ontología. El término «ontología» no aparece aquí por accidente, no designa una disciplina como en el caso de la filosofía escolástica, sino que describe una tarea que queda perfectamente resumida en el subtítulo de las lecciones en cuestión: Hermenéutica de la facticidad. Frente a la claridad lógica del sujeto de conocimiento descrito por el neokantismo, la facticidad evoca la imagen de una vida brumosa y nebulosa. La vida, por su propia naturaleza dinámica, se presenta en una diversidad de formas de manifestación, lo cual no significa que sea un embrollo caótico ni un fenómeno inaccesible y opaco. Más bien al contrario: toda vida encierra en sí misma un fondo de comprensión y una posibilidad de acceso. La tarea de la hermenéutica es arrojar luz sobre la comprensión que la vida posee de sí misma, es decir, se requiere de un trabajo específico de interpretación capaz de volver transparentes y comprensivos los nexos significativos en los que la vida se encuentra inserta de antemano. 


			La hermenéutica tiene la tarea de hacer accesible la existencia propia de cada uno, de rastrear la alienación de la que está afectada. En la hermenéutica se desarrolla para la existencia una posibilidad de llegar a entenderse. (GA 63: 15)


			Y para ello se precisa de un tipo muy peculiar de «categorías», a saber, las categorías hermenéuticas. Todas las categorías de una fenomenología de la vida son en este sentido categorías interpretativas. Ahí radica el secreto de la enigmática expresión «hermenéutica de la facticidad».54 Todo el problema radica en última instancia en encontrar una actitud ante la vida que no traicione su sentido. Y esa actitud es la actitud prototípica de la hermenéutica que rompe con el primado de la actitud teorética de las diferentes teorías del conocimiento. Para Heidegger, la hermenéutica no es una disciplina teórica, no es una teoría general de la interpretación, sino una dimensión interna de la facticidad misma (cf. GA 63: 15), es decir, el acto de comprender es constitutivo de la vida fáctica y no un comportamiento de tipo cognitivo.


			Con todo, uno puede tener la impresión de que el uso del concepto «ontología» en esta primera etapa de Friburgo solo alude a una especie de tierra prometida nunca alcanzada por el joven Heidegger. A nuestro juicio, la problemática del sentido del ser define desde el inicio el proyecto heideggeriano. La experiencia de la historia que brota de la autocomprensión que el individuo tiene de su propia situación concreta le abre las puertas de una interpretación de la pregunta metafísica por el ser desde el horizonte de la experiencia del tiempo y lo lleva a reconsiderar las operaciones generativas del yo transcendental. Estas operaciones se convierten ahora en el proyecto de vida históricamente situado de un Dasein que fácticamente se encuentra a sí mismo en el mundo. La misma hermenéutica, en cuanto fáctica, se mueve en esencia en la esfera de la comprensión preontológica que la vida humana tiene de su propio ser. En este sentido, la hermenéutica fenomenológica desarrolla las condiciones de posibilidad de toda investigación ontológica. La verdadera tarea hermenéutica consiste en lograr un adecuado acceso metodológico a la apertura originaria de la vida. La mirada fenomenológica debe dirigirse directamente a la vida fáctica misma. El acto filosófico que facilita la apropiación de la vida y que, por tanto, hace expresa la vivencia originaria pasa por un determinado tipo de intuición: la intuición hermenéutica. A la filosofía, en consecuencia, le está reservada la misión de explicitar el sentido del ser de la vida fáctica. «El tema de la investigación: es la facticidad, esto es, el Dasein en cuanto interrogado por su carácter de ser» (GA 63: 29). El sentido del ser implícito en el Dasein es una manera particular de existir por la que el Dasein tiene que ser. Y es tarea de la hermenéutica articular conceptualmente la autocomprensión prefilosófica que el Dasein tiene de su propio ser.


			Ahora bien, ¿cómo cabe entender el sentido del ser? Fundamentalmente desde la óptica del sentido de su Vollzugssinn, es decir, a través del sentido de su propia realización. Y el lugar de esa realización es la vida, el sí mismo fáctico, al que, además, incumbe la tarea —como se recuerda en la reseña del libro de Karl Jaspers— de apropiarse de sí. La filosofía tiene que interrogarse por el «sentido del ser» del «yo soy».


			«Existencia» es una determinación de algo [... que] en cualquier caso puede ser entendida como un modo determinado del ser, como un determinado sentido del «es», que esencialmente «es» el sentido del (yo) «soy», que no se obtiene genuinamente en la opinión teórica, sino en el cumplimiento activo del «soy» [la cursiva es mía, J.A.], un modo de ser del ser del «yo». El ser del sí mismo, así entendido, quiere decir, a título de indicación formal, existencia. Con esto ya se da a entender de dónde se debe extraer el sentido de la existencia en cuanto una determinada modalidad del sí mismo (del yo). Así pues, lo decisivo es que yo me tenga, esto es, la experiencia fundamental en la que yo me encuentro a mí mismo como mismo, de tal manera que al vivir esa experiencia y de acuerdo con su sentido, yo pueda preguntar por el sentido de mi «yo soy». (AKJ: 29)


			La emergente ontología de la vida fáctica que va abriéndose paso en estos primeros años de Friburgo perfora las estructuras lógicas de la fenomenología husserliana y, poco a poco, la autodonación del ser acaba imponiéndose sobre la productividad reflexiva de la conciencia. Se consuma así el paso de la lógica husserliana de la subjetividad transcendental a la ontología fundamental del estar-en-el-mundo del Dasein. 


			5.4.2
El período de Marburgo (1924-1928): 
la emergencia de la pregunta por el sentido del ser


			En este período, tremendamente productivo e importante en la biografía intelectual de Heidegger, intervienen dos temas relacionados de manera directa con Ser y tiempo: el distanciamiento definitivo con respecto a la fenomenología husserliana y la explícita entrada en escena de la ontología de la mano de la profundización en la filosofía griega, muy especialmente en virtud de una intensa lectura de los textos aristotélicos. La presencia de Aristóteles, el distanciamiento definitivo de Husserl y el creciente protagonismo de Kant en torno al problema de la temporalidad del Dasein reflejan una asombrosa pasión fenomenológica por el tema del ser de la existencia humana.


			La superación definitiva de la fenomenología husserliana


			Aquí no podemos entrar en una exposición pormenorizada de las diferencias esenciales entre la fenomenología reflexiva de Husserl y la fenomenología hermenéutica de Heidegger. Si bien ambos autores comparten la máxima fenomenológica de «a las cosas mismas», se diferencian en el modo de acceso y tratamiento de estas. Nos hallamos, pues, ante dos conceptos de fenomenología que se distinguen básicamente en la determinación de la intuición fenomenológica: Husserl la comprende en clave de un «ver reflexivo»; Heidegger, en cambio, la entiende en términos de una «intuición hermenéutica». Como ha señalado Herrmann en repetidas ocasiones, la fenomenología de Husserl se determina a partir de una actitud eminentemente teorética y reflexiva, mientras que la versión heideggeriana de la fenomenología se caracteriza por su dimensión ateorética y prerreflexiva.55 


			El distanciamiento con respecto a la fenomenología husserliana y la elaboración simultánea de la llamada fenomenología hermenéutica se produce en cuatro pasos de desarrollo: el primero tiene lugar en las lecciones del semestre de posguerra de 1919, La idea de la filosofía y el problema de la concepción del mundo, en las que se acomete una crítica inicial de los postulados teoréticos de la fenomenología husserliana al mismo tiempo que se sientan las bases de la hermenéutica fenomenológica a partir del primado de lo preteorético; el segundo paso de desarrollo de la fenomenología hermenéutica se produce en las lecciones del semestre de invierno de 1923 / 24, Introducción a la investigación fenomenológica: por una parte, Heidegger alaba el descubrimiento husserliano de la intencionalidad como constitución fundamental de la conciencia en las Investigaciones lógicas, pero, por la otra, acusa al Husserl de las Ideas de distanciarse de la fenomenología al interpretar la subjetividad desde el punto de vista del ego cogito cartesiano. Este distanciamiento se consuma en un tercer paso en la extensa crítica inmanente a Husserl que encontramos en las lecciones del semestre de verano de 1925, Prolegómenos para la historia del concepto de tiempo, donde Heidegger se posiciona frente a temas clave de la fenomenología husserliana, como la intencionalidad, la conciencia, el ser y la intuición categorial.56 El cuarto y último paso se completa en Ser y tiempo con la elaboración plena del concepto de la fenomenología hermenéutica del Dasein.


			Aquí también sería interesante mencionar el fallido intento de colaboración entre Husserl y Heidegger para la redacción del artículo «Fenomenología» de la Enciclopedia Británica. Los sucesivos borradores redactados por Husserl y los comentarios de Heidegger permiten intuir el desenlace final de Ser y tiempo, donde confluyen y a la vez colisionan dos versiones diferentes en torno al mismo concepto.


			La entrada en escena de la ontología


			Si en Friburgo la cuestión del ser todavía configura un vago horizonte de interés, en Marburgo Heidegger centra buena parte de sus esfuerzos en la problemática ontológica, en particular en la relación entre ontología y temporalidad. Aristóteles se convierte en el primer interlocutor, pero poco a poco va cediendo protagonismo ante la emergente figura de Kant, como puede constatarse si echamos un vistazo a los títulos y los índices de las lecciones de Marburgo.57


			Con todo, cabe preguntarse: ¿qué encuentra Heidegger en Aristóteles? De entrada, una enorme afinidad entre sus propias investigaciones fenomenológicas y los textos aristotélicos, tanto en el método como en el contenido. Sus interpretaciones del fenómeno de la experiencia de la vida fáctica coinciden en señalar la dimensión proto-fenomenológica del Estagirita, quien suministra una serie de interesantes observaciones acerca del carácter dinámico y práctico de la vida. En los diferentes tipos de verdad que se exponen en el Libro Sexto de la Ética a Nicómaco, Heidegger halla una alternativa al modelo clásico de la verdad contemplativa, que insiste en la primacía de los fenómenos que implican una verdad práctica y que dan prioridad a la situación histórica de la vida. Como comenta Volpi en diferentes trabajos, la apropiación heideggeriana de la filosofía aristotélica gira en torno a tres preguntas fundamentales: primero, por la verdad; segundo, por el Dasein; tercero, por el tiempo. Estas tres cuestiones se plantean en el horizonte unitario de la pregunta por el sentido del ser.58


			En última instancia, Heidegger extrae de la lectura de Aristóteles una conciencia clara de la universalidad del ser, cierta concepción del lenguaje y la noción de verdad entendida como desocultamiento. La función básica del logos consiste en hacer ver, en manifestar aquello de lo que se habla. En consonancia con esta concepción del logos, la verdad se entiende como desocultamiento, desvelamiento (Unverborgenheit), no solo en la acepción de traer algo a la luz por primera vez, sino en la más general de des-encubrir lo oculto y olvidado. El análisis de los textos aristotélicos lleva a Heidegger a uno de sus descubrimientos fundamentales: la indisoluble relación de ser y verdad. Preguntarse por las cosas (ser) es a la vez preguntarse por su descubrimiento (verdad). En otras palabras, el ser de algo solo puede determinarse si este se muestra como es. Asimismo, Heidegger señala que la idea que preside la relación griega de ser y verdad está gobernada por la noción de presencia. En sintonía con lo dicho a propósito del lenguaje y la verdad, el comportamiento descubridor tiene el carácter de un presentar, de un traer a la presencia. 


			Ahora bien, «¿qué significa ser para que verdad pueda comprenderse como carácter del ser?» (GA 21: 191). La respuesta heideggeriana es: ser significa ante todo presencia (Anwesenheit). A partir de ahí, se emprende una radicalización de la pregunta acerca de qué es la verdad, relacionándola con la temporalidad y haciéndola converger así con la necesidad de un previo análisis preparatorio del Dasein. La verdad en el sentido de desocultamiento implica tácitamente una comprensión del ser de los entes en términos de presencia. Esta comprensión del ser como presencia significa comprender el ser desde el tiempo. Y la presencia (Anwesenheit), como un modo de ser determinado por el estar presente (Gegenwart), se halla irremisiblemente entrelazada con el tiempo. En otras palabras, la interpretación del ser como presencia ya supone una conexión entre ser y tiempo, en la que se da prioridad a la dimensión temporal del presente. De este modo, el ser se revela como temporal, aunque solo desde la dimensión del tiempo presente. El pensamiento griego, sin embargo, no tuvo conciencia de esta relación entre ser y tiempo. Tampoco el pensamiento posterior. Solo Kant barruntó con timidez esa relación.


			Con ello, Heidegger ya tiene desbrozado el camino de su interpretación de la historia de la metafísica:


			Platón ya designa el ser como presencia. Y el término ousía, que en la historia de la filosofía se asocia una y otra vez con la sustancia, no significa otra cosa que «presencia» en un sentido determinado. Todavía resta destacar que los griegos Platón y Aristóteles determinaron el ser como presencia y presente. El presente es un carácter del tiempo. Comprender el ser como presencia desde el presente significa comprender el ser a partir del tiempo. [...] Una vez se ha comprendido esta problemática de la íntima conexión de la comprensión del ser sobre la base del tiempo, se tiene la posibilidad de darle sentido a la historia del problema del ser y a la historia de la filosofía en general. (GA 21: 193-194)


			En estos años que preceden a la publicación de Ser y tiempo, encontramos una primera formulación de la función que cumple la temporalidad en la ontología fundamental.


			Desde esta perspectiva, el debate con Kant se vuelve decisivo y explica el brusco cambio de la temática que se produce en el curso de 1925 / 26, Lógica. La pregunta por la verdad. La creciente presencia de Kant en las lecciones marburguesas muestra que no nos hallamos ante un simple ejercicio de interpretación, sino ante un momento constitutivo de la argumentación desarrollada en Ser y tiempo. El proyecto filosófico de Heidegger parte de la necesidad de un replanteamiento del problema de la pregunta por el sentido del ser, olvidada de manera sistemática por la historia de la metafísica. La estrategia de Heidegger consiste en pensar el ser en relación con el tiempo a partir de un análisis preliminar del particular modo de existencia de aquel ente que se interroga por el propio ser, por el ser del ente en general y por el sentido del ser mismo. Ese ente, como es sabido, es el Dasein, que, en cuanto cuidado, está constituido ontológicamente en términos de temporalidad originaria (Zeitlichkeit). A juicio de Heidegger, Kant es el único que anticipa el nexo entre el sujeto y el tiempo. El filósofo de Königsberg articula la estructura del sujeto según la forma del tiempo en todos los niveles: en el plano de la sensibilidad (donde el tiempo es la intuición pura más importante), en el plano del entendimiento (donde el yo pienso, en cuanto organizador de las representaciones, funciona según un esquema temporal) y en el plano de la imaginación transcendental (entendida como la raíz común de la sensibilidad y el entendimiento). Todo esto no viene más que a confirmar la dirección en que estaba moviéndose el quehacer filosófico de Heidegger en aquel período. Las lecciones de Marburgo permiten ahora comprender mejor el trasfondo y la amplitud del diálogo de Heidegger con Kant. Asimismo, confirman que este último, junto con Husserl y Aristóteles, representa el tercer gran interlocutor a la hora de plantear el problema del ser a partir de un análisis del Dasein y que, por tanto, su descubrimiento desempeña un papel fundamental en la génesis misma de Ser y tiempo.


			5.5
LA CUESTIÓN DE FONDO: EL CARÁCTER TEMPORAL DEL SER


			Antes de dar paso al comentario pormenorizado de Ser y tiempo conviene tener claro cuál es la cuestión de fondo planteada en esta obra. El pensamiento del joven Heidegger, como ya se ha señalado, parte de un análisis de la vida en su facticidad. Se trata de una investigación que pretende articular filosóficamente el sentido de nuestro contexto vital, que de alguna manera ya siempre comprendemos sin necesidad de ejecutar un acto específico de reflexión. Ser y tiempo forja una terminología y elabora un método, conocido como fenomenología hermenéutica, diseñados no solo para analizar las estructuras ontológicas de la vida humana, terminológicamente denominada «Dasein», sino también para abrir un espacio de comprensión del ser a partir del horizonte de la temporalidad. Desde los primeros cursos universitarios, se insiste en el carácter dinámico de todo fenómeno, muy en particular el de la vida humana. De ahí los constantes esfuerzos por desarrollar un método de análisis y nuevos conceptos filosóficos capaces de aprehender las diversas formas de manifestación de la realidad. La necesidad de pensar y expresar su intrínseca movilidad, sin fijarla mediante categorías y estructuras formales, es una de las principales tareas que debe asumir la fenomenología.


			En muchos casos, dicha tarea se traduce, por decirlo así, en una «verbalización» de fenómenos habitualmente sustantivados, es decir, en destacar el carácter verbal activo de todo fenómeno. Un ejemplo muy claro y conocido es el del fenómeno del «mundo» (Welt) analizado en el semestre de posguerra de 1919, en el que se intenta dar fe de su compleja dinámica con ayuda del neologismo «mundear» (welten) (cf. GA 56 / 57: 73).59 Esta verbalización de sustantivos para indicar el carácter dinámico de los fenómenos analizados se repite luego en Ser y tiempo, como en los ejemplos de espacio (Raum) y espaciar (räumen), tiempo (Zeit) y temporalizar (zeitigen), y suele ser frecuente en escritos posteriores cuando se pretende distinguir entre la nada (das Nichts) y la esencia (das Wesen) y sus respectivas formas verbales de anihilar (nichten) y esenciar (wesen). Pero en Ser y tiempo no se trata solo de los fenómenos «mundo», «espacio» y «tiempo», sino sobre todo del término «ser» (Sein), que para Heidegger es el tema de la investigación filosófica por antonomasia. En este caso, el ser también debe considerarse en su acepción verbal más que en el sentido sustantivo transmitido por la tradición filosófica. El ser no puede ser pensado como un objeto real, como una cosa con determinadas cualidades. Aunque por la servidumbre del lenguaje digamos el ser y lo sustantivemos para hacer de él un sujeto lógico-gramatical de oraciones, el ser nunca es un algo que efectúe tales o cuales acciones. Sin entrar aquí en el tema de la diferencia ontológica, el tratamiento de la cuestión del ser pasa por no someter «ser» a las representaciones de las cosas. El ser constituye el horizonte de sentido desde el que toda la realidad es comprendida siempre.


			La tarea de destrucción de la historia de la metafísica propuesta por Heidegger en la introducción de Ser y tiempo puede interpretarse como un intento de recuperar la potencialidad dinámica, todavía inexplorada, de muchos otros conceptos fundamentales de la tradición filosófica (como en los casos de la verdad, la trascendencia, el tiempo, la nada, etcétera). La famosa afirmación heideggeriana de que «por encima de la realidad está la posibilidad» (SuZ: 51-52 / SyT: 61), entendida en el sentido de que el poder-ser es más primordial que lo simplemente real, resulta en este contexto decisiva para comprender la argumentación de Ser y tiempo. Siguiendo esta sugestiva estrategia de inversión de uno de los principios fundamentales de la metafísica aristotélica (a saber, que «el acto es anterior a la potencia»),60 Heidegger intenta pensar el ser en su intrínseca movilidad y, por ende, en su temporalidad. Desde este óptica, se comprende mejor la estrecha relación entre «ser» y «tiempo» que el filósofo quiere analizar en su obra.


			6.

¿POR QUÉ UN COMENTARIO CASI NUEVE DÉCADAS DESPUÉS?
HILO CONDUCTOR Y PROPÓSITO DE ESTE TRABAJO


			A diferencia del ámbito anglosajón, donde proliferan los comentarios y las introducciones a Ser y tiempo,61 en el mundo hispanohablante se carece de una exposición, un análisis y un comentario detallado de esta obra fundamental del siglo XX. Con este trabajo esperamos cubrir de alguna manera esta laguna en la amplia literatura castellana existente sobre la obra y el pensamiento de Heidegger. 


			Desde su publicación en 1927, Ser y tiempo ha sido objeto de críticas feroces y elogios hagiográficos. No se trata de entrar a discutir dichas críticas. De hecho, estas solo pueden comprenderse adecuadamente si uno tiene una clara visión del contenido del libro en cuestión. Así pues, más allá de un estéril debate entre apocalípticos e integrados, de disputas entre heideggerianos ortodoxos y heterodoxos, merece la pena pensar en la cuestión de fondo planteada por este gran libro, respetando los cánones de una argumentación razonada y hermenéuticamente plausible a partir del texto mismo. A pesar de los años transcurridos, gran variedad de intérpretes de Ser y tiempo —seducidos por los análisis de la angustia, la muerte, el uno, la caída, el mundo circundante, etcétera— todavía realizan una lectura en clave existencialista y antropológica de la filosofía heideggeriana y, por consiguiente, pasan por alto al pensador que se interroga por el sentido del ser.62 Heidegger mismo rechazó en repetidas ocasiones estas etiquetas. La pregunta del filósofo no concluye con el establecimiento de las determinaciones ontológicas de la existencia humana, sino que a partir de ellas se intenta abrir un espacio de comprensión del ser. En otras palabras, sus investigaciones van del Dasein al ser y del ser al tiempo como horizonte último de inteligibilidad.


			El presente comentario pretende ofrecer una aproximación sistemática al texto con el propósito, por una parte, de romper con el mito de un escrito hermético e impenetrable a la luz de la evidencia textual que nos suministran las lecciones de juventud y, por la otra, de asistir en la lectura de Ser y tiempo al lector no iniciado en la temática heideggeriana y en sus peculiaridades terminológicas. De ahí que se respete el mismo orden de la obra en cuestión y se ponga especial atención en: 


			

					aclarar la complejidad terminológica, 


					reconstruir con claridad los pasos argumentativos del autor, 


					fijar la estructura interna del texto, 


					clarificar los presupuestos metodológicos, 


					comentar los temas más relevantes relacionados de una manera directa con la noción de cuidado de sí y 


					mostrar la presencia no siempre explicitada de autores como Agustín, Aristóteles, Kant, Kierkegaard, Hegel y Husserl. 


			


			Por tanto, más que centrarnos en el análisis puntual de fenómenos como la espacialidad, la angustia, la resolución y la verdad, por citar algunos ejemplos de la amplia literatura secundaria existente, nos interesa recalcar el nexo estructural de Ser y tiempo para que en todo momento los lectores tengan claro el hilo conductor de esta obra. De ahí que tampoco ofrezcamos un simple resumen comentado de cada uno de los parágrafos,63 ni una interpretación inmanente del texto como la de F.-W. von Herrmann,64 ni un comentario crítico como el que propone Greisch,65 ni un comentario explicativo atento a las tensiones internas del texto como el que desarrolla Zarader,66 ni una lectura desde la perspectiva del holismo pragmático-cultural como la de Dreyfus,67 ni un análisis de las condiciones hermenéuticas de la interpretación como la de Carman,68 ni un comentario en clave fenomenológico como el de Rodríguez,69 ni una guía por capítulos más de corte académico y divulgador como en los casos de Blattner, Fabris, King, Luckner, Mulhall, Pasqua, Rentsch y Santiesteban.70 


			¿Cuál es entonces el propósito y el hilo conductor de nuestra interpretación de Ser y tiempo? Como ya se ha comentado en apartados anteriores, se ofrece aquí una interpretación que enmarca esta obra en la tradición clásica de una ética del cuidado. A nuestro juicio, Ser y tiempo puede leerse desde la óptica de un original cuidado de sí (Selbstsorge) en lucha permanente contra la tendencia a la disolución y pérdida de sí (Selbstverlorenheit) inherente al movimiento de caída en la impropiedad de la cotidianidad.


			Asimismo, se ofrece un comentario parágrafo por parágrafo que intenta esclarecer la compleja urdimbre temática, metodológica y conceptual del texto heideggeriano; un comentario que se realiza al hilo del texto mismo y del horizonte de las lecciones de juventud.71 La publicación de los cursos universitarios que Heidegger impartió durante los períodos de Friburgo (1919-1923) y Marburgo (1924-1928) suministra un caudal de información fundamental para comprender los entresijos de esta obra, publicada en 1927. De ahí nace la decisión de añadir un importante número de anexos a los comentarios de diferentes parágrafos de Ser y tiempo, en los que se arroja luz sobre conceptos, problemas, confrontaciones, autores, discusiones y textos abordados en muchos casos en los mencionados cursos con gran lujo de detalles. Esto resulta particularmente necesario en el caso de la «Introducción», que constituye un compendio de toda la obra, y en la «primera sección» de la Primera Parte de Ser y tiempo. Ambas partes encierran una enorme carga conceptual que puede confundir al lector no iniciado en la jerga heideggeriana. Términos como «ser», «Dasein», «ente», «ontología fundamental», «existencial», «existenciario», «óntico», «ontológico», «temporalidad», «fenomenología», «destrucción», «cuidado», «utensilio», «conformidad», «caída», «uno», «cotidianidad», «impropiedad», «solicitud», «apertura», «verdad» y «angustia», por citar algunos ejemplos, precisan de una ulterior aclaración para que la lectura resulte más fluida y comprensiva.


			Por último, quisiera hacer una advertencia. Desde la práctica fenomenológica que el mismo Heidegger aplicó a su propia tarea exegética, hay que distanciarse de manera crítica de la jerga heideggeriana e ir a los fenómenos mismos por él analizados con tanta minuciosidad, es decir, hay que evitar la sacralización del texto heideggeriano y apropiárselo fenomenológicamente. Como Heideger recuerda a propósito de su propio trabajo interpretativo de los textos filosóficos: 


			La dificultad del auténtico trabajo fenomenológico radica justamente en mantenerse crítico, en sentido positivo, consigo mismo. El modo de comparecencia en el modo del fenómeno es algo que hay que obtener en la lucha de los objetos de la investigación fenomenológica. (GA 20: 119-120) 


			Y desde una perspectiva hermenéutica, no podemos olvidar que entre la publicación del texto en 1927 y nosotros mismos media una distancia temporal, lo que nos obliga a tener presente la historia de la recepción de la obra en autores como Jean Paul Sartre, Gilbert Ryle, Maurice Merleau-Ponty, Hans-Georg Gadamer, Paul Ricœur, Emmanuel Levinas, Jacques Derrida, Karl-Otto Apel, esto es, hay que tener conciencia de su historia efectual, como diría Gadamer. Esperemos, pues, que con este comentario brindemos ayuda a muchos lectores que precisen un hilo (conductor) de Ariadna para salir del laberinto heideggeriano. 


			7.
SOBRE LA FORMA DE CITAR LAS OBRAS 
DE HEIDEGGER Y OTROS TEXTOS


			Con el fin de aligerar el apartado de notas a pie de página y no saturar-lo con constantes referencias a Ser y tiempo y otros textos heideggerianos de la época, remitimos a la lista de abreviaturas que aparece al final de este trabajo. Las referencias se colocan siempre entre paréntesis en el cuerpo de texto con la paginación correspondiente. En el caso concreto de Ser y tiempo, todas las referencias y citas se basan en la edición preparada por F.-W. von Herrmann como volumen segundo de las Obras completas (Gesamtausgabe). Esta edición, publicada en abril de 1977, incluye las notas marginales que Heidegger apuntó en su copia personal de Ser y tiempo (segunda edición de 1929), más conocida como «Ejemplar de la cabaña» (Hüttenexemplar). Para evitar confusiones con otras referencias a textos publicados en el marco de la Gesamtausgabe, evitamos el uso de la abreviatura GA 2. En su lugar preferimos utilizar la sigla SuZ, seguida del número de la página. Asimismo, se indica la paginación de la traducción castellana de Jorge Eduardo Rivera publicada por Trotta en 2003. Las cursivas y los entrecomillados son del autor, al menos que se indique lo contrario. Por último, las notas aclaratorias y referencias a la literatura secundaria se colocan a pie de página acompañadas del apellido del autor, año de publicación y paginación que corresponda en cada caso. Al final del trabajo pueden consultarse las referencias bibliográficas completas.


			8.
ESTRUCTURA Y CONTENIDO DE ESTE LIBRO


			Se llama «sinfonía» la composición creada para ser interpretada por una orquesta y dividida por lo general en tres movimientos: preludio, exposición y coda. Si hay algo que caracteriza a la vida humana es su intrínseca movilidad. La existencia humana es algo en constante movimiento que sigue ciertos ritmos en función de su estilo de vida. Ser y tiempo nos ofrece un análisis exhaustivo de las estructuras fundamentales que gobiernan esos ritmos —algunos armoniosos y bellos, otros discordantes y confusos—. El texto de Heidegger nos permite descifrar el pentagrama de nuestra existencia, la cual discurre y oscila entre las notas altas de la propiedad y los tonos bajos de la impropiedad. Cada individuo tiene que interpretar su propia partitura, ha de convertirse en el director de su propia vida. Se trata, en definitiva, de una composición creada para ser interpretada por cada uno de nosotros, de un viaje interior a nuestro propio ser, de una odisea en que nos descubrimos a nosotros mismos como temporalidad. El sentido de la vida solo se resuelve poniéndola en movimiento, creando y recreando su partitura sin parar.


			De acuerdo con la estructura de una sinfonía, el presente libro se articula en tres partes. En primer lugar, tenemos el presente preludio, en el que se enmarcan estas líneas y donde se presentan los motivos principales de la obra temprana de Heidegger y de su presencia posterior en Ser y tiempo. En segundo lugar, nos encontramos con la exposición, en la que se despliega un análisis detallado de la compleja y rica textura ontológica de la vida humana. En tercer lugar, nos hallamos ante la coda final, pasaje que concluye con una lectura de esta obra magna en clave de una ética del cuidado. El preludio y la parte inicial de la exposición configuran el volumen 1 de esta obra, mientras que la parte final de la exposición y la coda final se desarrollan en el volumen 2.


			Pues, dada la extensión de esta guía de lectura de Ser y tiempo, se ha optado por una publicación en dos volúmenes separados.


			El volumen 1 se inicia con una introducción general al pensamiento del joven Heidegger, en la que se describe el itinerario filosófico reco-rrido por nuestro autor en sus años como docente en la Universidad de Friburgo (1919-1923) y en la de Marburgo (1924-1928); un itinerario que, en 1927, alcanzará su cima con la publicación de Ser y tiempo. Asimismo, se justifica la posibilidad de leer esta obra desde la perspectiva de la tradición clásica del cuidado de sí. Finalmente, se da paso al comentario sistemático de la Introducción (§§ 5-8) y la primera sección (§§ 9-44) de Ser y tiempo.


			El volumen 2 empieza con una panorámica general de cómo se pasa del análisis de la cotidianidad ofrecido en la primera sección a la hermenéutica de sí elaborada en la segunda sección. A renglón seguido, se inicia el comentario pormenorizado de la segunda sección (§§ 45-83) de Ser y tiempo. A continuación, el tratamiento heideggeriano de la cuestión del sí-mismo se enmarca en el horizonte de las principales teorías contemporáneas de la mismidad. Y, por último, se añade un pequeño apéndice con materiales didácticos, que contiene breves resúmenes de cada capítulo de Ser y tiempo y cuadros conceptuales que de una manera visual reflejan su estructura temática y conceptual.


			Además, se facilita un índice del apéndice suplementario, el cual puede descargarse de manera gratuita de la página web de la editorial Herder.
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