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Capitulo 9

La transposicién de la cuestién
por el ser especifico de la res cogitans
mediante la preocupacién de la certeza
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§ 44. La conversidn cartesiana del tener-a-si-mismo
en una proposicion formal-ontolégica

Que la teorfa del conocimiento contemporaneo, en cone-
xién con una peculiar oposicién a Aristdteles, profese una idea
de la verdad en el sentido de la validez, se encuentra en el uni-
tario origen de esta disciplina en Descartes. Fsta orientacién
nos ha llevado a la imposibilidad de comprender algo de lo que
Aristdteles comprendié por verdad, y después a pasar a la modi-
ficacién de este sentido en lo certum. Las raices de estas vincu-
laciones se encuentran en Descartes, y, por ello, la considera-
cioén de esta transformacién de lo verum en lo certum no es sélo
importante para nuestra cuestién por el cardcter de ser de la con-
ciencia, sino también para que la orientacién de la filosofia
contemporanea hacia la conciencia sea arrastrada a imposibili-
dades de un tipo fundamental, las imposibilidades de aprehen-
der fenémenos tales como espiritu, vida (fenémenos que estin
constantemente ligados con la conciencia), en la medida en que
nos aproximamos a estos fenémenos con categorias especificas.

Para nosotros la cuestién de la transformacién tiene impor-
tancia porque nos permite ver que dicha [248] transformacién
no significa nada mas que la transposicién de la conciencia a la esfe-
ra categorial de lo formalmente ontoldgico. Esta transposicién tie-
ne la peculiaridad de que nos creemos que nos aseguramos de
una esfera que es cierta, aunque, por otra parte, no estamos en
disposicién de preguntar a la esfera por su cardcter de ser. Fn
Descartes esta transposicién ha encontrado una expresion con-
cisa, en la medida en que él mismo tomé el cogitare no en el sen-
tido de una cosa encontrada, sino en la medida en que lo que
le importaba era haber encontrado una proposicion cierta. Para
Descartes, la proposicién del cogito tiene el caricter de una pro-
posicién légico-formal, que cabe caracterizar brevemente como
una cosa-mental. Una formalizacién matemdtica estd unida a una
especifica condicién; por lo demis, la cogitatio, en lo que toca
a su cardcter estructural, es irrelevante. Es suficiente que la cosa-
mental proporcione la posibilidad de esta proposicién.

Para nosotros surge, pues, la siguiente cuestién: si lo que se
encontr en la situacion final es una proposicién, una situacién
objetiva que es franspuesta en una proposicién, équé decir,
entonces, de la cosa misma que proporciona esta siruacién obje-
tiva? Pues la situacién objetiva no puede ser inventada. Si el
resultado del buscar es una situacién, l1a cosa u objeto que pro-
porciona la situacién tiene que ser visible. En algiin sentido tie-
ne que darse un motivo objetivo para que se cree esta situacién

a partir de la cosa. La cosa misma tiene que ser vista en algn
sentido. Surge la pregunta positiva: éicémo llega Descartes a
formular esta situacién objetiva como una situacién objetiva
ontolégico-formal? ¢{Qué encontré que le da derecho a esta-
blecer esa situacién? Nos preguntaremos: écémo determina Des-
cartes la propia res cogitans en el pasaje en el que €I, al final,,
acepta el imaginari y el sentire dentro de la res cogitans? Aqyu
debe poner de manifiesto qué es lo caracteristico de la res cogi-
tans, qué tienen que satisfacer tanto el sentire como el imagi-
nari para ser aceptados dentro de la res cogitans? .cCual esel
cardcter regional de la cogitatio en general, que justifica aceptar
el sentire [249] y el imaginari en el 4mbito de la res cogitans?
Le sale al encuentro el sentire y el imaginari también a través
de la duda. Pero ha excluido a los dos porque ambos aparecen
en el estado de vigilia y de suefio. Sin embargo, al final fﬂe la}
meditacién acepta de nuevo a ambos en la res cogitans. cng
es lo peculiar que transfiere al sentire y al imaginari la capaci-
dad, en definitiva, de ser “cogito”?

Descartes toma la decisién al concluir la segunda Medi-
tacién:

Fieri enim potest ut hoc quod video non vere sit cera,
fieri potest ut ne quidem oculos habeas, quibus quidquam
videanur; sed fieri plane non potest cum videam, sive (quod
jam non distinguo) cum cogitem me videre, ut ego ipse
cogitans non aliquid sim?!.

Aqui se equipara cum videam y cum me videre cogitem. Des-
cartes ve la relacién de esta forma: jam non, ahora no, es lo que
me importa cuando sittio el videre en la res cogitans, septire
igual a cogitare me sentire, cogitare igual a cogitare me cogitare.
Por consiguiente, se pone de manifiesto que Descartes en ade-
lante concibe el cogitare asi: un ser peculiar, cuya forma de ser
es el cémo ténerse—a-la—vez—que, aquello que, siendo, se tiene a si
mismo. En esta determinacién fundamental se encuentra inclui-
do un fenémeno que Descartes no establece expresamente.
Cogito no quiere decir simplemente: yo asevero algo que pien-
so, sino hay un cogitare, de modo que yo mismo tengo con-
migo este ente a la vez que. Después, esta determinacion es

! Descartes, Meditatio 11, p- 30. [AT VII, 33: “Puede darse, pues, que esto
que veo no sea verdaderamente cera; puede darse que yo no tenga 0jos con
los que ver algo; pero en absoluto puede darse que, cuando veo, o (lo que
ahora no distingo) cuando creo que veo, yo mismo que pienso que no sea algo” ]

249
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designada como autoconciencia, como conciencia interna, que
acompafia a todo acto de conciencia. Pero ustedes verdn sin nece-

sidad de mayores explicaciones que la palabra acompafiar no

expresa el auténtico estado de cosas. El ser del cogitare es un
tenerse-a-la-vez-que. Precisamente porque al ser del cogitare le
es inherente, el ser tenido por s{ mismo a la vez, en cierto modo,
Descartes puede expresarse de este modo: is qui cogitat, non
potest non existere dum cogitat®. {250] Pero mientras se entien-
da la conciencia intema como un fenémeno concomitante, que
puede darse y también no darse, no se ha visto el elemento
que es decisivo para Descartes. Puesto que, sin embargo, toma
este fenémeno en la res cogitans al mismo tiempo como la base
para hacer de esta relacién una relacién absoluta, ontolégico-
formal, ya que lo que le importa, desde el inicio, es una pro-
posicién semejante, toma Descartes esta relacién como la oca-
sién de proponer una proposicién ontolégico-formal. No
obstante, esta proposicién, en el momento en que se toma su
contenido en un sentido ontolégico-formal, ya no es adecuada
a su objeto. Mis bien, precisamente porque toma la situacién
objetiva como, ocasién para una proposicién formal, Descartes
invierte el sentido especifico de lo que ha visto antes: el fenéme-
no del tenerse-a-la-vez-que.

Si, por el contrario, se toma esta proposicién en el senti-
do de indicacidn formal, de tal forma que no se la toma direc-
tamente (entonces no quiere decir nada), sino que es puesta
en relacién con la respectiva concrecién de aquello que pre-
cisamente significa, entonces tiene legitimidad. Al ser del cogi-
to le es inherente el cardcter de la respectividad. Cada ser en el
sentido de la existencia esta caracterizado por su respectivi-
dad y determinado también por su temporalidad, ademis deter-
minado por el cardcter especifico del ser de este ego sum en
lo que tiene. Descartes deja fuera de la meditacién la torali-
dad del estado de cosas del cogitatum. Es importante que vean
esto: que Descartes toma esta proposicién de una serie de fend-
menos especificos que sittan la res en una situacién objetiva tal
que lo que le importa es el ser de lo certum como veritas, Con
la validez, ya no encuentra la res, ya sélo se la considera secun-
dariamente en lo que respecta a su multiplicidad respectiva.
El sentido del sum es vaciadoy reemplazado por el sentido ontolé-
gico-formal de ser algo. Por esto también para Descartes es ade-

2 Descartes, Principia philosophiae, § 49, p. 24. [AT VII1, 24: “Quien pien-
sa no puede no existir mientras piensa”.]

cuada la formulacién que dice: soy una cosa que piensa (sum
res cogitans). £l mismo dice que sobre el yo y sobre el soy
nada puede afirmar y nada quiere afirmar porque para él es de
interés secundario la cuestién del ser en lo que toca al ser espe-
cifico de la res cogitans. Ha asegurado esta [251] actitud res-
pecto del cogito mediante un cimulo de condiciones bajo las
que ha puesto la bisqueda. Debe tenerse presente que esta
duda que busca no es algo indeterminado y universal, sino
que descansa en una concepcién totalmente determinada del
cogito, que esté colocada bajo condiciones totalmente deter-
minadas de modo que, partiendo del 4mbito de lo que cabe
encontrar, sélo algo totalmente determinado tiene la capaci-
dad de venir al encuentro de esta busqueda. Todo lo demis
que no le corresponde, cae presa de la remotio.

Un ejemplo de cémo para Descartes es importante esta
estructura peculiar puede obtenerse de cémo él encuentra,
a la vez que la primera cosa encontrada, el criterio de este
encontrar:

Sum certum me esse rem cogitantem, nunquid ergo
etiam scio quid requiratur ut de aliqua re sim certus
nempe in hac primar cognitione nihil alind est, quam
clara quaedam et distincta perceptio ejus quod affirmo?.

Este primer cogitare encontrado no es sélo un tener-ahi-algo,
sino, simultdneamente, una cognitio en el sentido de una ilu-
minacién clara y distinta respecto de lo que se tiene ahi, de
forma que, en lo visto, se vea a si misma a la vez. Es el mismo
fenémeno que ya habiamos visto en Tomés*, cuando Tomas
aclara la distincién entre el intellectus y el sensus por el hecho
de que, en las distintas facultates animae se muestra una dife-
rente posibilidad de una reditio, de volverse hacia si mismo.
Esta posibilidad es sélo limitada en el sensus, pero en el inte-
llectus se realiza completamente (a partir del Liber causis, se
remonta a Aristdteles) [252].

3 Descartes, Meditatio 111, p. 33. [AT VIII, 35: “Estoy cierto de que soy
una cosa pensante, {no sé, por tanto, también qué se requiere para que esté
cierto de alguna cosa? Por supuesto que en este primer pensamiento no hay
nada mas que una percepcién clara y distinta de lo que afirmo™.]

*Tomas de Aquino, De veritate, Quaestio 1, articulus 9.
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§ 45. Caracterizacién resumida de la res cogitans encontrada
por Descartes. Obstruccion de la posibilidad de acceso
al ser genuino de la res cogitans

Resumamos: {cémo aparece lo que Descartes ha encontra-
do gracias a la busqueda que se ha colocado bajo la regla espe-
cifica, y qué significa esto respecto del caracter de ser de la res
cogitans? '

1. El ser que se predica de la res cogitans es el esse certumy
sélo este. 2. Desde el inicio, no se encuentra en la tendencia
de la biisqueda y la determinacién del cogitare el interrogar a
éste respecto de su ser especifico. El planteamiento de esta pre-
gunta por el ser no se encuentra en la tarea de la investigacién
cartesiana, aunque él utiliza, después, esrte ser formal como el
ser absoluto. 3. La tendencia de investigacién no sélo no se ha
propuesto esta tarea, sino que esta busqueda es precisamente
lo que, desde el principio, obstruye el camino posible de la deter-
minacién de este ser, obstruye la posibilidad de que se dé la
cosa en si misma respecto de su ser especifico. Mds bien, ocu-
rre precisamente que este ser de la res cogitans tiene que pos-
tergar, por decirlo asi, el ser especifico para hacerse formal y
entrar, como un mero algo, en una proposicién.

4. Lo que se toma respecto de las determinaciones de ser
de la res cogitans surge de la ontologia tradicional, una ontolo-
gia que no estd orientada primariamente a este contexto del
ser de la res cogitans como tal. 5. Lo que esta ontologia tra-
dicional toma, a modo de principios, como fundamento, no
lo tiene ya en su originariedad, sino en una determinada trans-
formacién totalmente determinada, que se muestra del modo
mas claro en que esse no quiere decir mas que esse creatum.
Aqui esta incluido que el ser de Dios, de la misma manera que
el ser de lo creado, es comprendido categorialmente en el mis-
mo sentido, como esse creatum. Dios es sélo la causa prima
y absoluta del esse creatum. Si, por el contrario, se mira esta
determinacién ontolégica 253} fundamental respecto de su
origen, se llega a ver que el v quiere decir, en definitiva, év
ToLovpevov, no el ser creado en el sentido del creatum esse
mediante Dios, sino el ser creado como fenémeno de la exis-
tencia concreta. El esse creatum sobrepasa sus limites en la
medida en que es llevado mis all4 del ser del mundo. Porque
en este ser indiferente como esse creatum es incluido también
el ser de Dios, como actus purus, desde el comienzo, no se
da ningin obstéculo para que Descartes considere que este
ser es el ser de la res cogitans.

6. Por tanto, se puede decir que este modo de determina-
ci6n de la res cogitans como esse creatum no sélo no plantea
problema y, ademds, obstruye la posibilidad de acceso al ser genui-
no de la res cogitans, sino que este buscar y este encontrar, en si
mismos, dan lugar a una carencia de necesidad muy determina-
da de preguntar por el ser de lares cogitans. El certum esse tie-
ne la primacfa de la predicacién del ser. Toda ulterior cuestién
del ser estd determinada y guiada por ella.
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A partir de aqui, estamos ante la dltima tarea de examinar cémo
todo el planteamiento de la cuestidn por el ser de la res cogitans y'

su respuesta dependen de la determinacién o indeterminacion del
cardcter del ser de la conciencia como campo temdtico de la feno-
menologia.

§ 46. Descartes y Husserl: distinciones fundamentales

Al considerar la relacién de la obra husserliana con Descartes
no debemos quedarnos en analogfas externas. Si lo hiciéramos
asf, perderfamos el auténtico medio para comprender lo que
Husserl quiere. Seria erréneo identificar la doctrina husserliana
con la de Descartes. Desde el comienzo tiene que subrayarse que
hay una distincién fundamental en lo que Husserl comprende como
contenido de la conciencia, pero, por otra parte, precisamente con
respecto a la conclusion de la cuestion del ser de la conciencia y en lo
que toca al sentido del esse certum, Husserl se mueve totalmente
en la direccién de Descartes. Incluso hoy més que antafio, quie-
re sobrepasarle en esa direccién para comprenderla de una mane-
ra totalmente absoluta. En lo que toca a la diferencia fundamental
entre Husserl y Descartes, podemos entrar aqui sélo con breve-
dad, principalmente en lo que toca a la relacién, primero en su
aspecto negativo: 1.° Que se propone como absoluta la regién
del ser de 1a conciencia, sin que sea cuestionado el ser mismo
[255] en otro sentido que en la cuestién de ser cierto absoluta-
mente. 2.° Debemos comprender el sentido del ser cierto, el fe-
némeno de la evidencia, como Husserl lo entiende y lo entiende
mucho mis agudamente que todos los-anteriores a él. Estos dos
elementos, proponer el ser de la conciencia como una region
absotuta del ser y 1a idea de la evidencia, los tendremos que tra-
tar brevemente para decidir hasta qué punto est4 determinado
el campo tematico en lo que toca al papel que le corresponde de
proporcionar la base de toda problematica filoséfica ulterior, en
definitiva, de decidir el problema fundamental de la razén.

Se mostré qué entraba en la consideracién de Descartes, en

su propuesta del ser de la conciencia que satisfacia la regula

generalis, qué se consideraba con respecto a su contenido obje-
tivo. La cuestidn acerca de lo que Descartes vio en esta res, sin
motivo justificado, para el desarrollo de la proposicién funda-
mental trajo como resultado que Descartes captase el elemen-
to que todo cogitare es a la vez un cogitare me cogitare. Que
Descartes vio en esto un elemento constitutivo, se muestra
en que precisamente esta determinacién fundamental es un

elemento regulativo de acuerdo con el cual se decide si acep-
tar o no aceptar un carécter tal como el sentire y el imaginari
en el 4mbito de la res cogitans. A partir de esto, se vuelve cla-
ro que el ser de la res cogitans es un ser que consiste en que,
en su ser, se tiene a si mismo a la vez que otras cosas. Esto que
se da en el cogitare es, para Descartes, el fundamentum para
poner en la cosa vista de este modo ese determinado estado. El
estado de cosas que es introducido en la proposicién: is qui
cogitat, non potest non existere dum cogitat, estd determina-
do, en lo que respecta a su ser, no por la cosa, sino por el sen-
tido de lo certum. La proposicién misma, el que haya el esta-
do de cosas expresado en ella, se encuentra bajo la regla del
principio de contradiccién, que es una regla sobre el poder dar-
se juntas proposiciones. Por otra parte, visto en lo que respec-
ta a su estado de cosas, este principio es una norma que sélo
tiene una validez limitada. El principio de contradiccién no vale
[256] de modo absoluto, sino sélo para un contexto regional
totalmente determinado, no es valido ni siquiera para €l con-
texto ontolégico-formal de las puras relaciones con algo, sino
que vale sélo para las meras legalidades, tales que son todavia
mas formales que los algos!. Trato este punto para sefialar que
tampoco esta orientacién de la evidencia absoluta es suficien-
te para una consideracién radical. La proposicion: cogito ergo
sum es el descubrimiento con el caracter de fundamentum abso-
lutum simplex en el que Descartes reposa. Por este caricter de
ser, como proposicién de contenido quiditativo, se determina
el sentido del ser de la res cogitans. La cuestién del ser de la
res cogitans es concluida de una vez por todas. Para Descartes
ya no volvera a cuestionarse porque, para él se trata sélo de, a
partir de este fundamentum, mediante distintas ordenaciones
posibles, a través de la deductio, llegar a nuevas proposicio-
nes sobre el contexto del ser. Por eso, en relacién al cardcter del
ser de lo descubierto en el que se toma la res cogitans, podria-
mos decir: el fundamento del ser es el esse certum. La tendencia
de la investigacién es, desde el comienzo, que en absoluto estd
en su intencidén proponer una cuestién del ser; en el sentido de que
lo que pregunta se da tan libremente que habla desde su pro-
pio caricter de ser. Sélo puede cuestionarse lo que es buscado
en tanto en cuanto satisfaga el sentido de ser que se le mues-
tra mediante esta busqueda: ser en el sentido del esse certum.
Lo que se pone en cuestién en relacién a las categorias del ser

1 Cf., sobre esto, el Apéndice, suplemento 26, p. 305.
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dentro de esta meditacién y de la total organizacién de las
ciencias, son las categorfas que han sido aceptadas tradicio-
nalmente y no se consideran necesitadas de ser cuestionadas
y que son recibidas en una configuracién que ya las separa
de su origen, de manera que las experiencias a partir de las
cuales surgen ya no estan presentes, sino que estan orienta-
das e interpretadas en otros contextos (cristianismo). La ten-
dencia que est4 viva en Descartes es la tendencia [257] ala
fundamentacion de las ciencias, al desarrollo de cada vez mas
disciplinas; una tendencia que se convierte en un elemento
especialmente caracterfstico de 1a historia del espiritu preci-
samente desde la época de Descartes, Antes, esta tendencia
no era reconocida como una tendencia fundamental, mien-
tras que hoy se ha intensificado hasta hacerse grotesca. Lo
que primariamente esta en cuestién es la ciencia y su posible
establecimiento; secundariamente el ser de aquello de lo que
se trata, de forma que, de hecho, el concepto del ser llega a
determinarse: ser igual a ser posible dmbito para ser rratado
mediante una ciencia; un concepto de ser que, de hecho, es
decisivo para Husserl.

Respecto de estas determinaciones, que hemos dado resu-
midas, tenemos que preguntar hasta qué punto son vilidas para
el mbito de objetos de los que partiamos en nuestro pregun-
tar: la conciencia como campo temdtico de la fenomenologia;
cémo hay que comprender propiamente esta relacién entre
Descartes y Husserl, si es de la clase que da derecho a que lo
que, respecto del cardcter de ser de la res cogitans, se dijo en
Descartes, pueda decirse en el mismo o en superior sentido del
campo temadtico de la “conciencia” de Husserl. He de insistir
en que ustedes deben tener presente el contenido total de lo
que he dicho en el curso. No tiene que ser nada mds que una
correcta preparacion de la confrontacion con lo que se propone en
la fenomenologia de hoy como campo temdtico.

Orientamos nuestras reflexiones compararivas hacia cinco
puntos de vista: 1.° Hay que considerar la correspondencia
del camino de la duda con lo que Husserl designa como reduc-
cién. 2.° La relacién entre la propuesta tematica del cogito
(Descartes), por un lado, y la conciencia (Husser), por otro.
3.° La cuestién por el cardcter de lo absoluto respecto de la res
cogitans y la cuestion por el sentido de la cardcter absoluto de
la conciencia pura. 4.° La concordancia del cardcter de ser
de la res cogitans como un esse creatum con la determinacién
fundamental del ser de la conciencia pura [258] como ens
regionale. 5.° La ultima causa que motiva la investigacién en

v

Descartes y la dltima tendencia decisiva de la ciencia fundamen-
tal en tanto que fenomenologia de la conciencia.

Orientaremos la reflexién de forma que, primero, pondre-
mos en claro la diferencia fundamental de ambas posiciones, para,
desde ahi, ver, c6mo, pese a la diferencia, se da una comunidad
en puntos decisivos, de forma que se muestra, a pesar de las
diferencias, que Husserl estd dentro de una tendencia funda-
mentalmente acorde con la investigacién cartesiana, de modo
que en él la preocupacién del conocimiento como preocupacion
de la certeza estd, en definitiva, viva.

a) El camino de la duda de Descartes (remotio)
y la reduccién de Husserl

Ad 1. A primera vista, ambos caminos tienen algo en
comun; en verdad tanto que se podria decir que, en su fun-
damento, la reduccidn es lo mismo que la remotio. Pues res-
pecto del punto de partida, ambas se encuentran en su casa
en el mismo dmbito. Husserl, al igual que Descartes, parte del
“yo en su mundo circundante”. Asimismo, parece que la meta
de ambos caminos es la misma, puesto que lo que importa es
alcanzar el cogito como absolutum. Y, por ultimo, es el mis-
mo el modo de ir, ya que ambos se realizan en el sentido de
una desconexién: Descartes en el modo de la remotio, Hus-
serl en el modo de la reduccién. Esta coincidencia esté apo-
yada por el hecho de que el propio Husserl se refiere a la medi-
tacién cartesiana de la duda.

Visto mds de cerca, se muestra una diferencia fundamental, pri-
mero sélo respecto de la meta. Descartes aspira a un absoluto en
el sentido de que, a partir de él, quepa erigir y fundamentar todas
las otras ciencias, por consiguiente, el fundamentum como el
punto de partida para determinadas series de demostraciones.
A Husserl no le importa alcanzar un fundamento para todas las
ciencias, sino encontrar un ciencia [259], una ciencia nueva, que
no sélo tome el fundamentum como punto de partida, sino
que convierta el fundamenrum mismo en tema de esta ciencia;
el fundamentum no como aquello “a partir de lo cual” avanzar,
sino como aquello “acerca de lo cual” es una ciencia. Pero esto
quiere decir que Husserl adopta, respecto de todas las ciencias,
una actitud totalmente distinta que Descartes. Esto quiere decir
que el senrido de la desconexién es, en la remotio de Descartes,
fundamentalmente otro. En Descartes es un desconectar y poner
aun lado determinados contextos de sery los correspondientes
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modos de aprehenderlos porque no satisfacen la regula gene-
ralis. Las ciencias son vistas como inciertas y lo que cabe

aprehender en ellas es visto como sometido a error. Para Husserl

las ciencias no son dejadas a un lado, sino puestas delante, acep-
tadas en el tema fundamental buscado. La reduccién tiene el
sentido positivo de traer las ciencias y lo aprehendido en ellas al
dmbito temdtico de la nueva ciencia. La reduccién no riene la
tarea positiva de criticar al ente, respecto de la certeza o incerte-
za, sino de volverlo teméticamente apto para ser tratado en la
ciencia buscada.

Por consiguiente, el punto de partida de ambos caminos es,
de acuerdo con su sentido, esencialmente distinto. La orienta-
cién respecto de mi mundo circundante tiene lugar, en Des-
cartes, a la luz de la pregunta critica de si éste es un certum. En
Husserl esta viva la tendencia opuesta de no resquebrajar este
mundo circundante, no descubrir oscuridades, sino precisa-
mente verlo en el originario caracter de dado y ver, a la vez, mi
comportamiento respecto de él. Si Husserl, dada la manera en
que dirige la meditacién sobre el mundo circundante, puedo
verlo, es secundario. Positivamente la tendencia es: no resque-
brajar, sino poner delante el ser para la posibilidad de interro-
garlo de nuevo de acuerdo con el sentido de la nueva ciencia
que ha de constituirse. Asi, la reduccién no tiene el sentido de
llevar a una situacién final, como en Descartes, de modo que
la bisqueda se vea situada ante la nada y colocada en la nada
de las posibilidades de encontrar. [260] Por el contrario, la reduc-
cién desarrolla la posibilidad de que cualquier ser sélo posible
venga ante la vista; por consiguiente no nada, sino la totalidad
del ser debe estar tematicamente presente en una determinada
modificacién.

b) El cogito de Descartes y la conciencia de Husserl

Ad 2. Ya se ha vuelto claro a partir de lo que dijimos respec-
to de la diferencia de los métodos, que el cogito de Descartes
es visto de una forma distinta que el de Husserl. Descartes inte-
troga al cogito primero en la posicién del punto de partida como
“mi ser” para ver si es certum, una res que satisface la regula
generalis. En cambio, Husserl interroga al cogito no para ver
si satisface alguna norma, sino que lo ve positivamente. Busca
una estructura fundamental y la ve en lo que él denomina in-
tencionalidad. Ve la conciencia positivamente en relacién a
este elemento estructural decisivo. Pero esto tiene para toda la

problemarica ulterior de la conciencia una importancia deci-
siva. La intencionalidad misma de la conciencia no es ningtin
estado del ego, sino que en este “dirigirse a” est4 dado a la vez
el hacia qué del estar dirigido. Este es el sentido fundamental
de lo que se quiere significar desde el principio con intencio-
nalidad; por consiguiente, en la toma de postura esta dado
con el cogitare, a la vez, el cogitatum, como el ente en la for-
ma en la que en cada caso viene al encuentro para acceder a
él y tratar con él.

Con este descubrimiento de la intencionalidad se da expre-
samente por primera vez, en la historia de toda la filosofia, el
camino para una investigacién ontoldgica fundamental.

Brentano y la escolastica se mueven todavia en una funda-
mental confusién y tergiversacién del problema. {261} Husserl
ha visto positivamente algo fundamentalmente nuevo, por lo
que también la investigacién que convierte en tema la conciencia
en los términos de este caricter suyo bisico, supera de modo
fundamental una direccién filoséfica que gustosamente se aso-
cia con la fenomenologia: la teoria austriaca del objeto, que nun-
ca se ha movido mas alld de un nivel totalmente primitivo de
reflexién. Brentano nunca entendié de qué se trataba propia-
mente y se atuvo sélo a una distincién totalmente trivial entre
objeto y aprehensién. Hoy la escuela austriaca ha degenerado
totalmente en logistica y se ha vuelto asi del todo impotente.
El destino de la teoria del objeto muestra también que ella, de
hecho, no comprendié nunca la necesidad de una ontologia,
que se convirtié en un vacio recuento de relaciones y tramas de
relaciones y se volvié incapaz de ver, cuando se trataba de rela-
ciones concretas de ser.

La diferencia entre Husserl y Descartes se muestra preci-
samente en lo que hace tanto Descartes como Husser! del ha-
llazgo fenoménico del cogito me cogitare. Para Descartes el
hallazgo fundamental se convierte solamente en el suelo para
la obtencién de una proposicién ontolégico-formal que satis-
face lo certum por su caracter de cierto, que, como 1tal, se con-
vierte en el punto de partida para proposiciones de similar
cardcter de validez, que necesariamente no estdn en relacién
con el ser de la conciencia. A Descartes no le interesa tomar
la res cogitans tematicamente; en cambio, para Husserl, este
peculiar fenémeno del consciente referirse-a se convierte en
el punto de partida de una comprensién basica de la reflexién.
El hecho de la reflexién, no como fundamentum de una pro-
posicién ontolégico-formal, sino como instrumento para el
desarrollo del auténtico camino de la reflexién: “El método

261



262

fenomenolégico se mueve fntegramente en actos de reflexién”2,
Por otro lado, se debe observar sobre qué se reflexiona: sobre
la conciencia [262] con el caricter fundamental de la inten-
cionalidad. La reflexién no es sobre los procesos psiquicos,
sino sobre el modo del comportamiento respecto del mundo
objetivo. Por tanto, es una tergiversacién fundamental carac-
terizar la fenomenologia de Husserl como fenomenologia de
los actos o como psicologfa trascendental, como Scheler hace.
Si se hace esto, se debe tomar el concepto de acto tal como
Husserl pretende haberlo entendido. Precisamente, la fenome-
nologfa no se dirige a los actos en el sentido antiguo, sino a
un dominio totalmente nuevo, al modo del referirse-a, de for-
ma que se presente el hacia qué del referirse. Mientras no ten-
ga este suelo, seré incapaz de ver de ninguna manera, en la
meditacién directa del ente, algo como un cardcter de ser, de
aspirar a algo como una ontologfa. Por consiguiente, vuelvo a
que, aqui, por vez primera en la historia de la filosofia, se pone
de hecho la base para una investigacién ontolégica, de mane-
ra que se pueden dar pasos en el modo de la investigacién
cientifica y no en la forma de la mera reflexién.

¢) El absolutum cartesiano de la res cogitans
y la absolutidad de la conciencia pura de Husserl

Ad. 3. El absolutum en Descartes no quiere decir mas que el
fundamentum simplex para el punto de parrida de la deduc-
cién. En Descartes, relativo quiere decir todo aquello que es
deducido, que no esta en el primer lugar en relacién de funda-
mentacién. Relativo para Husserl quiere decir ser un ente que
se da a conocer en la conciencia, un ente que tiene en la con-
ciencia la posibilidad de mostrarse en si mismo. Por consiguiente,
conciencia como ser absoluto quiere decir aquel ser en el que se
da a conocer cualquier otro posible ser que tiene en la con-
ciencia la posibilidad de mostrarse a si mismo. Este es el senti-
do de conciencia al que aspira Husserl. Que para él, en el de-
sarrollo de la fenomenologia dentro del marco de la filosofia
contemporidnea, [263] la fenomenologia se haya transfor-
mado en una ciencia de la razén, es una cuestién secundaria,
que 1o NoS interesa en este contexto, en el que lo que nos impor-
ta es comprender y continuar desarrollando la_fenomenologia como

2 E. Husserl, Ideen I, § 77, p. 144.

posibilidad. Pero s6lo podemos continuar desarrollindola si regre-
samos a sus raices vivas. Sélo si se determina la intencionali-
dad, es posible el método de investigacién fenomenoldgico,
pues éste és posible si, con la reflexién del acto, sobre el que
se reflexiona, se presenta aquello hacia lo que se dirige la refle-
xién, no el objeto natural, sino el objeto en el modo de su ser
mentado. Una mesa, para usar un ejemplo trivial, es tomada,
en el campo de problemas de la fenomenologia, no como este
objeto especifico, sino de tal modo que se pone en considera-
cién el como de su ser-objeto: esto quiere decir que estaria pre-
sente no solamente la mesa respecto de su fndole de experi-
mentable, sino que aqui se presenta el caracter de su ser real,
que también pertenece al 4mbito del analisis fenomenolégico.

El tercer elemento que proporciona una diferencia es la deter-
minacién del absoluto. La mejor manera de aclarar esto es
mediante la caracterizacién del correspondiente relativum. El
cogito es fundamentum absolutum simplex, en la medida en
que es punto de partida para una ulterior deduccién. El fun-
damentum es fundamentum para todo posible objeto en gene-
ral como punto de partida para la demostracién. Para Husserl
la conciencia no es el punto de partida para una cadena demos-
trativa, sino la conciencia misma es absolutum, en el sentido
de una regidn del ser extraordinaria. En el sentido del absolutum
se encuentra el cardcter de dmbito de objetos que llenan este
ambito sobre la base de su peculiar contenido quiditativo. Por
consiguiente, para Descartes el cogito es inicamente el primer
apoyo para fijar y abstraer una proposicién ontolégico-formal.
A Husserl no le interesa encontrar una certeza absoluta a par-
tir de la cual pudiera deducirse otra, sino precisamente que este
{264] fundamentum sea terma de una ciencia. No volver la mira-
da desde el fundamenrtum hacia algo distinto, sino que el fun-
damentum es el tema absoluto.

d) La res cogitans de Descartes como ens creatum
y la conciencia pura de Husserl como ens regionale

Ad 4. Esta diferencia se hara todavia més clara en el cuarto
elemento, en la investigacién del cardcter de ser de la res cogi-
tans y de la conciencia. La res cogitans estd determinada como
esse creatum. En el esse creatum estd dado a la vez el esse verum,
y éste, en Descartes, cae presa de una transformacién en esse
certum. El ser de la res cogitans se fundamenta, en tltima ins-
tancia, en el ser del caracter del esse crearum. La conciencia
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como conciencia absoluta esta determinada mediante el cardc-
ter de ser de ser posible regién para una ciencia o un ens regio-
nale. La distincién entre conciencia y ente, que se da a cono-
cer en la conciencia es, de acuerdo con Husserl, la distincién
originaria de toda la doctrina de las categorias. El ser como con-
ciencia es aquello en lo que existe en algtin sentido todo ser
trascendente. Se trata de que la conciencia, tomada en el sen-
tido de la estructura fundamental de la intencionalidad, es
un dmbito posible del ser, en el que todo ser trascendente se
da a conocer y cabe encontrarlo. Husserl pone esta distincién
en la base de toda ulterior consideracién del ser. Por ello, el
ser como conciencia estd situado, desde el comienzo, como
aquel ente que proporciona el 4mbito quiditativo para la
ciencia fundamental que estd en la base de todas las demds cien-
cias y las “fundamenta” de un modo peculiar. Posteriormen-
te nos acercaremos al sentido del ser en el sentido de ser obje-
to posible de una ciencia, retrotrayendo el sentido de esta
determinacién del ser y su motivo a esa preocupacién por la
certeza que condujo a la determinacién o no determinacién
del ser de la res cogitans. Antes todavia la caracteristica de la
distincién de ambas posiciones respecto de su tiltima orien-
tacién [265].

e) El contexto que motiva en ultima instancia
la investigacién de Descartes y las tendencias
finalmente decisivas de la fenomenologia de Husserl

Ad 5. En el caso de Descartes, el horizonte es el del sistema
de fe catdlica. Esto no sélo cabe advertirlo en el hecho de que
Descartes fundamenta su meditacién fundamental con la vieja
ontologia de la Alta Escolastica, sino que se muestra expresa-
mente también en su escrito de dedicacién a la Facultad de Teo-
logia de la Sorbona, con el que inicia las Meditaciones. Su obje-
tivo es proporcionar, de una manera cientifica, la necesaria
fundamentacién racional al sistema de fe catdlica. Este objeti-
vo surge de una visién del sistema de fe que exige por si mis-
ma esta fundamentacién:

Nam quamvis nobis fidelibus animam humanam cum
corpore non interire, Deumque existere, fide credere suf-
ficiat; certe infidelibus nulla religio, nec fere eriam ulla
moralis virtus, videtur posse persuaderi, nisi prius illis ista
duo ratione naturali probentur: Cumque saepe in hac vita

majora vitiis quam virtutibus praemia proponantur, pauci
rectum uitili praeferrent, si nec Deum timerent, nec aliam
vitam expectarent. Et quamvis omnino verum sit, Dei exis-
tentiam credendam esse, quoniam in sacris scripturis do-
cetur, et viceversa credendas sacras scripturas, quoniam
habentur a Deo: quia nempe, cum fides sit donum Dei,
ille idem qui dat gratiam ad reliqua credenda, potest etiam
dare, ut ipsum existere credamus; non tamen hoc infide-
libus proponi potest, quia circulum esse judicarent®.

La existencia de Dios tiene que ser fundada racionalmen-
te, para que quien esté fuera de la fe tenga motivos para some-
terse a la regla de la fe. De acuerdo con esta tarea, Descartes
emprende esta meditacién con la pretensién, que él cree, de
haber dado por primera vez demostraciones [266] totalmen-
te validas de la existencia de Dios y de la inmortalidad del
alma. Se llama a la reunién total de ambos elementos funda-
mentales de la fe, praeambula fidei. Descartes se remite aqui
incluso a un concilio. No cabe aclarar el objetivo de la medi-
tacién de un modo més patente que como lo hace Descartes.
Por tanto, es de importancia secundaria la pregunta de hasta
qué punto Descartes habia escrito la epistola a la Sorbona por
temor a la hoguera.

En cambio, la reflexion mds fundamental de Husserl, que aspi-
ra a constituirse como ser absoluto en la investigacién de la
conciencia, se emprende con el objetivo de poner el funda-
mento para una ciencia absoluta de la razén, apoyada sobre si
misma con la absoluta justificacién de la razén, y de estable-
cer las reglas para un desarrollo del hombre perfectamente libre.
Esto no excluye que lo que queda de la vieja metafisica desem-

3 Descartes, Meditationes de prima philosophia, Epistola dedicatroria, p. 2.
[AT V11, 1: “Pues, aunque a nosotros, los fieles, nos basta con creer, median-
te la fe, que el alma humana no muere con el cuerpo y que Dios existe; cier-
tamente no parece que se pueda persuadir a los infieles de ninguna religién,
ni apenas de ninguna virtud moral si no se probasen antes estas dos verda-
des narurales mediante la razén natural. Y como con frecuencia en esta vida
obtienen mayores premios los vicios que las virtudes, pocos preferiran lo jus-
to a lo 1til si no temiesen a Dios ni esperasen otra vida. Y, aungue sea total-
mente verdadero que hay que creer en la existencia de Dios porque lo ense-
fian las Sagradas Escrituras y, viceversa, hay que creer en las Sagradas Escrituras
porque provienen de Dios: y esto porque, siendo la fe un don de Dios, Aquel
que da la gracia de creer otras cosas, puede también dar la de que creamos que
El mismo existe; sih embargo, esto no puede ser propuesto a los infieles por-
que juzgaran que es circular” }
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pefie un papel de forma ticita en esta empresa. No obstante,
la orientacién fundamental de Husserl es fundamentalmente

distinta y, por ello, también lo es la fundamentacién puesto

que es efectiva en tanto que ultima determinacién del ser de
los objetos de los que se habla.

§ 47. Husserl y Descartes: relacién y tendencia fundamental
unitaria a la preocupacion de la certeza

Estas diferencias, que saltan a la vista en una consideracién
més detallada, no impiden, sin embargo, més bien lo exigen,
que lo que se ha llegado a decir sobre 1a determinacisn del ser de
la res cogitans tenga que extenderse también a la propuesta de
la conciencia como campo temético de la fenomenologia. Esto
es tanto més exigido, cuanto que esta misma preocupacicén del
conocimiento estd actuando en la propuesta y desarrollo del cam-
po temdtico de la conciencia. Aqui la preocupacién ha aban-
donado su origen y se encuentra en un nivel superior de exci-
tacién, ha obstruido y cortado el paso, de un modo todavia mds
radical, a las posibilidades de que nos encontremos con el ser
especifico de la conciencia [267].

@) Aceptacién sin discusién del cogito sum

Son caracteristicas tres situaciones: 1.° Cabe observar que,
aunque la reduccién, en lo que hace referencia a su sentido
metodoldgico, se distingue, de modo fundamental, de 1a via de
la duda, sin embargo, presupone por sf misma, precisamente,
como algo evidente de suyo, el resultado de la via de la duda.
La proposicién de cogito sum que surge a partir de la situacién
final de la via de la duda, ahora se utiliza simplemente como
una trivialidad en el punto de partida de la reflexién realizada
por la reduccién; y esta trivialidad se obtiene gracias a la
psicologfa y a la teoria del conocimiento dominantes, en la medi-
da en que estan bajo la influencia concreta de 1a filosofia ingle-
sa, que se remonta directamente a Descartes, y en la medida en
que convierten a la conciencia misma en tema, como objeto
inmediato. En Husserl el cogito sum no sélo no se discute, sino
que es aceptado como comprensible de suyo. La conciencia es el
punto de partida ni siquiera cuestionado al que toda la reduc-
cién se orienta.

b) Expresa utilizacién de la certitudo
para la regién absolura del ser

2.° El cogito sum es aceptado sin discusién no sélo como
una trivialidad, sino que el caracter de evidente de suyo se amplia
en un sentido fundamental ya que esta certitudo es utilizada
expresamente no sélo para una determinada proposicién onto-
l6gico-formal que es construida sobre el cogito o para cogita-
tiones concretas, sino para la totalidad de este dmbito especial
de objetos como tales. Ahora el cogito es propuesto como la
norma expresa para la aprehensién de esta misma regién absoluta
del ser. Por consiguiente, el caricter de comprensible de suyo se
amplia a la vez en este sentido fundamental [268].

) Aceptacién del cogito sum como certum para el punto
de partida de la evidencia absoluta que tiene
la conciencia de sf misma, como desarraigo

3.° Esta aceptacién se lleva a cabo de un modo que aban-
dona expresamente el suelo sobre el que se da el sentido y la
justificacién del certum esse. Simplemente cae en el olvido, no
s6lo primero en Husserl, sino también ya en el transcurso
de toda la filosofia que sigue a Descartes. Ya no se reconoce
como todo el armazon ontoldgico fundamental. Fxpresamente ya
no se sabe nada de él. El cogito sum flota en el aire. Mientras
que Descartes todavia habia intentado demostrar su criterio
remontdndose al ser absoluto de Dios, hoy se renuncia a esto
y se pretende que este criterio es absolutamente evidente de
suyo. Este desarrollo encuentra expresién del modo mads inci-
sivo en una nota de Husserl (en un ejercicio de seminario): “Si
Descartes hubiera permanecido en la segunda Meditacién, habria
llegado a la fenomenologia”. Esto quiere decir que, si Descar-
tes hubiese olvidado todo el entramado fundamental del ser en
el que en general el cogito se justifica, habria permanecido en lo
que quiere hoy la fenomenologfa. La observacién no estd hecha
a partir de una clara visién del contexto histérico, sino a partir
del rechazo a que se hable, justamente al comienzo de la filoso-
fia, de Dios y del alma. Aqui se pone de relieve qué quiere
la fenomenologia misma: proponer la conciencia en el sentido de la
aceptacion del cogito sum como certum, al modo de algo evidente
de suyo y en la forma de la ampliacién fundamental y en la mane-
ra del desarraigo, determinado de tal manera que el proponer
asi motivado surge de la preocupacion de la certeza.
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d) La preocupacién de la certeza como preocupacién
del desarrollo de la ciencia

Aqui la preocupacion de la certeza es una preocupacion del de-
sarrollo de la ciencia. La wransformacién y el nuevo desarrollo de la
ciencia [269] apoyado en una ciencia puesta por delante, la trans-
formacién de la psicologia y la teorfa del conocimiento cartesia-
nas en ciencia fundamental de la fenomenologia de l1a conciencia.
A la vez se vuelve evidente que, para esta preocupacion en el sen-
tido del desarrollo de la ciencia, es primario alcanzar un 4mbito
quiditativo que haga posible la elaboracién cientifica. A partir de
€se momento, todo ente es entendido y determinado en funcién
de su posible capacidad como smbito quiditativo de una ciencia
que lo encuentre. De esta forma, por tanto, se obstruye en este
sentido la posibilidad de que venga a nuestro encuentro el ente
como ente, de acuerdo con su cardcter de ser, dado que el ente vie-
M€ a nuestro encuentro como posible regién de una ciencia; sin
embargo, frente a esto, antes se deberia preguntar si el &mbito qui-
ditativo que ofrecen las disciplinas cientificas tradicionales tiene
un origen auténtico a partir del mundo del ser al que pretenden
supuestamente aplicarse. Debe hacerse la tematizacién en senti-
do inverso, preguntando por el ser especifico como tal. Hay que
preguntar si este ser necesita ser desarrollado para que una cien-
cia se le aplique a él. Sélo asi puede hablarse de la posible cons-
titucién de una nueva ciencia*. Pero ahora, en la medida en que
para nosotros hoy se da la notable situacién de que, mediante el
dominio de la preocupacién del desarrollo de 1a ciencia se teori-
zan, de un peculiar modo, todos los ambitos de vida y los mun-
dos del ser, surge la tarea fundamental de ir por primera vez més
alld de esta teorizacién para alcanzar nuevamente, a partir de la exis-
tencia misma, la posible posicion fundamental.

* Cf, sobre esto, el Apéndice, suplemento 27, p. 305.

Capitulo 11

El originario descuido husserliano

de la cuestién del ser frente

al campo temitico de la fenomenologia
y la tarea de ver y explicitar

la existencia en su ser
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§ 48. Desfiguracion husserliana del descubrimiento
Jenomenolsgico mediante la preocupacion de la certeza
que se deriva de Descartes

Pero la tendencia que est4 viva en Husser] lleva consigo ulte-
riores determinaciones fatales y precisamente fatales para aquello
que en la investigacién fenomenolégica pone de relieve
Husserl, porque es desfigurado por la interpretacién de los resul-
tados que se efecttia en consonancia con la preocupacion de
la certeza y de aquello de 1o que se preocupa. Tendremos que
considerar esta desfiguracién de acuerdo con tres aspectos:

L. Respecto a la intencionalidad misma.

2. Respecto de cémo se concibe la evidencia.

3. Respecto de la determinacién de la investigacién feno-
menoldgica como investigacién eidética.

Estos tres momentos dan como resultado que, de hecho,
pese a todo, el cogito sum y su certitudo estdn vivos en un sen-
tido mucho mis fundamental en Husserl, de modo que, en
€ste caso, viene a investigacion expresa menos que nunca el carde-
ter de ser de la conciencia. Aqui, mas bien, precisamente todo
interés es desviado a desarrollar una ciencia fundamental y a
considerar el ente, desde el inicio, respecto a su adecuacién en
tanto que tema de esta ciencia fundamental. Ser, en el sentido
de ser una region para la ciencia obstruye atin més la posibili-
dad de dejar que el ente Venga a nuestro encuentro en su carac-
ter de ser [271]. '

Se le debe dar la vuelta a esta tendencia (fandada en el domi-
nio de la idea de ciencia de hoy dia), puesto que necesariamente
tenemos que ver que este punto de partida no es un punto de
partida originario. De hecho, Husserl toma el concepto de con-
clencia simplemente a partir de la psicologia cartesiana y la teo-
ria del conocimiento kantiana. Con ellas se transmiten la tota-
lidad de las categorias fundamentales con las que se caracteriza
a la conciencia; categorias que, por su parte, no deben su ori-
gen a un andlisis de este ser en el sentido de la invesrigacién de
su cardcter de ser especifico.

Por consiguiente, en la medida en que tiene que justificar-
se la tarea de convertir a la conciencia en tema, tenemos que
preguntarnos: ¢cudl es el ser especifico que se convierte aquii
en un ambito quidirativo?! Desde aqui, desde el rratamiento

! Cf.,, sobre esto, el Apéndice, suplemento 28, p. 305.

correcto de la tendencia de una temadtica correcta, el camino
debe retroceder a la necesidad de determinar el contenido qui-
ditativo de una regién mediante el retorno a su cardcter pre-regio-
nal. Esta tendencia surge del dominio de la preocupacién de la
certeza en el modo especifico de llevarse a cabo la preocupa-
cién del desarrollo de la ciencia.

a) Intencionalidad como especifico
comportamiento teorético

Esta preocupacién de la certeza lleva, pues, a desfigurar de
un modo peculiar aquello que —a pesar de todo ese poner entre
paréntesis en una perspectiva tradicional- ha prpduqdo d.e
positivo la fenomenologia: 1.° Con respecto a lg\ mt}en‘aonah-
dad en la medida en que, menos explicita que 1mp11.c1tamen—
te, siempre se la entiende como especifico comportamiento teo-
rético. Es caracteristico que la intencionalidad se traduzca la
mayor parte de las veces como mencién, que se hable de un
mentar volitivo, de amor, de odio, etc. Mediante este uso fija-
do [272] se cuela de puntillas una determinada preconcep-
cién de la direccién de la mirada en todo analisis intencional.
Esto se muestra expresamente en que, de hecho, se es cons-
ciente en general de que el mencionar teorético proporciona el
fundamento de toda relacién intencional de una cierta com-
plejidad, de que todo juicio, todo querer, todo amar estd fgn—
dado en un representar, que proporciona lo deseable, lo odio-
so, lo amable, etc. Esta transformacién se encuentra en el
hecho de que el estudio predominante de la intencionalidad
se orienta hacia lo intencional en el conocer mismo. Es una ter-
giversacién metédica establecer una simple analogia entre la
investigacién de las vivencias emocionales y el conocer. Es una
tergiversacién caracteristica porque en ella.se lleva a cabo
la aceptacién de las estructuras que se obtuv1e1.ron Cuand(? Ila
meditacién tenia una direccién totalmente distinta, También
el ente, en la medida en que, por principio, tiene que ser estu-
diado en su inmediato darse, es tomado en una especifica con-
cepcidn teorética. El ente encuentra su ejemplificacion en el
ente real qua cosa. Sélo este ente qua cosa de la natu.rgl.eza,
en tanto que fundamento de todas las dlferentgs p951b111da-
des de ser, se convierte en la base para la determinacién de la
cultura, de la historia, etc., de modo que al ser en el sentido
de la naturaleza se le sobrepone un valor. Por consiguiente,
también dentro de la construccidn de la regién del ser se mues-
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tra el predominio de la preocupacién de la certeza en la acti-
tud respecto del conocer teorético de la naturaleza.

b) Evidencia como evidencia de aprehensién
y evidencia de determinacién del conocer teorético

2.2 En la interpretacién de la evidencia. La evidencia desem-
pefa dentro del método de la fenomenologia un papel funda-
mental, sobre todo en virtud de la relacién con el cogito de Des-
cartes. Hay que decir que lo que Husserl dice sobre la evidencia
sobrepasa con mucho todo aquello que se haya dicho alguna
vez sobre ella y que, por primera vez, se ha situado el asunto
sobre [273] el suelo apropiado?. Por altimo, se interpreta la evi-
dencia en su modo de llevarse a cabo como coincidencia de lo
mentado y lo captado en si mismo. Este traer a coincidencia
algo mentado con algo dado intuitivamente constituye la evi-
dencia. La propia evidencia est4 sometida a normas por la incon-
testabilidad y la controversia andlogamente a como el cogito
sum lo es por el principio de contradiccién. La evidencia es una
evidencia especifica de aprehensién y de determinacidn, que es
transferida andlogamente a los restantes modos de comporta-
miento y sus evidencias, de manera que Husserl ve que todo
admbito de objetos tiene, en correspondencia a su contenido
quiditativo, una evidencia especifica; frente a esto, la auténtica
cuestién de la evidencia, en un sentido fundamental, sélo
comienza con la pregunta por la evidencia especifica del acceso
a un ser y del descubrimiento de este ente, en quedarse en un
ser que se ha hecho accesible y mantenerse en él. Unicamente
dentro del fenémeno asi aprehendido tiene la evidencia teoré-
tica su puesto. En Husserl, la evidencia esta determinada por
su concepto de verdad.

¢) Reduccién eidética de la conciencia pura bajo
la guia de determinaciones ontolégicas ajenas
a la conciencia

3.° El predominio de la preocupacién de la certeza se pone

de relieve en que, respecto del campo temdrtico “conciencia”,
se permanece en las determinaciones de la ontologia tradicional,

2 Cf,, sobre esto, el Apéndice, suplemento 29, p. 305.

maés atn, en las de la légica formal. El 4mbito de la conciencia
pura es, en la medida en que se alcanza mediante el proceso de
la reduccién trascendental, primero, en tanto que conciencia
pura, simplemente la unicidad de la corriente de conciencia de
un determinado ser individual. Pero, asi, no es todavia propia-
mente el 4mbito posible de una ciencia. Lo que interesa es obte-
ner proposiciones cientificas, y no proposiciones que hablen
de esta o de aquella conciencia pura. Hay que determinar en
general la conciencia pura. [274] La conciencia trascendental
cae presa de una ulterior reduccidn, la eidética. Tienen que ser
puestos de relieve los caracteres genéricos de las distintas viven-
cias, la conciencia en general determinada por el caracter fun-
damental de la “intencionalidad” y, después, los distintos géne-
ros fundamentales. La divisién metédica esta guiada por las
determinaciones ontolégicas: género, especie, singularidad eidética,
diferencia especifica: categorias, que tiene su suelo concreto y que
sobre un ser como la conciencia no dicen nada. En este predominio
de la preocupacién de la certeza no hay que asombrarse de que,
dentro del desarrollo del método de la investigacién de la con-
ciencia pura se volviese posible algo como la idea de la mathe-
sis de las vivencias. Ya este hecho muestra con qué fuerza esta
viva la tendencia cartesiana de la ciencia. En Ideas, Husserl deja
todavia en el aire la cuestién de si las descripciones de la con-
ciencia pura son posibles por medio de una mathesis de las
experiencias®. Hoy se ha hecho real y toda la intensidad del tra-
bajo husserliano se concentra en encontrar en el cogito un pun-
to de partida todavia mas radical que el que logré Descartes,
para desde é} encontrar la mathesis de las vivencias, y determi-
nar puramente a priori las posibilidades puras de las vivencias.
El principio fenomenolégico “a las cosas mismas” ha experi-
mentado una interpretacidn totalmente determinada. “A las cosas
mismas” quiere decir: a ellas en la medida que se ponen en
cuestién como tema de una ciencia. De esta manera, aqui se
pone de relieve que él se cierra el paso a aquello que quiere ya
que restringe la consideracién al campo del caracter regional
del ente mismo.

Por consiguiente, al proponer la conciencia como el cam-
po temdtico de la investigacién fenomenolégica en el autén-
tico sentido, se cierra el paso a lo que busca toda filosofia.
La conciencia es la regién de las vivencias. El vivir mismo,
como la totalidad de las vivencias, estd determinado, en

3 E. Husserl, Ideen I, p. 141 [§ 75].
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tanto que regién quiditativa de estos [275} hechos concre-
tos. No se llega a comprender la vida misma en su ser autén-
tico ni a responder a la cuestion del cardcter de su ser. Toda filo-
sofia de la humanidad, toda filosofia del espiritu, de la vida,
de la cultura es un singular Jucus a non lucendo. Se quiere
hacer una filosofia acerca de la existencia, sin tener que pre-
guntar por ella.

§ 49. Investigacidn de la historia del origen
de las categorfas como presupuesto parda un ver
y un determinar la existencia

Alguien podria decir que la preparacién para obtener esta
comprensién intuitiva nuestra fue muy prolija y que, por otra
parte, el resultado es muy insuficiente. A este respecto, tene-
mos que decir: la comprensién intuitiva del descuido cons-
tatado serfa una tergiversacién si se lo quisiera entender como
resultado. Alcanzar sélo una opinién sobre la doctrina de Hus-
serl seria la cosa més carente de importancia del mundo. Lo
que importa es la situacién objetiva que estd en la base. Tene-
mos que tener presente un estado de cosas: que la elabora-
cién de lo que hoy se propone, en un sentido decisivo, como
tema de la filosofia, estd bajo la influencia de una tendencia
determinada y que, también dentro de la fenomenologia no
es suficiente con referirse a un mero mirar las cosas y a un
entregarse a ellas. Podria ser que todo esto esté cargado con
un montén de prejuicios. Para llegar a las cosas mismas, tie-
nen que ser liberadas y el mismo liberarles no es poner en liber-
tad un impulso momentaneo, sino una investigacién funda-
mental. El ver debe ser desarrollado, y esta tarea es una tarea
tan dificil que no puede ser superada ficilmente, porque no-
SOtros estamos, como en ninguna otra época, impregnados
por la historia y tenemos asimismo una conciencia de la mul-
tiplicidad de la historia.

Ni de lejos hemos llevado a cabo la preparacién para lograr
una comprensién intuitiva del descuido, puesto que nosotros
s6lo hemos seguido una via: [276] el conocer y la preocupa-
cién del conocer o su correlato: la verdad. Estas relaciones
son todavia para nosotros hoy de las més accesibles. Mucho
mas dificil es, sin embargo, la relacién que se da entre el
ser no teorético del hombre y lo que se designa como bonum.
Como si la meditacién de estas relaciones pudiera facilmente

ponerse en analogia, aqui no se ponen en cuestién otras rela-
ciones, la teologia cristiana y el desarrollo del dogma. Se mues-
tra también que de la misma forma que lo dAn6éc degenera
en verum y certum, lo ayafév sufre hasta el presente un carac-
teristico proceso de degeneracién. Respecto de esta relacién
pondré de relieve lo mds importante en el curso sobre Agus-
tin y en el andlisis de los conceptos agustinianos de summum
bonum, fides, timor castus, gaudium, peccatum delectatio.
En Agustin se centran las distintas posibilidades de forma que
de €l parten las influencias en la Edad Mediay en la Epoca
Moderna.

Pero incluso esta historia de degeneracién no es suficien-
te para alcanzar la auténtica situacién para ver las conexiones
de las que hablamos. Ambas determinaciones bésicas tienen
que ser retrotraidas a la ontologia griega, y tienen que ser toma-
das en consideracién en la medida en que desarrollan una
determinada psicologia, una teoria de la vida, o como quiera
que se la designe. Sélo una investigacién, tan fundamental-
mente orientada, de la especifica historia del origen de las cate-
gorias nos pondria en situacién de, liberados de las determi-
naciones categoriales que han surgido en un campo totalmente
distinto, ver la existencia como tal, a partir de experiencids con-
cretas, y determinarlo categorialmente. Ustedes mismos ven
que lo que hemos obtenido es, de hecho, algo exiguo y serfa
una tergiversacién tomar lo obtenido en el sentido de una filo-
soffa. No importa alcanzar una filosofia; a quien lo desee, hay
que aconsejarle que evite seriamente los caminos de esta inves-
tigacién. La investigacién misma [277] que plantea esta tarea,
esta fuera de lo que se designa como filosofia en el sentido
usual. Sélo se plantea la tarea de desarrollar el suelo para algo
como esto. En esta tarea se corre el peligro continuo de emba-
rrancar y quedar varados.

Si lo que, de este modo, se ha elaborado es negativo en un
determinado sentido, entonces debe también decirse que, pese
a ello, se gand algo positivo gracias a la identificacién del des-
cuido. Hemos guiado la identificacién del descuido median-
te el hecho de mostrar el cardcter especifico de la preocupa-
cién y determinar la preocupacién como un modo de la
existencia. Incluso este resultado positivo entra en consi-
deracién sélo como contribucién a la clarificacién de la
situacion especifica de la interpretacién. Cuanto mas trans-
parente es la situacién a partir de la que se efectia la inter-
pretacién, tanto mas se amplia la posibilidad de poner y de
ver lo histérico.
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§ 50. Recapitulacién de los caracteres tratados de la preocupacion
del conocer y mostracion de la existencia misma de acuerdo
con algunas determinaciones fundamentales

Queremos tratar de resumir lo que hemos obtenido gracias
a la consideracién respecto del ser de la preocupacién y hacernos
presente lo que, en los distintos caracteres de la preocupacién, se
daba a conocer como un modo de ser de la existencia en cuan-
to tal, lo que se ve en estos caracteres de la preocupacién, en
especial en los de la preocupacién del conocimiento, acerca del
cardcter de ser de la existencia. En relacién a esta recopilacién y
posterior interpretacién de la preocupacién como un cémo de
la existencia, llegaremos a una relacién fundamental entre el ser
de la preocupacién misma y aquello de lo que nos preocupa-
mos en esta preocupacién, aquello que propiamente estd en la
preocupacién, la existencia como tal. Con ello, alcanzamos una
comprensién maés originaria de la relacién, [278] que ya en Des-
cartes vino a nuestro encueniro explicada de un modo mds apre-
surado y formal: a saber, que la conciencia es un ente que es en
el modo del tenerse-a-la-vez-que. Husserl toma este hecho como
la base para elaborar el camino, el método mismo de la inves-
tigacién fenomenologica. Vemos aqui una determinacién pecu-
liar del ser de la preocupacién y, con ella de la existencia mis-
ma, en la medida en que la preocupacién es un cémo de la
existencia.

En la apelacién de la fenomenologia “a las cosas mismas”,
“cosa” quiere decir el ente en la medida en que en su caric-
ter se encuenira una regién posible para una ciencia. Se ve
cada ente mediante una ciencia, lo estético, por ejemplo,
mediante la historia del arte, tal como pueda existir objeti-
vamente. Por consiguiente, el principio tiene aparentemen-
te una tendencia radical. Sin embargo, en la forma en que es
interpretada, se cierra el camino y no lo deja libre. El dejar
libre la existencia no es algo evidente de suyo y no se da sin
mas porque se deje simplemente de lado los prejuicios visi-
bles a una ojeada. Por consiguiente, surge la tarea de explici-
tar la existencia en su ser, pero primero hay que desarrollar y
asegurar el punto de partida para esta tarea. Esta tarea no es
la metédica, sino la de una investigacién concreta. Desde el
comienzo de esta consideracién introductoria, hemos diri-
gido la mirada a un determinado fenémeno de la existencia:
el conocer, y lo hemos determinado como preocupacién del
conocer. La caracterizacién de los distintos conceptos de ver-
dad desde el ser en el modo del ser-descubierto hasta el ser-

verdadero en el sentido del valor y de su explicacién estd uni-
da con el ser del que cabe decir la verdad como proposi-
cién y validez. Esta es un ramal en el fenémeno fundamen-
tal que estd desde el comienzo a la vista y es designado como
Existencia.

Un paso mucho més importante de la investigacion se
refiere a lo dya8év. Hay que someter a una consideracién
critica en qué medida estas relaciones se logran a partir de
una mirada a la existencia. Estas dos investigaciones, orien-
tadas a lo dya8dév y lo dAn8éc son, por su parte, retrotrai-
das a un [279] contexto més originario del ser: aquel que
trataba la ontologia griega. En la medida en que toda inves-
tigacién es retrotraida ahi, por consiguiente, en definitiva, al
ser del hombre, puede asimismo designarse este proceso
como antropologia, pero, en este caso, no en el sentido del
analisis histérico-expositivo de Dilthey, sino una investiga-
cién que, por principio, apunta a las relaciones categoriales.
Cuando intentamos recapitular el recorrido realizado, y lo hace-
mos dirigiendo la mirada expresamente a la preocupacién
del conocer como un modo de la existencia y, asf, a la exis-
tencia misma, y prestando atencién a en qué medida los
caracteres que se explicitan respecto de la preocupacion se
determinan como caracteres del ser de la existencia, recapi-
tulamos el camino en el sentido de que tomamos la identifi-
cacién del descuido como mostracidn de la existencia misma de
acuerdo con sus determinaciones fundamentales. Lo que en esta
identificacién aparece no debe ser buscado como resultado
y teorfa, sino que el modo propio y unico de la reflexién sobre
lo conseguido consiste en hacerlo fructifero para el desarro-
llo de la base en la que ha de llevarse a cabo la investigacion
concreta, para aguzar la mirada para aquello que esta delan-
te, para interrogar a la existencia respecto de sus categorias
de ser. Cuanto mis originariamente se desarrolle la situacién
y més transparente se vuelva para si misma, tanto mas visi-
ble y comprensible se vuelve lo que tiene que ser sometido
a una interpretacién. Solamente en este sentido metodolé-
gico tiene que tomarse lo que aqui se pone de relieve. Hay
que decir, que determinamos formalmente la preocupacién
al sefialarla en tanto que cémo de la existencia. La preocu-
pacién es tomada en una concrecién determinada como preo-
cupacién del conocimiento. Tenemos, ahora, que traer a la
mente de forma concreta estas dos determinaciones: preocu-
pacién en tanto que cémo de la existencia en la preocupacion del
conocer [280].
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a) Tres grupos de caracteres de la preocupacién por
el conocimiento reconocido y su determinacién unitaria

Para este propésito, nos limitamos a un caricter del ser de la
preocupacién que hemos alcanzado en la mostracién del cardcter
fundamental de la preocupacién: el ser de la preocupacion de la
certeza como ser-que-descubre. Sélo en relacién a esto, interpretare-
mos los caracteres de la preocupacién puestos de manifiesto como
caracteres de la existencia. Hay que recordar que: 1.° El ser-que-
descubre fue tomado como movimiento primario de la preocupa-
cién de la certeza. 2.° El mantener lo que se descubre. 3.° El dar for-
ma a lo que se mantiene. 4.° El comprometerse con aquello a lo que
se ha dado forma. 5.° El perderse en aquello con que se ha com-
prometido la preocupacién.

Vimos antes que la preocupacién de la certeza puede carac-
terizarse como descuido y entrampamiento, que la preocupacién
de la certeza se mantiene en el peculiar movimiento, que en él
la existencia misma se sale del camino. En este paso hemos
dejado la interpretacién. No pasamos a ver los caracteres de
descuido y entrampamiento relativos a la existencia. Lo que
ahora importa es poner de relieve la preocupacién de la certe-
za en la concrecién de su movimiento como ser-que-descubre
en relacién a sus especificos caracteres de preocupacion y com-
prenderlos como caracteres del ser de la existencia. La explica-
cién que ahora hay que dar tiene una insuficiencia consisten-
te, por su parte, en que se lleva adelante si las concretas
relaciones que deben ponerse ante la vista a partir de la inter-
pretacién de lo dya®év.

Hemos de enumerar los caracteres de la preocupacién que
han surgido a partir de la interpretacién de la preocupacion de
la certeza en consonancia con su ser-que-descubre. Tres de ellos
ya han sido distinguidos y prescindiremos de ellos en el trans-
curso de la reflexién que caracterizara los restantes.

El primer grupo es: el encumbrarse de la preocupacion de la
certeza en su regulacién, el encumbramiento como un [281]
captarse erréneamente. Se da a la vez que estas determinaciones
el tranquilizarse, en la medida en que el certum esse es desvia-
do, como posibilidad de ser, al esse creatum en tanto que bonum
y, de este modo, es asegurado mediante el ser creado. El cuar-
to caracter es el de enmascaramiento.

El segundo grupo abarca los caracteres del transponer, la
maduracién de la carencia de necesidad de seguir preguntando por
el caracter de ser y el caer presa. El tercer grupo abarca los carac-
teres de cerrar el paso y extraviarse.

Cada uno de estos tres grupos se remonta a un cardcter espe-
cifico del ser de la preocupacién por la certeza.

a) Encumbrarse, captarse errébneamente, tranquilizarse
y enmascaramiento como lejania del ser

Ad 1.° En el primer grupo, la preocupacién de la certeza se
muestra como encumbrindose a si misma de modo que se extra-
via en una parada totalmente determinada que determinamos
como lejania del ser. A la preocupacién de la certeza le interesa
primariamente la validez y 1a constriccion; pero aquello de lo que
es valido, el ente mismo, no viene primariamente ante la vista,
no se le hace justicia. A la vez, sin embargo, al ser del cono-
cer no se lé interroga en sf mismo respecto de su ser y no se le
perturba en su ser. Parece como si esto fuera el caso y lo pare-
ce precisamente gracias al buscar. No obstante, esta eversio, este
aparente trastornar toda posibilidad de conocimiento, se reali-
za sobre el fundamento de un previo tranquilizarse por ser el cer-
tum esse asegurado como bonum. La eversio y el recorrer el
camino de la duda es el peculiar enmascaramiento que la preo-
cupacién de la certeza se proporciona a sf misma, en el senti-
do de que lo que le importa, de hecho, es una radical funda-
mentacién. Mediante este enmascaramiento la preocupacién
se sittia erréneamente donde quiere. Se proporciona a sf mis-
ma el aspecto de una cientificidad radical, de preocuparse del
de-sarrollo de la ciencia, entendiendo la ciencia como {282]
validez y constriccién universales respecto de todo ente. La
preocupacién de la certeza se detiene, pues, en el modo del
enrascararniento, en la constriccién de lo que puede ser dicho
del ente de forma publica y conforme a la época, sin que se ten-
ga primariamente presente el ente como tal. Todo es visto segun
la idea de la ciencia, de la reforma de la ciencia segiin la idea de
lo certum. Caracterizo esta detencién de la preocupacién como
su lejania del ser, tanto del ser del mundo, como con mayor razon
del ser de la existencia en cuanto tal.

B FEl transponer, la maduracién de 1a carencia
de necesidad y el caer presa como ausencia
de la temporalidad de la existencia

Ad 2.° El transponer y la maduracién de la falta de necesidad,
que contiene en si mismo el momento del descuido, caracteri-
zan un nuevo momento del ser de la preocupacién. Gracias a
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que la preocupacién de la certeza se detiene en la validez y en
preocuparse de las proposiciones constrictivas, y gracias a la
ciencia ha llegado a ser considerada, as, se transpone, de mane-
ra definitiva, el acceso al ser, puesto que se considera que pasa
por la ciencia. De aqui resulta que, desde el comienzo, la
preocupacion que asi se ha detenido se vuelve carente de nece-
sidad, en el sentido de que no interroga en absoluto a aquello
con lo que trabaja (todo el fundamentum de la antigua onto-
logfa) acerca de su capacidad y su origen, no le pregunta por la
capacidad de que esta preocupacién de nuevo se ponga a su
tarea. Pero esto quiere decir que la tradicién no es vista en abso-
luto como tradicién. Si lo que es considerado por una tradicién,
y cémo es considerado, esta a la vista, entonces la tradicién es
explicita. En la medida en que esto no es asi, si lo tradicional
se acepta de tal modo que se acepta todo el trabajo de funda-
mentacién, entonces se muesira que la tradicién no estd a la
vista. En la medida en que la tradicién viene desde el pasado,
en la medida en que la visibilidad del pasado le falta al presen-
te y no viene a la vida, ocurre que estdn ausentes distintas carac-
teristicas de la temporalidad de la existencia. [283] Esto se mues-
tra por el hecho de que Descartes comprende el cogito sélo
como res cogitans, como una multiplicidad de cogitationes, una
multitud de cosas unidas gracias al ego, en la que no se habla
lo més minimo de una duracién temporal entre el nacimiento y la
muerte. La preocupacion de la certeza es a la vez, en tanto que
preocupacion por la certeza, el preocuparse de que la tempo-
ralidad esté ausente. Pero esto quiere decir: no encontrar la exis-
tencia como tal. La preocupacién de la certeza es el transponer
el ser. :

7) Cerrar el paso y extraviarse como nivelacién del ser

Ad 3.° Eliltimo grupo citado, el cerrar el paso y el extraviarse,
da, junto a la lejania del ser y el ausentarse de la temporalidad,
una tercera determinacién del ser de la preocupacién de la
certeza: la nivelacién del ser. En 1a medida en que la preocupa-
cién de la certeza como preocupacién de la validez y la cons-
triccién de la proposicién efectiia su detencién en el desarrollo
de la ciencia, el ente es entendido como un determinado todo de
regiones posibles, encontrable mediante una multiplicidad
de ciencias. Todo ser, desde el comienzo, es puesto como mul-
tiplicidad de regiones del ser, encontrable mediante proposi-
ciones vélidas. Aqui se encuentra el que la existencia como ral

esté situada erréneamente en el mismo campo unitario del
ser que el ente. Mediante esto, la preocupacién de la certeza y,
claro est4, unida a la preocupacién de la ciencia, cierra el paso,
en un sentido expreso, a la posibilidad de que el ser de la exis-
tencia pueda ser encontrado en su propia posibilidad, de acuer-
do con su ser, antes de esta primaria clasificacién. La preocupa-
cién de la certeza extravia la pregunta por el ser y la reemplaza
por la pregunta por el ser-objeto para la ciencia. Dentro de esta
direccién fundamental del preguntar se vuelve decisivo todo
preguntar del ser. En lo que toca a la existencia esto significa
que la misma preocupacién de la certeza reduce todo ser a uno
y el mismo plano {284].

b) Huida de la existencia ante si mismo y descubrimiento
de su ser-en-un-mundo, enterramiento de la posibilidad
de que venga a nuestro encuentro, retorcimiento
como movimiento fundamental de la existencia

Estos tres caracteres, la lejania del ser, 1a ausencia de la tem-
poralidad y la nivelacion, hay que verlos juntos como determi-
nacién fundamental de la existencia misma. Hay que preguntar
c6mo se muestra en esta determinacién la existencia como tal.
1.2 Estos tres caracteres de la preocupacién de la certeza, la cer-
teza misma como un modo de la existencia, da a conocer la
existencia como aquello que estd en fuga ante si mismo, de for-
ma que, fugidndose ante si mismo, se preocupa a la vez de otras
cosas, de la posibilidad de encubrir la existencia. 2.° La huida
ante la existencia misma y el enterramiento de sus posibilidades de
ir al encuentro de si misma. En este movimiento fundamental
de la existencia se muestra ahora el hallazgo fundamental del
que se ha tratado anteriormente. Se pone de relieve que la preo-
cupacién, en la medida en que es salir en pos de algo que a ella
le preocupa, en él preocuparse de algo, se preocupa a la vez de
su propia existencia y, a decir verdad, aqui, en el modo de la
huida ante la existencia: se preocupa a la vez del enterramiento
de la propia existencia, de hacer imposible un encuentro con
ella. El co-preocuparse del ser de la preocupacién, en el preo-
cupante salir en pos de algo, es el mismo fenémeno que Des-
cartes tom6 como ocasién, en tanto que cogito me cogitare?,
para una proposicién ontoldgico-formal, que Husserl desarrolls,

* [“Pienso que pienso.”)
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en tanto que reflexién, como un camino especial de acceso ala
conciencia. Para nosotros se muestra aqui un peculiar movi-
miento fundamental de la existencia misma. Pero este mo-
vimiento vale para cada preocupacién concreta. Este caricter
fundamental, que es uno de los puntos de orientacién para una
interpretaciéon fundamental de la existencia, lo designamos ter-
minolégicamente como retorcimiento. Con esto se pretende decir
que, desde el comienzo, no puede tomarse primariamente la
existencia mediante el fenémeno de la intencionalidad. El fené-
meno de la intencionalidad, desde el comienzo, esta dirigido a
ver algo en direccién a algo.

Qué significa que la estructura de ser de la existencia se
encuentra en la estructura [285] del retorcimiento, es lo que
queremos aclarar més de cerca de partir de la comprensién mas
aguda que pueda alcanzarse del ser del especifico movimiento
del ser en tanto que ser-que-esta-en-huida ante si mismo. Puesto
que aqui se trata de la preocupacién de la certeza, certeza que
estd en pos de la comprensién del mundo, esto significa
que cada comprensivo ir en pos de algo, determinar el ser-qué
del mundo siempre en algtin sentido es, expresamerite o no, la
co-determinacién del ser del conocer como tal. Cada ser que
comprende, cada conocer, es, visto desde el fendmeno funda-
mental del retorcimiento, interpretacién de la existencia mis-
ma. Pero esto quiere decir: el ser de la existencia, en el senti-
do del modo de ser de la preocupacién de la certeza, estd en
huida ante si mismo, con respecto a su ser conocido, a su inter-
pretacién. Lo que rehuye la preocupacion es la existencia en
la posibilidad de su ser-conocida y de su interpretacion. Ser,
en el sentido de ser-en-un-mundo quiere decir estar-descubierto,
estar visible en un mundo. El cardcter de descubierta de la exis-
tencia es ante lo que la preocupacién estd en huida. Un inten-
to que no ha llegado a su madurez es lo d\nbéc de la ontolo-
gia griega. Esto dAn0éc¢ es una mirada de los griegos al caracter
de descubierto, pero fue encubierta de nuevo por los mismos
griegos. Queremos hacernos conscientes de lo que esto quie-
re decir, del hecho de que la existencia misma est4 en huida
ante s{ misma y, respecto de su determinacién fundamental de
estar-descubierta, del visible ser-en-un-mundo. Al mismo tiempo,
el fenémeno del caricter de estar-descubierto proporciona la
ocasién de comprender de forma més aguda atin la determi-
nacién de en qué medida la historicidad es una determinacién
fundamental de la existencia misma. '

Hay que mostrar cémo, sobre la base de los caracteres pues-
tos de relieve de la preocupacién, pueden determinarse deter-

minados momentos del ser-conmovida propio de la existencia
misma y, claro est4, determinados en relacién a ella. Hemos
dividido los caracteres de la preocupacién, en tanto que preo-
cupacién de la certeza en tres grupos y, partiendo de cada uno
de estos tres grupos, hemos visto un especifico movimiento. El
ser del conocer, en tanto que preocupacién de la certeza se detie-
ne en una peculiar lejania del ser, esto quiere decir, en un esta-
do que [286] no permite que el conocer caracterizado asi, se
aproxime al ser, sino que interroga cada ente respecto de su
caracter de posible ser-cierto. La preocupacién del conocer de
la certeza, encuentra tranquilidad en la certeza misma. Fl segun-
do grupo: el transponer, el desarrollo del caracter de la ausen-
cia de necesidad, el movimiento de la preocupacién como au-
sencia de la temporalidad. El momento caracteristico de esta
vinculacién es la relacién de este ser con la tradicién. Precisa-
mente esta preocupacién del conocer, a la que le importa el
hallazgo de un fundamento, acepta, sin ninguna critica poste-
rior, la rotalidad de las determinaciones ontoldgicas que le ofre-
cen al ser mismo de esta preocupacién su suelo. De esta forma,
se muestra la tradicién completa a partir de la cual la preocu-
pacién del conocer ha desarrollado este ideal de la ciencia como
ya no hecha suya de manera originaria.'En la medida en que
esta ausente un expreso hacer suya la tradicién, esto quiere decir
que el ser mismo del conocer no es transparente en lo que res-
pecta a sus propias posibilidades de ser. Pues sélo alli donde
un ser se ve en su lugar, puede la tradicién que le invade hacer-
se explicita. El ultimo grupo de caracteres determina entonces
el momento posterior del movimiento, lo que nosotros carac-
terizamos como nivelacién del ser. Todo ente es visto sobre un
plano fundamental de ser unitario, el interés decisivo es dicta-
do por la ciencia, por la tematica de la ciencia. Fl ente es visto
a partir de la idea de la sistematica de la ciencia. Desde ella, se
divide el ente mediante una multitud de regiones. De esta for-
ma se mueven ya todas las determinaciones del ser y, especial-
mente, las de la existencia a un grado que ya no tiene la capa-
cidad de plantear auténticas preguntas sobre el ser, sino
solamente va en pos de conceptualizaciones y proposiciones
sobre él. Estos caracteres describen el ser del conocer, a saber,
el ser del conocer como un modo de la existencia misma.
Puesto que el conocer, en los aspectos mencionados, se ha
alejado del ente como tal, y en especial del ser de la existencia,
por consiguiente, [287] de si mismo, esta mocién caracteriza el
movimiento de huida de la existencia ante si misma. Fl movi-
miento de la huida de la existencia ante s{ misma es una huida
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que no se aleja simplemente de la existencia hacia la especifica
morada de la ciencia. A la vez que esta huida ante sf misma,
la existencia se preocupa de extraviarse de si misma. Mediante
esta ontologfa se vuelve imposible que la existencia qua exis-
tencia pueda venir al encuentro de sf misma. Una determinada
ontologfa es desarrollada por la preocupacién de la idea de cien-
cia y queda establecida como la tinica posibilidad de la interro-
gabilidad de la existencia. La tendencia del enterramiento de la
existencia misma.

En la medida en que se caracteriza este momento del ser-
en-huida de la existencia, se muestra un fenémeno fundamen-

- tal de la existencia, que caractericé como retorcimiento. Aquf

se encuentra el hecho de que el ser en el sentido de la existen-
cia no se caracteriza mediante un “algo se relaciona con algo”,
yo me relaciono con un objeto. Mas bien, este fenémeno quie-
re decir que el ente al que se quiere apuntar con “conciencia”
es un ente que, en su estar-puesto hacia el mundo se co-preo-
cupa de su propia existencia. No es necesario que se presente
una reflexién expresa sobre el yo. En la cosa en la que uno se
afana, se encuentra un preocuparse de la existencia misma. Don-
de falta la reflexién, el fendmeno se muestra en un sentido més
propio. Precisamente entonces se hace visible que este retorci-
miento es una peculiar inclusién del auténtico ser de la preo-
cupacién en aquello de lo que se preocupa, se hace visible en
que esto penetra la existencia en su ser. De acuerdo con el sen-
tido de este ser, aquello de lo que se ocupa es ella misma. Aqui
luchamos con una especial dificultad del lenguaje porque la
existencia es un ente tal que, fundamentalmente, en la medida
en que tiene que ser determinado ontoldgicamente'de forma
adecuada, no puede ser determinado como un ser que se tiene,
sino como aquel ser que se es. Aqui se encuentra ya una inter-
pretacién totalmente determinada del ente como lo existente y
muestra este cardcter una posibilidad de ser de la existencia. El
ente que se es, es el ente que lleva en si la posibilidad [288] de
convertirse en “yo soy”. No obstante, esta posibilidad no nece-
sita encontrarse explicitamente en la existencia, ciertamente la
existencia va en pos de cerrar el paso a esta posibilidad.

Este fenémeno fundamental del retorcimiento, un fenéme-
no fundamental que fue determinado durante mucho tiempo
como reflexién, es visto aqui de forma concreta y ciertamente
en una pre-mirada a la estructura de ser de la existencia en cuan-
to tal. Este fendmeno tiene para nosotros el caracter de una cla-
ve metrddica puesto que, a partir de este fenémeno, el caracter
fundamental de la conciencia, la intencionalidad, es recortado y

llevado de vuelta a sus limites, a los limites de su funcion de inter-
pretacion. A la vez, este fendmeno es la base estructural sobre
la que se vuelven explicitos fenémenos tales como la alegria, el
terror, la tristeza, la angustia; fenémenos que no son conside-
rados adecuadamente si se determinan como intencionalidad.
No puedo comprender el fenémeno de la angustia como un
estar-relacionado-con-algo, sino que es un fenémeno de la exis-
tencia misma.

¢) Facticidad, amenaza, extraniamiento, cotidianidad

Con relacién al fundamento concreto es importante que se
mantenga ante la vista la base para el posterior desarrollo y carac-
terizacion del movimiento de la preocupacién de la certeza como
huida de la existencia ante si misma en el modo del encubrir. La
preocupacion de la certeza huye ante la existencia en 1a medida
en que estd en la posibilidad de ser conocida. La huida del cono-
cer ante la existencia misma es la huida del conocimiento ante
la existencia en el caracter de su posible transparencia, interpre-
tacidn, descubrimiento. La existencia es en el cardcter de ser-des-
cubierto, es ser en un mundo. Este fenémeno tiene el cardcter
de ser del ente que es en el cémo del ser-en-un‘mundo en tan-
to que ser en el ahi®. De una piedra también decimos que exis-
te 0 que estd ahi, pero esta ahi en el circulo de mi mundo, de
mi ser, que es en el mundo en el modo del tener-visible-el-mun-
do. Tener visible quiere decir el ser-co-visible del ente que es en
el mundo. {289] Fsta co-visibilidad se expresa en el ghi. La exis-
tencia es aqui y ahora, en la respectividad, es fdctica. La facticidad
no es una concrecién de lo universal, sino la determinacién ori-
ginaria de su ser especifico como existencia.

Si miramos mds de cerca el fenémeno de la huida de la exis-
tencia ante si misma en el modo del encubrir, el cémo se inter-
preta el sentido de la existencia en esta huida del ser ante sf mis-
mo, se pone de manifiesto que la existencia es de tal modo que
se defiende de si misma. Este defenderse-contra-si-misma no es una
contingencia de la existencia, sino que constituye su ser. Aque-
llo contra lo que se defiende, la amenaza, se encuentra en la mis-
ma existencia. La amenaza contra la que se defiende la existen-
cia, se encuentra en el hecho de que es. Que es es la amenaza de

> [Recuérdese que la expresién alemana que traducimos por ahi es Da,
sustantivacién del adverbio da. Este adverbio, a modo de prefijo, entra a for-
mar parte de la expresién Dasein, que raducimos por existencia y del verbo
dasein, existir.]
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la existencia misma. Fste fenémeno de la amenaza, con atencién
al defenderse, lo vemos en el modo de la huida y del encubrir,
en la especial limitacién de la preocupacién de la certeza.

Si ahora planteamos la pregunta de contra qué se defiende
la existencia y cudl es propiamente la amenaza ante la que
huye la existencia, entonces obtenemos el indice de la reflexién
del hacia dénde de la huida y del ser del huir. La preocupacién
de la certeza caracteriza el ser de la existencia como un ser que
lo que riene que hacer es desaparecer en un tranquilizarse, En
esta tendencia de la preocupacién de la certeza se encuentra la
preocupacion del tranquilizarse del ser del conocer mismo. Para
el concreto hacerse visible tenemos que recurrir a las dos posi-
bilidades: la preocupacion de la curiosidad, 1a del conocer, que ha
guiado especialmente el conocer griego. Al conocer le interesa
no volverse extrafio en el ente, estar en él como €n su casa, en el
modo de la existencia asegurada. Pero puesto que la familiari-
dad en el mundo es aquello hacia donde la huida huye, esto
no quiere decir nada més que: ante lo que la existencia huye en
el modo de la preocupacion de la certeza, es el extrafiamiento. El
extrafiamiento es la auténtica amenaza bajo la que est4 la exis-
tencia. El extrafamiento es la amenaza que est4 en la existen-
cia en si misma. El extrafiamiento se muestra en la [290] coti-
dianidad de la existencia. Este fenémeno del extrafiamiento no
tiene nada que ver con la soledad, con el no poder formar par-
te del grupo, lo que le impide a uno hacer esto y aquello. Tan
pronto como la existencia se pierde en la reflexién sobre sf mis-
ma, se vuelve invisible. Se la transpone cuando se comprende
la existencia en el sentido de una personalidad. El extrafiamiento,
si nos preguntamos qué es, no es nadd, dénde est4, en ningiin
lugar. Se expresa en la huida de la existencia ante si misma como
la huida a la familiaridad y el tranquilizarse®.

® Cf,, sobre esto, el Apéndice, suplemento 30, pp. 305-308.
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