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Proroco

Con este volumen damos término a la dltima parte del Comentario
a Ser y tiempo de Martin Heidegger, que corresponde a lo que se titu-
la la Segunda Seccién de la Primera Parte de la obra. Como ya
se ha dicho, la Segunda Parte, anunciada por Heidegger, nunca
fue escrita.

Esta Segunda Seccion se titula Dasein y temporeidad y consta de
6 capitulos y 42 pardgrafos, que han sido analizados parrafo por
pérrafo, lo que ha constituido una nueva ocasién para revisar y
confirmar la traduccién de esta obra.

Como dice el titulo, el tema de esta Segunda Seccién es la
relacién entre el Dasein y el tiempo. Esta relacién sera la que
permitird aclarar el significado de la investigacién que se propone
Heidegger en toda la obra Ser y tiempo, vale decir, el sentido de la
pregunta por el ser.

Este tltimo volumen marca el final de un arduo trabajo que
nos ha posibilitado comprender mejor la estructura de esta mag-
nifica y tremenda obra filoséfica y sus profundos contenidos. No
ha sido facil adentrarse en temas que, a causa del vocabulario ex-
cesivamente técnico y condensado empleado por Heidegger, pre-
sentan una alta dificultad interpretativa. Se suma a ello que Ser y
tiempo da un nuevo giro a la filosofia y, por consiguiente, un nuevo
lenguaje, haciendo de esta obra uno de los pilares de la filosofia
contemporédnea, de cuyo influjo pricticamente ningtn filésofo
posterior ha podido escapar.
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Este libro, como los anteriores, nos ha tomado mucho tiempo
porque en innumerables ocasiones no nos era posible continuar
sin dejar largos espacios de silencio que nos permitieran que las
palabras del texto, que tocan temas de una profundidad tal para
la vida, como son la condicién de arrojado, la libertad, la culpa,
la existencia propia, la angustia, la trama de la vida y la muerte,
pudieran resonar en nosotros y hablarnos a cada uno en forma
independiente, para luego compartir aquello que en soledad el
texto nos habia dicho.

Albergamos la esperanza de que esta obra pueda ser no solo
una ayuda para alcanzar una mejor comprensién de Ser y Tiempo,
sino también para entender mejor la época convulsionada en que
nos encontramos, la cual refleja nitidamente la idea heideggeriana
de que "el ser ha cafdo en el olvido”.

Al finalizar este comentario de tres volimenes, no quere-
mos dejar de mencionar la contribucién del distinguido profesor
Wilhem von Herrmann, quien tuvo una disposicién permanente
al intercambio y contraste de ideas con el profesor Jorge Eduardo
Rivera, cuando el texto nos presentaba dificultades interpretativas.

Agradecemos muy sinceramente tanto la confianza como la
posibilidad que el Instituto de Filosoffa de la Pontificia Universi-
dad Catélica de Chile nos ha brindado —a través de los decanos
Luis Flores Herndndez y Mariano De la Maza Samhaber— para
realizar esta investigacién.

Queremos también expresar nuestra gratitud al Licenciado
en Filosofifa (PUC), Fernando Rivera, asiduo asistente a los se-
minarios de Heidegger impartidos por el profesor Jorge Eduardo
Rivera, y luego ayudante de Marfa Teresa Stuven, por su valiosa
colaboracién en la etapa final de correccién de estilo y puesta a
punto del texto para su impresién.

JorcE Ebuarpo Rivera C.

MARIA TERESA STUVEN V.









SEGUNDA SECCION

[DASEIN Y TEMPOREIDAD

§ 45. EL RESULTADO DE LA ETAPA PREPARATORIA DEL
ANALISIS FUNDAMENTAL DEL DASEIN Y LA TAREA DE UNA
INTERPRETACION EXISTENCIAL ORIGINARIA DE ESTE ENTE

El parrafo 1 es un resumen breve de lo encontrado en la Primera
Seccién. Esto es: la constituciéon fundamental del Dasein, es decir,
el estar-en-el-mundo, y el caracter central y esencial de la apertu-
ridad. Se defini6 el ser del Dasein como cuidado, nocién a la cual se
lleg6 mediante el andlisis de la existencia como esencia del Dasein.
Por “existencia” se ha entendido que “el Dasein es en cuanto poder-
ser comprensor [el ente] al que en tal ser le va este ser como el suyo
propio”. A la vez, el fenémeno del cuidado fue relacionado con los
fenémenos de la facticidad y la caida.

Lo que se busca ahora es responder a la pregunta por el sentido
del ser en general. Previamente a esto habrd que elaborar el modo
fundamental en que se formula esta pregunta por el ser en general,
lo cual supone aclarar la posibilidad de la comprensién del ser en
general. Esta posibilidad forma parte del ser del Dasein. Finalmen-
te, la aclaracién de la comprensién del ser solo puede ser realizada
radicalmente si el ente al que originariamente ella pertenece ha sido
interpretado de un modo radical.

Aqui se formula una serie de preguntas acerca de la originariedad
de lo que se ha logrado hasta ahora: primeramente, del cuidado
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como interpretacién del Dasein; en segundo lugar, el patrén de
evaluacién de esta originariedad de la analitica existencial; en ter-
cer lugar, ¢qué es eso que llamamos originariedad de una interpre-
tacién ontolégica?

Una investigacién ontolégica es un cierto modo de interpretacién,
es decir, de Auslegung. Esta interpretacién fue caracterizada por una
elaboracién y apropiacién de un comprender. Ahora bien, toda in-
terpretacién —como se vio en la Primera Seccién— se desarrolla a
partir de un baber previo, de una manera previa de ver y de un modo previo de
entender. Una interpretacién teorética puede convertirse en la tarea
fundamental de una investigacién y la totalidad de esto es lo que el
texto llama “situacién hermenéutica”.

La interpretacién ontolégica del Dasein ha de comenzar por
una primera caracterizacién fenoménica, a saber, del haber previo,
es decir, "lo que tenemos entre manos”, lo que primero se nos da'y
a lo cual se deben ajustar todos los demds pasos. Ahora bien, estos
pasos deben ser dirigidos por lo que el texto llama “la posible ma-
nera previa de ver” (die mogliche Vor-sicht). Esta manera previa de ver
apunta al modo de ser del ente en cuestién. El haber previo y la pre-
via manera de ver abren lo que el texto llama “el repertorio de con-
ceptos” (die Begrifflichkeit), es decir, “la manera de entender previa”.

Una interpretacién ontoldgica originaria ha de tener en considera-
cién la totalidad de su objeto. En este caso, ha de hacer entrar en
el haber previo el todo del ente que se halla en cuestién, es decir,
del Dasein. Pero este todo del Dasein no es dado de una sola vez,
sino que se da en un transcurrir que termina en la muerte; por
eso en el texto se habla de la unidad de los posibles momentos
estructurales.

¢Se podrfa considerar que el anélisis existencial del Dasein hecho
hasta ahora garantiza la originariedad que exige el punto de vista
ontolégico fundamental> Ha quedado establecido anteriormente
que el cuidado es el ser del Dasein. (Podemos avanzar desde esta
unidad que es el cuidado hasta la unidad originaria del todo estruc-
tural del Dasein?
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SEGUNDA SECCION. Dasecin y temporecidad

Este parrafo es un péarrafo de transicién porque en él se recuerda
lo que hasta ahora hemos visto y se anuncia lo que falta por ver.
Es asi que la idea de existencia se ha entendido como un poder
ser en general y se ha dejado de lado el hecho de que, siendo ese
poder-ser cada vez mio, queda en la posibilidad de la propiedad o
la impropiedad, e incluso “para la indiferencia modal de ellas”. En
efecto, la caracterizacién ontolégica de la estructura de la exis-
tencia ha tenido “una falla esencial”. Mientras no se incluya el
poder-ser propio en la idea de existencia no sera posible una inter-
pretacidn existencial originaria.

¢Cudl es el "haber previo” de la situacién hermenéutica en que nos
encontramos? ¢Se ha asegurado en el anélisis hecho hasta ahora, es
decir, en el anélisis del Dasein en su cotidianidad, que en €l entrara
el Dasein entero (das ganze Dasein)? Y al hablar del Dasein entero
estamos hablando del Dasein desde su “comienzo” hasta su “final”.
Hasta ahora se ha determinado el cuidado (Sorge) como el todo es-
tructural de la constitucién del Dasein, pero Heidegger se pregunta
si acaso no estamos renunciando ya en este punto de partida a po-
ner bajo la mirada al Dasein como un todo. Efectivamente, cotidia-
nidad es, de hecho, el “entre” del nacimiento y la muerte. "Y si la
existencia determina el ser del Dasein y la esencia de la existencia
estd constituida por el poder-ser”, resultard entonces que mientras
el Dasein exista, siempre estara pudiendo ser algo que todavia no es
y, por consiguiente, no ser todavia todo. Tampoco podr4 ser apre-
hendido como un ente entero, fracasando entonces la posibilidad
de una interpretacién ontolégica originaria.

"El andlisis existencial del Dasein becho basta aqui no puede reivindicar para si
la originariedad” mientras no se saque “existencialmente a luz el ser
del Dasein en su posible propiedad e integridad”. Es importante para el
lector que lea la nota al final del libro Ser y Tiempo (pag. 486) acerca
de la palabra “integridad”.

La tarea es considerar al Dasein entero en el haber previo. ¢(Cémo
se podria lograr esto? Si lo propio de la existencia es un poder-ser
y la esencia del Dasein es la existencia, el Dasein, al ser siempre,
puede ser algo mds todavia. En ese “todavia” tenemos que incluir

15
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el final, que es la muerte porque la muerte estd ahi siempre como
un no-todavia, como una posibilidad. Por lo tanto, si queremos en-
tender al Dasein entero tenemos que intentar aclarar ontolégica-
mente el concepto de muerte. Y Heidegger afiade: “la muerte solo
es en un existentivo estar vuelto bacia la muerte”. El estar vuelto hacia la
muerte se nos revela como constitucién ontolégica del Dasein en
cuanto estamos siempre con la muerte por delante. “Por consiguien-
te, el Dasein existente entero se deja introducir en el haber previo
existencial”.

Ahora bien, ¢puede el Dasein en propiedad asumir el estar
vuelto hacia la muerte? (No pasa acaso que vemos normalmente
la muerte como algo que le ocurrird y ocurre a los demés? “Algtn
dia me moriré”, lo decimos como algo casi ajeno a nosotros. Y si
se toca el tema en una conversacién, algo pasa que la conversacién
se interrumpe, o se cambia de tema. Es, sin embargo, la existencia
mfia la que va a tener un final, asi como tuvo un comienzo en el que
nosotros no intervinimos. ¢Podemos existir propiamente de un modo
tal que en nuestra existencia incluyamos al Dasein entero? ¢Con
qué criterio podemos discernir este caracter propio? La respuesta
de Heidegger es que “el testimonio de un poder-ser propio lo da
la conciencia moral” (das Gewissen). Esta conciencia moral exige una
interpretacién existencial que nos hard ver que en el querer-tener-con-
ciencia ya se da un poder-ser propio. Existe la posibilidad, a veces
frecuente, de no querer tener conciencia. El querer tenerla implica
asumir el estar-vuelto hacia la muerte.

Se ha recordado varias veces en este pardgrafo que el cuidado
es el ser del Dasein. Habiéndose abordado ahora el tema del
poder-estar-entero propio del Dasein se ha asegurado la constitucién
del ser originario del Dasein. En este parrafo Heidegger da un paso
fundamental afirmando que “el poder-estar-entero-propio aparece
como un modo del cuidado”. El cuidado es la preocupacién por
las cosas de la vida, la preocupacién por el quehacer de la vida. El
cuidado es esa dimensién del Dasein que implica que este tiene
que ejecutar su vida, o, como alguien decia, “la vida da mucho que
hacer”. El quehacer de la vida muchas veces deja de lado ciertas
dimensiones de la existencia, como es precisamente la muerte. La
muerte es el “"desquehacer” de la vida. El modo propio del cuida-
do tendrd entonces que incluir el poder-estar-entero propio. Y
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SEGUNDA SECCION. Dasein y temporeidad

el testimonio de un poder-estar-entero propio estd dado por el
querer-tener-conciencia.

En este parrafo se empieza por decirnos que el fundamento ontolé-
gico originario de la existencialidad del Dasein es la “temporeidad”
(die Zeitlichkeit). Solamente desde esta se hace posible de un modo
existencial la comprensién de “la totalidad estructural articulada
del ser del Dasein en tanto que cuidado”. Se necesita una compro-
bacién concreta de este anélisis. Todas las estructuras ontoldgicas
del Dasein que hemos visto hasta ahora deben ser puestas al des-
cubierto en su sentido tempdreo. Por ejemplo, la cotidianidad se
nos revelard como un modo de la temporeidad. Por medio de esta
repeticién del anélisis fundamental preparatorio se podré llegar al
fenémeno mismo de la temporeidad. Entonces se comprenderé por
qué el Dasein en el fondo de su ser es histérico (Geschitlich). Y “en
cuanto histérico” puede desarrollar un saber histérico (Historie).

. Si la temporeidad es el sentido originario del ser del Dasein y a

este ente le va en su ser ese mismo ser, entonces el cuidado, el que-
hacer, tiene que contar con el tiempo, hacer uso del tiempo. Por
consiguiente, el Dasein desarrolla lo que se llama el cémputo del
tiempo. Es lo que hacemos constantemente mediante el uso de los
relojes: “A tal hora nos encontramos”; “Son las seis, nos tenemos
que ir". Este es el aspecto fenoménico del tiempo; y de este aparece
su concepcién cotidiana y vulgar, en la que se despliega el concepto
tradicional del tiempo.

En la medida en que se ha aclarado el origen del tiempo en el
que se hace presente el ente intramundano, es decir, en el tiempo
entendido como intratemporeidad, se aclara una de las posibilida-
des de temporizacién de la temporeidad. Esta nos prepara para la
comprensién de una concepcién atin més originaria de la tempo-
reidad. En esta se funda esa comprensién del ser que es propia del
ser del Dasein.

En este parrafo final se hace un breve resumen de los temas que se
van a tratar en los siguientes capitulos, del primero al sexto.






CAPITULO PRIMERO

LA POSIBILIDAD DEL ESTAR-ENTERO DEL [DASEIN
Y EL ESTAR VUELTO HACIA LA MUERTE

§ 46. LA APARENTE IMPOSIBILIDAD DE UNA APREHENSION Y
DETERMINACION DEL ESTAR-ENTERO DEL DASEIN

En este parrafo se cuestiona la posibilidad de aprehender al Dasein
en su ser entero, lo cual es necesario para alcanzar el haber previo
del que se ha hablado anteriormente. Y hay importantes razones
que justifican este cuestionamiento.

En efecto, el ser del cuidado parece contradecir la posibilidad de
un estar-entero del Dasein, pues el “anticiparse-a-si” quiere decir
que “el Dasein existe siempre por mor de sf mismo". Y esto signi-
fica que el Dasein se comporta siempre en relacién a su poder-ser.
Mientras el Dasein existe, y aun cuando se estd muriendo, se anti-
cipa a sf mismo. La desesperanza no arranca al Dasein de sus posi-
bilidades, sino que es un modo muy peculiar del estar vuelto hacia
estas posibilidades. Al Dasein en su existir siempre le falta algo, es
una permanente inconclusion.

Si el Dasein llegara en alglin momento a no tener ya nada pen-
diente, dejarfa inmediatamente de existir. “La eliminacién de lo que
falta de ser equivale a la aniquilacién de su ser”, a la pérdida del
estar-en-el-mundo.

La incapacidad de experimentar al Dasein en su inte ridad no se
g
debe a una inca acidad cognoscitiva sino ”que el impedimento estd
!
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por el lado del ser de este ente”. Uno se pregunta: ¢serd posible des-
cifrar en el Dasein la integridad de su ser?

5. No es posible suprimir el anticiparse-a-si como momento esencial
de la estructura del cuidado. ¢Se concluye de aqui que no se puede
aprehender al Dasein entero? En seguida, Heidegger se hace una
serie de preguntas acerca de lo que es efectivamente la muerte.

6. Esimprescindible abordar el tema del sentido propio de la muerte.
Es lo que se hard en los pardgrafos 47 al 53.

§ 47. LA POSIBILIDAD DE EXPERIMENTAR LA MUERTE DE LOS
OTROS Y DE APREHENDER AL DASEIN ENTERO

1. Elhecho de que al Dasein se le acabe su estar-en-el-mundo, es decir,
que muera, imposibilita que él acceda a comprender el fenémeno
de la muerte en tanto que experimentado. Cada Dasein no puede
comprender su propia muerte; solo puede registrar la muerte de los
otros, y de este modo, se le hace objetivable la muerte. En cuanto
el Dasein es esencialmente un coestar con otros, experimenta el
término del estar-en-el mundo de los otros.

2. Se pregunta Heidegger si esta experiencia del fin de los otros puede
permitir el acceso al Dasein en su integridad.

3. Cuando el Dasein de los otros llega en la muerte a su integridad, ya
no existe mds, es decir, ya no es un estar-en-el-mundo. Sin embar-
go, este ya no estar més en el mundo de quien muere, sigue siendo
un "estar” en el sentido del estar-ahf de una cosa. "El fin del ente qua
Dasein es el comienzo de este ente gua mero estar-ah{”.

4. Lo que queda cuando alguien muere es mds que una cosa material
sin vida: “En él comparece un no-viviente que ha perdido la vida".

5. Lo que se ha dicho antes no agota el dato fenoménico de la muerte

del Dasein.
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CAPITULO PRIMERC). La posibilidad del estar-entero del Dasein y el estar vuelto hacia la muerte

Este parrafo habla de la relacién que el Dasein vivo tiene con el
“difunto”. Esta es distinta a la que se tiene con un dtil a la mano.
En el duelo recordatorio los deudos estdn con el “difunto” (Verstorbe-
ne) en una "solicitud reverenciante”. Aqui es preciso destacar que
Heidegger usa la palabra Verstorbene ("difunto”) —que se refiere a un
pariente cercano ya fallecido—, a diferencia de la palabra Gestorbene,
que es cualquier persona muerta.

Aqui se precisa un poco més a fondo la relaciéon del Dasein vivo
con el difunto. Es un coestar de los vivos con el difunto en el mismo
mundo, pero este Gltimo ha abandonado ese mundo. Son los que
quedan los que pueden estar con el difunto.

El difunto es experimentado como pérdida para los que quedan,
pero no se puede experimentar lo que le sucede al que muere. Sola-
mente asistimos al morir de los otros.

Aun cuando pudiésemos representarnos psicolégicamente el morir
de otros, no captariamos en absoluto en qué consiste el morir en
cuanto tal, como llegar-a-fin. “Lo que estd en cuestién es el sentido
ontoldgico del morir del que muere, como una posibilidad de ser
de su ser, y no la forma de la coexistencia y del seguir existiendo
del difunto con los que han quedado”. En resumen, experimentar la
muerte de otros no consigue dar, ni éntica ni ontolégicamente, con
lo que se pretende.

En este parrafo se insiste en que "la referencia al morir de otros”
como posible reemplazante de la experiencia personal de la muer-
te, supone un absoluto desconocimiento del modo de ser del Da-
sein. Se piensa que un Dasein puede ser sustituido por otro, de
tal manera que lo que es inexperimentable en el propio Dasein
sea experimentable en el ajeno. Termina este parrafo haciéndose
una objecién a sf mismo: "Pero, ¢es este supuesto efectivamente
tan infundado?”

Este parrafo comienza respondiendo a la pregunta anterior sefialan-
do que la reemplazabilidad es algo de lo que se hace constante uso

21
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13.

14.

15.

16.

en la vida cotidiana. Se reemplaza a un profesional por otro, a una
persona de una clase social por otra de la misma clase, etc. Pero esta
sustitucién es “en” y “en relacién con” el ocuparse de algo. El Dasein
cotidiano se comprende habitualmente desde aquello de que se ocu-
pa. “Se es' lo que se hace”. Esta reemplazabilidad no es solo posible,
sino algo constitutivo en la vida cotidiana. En esta "un Dasein puede
y hasta tiene que ‘ser' el otro, dentro de ciertos limites.”

Esta posibilidad de sustituir a otro fracasa totalmente cuando se tra-
ta de sustituir a otro en su muerte. Nadie puede morir en vez de
otro, aunque si se puede “ir’ a la muerte por otro”. Y esto significa
sacrificarse por otro “en una causa determinada”. “La muerte... es por
esencia cada vez la mia”.

Asi como es imposible morir la muerte de los otros, asi también
es imposible aprehender la integridad del propio Dasein desde el
morir de los otros.

Sin embargo, el anélisis realizado no ha sido en vano, ya que estos
andlisis “se hicieron con la vista puesta en los fenémenos”. Se “nos
ha permitido sefialar la muerte como un fenémeno existencial” y asf
dar una orientacién a la investigacién. “Con esto la investigacién
recibe una orientacién puramente existencial hacia el Dasein cada
vez propio”.

Aqui se sefiala que dejar el mundo que es propio de la muerte es
distinto a “salir-del-mundo de lo solamente viviente”. Al terminar
de un ser vivo lo vamos a llamar “el fenecer” (Verenden).

Tampoco se puede comprender la muerte humana desde el término
de la vida de otros seres vivos, plantas, animales porque eso amena-
za con enturbiar la primera tentativa de aproximacién adecuada al
fenémeno de la muerte.
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§ 48. RESTO PENDIENTE, EL FIN Y LA INTEGRIDAD

En el texto aleman el titulo es como sigue: Ausstand, Ende und Ganzbeit, es
decir, “Resto pendiente, fin e integridad”.

1. Lo que en este primer péarrafo se dice es que “la caracterizacién
ontoldgica del fin y de la integridad solo puede ser provisional”
(vorlduifig). La razén de esto es que una caracterizacién suficiente
(zureichende) exigirfa la exposicién de la “estructura formal del fin
en general y de la integridad en general”, y también desarrollar sus
posibles variantes estructurales, esto es, "desformalizadas”, referidas
a distintos géneros de entes. Para ello se requiere “una interpreta-
cién positiva y suficientemente precisa de los modos de ser” que
hacen posible una divisién regional del todo del ente. Ahora bien,
“la comprensién de estos modos de ser exige una idea clara del ser
en general”, que es precisamente lo que se busca en este libro, esto
es, el sentido del ser en general (Sinn von Sein iiberbaupt).

2. Las consideraciones que seguirdn ahora se orientan sobre todo a
aquellas “variantes” del fin y de la integridad, entendidos como de-
terminaciones ontolégicas del Dasein, que servirdn de guia para
la interpretacidn originaria de este ente. Serd necesario mantener
a la vista en todo momento la constitucién existencial del Dasein
que ha sido expuesta anteriormente y, a la vez, habré que decidir si
acaso los conceptos de fin y de integridad que tenemos en la vida
cotidiana son o no son ontolégicamente validos para el Dasein. En
el caso de que se rechazaran estos conceptos habria que asignarles
en forma positiva su regién especifica, es decir, cudl es el lugar en
que debieran ser ubicados. De este modo se comprendera cuél es la
modalidad existencial de los conceptos de fin y de integridad; con
ello se har4 posible una interpretacién ontolégica de la muerte.

3. El significado de “fin" e “integridad” no se puede comprender
teoréticamente, por medio de una deduccién. Es necesario que
sea comprendido desde un sentido existencial, es decir, desde la
existencia del Dasein, desde su “llegar-a-fin” y, ademds, es nece-
sario mostrar cémo este terminar puede conformar el “estar-entero”

del Dasein.
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4.

Lo dicho acerca de la muerte se resume en tres puntos: 1. Mientras
el Dasein es, siempre tiene un no-todavia o, si se quiere, un resto
pendiente. 2. El llegar-a-su-fin tiene en el Dasein el caricter de un
no-existir-mds. El cardcter de este llegar a fin es insustituible. Nadie
puede morir por otro.

El hecho de que al Dasein, mientras est4 siendo, le falte siempre
un resto ¢puede interpretarse como un resto pendiente? Esta pregunta
se formula de otro modo cuando el texto dice: ¢a qué tipo de ente
nos referimos cuando hablamos de “resto pendiente”> Obviamente
la expresién “resto pendiente” apunta a algo que todavia le falta a
un ente y que en algin momento ha de ser agregado como, por
ejemplo, el saldo que queda para pagar una deuda. En este caso la
expresién “estar pendiente” significa: “no-estar-todavia junto lo que
deberfa estar” y que se integra a través de la cancelacién de la deu-
da. Se sefiala en seguida que el tipo de ente “en el que todavia bay algo
pendiente tiene el modo de ser de lo a la mano”.

El modo de resto pendiente que se ha sefialado en el parrafo an-
terior no puede caracterizar el no-todavia de la muerte, ya que el
Dasein no es un ente a la mano. En el caso del resto pendiente de
la muerte, no se produce una acumulacién de hechos mediante los
cuales el Dasein se completarfa, pues el momento en que se colma
su no-todavia es precisamente “no ser méas". Se pregunta a continua-
cién si habré algin otro tipo de ente que no tenga el modo de ser
del Dasein y que exista incluyendo su no-todavia.

En el caso de la luna, aun cuando esté llena, no podemos verla inte-
gramente: no podemos ver su otro lado. El no verla entera se refie-
re solamente a la percepcién que nosotros tenemos de la luna. En
cambio, en el caso del Dasein no se trata de un no-todavia que no es
aprehendido ocasionalmente, sino que se trata de un “no ‘es’ todavia
‘real’ en absoluto”. El problema se refiere al posible ser o no-ser del
Dasein. “El Dasein tiene que devenir, es decir, ser, él mismo, lo que
todavia no es”. Por consiguiente, si queremos hacer alguna compa-
racién de un ente que es no-todavia con el no-todavia del Dasein
deberemos buscar un ente que tenga el cardcter de un devenir. Es lo
que se vera en el pérrafo siguiente.
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En este pérrafo se pone el ejemplo del fruto inmaduro que tiene que
madurar. Este madurar no consiste en algo que se le aflada o que se
le sume al fruto, sino que es un proceso que experimenta el fruto
desde si mismo. Es un modo especifico de ser del fruto; a este no se
le puede agregar nada desde fuera para su madurez. En la suma atin
no completa, el ente al que algo se suma no es ni indiferente ni to-
talmente no indiferente respecto a lo sumado que le viene de afuera.
El fruto, en cambio, mientras estd madurando “es la inmadurez” vy,
por consiguiente, el no-todavia ya estd incorporado en su propio
ser y estd como un constitutivum de este. Igualmente, al Dasein le
pertenece constitutivamente su no-todavfa.

El Dasein mientras es tiene que ser un no todavia. Por lo tanto su
no-todavfa tiene diferencias esenciales con el ejemplo de la deuda
y del fruto. Entonces, todo lo dicho hasta aqui acerca del fin y del
terminar no aclara el sentido de estos términos cuando se los aplica
al Dasein.

En este parrafo se compara el madurar del fruto y el madurar del
Dasein. Cuando el fruto madura, “se consuma” (vollendedt sich, que sig-
nifica “llega a su plenitud”, traduccién que nos pareceria hoy més
exacta), se mantiene durante un tiempo en este estado y, a con-
tinuacién, empieza a descomponerse lentamente. ¢Se puede decir
que el Dasein se “consuma” en este sentido cuando muere? ¢No se
trata més bien de que en la muerte sus posibilidades le son “arreba-
tadas”? Puede suceder que el Dasein sin llegar a su plenitud termine,
como también puede en su vida haber alcanzado la madurez y so-
brepasarla antes de su fin. “La mayor parte de las veces termina en
el inacabamiento o quebrantado y desgastado”.

En este parrafo se sefiala que “terminar” no significa necesariamente
consumarse. Y esto hace mds necesaria la pregunta acerca del senti-
do en que deba concebirse el terminar de la muerte en el Dasein.

Terminar significa en primer lugar "acabarse”, palabra que puede
g p g ,

tener distintos sentidos; por ejemplo, “la lluvia se acaba”. Aquf aca-

barse significa que no hay més lluvia. En cambio, si decimos: “El
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13.

14.

15.

16.

17.

camino se acaba”, aqui acabarse no significa que el camino entero
desaparece, sino que el camino llega adonde nos llevaba. Por lo tan-
to, el terminar del camino puede entenderse, o bien en el sentido de
que su construccién fue interrumpida y el camino quedé, por tanto,
inconcluso, o bien en el sentido de que el camino llegé precisamente
al lugar adonde pretendia llegar, por ejemplo, de una ciudad a otra.
En este dltimo caso, el terminar se refiere a la conclusién de un ente
que estd-ahi.

Aqui se sefiala que el terminar entendido como llegar a estar con-
cluido no significa necesariamente haber alcanzado la plenitud; sin
embargo, la plenitud implica necesariamente estar concluido. En
otras palabras, no puede haber plenitud sin haber conclusién: “La
consumacién es un modo fundado de la ‘conclusién™. Y esta conclu-
sién es siempre “de algo que estd ah{ o de algo a la mano”.

El terminar en el sentido del desaparecer se puede entender de un
doble modo: si se dice que “la lluvia ha terminado” (la lluvia, un ente
que estd ahf) quiere decir que ya no llueve; en €l caso del pan que ha
sido consumido (un ente a la mano) significa que ha dejado de estar
a la mano, o sea, "no tenemos pan”.

Ninguno de estos dos sentidos: ni el de la lluvia que deja de estar
ahi ni del pan que deja de ser algo a la mano puede aplicarse al ter-
minar del Dasein en la muerte.

El Dasein, en tanto que esté siendo, es siempre su no-todavia, as{
como es también siempre su fin. El terminar propio de la muerte
en el Dasein no es un llegar a fin del Dasein, sino que la muerte o,
mejor dicho, “el morir” en el Dasein es "un estar vuelto bacia el fin". Es
decir, el Dasein lleva siempre la muerte en su propio ser. Tan pronto
CcOomo nacemos somos ya suficientemente viejos como para morir.

Se debe aclarar entonces ontolégicamente, desde el modo de ser
del Dasein, en qué consiste el terminar como un estar vuelto bacia el fin.
Y probablemente esta aclaracion del terminar del Dasein permitird
comprender mejor también la existencia del Dasein antes del fin, es
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decir, su no-todavia. Igualmente, se podré entender en qué sentido
serd posible hablar de una integridad del Dasein.

18. No se ha logrado comprender la integridad que es propia de la exis-
tencia ni desde el anélisis del no-todavia, como tampoco desde el
andlisis del terminar, pero se ha mostrado de un modo negativo que
el no-todavia del Dasein se resiste a ser interpretado como resto pen-
diente. Esto ocurre porque el fin al que el Dasein estéd vuelto no pue-
de ser considerado como un haber-llegado-al-fin. Ello nos obliga
a cambiar la direccién de esta investigacién, lo que solo se lograra
mediante una clara orientacién que apunte a la constitucién de ser
del Dasein”. Esta claridad se alcanzara descartando “posibles desvia-
ciones” de lo que podria entenderse por fin e integridad.

19. Aqui se determina que la nueva orientacién tiene que llevarse

a cabo a partir del fenémeno del cuidado, que constituye el ser
del Dasein.

§ 49. DELIMITACION DEL ANALISIS EXISTENCIAL DE LA MUERTE
FRENTE A OTRAS POSIBLES INTERPRETACIONES DEL FENOMENO

Para hacer una interpretacién ontolégica de la muerte, es decir, una
interpretacién que pretende saber qué es la muerte, es necesario to-
mar conciencia previa de aquello que no puede ser preguntado.

En este parrafo Heidegger comienza a hacer una descripcién fe-
nomenoldgica de la muerte y lo primero que dice es que la muerte
tiene que ver con la vida. Solo los seres vivos pueden moriry la vida
es un modo de ser del estar-en-el mundo. Para precisar lo que es la
vida tenemos que hacerlo en referencia al Dasein, puesto que el
Dasein que somos nosotros mismos, es vida. Y, por tanto, entra en
el campo de lo biofisiolégico, es decir, del mundo animal y vegetal.
l.a biologia da cuenta 6nticamente de fenémenos como la duracién,
la reproduccién, el crecimiento, las causas de la muerte, etc.

Lo que la biologia no puede abordar es el problema ontolégico de
la muerte, el cual tiene que ser tratado desde la ontologia del Da-
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sein. Para poder hacer una ontologifa de la vida hay que recurrir a
una ontologfa del Dasein. Y en esta ontologfa del Dasein el anali-
sis existencial de la muerte supone aclarar previamente la constitu-
cién fundamental del Dasein. El texto continda precisando ciertas
palabras: 1) “Fenecer” (Verenden) significa el término de cualquier
viviente como, por ejemplo, de cualquier animal o planta. Ahora
bien, como quiera que el Dasein también es en cierto sentido un
animal, tiene su muerte fisioldgica, pero esta muerte no esté énti-
camente aislada, sino que estd co-determinada por el modo propio
que tiene el Dasein de ser; 2) "Dejar de vivir” (Ableben) es el hecho
mismo de morirse, de fallecer; 3) El término "morir” (Sterben) se
refiere a que como el Dasein sabe que se va a morir, a diferencia
del animal y la planta, est4 entonces “vuelto bacia su muerte” como
su posibilidad més cierta. Aplicando estos tres términos Heidegger
hace una afirmacién fundamental: “(...) el Dasein nunca fenece”
porque no termina al modo de los otros vivientes. Y continta el
texto diciendo: “Pero solo puede dejar de vivir en la medida en que
muere”, es decir, el hecho mismo de morirse estd ya anticipado.
Aun cuando la medicina tiene mucho que decir respecto al dejar
de vivir, Heidegger se abre a la posibilidad de que incluso en un
plano médico la enfermedad y la muerte sean primariamente fené-
menos existenciales.

Antes que se haga cualquier tipo de biologfa y ontologfa de la vida
ya tenemos una interpretacién existencial porque la presencia de
la muerte en el Dasein es de tal manera radical que no se puede
prescindir de ella. Asi también est4d presente como fundamento en
cualquier investigacién acerca de la muerte. El modo en que cada
Dasein vive el estar vuelto hacia su muerte supone ya un cierto con-
cepto de la muerte. Asi, alguien puede anticipar la muerte con es-
peranza, con miedo o angustia. De la misma forma, una psicologfa
del “morir” dice mds del vivir del Dasein que del morir mismo. El
estar vuelto hacia la muerte es algo que el Dasein experimenta asu-
miéndolo o no y, por tanto, estd siempre afectando su existencia.
Asimismo las concepciones de la muerte en los ritos y cultos de
los pueblos primitivos nos aclaran la comprensién de Dasein que
tienen esos pueblos. “(...) La interpretacién de esa comprensién ne-
cesita de una analitica existencial y de un correspondiente concepto
de la muerte”.
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Una ontologia del “morir” (estar vuelto hacia la muerte) no implica
una toma de posicién concreta respecto a la muerte. Solamente afir-
ma que vivir es tener la muerte por delante. Cuando se toma la muer-
te como el “fin” del Dasein, no por ello se toma una decisién practica
sobre el hecho de si acaso después de la muerte sea posible otra ma-
nera de ser (inmortalidad, més all4, etc.). El andlisis de la muerte se
mantiene en “el més acd” porque lo que importa es cémo la muerte
se hace presente como posibilidad dentro de cada Dasein. Pregun-
tarse sobre el més all4 de la muerte requeriria tener una comprensién
global de la esencia de la muerte. En el texto se deja sin respuesta la
posibilidad de una pregunta teorética acerca del mas all4.

También cae fuera del analisis existencial de la muerte lo que podria
llamarse una “metafisica de la muerte”, es decir, el cémo y cudndo
entré la muerte en el mundo, el sentido de ella en la totalidad del
ente, en tanto que es un mal y un sufrimiento. Para hacer tal meta-
fisica habrfa que tener una comprensién ontolégica de la totalidad
del ente y del mal.

Este anilisis existencial que estamos haciendo es metodolégicamen-
te anterior a los problemas de una biologifa, psicologfa, teodicea y
teologia de la muerte. Los resultados de estas disciplinas no dicen
nada acerca de qué es la muerte. Pero ello no impide que sigamos in-
terrogandonos por esta. No serd de fécil acceso una interpretacién
de ella como posibilidad “eminente” del Dasein, asi como tampoco
el Dasein es accesible como algo que esta-ahi, ya que su modo de
ser es el ser-posible.

En este parrafo se sefala que para hacer un anilisis existencial de la
muerte han de tenerse en cuenta “las estructuras de la cotidianidad
media” (ver Cap. Quinto B pardgrafos 35-38). En un anélisis ontolo-
gico de la muerte resuenan, como en toda investigacién ontolégica,
posibilidades 6nticas. El método fenomenolégico, por otro lado, nos
exige una desvinculacién existentiva, especialmente en el caso de la
muerte, que es la posibilidad méas cierta del Dasein, aquella de la que
no puede escapar. El analisis ontolégico de la muerte “no tiene otra
meta que la exposicién de la estructura ontoldgica del estar vuelto hacia
el fin que es propia del Dasein” (la cursiva es nuestra).

29



COMENTARIO A SER Y TIEMPO IDE MARTIN HEIDECGGER Vol. 1 Segunda Seccién / Rivera y Stuven

30

§ 50. BOSQUEJO DE LA ESTRUCTURA
ONTOLOGICO-EXISTENCIAL DE LA MUERTE

Los términos "resto pendiente”, “fin” e “integridad” nos han llevado
a la exigencia de interpretar el fenémeno de la muerte como un
estar vuelto hacia el fin e interpretarla desde la constitucién funda-
mental del Dasein. Solamente as{ se podra entender al Dasein en su
integridad. Ahora bien, la constitucién fundamental del Dasein es
el cuidado y, por tanto, los caracteres que constituyen el cuidado,
que son: el anticiparse-a-si, que es lo que llamamos existencia; el
estar-ya-en, o sea, la facticidad; y el estar-en-medio-de, o sea, la
caida, deberdn determinar el sentido de la muerte en tanto que el
estar vuelto hacia el fin.

Entonces debera aclararse cémo estos tres caracteres del cuidado se
revelan en el fenémeno de la muerte.

Se ha dicho antes que no se puede entender el resto pendiente
que queda por vivir ni el extremo no-todavia, es decir, el fin del
Dasein, en el sentido de que algo falta (im Sinne eines Ausstandes).
Esta interpretacién convierte al Dasein en un ente que estd-ahi.
Existencialmente estar vuelto hacia el fin es un modo de compor-
tamiento, un modo de ser del Dasein. El fin amenaza al Dasein;
la muerte estd siempre delante de €], no como “un resto pendiente”,
sino como algo inminente, es decir, algo que en todo momento es
posible.

Lo inminente no corresponde en el Dasein tan solo a la muerte.
Muchas cosas son inminentes en nuestra vida. Nos puede sobre-
venir una tormenta anunciada, una visita que estd por llegar, etc.
Todos estos son acontecimientos intramundanos, “entes que
estdn-ahi, o que estdn a la mano o coexisten”. La inminencia de la
muerte tiene un caracter totalmente diferente.

En este pérrafo se especifica que también la inminencia puede refe-
rirse al coestar con otros; por ejemplo, decimos que es inminente
una discusién o una tempestad.
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En la primera frase de este parrafo se sefiala que nos tenemos que
hacer cargo de la muerte “cada vez". Esto significa que no asumimos
la muerte de una vez para siempre, sino que es algo que al vivir
estamos asumiendo en cada momento. No es que estemos siempre
conscientes o pensando en ella, porque siempre estd presente como
posibilidad. Sigue el texto afiadiendo que en su poder-ser més pro-
pio, el Dasein se experimenta a si mismo como un ente que estd
siempre vuelto hacia la muerte. Siguen dos afirmaciones radicales:
"En esta posibilidad al Dasein le va radicalmente su estar-en-el-
mundo” y “su muerte es la posibilidad del no-poder existir mas”. En
esta posibilidad el Dasein "queda enteramente remitido a su poder-ser
més propio” y se le acaban todas las referencias a otros Dasein; en
otras palabras, se experimenta absolutamente solo. Esta posibilidad
de la muerte el Dasein no la puede superar; la muerte se vive como
algo incontrolable. "La muerte se revela asi como la posibilidad mds
propia, irrespectiva e insuperable”. Se puede luchar contra la muerte, pero
nunca se la podra vencer. Nosotros podriamos agregar que también
nos podemos entregar a ella aceptando su realidad como algo que
escapa finalmente a cualquier intervencién nuestra. Lo que funda la
inminencia de la muerte para el Dasein es su esencial apertura a si
mismo y su constante anticipacién de la propia existencia.

El Dasein se encuentra a s mismo como arrojado a la muerte. Es
una condicién esencial suya. De esta condicién el Dasein no tie-
ne un saber teorético ni tampoco explicito. “La condicién de arro-
jado en la muerte se le hace patente en la forma mds originaria
y penetrante en la disposicién afectiva de la angustia”. Respecto
a la angustia se ha visto anteriormente que hay que distinguir el
"ante”, el "ante qué” de la angustia y el “porqué”. El “ante" se refiere
al “mds propio, irrespectivo, insuperable “poder-ser”. El "ante qué”
es "el estar-en-el-mundo mismo” y el "porqué” de la angustia es “el
poder-ser radical del Dasein”, es decir, aquello que estd en la raiz
misma de su existir. El estar vuelto hacia el fin de la existencia no
es algo que surja en nosotros ocasionalmente, sino que es algo que
pertenece de un modo esencial al Dasein en cuanto arrojado y que
se hace patente en la disposicién afectiva de la angustia. La angustia
no es una “flaqueza” del Dasein, tampoco el miedo a dejar de vivir,
sino que es una "disposicién afectiva fundamental del Dasein”, esto
es, "la apertura al hecho de que el Dasein existe como un arrojado
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estar vuelto hacia su fin". Con esto queda aclarada la distincién entre
los conceptos de fenecer, dejar de vivir y morir (cf. Pdg. 267 de Ser

y tiempo).

Aun cuando el estar vuelto hacia el fin pertenece a la constitucién
esencial del Dasein, este puede querer o no querer saber acerca de
este hecho. En otras palabras, puede tomar la actitud de asumirlo o
de no asumirlo. Esto se entiende porque dejar de ser es tan fuerte
que habitualmente tendemos a no verlo. Sin embargo, no querer
saber nada de la muerte no es una objecién al factum de que el estar
vuelto hacia la muerte pertenece universalmente al Dasein.

En seguida, Heidegger agrega algo fundamental: “El Dasein
muere ficticamente mientras existe, pero inmediata y regularmente
en la forma de la caida”. Esto se entiende porque al Dasein no solo
le pertenece la condicién de arrojado, sino también el estar siempre
absorto en el mundo de la ocupacién. Incluso en los momentos de
ocio solemos quedarnos pensando en lo que vamos a hacer mafiana,
en lo que nos sucedié ayer en tales o cuales circunstancias, etc. Por
estar en el mundo de la ocupacién sin poder salir de alli, el Dasein
huye “de lo desazonante” de la muerte. Las dltimas frases son el
resumen de todo lo que se ha dicho.

Si el estar vuelto hacia la muerte pertenece esencialmente al Dasein,
serd posible mostrarlo también en la vida cotidiana, pero tan solo
de un modo impropio. Ademads, si la integridad éntica del Dasein
pudiera explicarse por el estar vuelto hacia el fin, quedaria demos-
trada de esta manera la tesis segtin la cual “el cuidado es el término
ontolégico para la totalidad estructural del Dasein”. Para ello sera
necesario no solo establecer un "bosquejo” entre cuidado y estar
vuelto hacia la muerte, sino mostrar esta estructura en “la mas inme-
diata concrecién del Dasein: en su cotidianidad”.

51. EL ESTAR VUELTO HACIA LA MUERTE Y LA COTIDIANIDAD
DEL DASEIN

La orientacién de la exposicién acerca del estar vuelto hacia la
muerte en la cotidianidad media estd dada por las estructuras mis-
mas de la cotidianidad. Por un lado, el estar vuelto hacia el fin se
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da en el Dasein como un eminente poder-ser y, por otro lado, “el
si mismo de la cotidianidad es el uno”, que en la vida ptblica del
Dasein se expresa en la habladuria. Esta da a conocer cémo el uno
interpreta el estar vuelto hacia la muerte. La interpretacién se funda
en un comprender afectivamente templado. Las preguntas que sur-
gen entonces son las siguientes: ccémo comprende afectivamente la
habladurfa del uno ese estar vuelto hacia la muerte? ¢Cuél es el com-
portamiento que tiene el uno respecto a esa comprensién? ¢Cuél es
la disposicién afectiva que abre al uno en esa comprensién?

En la publicidad de la vida cotidiana la muerte es concebida como
algo que acaece todos los dias. Por lo pronto, aparece en los diarios
la lista de las personas fallecidas en los dias anteriores. Es algo que
carece de notoriedad, es lo habitual. Y cuando el uno habla expli-
citamente de la muerte lo hace en una forma liviana: alguna vez
tenemos que morirnos, por ahora estoy a salvo. Es un hablar de la
muerte como si la muerte no fuera mi muerte.

En este parrafo se analiza con més detalle el modo cotidiano como
el uno se refiere a la muerte. Se comprende en general la muerte
como algo que nos llegara alguna vez y en algin lugar, pero to-
davia no. Es, por consiguiente, algo lejano y que no amenaza: No
soy yo quien va a morir, “uno se muere” y “este uno no es nadie”. Si
hay algin objeto que es propio de la ambigiiedad de la habladuria
es la muerte. "El morir, que es por esencia insustituiblemente el
mio, se convierte en un acontecimiento pdblico que ocurre para el
uno”. Se habla de [a muerte como algo real y que ocurre constan-
temente, pero se deja de lado su constante posibilidad e insupera-
bilidad. Asf el Dasein se escapa de su ser mas propio, se pierde en
el uno. Este es un perderse que aliena al Dasein. "El uno justifica y
acrecienta la tentacion de encubrir el mas propio estar vuelto hacia
la muerte”.

No solo cada Dasein niega su estar vuelto hacia la muerte, sino
que ante un moribundo aquellas personas cercanas lo consuelan
diciéndole que pronto volverd a su vida normal. Los consoladores
se convierten en cémplices del encubrimiento de esta posibilidad
mas propia e irrespectiva del Dasein. Incluso en la vida social y
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publica ante el fallecimiento de alguien, el uno se preocupa de
ser muy "delicado” frente al tema de la muerte. Se expresan, por
ejemplo, condolencias a los cercanos evitando el tema de la muer-
te misma. Y lo "bien visto” es, atin més, distraer a los familiares de
este asunto.

Por otra parte, junto a esta tranquilizacién el uno adquiere pres-
tigio por esta manera de comportarse respecto de la muerte. Si
alguien se atreve a hablar del tema de la muerte, la gente lo consi-
dera de mal gusto. Incluso a veces se nos dice: “¢Para qué piensas
en la muerte? Piensa en la vida"; “no pienses en cosas trigicas”; “‘no
te atormentes sin necesidad”. Suele considerarse como una cierta
rareza el que alguien hable de algo que estd todavia tan lejano.
"El uno no tolera ¢l coraje para la angustia ante la muerte’. El uno ya ha
decidido cuél es la disposicién afectiva que se debe tener ante la
muerte; la angustia ha de convertirse en miedo. El uno considera
una debilidad sentir angustia ante la muerte. “Lo 'debido’, segin el
tacito decreto del uno, es la indiferente tranquilidad ante el ‘hecho’
de que uno se muere”.

Este parrafo resume lo expuesto en los parrafos anteriores, acerca de
la tentacién de encubrir el sentimiento de tranquilizacién y el es-
tado de alienacién. Tranquilizacién y alienacién son caracteristicas
del modo de ser de la caida. El comportamiento de la cotidianidad
media es huir frente a la muerte. Siendo el estar vuelto hacia la
muerte un factum, se le imprime a ella, sin embargo, la condicién de
algo que le sucede a los otros: “(...) en buenas cuentas, yo todavia
estoy vivo (...)". El texto afiade que aun cuando el Dasein huya
ante la muerte evitando pensar explicitamente en ella, se mueve, no
obstante, en la vida cotidiana “en este poder-ser mds propio, irrespectivo e
insuperable”, al "procurarse una impasible indiferencia”.

El parrafo 7 es un trdnsito hacia el pardgrafo 52 que expondra el
“concepto existencial plenario”, es decir, aquello que sucede a pesar
del esfuerzo cotidiano de esquivar la realidad del estar vuelto hacia
la muerte. Serd necesaria una exposicién més acuciosa del modo
“como el Dasein esquivante mismo comprende su muerte”.
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§ 52. EL COTIDIANO ESTAR VUELTO HACIA EL FIN Y EL
CONCEPTO EXISTENCIAL PLENARIO DE LA MUERTE

Este pérrafo es un resumen de lo que se ha hecho hasta este momen-
to en relacién con el tema de la muerte, es decir, un "bosquejo for-
mal” de su estructura ontolégica y un anélisis de la forma cotidiana
del estar vuelto hacia el fin. Ahora se seguiré la direccién opuesta,
pues se intentard llegar al “pleno concepto existencial de la muerte”
por medio de una “interpretacién integral (ergdnzende Interpretation)
del modo cotidiano del estar vuelto hacia el fin".

La habladuria del uno se refiere a la muerte diciendo: “no". Cier-
tamente, “uno también se muere alguna vez, pero por el momento
todavia no”. En este decir se reconoce la certeza de la muerte, pero
se la posterga siempre para otro momento ulterior. “Nadie duda
de que uno se muere”, pero este no dudar no es lo mismo que el
estar-cierto que es propio de la muerte como algo que estd dentro
del Dasein. La cotidianidad “se queda” en este reconocimiento am-
biguo que encubre la muerte como la posibilidad mas propia del
Dasein para hacerla més tolerable.

Este esquivamiento que encubre la muerte no logra estar cierto de
ella en “forma propia”. Sin embargo, de algin modo estd cierto de
ella. La pregunta final del parrafo es ¢qué sucede con “esta certeza
de la muerte™

Este parrafo consiste en una explicacién del lenguaje que se usa para
hablar habitualmente de la certeza de la muerte. Estar-cierto de
algo es "tenerlo” por verdadero en tanto que esa cosa es verdadera.
Ahora bien, verdad significa en primer lugar “el estar-al-descubierto
del ente”. Pero, por otra parte, este estar-al-descubierto del ente
se funda en una verdad m4s originaria: en la apertura del Dasein,
esto es, en un comportamiento constitutivo de ser del Dasein (cf.
§ 44). Tanto la verdad como la certeza tienen una doble significa-
cién: ambas se refieren primariamente al Dasein en cuanto apertura,
y en forma derivada, a los entes en cuanto algo abierto.
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5. En este pérrafo se introduce el término “conviccién” (Uberzeu-
gung) como uno de los modos de certeza. Esta palabra alemana pa-
rece referirse a un testimonio que darfa la cosa puesta al descubierto
acerca de sf misma. Este apoyo en la verdad solo es posible si tiene
su fundamento en el ente mismo puesto al descubierto y, ademas, si
este estar vuelto hacia el ente descubierto se hace transparente para
el propio Dasein; porque, de no ser asi, habria adecuacién al ente,
pero el Dasein no sabria de ella. Esto es lo que no existe en las meras
ficciones o en las meras opiniones acerca de algo.

6. Una verdad serd suficiente en cuanto se acerca a las pretensiones
que tenemos respecto a esa verdad. La pretensién de verdad depen-
deré del objeto que se intenta conocer y del modo cémo el Dasein
se abre a ese ente. Como existe una diversidad de entes y, por otro
lado, como el Dasein se abre segtin una tendencia determinada, po-
demos distinguir distintos tipos de verdad y de certeza. La verdad
que se pretende alcanzar es la certeza de la muerte y esta es una
certeza respecto del Dasein.

7. De hecho, el Dasein cotidiano encubre la certeza de la muerte
y, por consiguiente, el Dasein ficticamente estd en la no-verdad.
Aqui se remite a lo dicho en el pardgrafo 44 b, parrafo 12: “A fuer
de esencialmente cadente, el Dasein estd por su misma constitucion de ser, en la
‘no-verdad'... A la facticidad del Dasein son inherentes la obstruccién
y el encubrimiento. El sentido ontolégico-existencial plenario de la
proposicién ‘el Dasein estd en la verdad’ implica cooriginariamente
que ‘el Dasein estd en la no-verdad”. En este encubrimiento que
hace el Dasein de su estar vuelto hacia la muerte no existe propia-
mente una duda, puesto que €l ya sabe de alguna manera que se va
a morir. De lo que se trata, mds bien, es de "una forma inadecua-
da de tener-por-verdadero”. El uno entiende la muerte como algo
que le ocurre a otros y que sucede constantemente en el mundo,
pero esta certeza de la muerte de otros y de todos no lo toca a €l
personalmente.

8. En este parrafo se profundiza en lo expuesto en el parrafo ante-
rior y se afiade que la certeza de la muerte no es algo de lo cual el
uno estarfa cierto, se da una cierta apariencia de que el uno estarfa
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convencido de su propia muerte. El fundamento de esa certeza no
radica en que unos persuadan a otros, sino que en el hecho de que
"uno” experimenta constantemente la muerte de los demas. Es, por
lo tanto, una experiencia innegable.

Este pérrafo expone lo que sucede cuando el Dasein intenta pensar
adecuadamente acerca de la muerte. De hecho, sabemos que todos
los hombres se mueren. Pero esto el Dasein lo piensa como algo
probable y que no es absolutamente cierto. Si hablamos con rigor
habria que decir que a la muerte solo se puede atribuir una certeza
empirica. Esta certeza no es una certeza absoluta; no es una certeza
apodictica como aquella a la que se llega a veces en el conocimiento
teorético como, por ejemplo, la certeza de que la suma de los dngu-
los interiores de un tridngulo es 180°.

El texto continda exponiendo lo que sucede en el pensar cotidia-
no de la muerte, la cual se manifiesta solo empiricamente cierta.
El Dasein se ocupa de la muerte con ocasién de la muerte de los
otros. Sin embargo, esta certeza empirica le impide tener acceso
a la muerte tal como ella es. Al esquivar su muerte el Dasein tiene
otra forma de certeza que la que €l quisiera aceptar. La cotidia-
nidad nuevamente se oculta a sf misma frecuentemente esta otra
forma de certeza y no se atreve a hacer transparente la muerte
para si mismo. No obstante, la disposicién afectiva que el Dasein
se procura, es decir, “la indiferente tranquilidad ante el ‘hecho’ de
que uno se muere” (cf. p. 274 de Ser y tiempo), muestra que el Dasein
tiene una certeza superior a la puramente empirica. “Se sabe de la
muerte cierta, y sin embargo, no se ‘estd’ propiamente cierto de
ella”; se esquiva esa certeza de la muerte. Este esquivamiento no
hace sino mostrar aquello que esquiva.

El uno suele decir que ciertamente la muerte vendrd, pero “por el
momento todavia no”. Este “por el momento todavia no” es una
forma como el uno encubre el hecho de la muerte transportandolo
a lo que le es por ahora controlable: el mundo de la ocupacién. De
esta manera, "la muerte queda aplazada para un ‘después’ (...)". No
solo se esquiva la muerte, sino el momento en que ella ha de ocurrir.
¢Cémo? El uno no debe ocuparse de asuntos que algin dia vendran,
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15.

sino Gnicamente de aquello que si apremia: los afanes de la vida
cotidiana. El uno dird que hay tantas cosas que hacer, que por el
momento no es necesario ocuparse de la muerte.

Se resume lo dicho anteriormente: el uno encubre tanto la certeza
de la muerte como la indeterminacién de su momento, o sea, que
puede ser posible en cualquier momento.

El resultado de todo lo planteado hasta ahora se puede expresar en
los siguientes términos: “(...) la muerte, como fin del Dasein, es la posibi-
lidad mds propia, irrespectiva, cierta y como tal indeterminada, e insuperable del
Dasein. La muerte, como fin del Dasein, es en el estar vuelto de este bacia
su fin".

El problema que se habia planteado respecto a la posibilidad del
estar-entero del Dasein cotidiano se ha resuelto diciendo que el
resto pendiente de lo que queda por vivir estd ya incorporado en
el Dasein en su estar vuelto hacia el fin, que lo constituye esencial-
mente. Ni la estructura del cuidado ni el fenémeno del todavia-no,
derivado del anticiparse a si, son un argumento en contra de la posi-
bilidad del estar entero del existir; més bien, justamente en la medi-
da en que el Dasein est4 vuelto hacia la muerte en su ser méas propio,
muestra la posibilidad del estar-entero del existir.

Se propone aqui la pregunta de si acaso se ha desarrollado suficien-
temente el problema del estar-entero del Dasein. Se afirma algo
fundamental: estando vuelto hacia su muerte el Dasein de hecho
estd muriendo en todo momento mientras no haya dejado de vivir.
El morir factico significa, ademds, que el Dasein ya ha decidido de
alguna manera el cémo del estar vuelto hacia su fin. En el esquiva-
miento cotidiano este modo es un modo impropio. Ahora bien, la
impropiedad estd fundada en una posible propiedad. El Dasein se
instala habitualmente en la impropiedad, pero esto no implica que
necesariamente ocurra asi. Es el Dasein quien se determina en una
posibilidad de su ser que él comprende.
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16. Se plantea la pregunta de si acaso es posible para el Dasein una
comprensién propia del estar vuelto hacia su fin. Es precisamente
lo que falta para lograr una comprensién suficiente del estar vuelto
hacia el fin, es decir, del poder estar-entero del Dasein.

17. Se expone una nueva cuestién: la pregunta acerca de lo que hace
ontolégicamente posible el éntico estar vuelto hacia la muerte de
un modo propio.

§ 53. PROYECTO EXISTENCIAL DE UN MODO PROPIO DE ESTAR
VUELTO HACIA LA MUERTE

1. Se plantea aqui el problema de cémo es posible acceder a un modo
propio del estar vuelto hacia la muerte, como quiera que facticamen-
te el Dasein “se mantiene, en forma inmediata y regular, en un modo
impropio de estar vuelto hacia la muerte". Esta comprensién propia
que debe ser ontolégica es indispensable para lograr una interpreta-
cién existencial del estar vuelto hacia el fin.

2. En este segundo parrafo se ahonda en el planteamiento del proble-
ma que se ha de abordar, se nos dice que desde la caracterizacién
que se ha hecho del modo impropio del estar vuelto hacia el fin,
se podra saber algo de lo que constituye el modo propio del estar
vuelto hacia el fin.

3. Esta comprensién propia no debe esquivar la posibilidad més cierta
e irrespectiva del Dasein; no puede, por consiguiente, interpretar el
estar vuelto hacia la muerte al modo rehuyente del uno.

4. Se debe empezar por caracterizar el estar vuelto hacia la muerte en
tanto que este es un estar vuelto hacia una posibilidad, y esta posi-
bilidad es una posibilidad eminente. Estar vuelto hacia una posibi-
lidad implica en el 4mbito de la ocupacién ejecutar algo. El Dasein
tiende con ello a “acabar con la posibilidad de lo posible”. ¢(Cémo? Po-
niéndolo a nuestra disposicién. Por ejemplo, limpiar la mesa acaba
con la suciedad y deja la mesa disponible para escribir sobre ella. Es
lo que se dice en seguida: que el ocuparse de ttiles a la mano tiene

39



40

COMENTARIO A SER Y TIEMPO DE MARTIN HEIDECCER Vol. Il Segunda Seccién / Rivera y Stuven

siempre un cardcter relativo, de un para algo, “el caricter de ser de
la condicién respectiva”. El tema del presente anélisis sera solamen-
te el modo cémo el afanarse ocupado se relaciona con lo posible.
No se trata de un pensar estrictamente temético-teorético de lo po-
sible en tanto que tal, ni menos de la posibilidad misma, sino que el
andlisis se referird tan solo al "para qué” eso posible es posible.

El estar vuelto hacia la muerte no tiene el caracter del ocupado afén
por realizar algo, como es el caso de los entes que estdn-ah{ o que
estan a la mano, y esto, porque el estar vuelto hacia el fin es un modo
de ser del Dasein. En efecto, ocuparse en realizar eso posible que es la
muerte significarfa suicidarse y, por consiguiente, el Dasein acabarfa
justamente su posibilidad de estar vuelto hacia la muerte.

Tampoco el estar vuelto hacia la muerte puede consistir en pensarla
continuamente, calculando cuando y cémo ocurrird. De esta mane-
ra no se rehiye la muerte, pero sf su caracter de posibilidad queda
disminuido por la voluntad de disponer de ella calculadoramente,
es decir, como algo que depende de nosotros mismos. Estar vuelto
hacia la muerte significa, sin embargo, comprenderla “en toda su
fuerza como posibilidad”, interpretarla como posibilidad, y sobrelle-
varla, soportarla como una posibilidad abierta.

Este pérrafo se refiere a la actitud del “esperar” ante lo posible. Tam-
bién aqui hay un arrancarse de la posibilidad como tal, puesto que
el Dasein se fija en la realizacién de lo esperado y en un posible
acaso o cudndo o cémo lo posible puede llegar a ser real. La espera
es un salto fuera de lo posible y un apoyo en lo real que se espera en
toda espera de algo. "Partiendo de lo real y tendiendo hacia lo real,
lo posible es arrastrado por la espera hacia dentro de lo real”. Y la
muerte no es realidad, sino pura posibilidad.

En este parrafo se compara el estar vuelto hacia la muerte en tanto
que posibilidad del Dasein con cualquier otra forma de posibilidad.
El texto denomina “adelantarse basta la posibilidad” (nétese el "hasta”) a
esta forma de estar vuelto hacia la muerte. La pregunta que sigue
a continuacién ="¢Pero no implica este comportamiento (...)?"—,
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es algo asf como una objecién que se hace el autor a si mismo. En
efecto, la proximidad de lo posible habitualmente en todas las cosas
que no son la muerte es la posibilidad de una realizacién; en cam-
bio, en la muerte la proximidad de lo posible resulta precisamente
un acabamiento total. Es lo que se sefiala en el texto diciendo que
el estar vuelto hacia la muerte "es la mdxima lejania en cuanto a lo real”.
Comprender esto para el Dasein es entender lo que pasa con la muer-
te. “La muerte es la posibilidad de la imposibilidad de todo compor-
tamiento hacia (...), de todo existir". Con la muerte se le cierra al
Dasein todo pro-yecto. En la medida en que vivimos es obvio que
nos acercamos hacia la muerte misma, pero ello no significa que la
posibilidad de la muerte admita un més o un menos, sino que esta
es "la posibilidad de la inconmensurable imposibilidad de la exis-
tencia”. Este adelantarse hasta la muerte es lo que hace posible por
primera vez para el Dasein la posibilidad de la muerte y la deja libre
en cuanto tal.

El Dasein se caracteriza por estar siempre adelantandose. Por tanto,
este adelantarse implica la abertura a su extrema posibilidad. Ade-
lantarse al méas propio extremo poder-ser abre al Dasein a la posi-
bilidad de la “existencia propia”. Se nos dice a continuacién que para
comprender la constitucién ontolégica de la existencia propia tene-
mos que comprender en qué consiste concretamente este adelantar-
se hasta la muerte, es decir, este particularisimo "abrir anticipante”
que es el de la muerte. Esta comprensién no quiere decir quedarse
en una contemplacién teorética de alguna cosa, sino experimentar-
se a s{ mismo en el poder-ser que aparece en el proyecto. Por esto
mismo, el texto nos remite al pardgrafo 31 en el que se habla del
comprender que “es siempre afectivamente templado”.

En este pérrafo se nos dice que el estar vuelto hacia la muerte abre
p

al Dasein “su mds propio poder-ser”. Al mismo tiempo, adelantdndose

a la muerte, el Dasein se escapa del mundo del uno.

La muerte, junto con ser la posibilidad mas propia, es una posibili-
dad irrespectiva, y esto quiere decir que el Dasein tiene que hacerse
cargo por si mismo de esa posibilidad de ser en que se juega su ser
propio. En la muerte queda de manifiesto en forma muy particular la
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singularidad del Dasein. El adelantarse de la muerte afsla al Dasein
en si mismo. ¢Qué significa esto? No es que el Dasein quede solo,
sin mundo y sin los otros, sino que es la vuelta del Dasein sobre si
mismo, es decir, la vuelta al hecho de ser-cada-vez-mio (Jemeinigkeit).
En el modo propio de la existencia, aun cuando el Dasein estd en la
ocupacién y en medio de otros, no esté refiriendo su ser a los otros.
Y esto es posible tan solo cuando el Dasein mismo se posibilita para
ello. El Dasein no puede abandonar sus estructuras esenciales de la
ocupacién y la solicitud, pero precisamente a través de estas estruc-
turas tiene la posibilidad de proyectarse a su modo de ser més propio
y no hacia el uno.

Este pérrafo nos habla del caricter de insuperabilidad que tiene la
muerte en el Dasein. Estar vuelto hacia la muerte hace al Dasein
comprender que ante si se abre la extrema posibilidad “de renun-
ciar a si mismo”. Adelantarse es algo distinto al modo impropio
de estar vuelto hacia la muerte porque pone al Dasein en libertad
frente a ella y nos permite comprender y elegir por vez primera en
forma propia las posibilidades ficticas que se nos abren en la vida. Al
comprender que ha de renunciar a si mismo, €| Dasein abandona un
obstinado sujetarse a la vida. Estando libre, ademds, para realizar
sus posibilidades mds propias y comprendiendo y haciéndose cargo
de la propia finitud, el Dasein echa fuera [bannt] aquellas posibilida-
des de la existencia de los otros que lo superan a él mismo, o bien,
las fuerza, malinterpretdndolas, a entrar en la propia existencia “re-
nunciando asf a su més propia existencia factica”. En otras palabras,
el modo propio de existir del Dasein es lo opuesto a vivir la propia
existencia teniendo como medida de referencia a los otros. El modo
propio de existir del Dasein consiste en aceptar tanto su propio ser
como el de los otros. Asi el Dasein puede “comprender, como coes-
tar, el poder-ser de los otros”. En la frase final se sefiala que el ade-
lantarse hasta la muerte abre también las posibilidades anteriores al
momento de morir y, por lo tanto, el adelantarse es lo que otorga la
posibilidad del Dasein de poder-estar-entero, que era precisamente
lo que se buscaba.

En este parrafo se habla de la muerte en tanto que “es cierta”. "Estar
cierto” significa que se estd seguro de que algo es verdad. ¢Cémo se
presenta al Dasein esta certeza de la muerte? Solamente en cuanto
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el Dasein se adelanta hasta la muerte como su poder ser mds propio.
Se resume todo esto en la frase siguiente: “La aperturidad de la po-
sibilidad se funda en la posibilitacién que se adelanta”. Nuevamente
vemos en Heidegger una manifestacion de que la verdad se presen-
ta en una experiencia de vida y no en una meditacién teorética. No
es que primero se conozca la verdad tedrica de que los hombres
se mueren y que, por consiguiente, yo me voy a morir, sino que €s
en el hecho del adelantarse donde se nos presenta la certeza de la
muerte. La certeza de la muerte es muy diferente a la certeza de las
cosas que estan ahf; la muerte no es algo que esta-ahi. No se obtiene
la certeza por la estadistica de las personas que mueren. Las cosas
que estan ahi comparecen en su forma més pura en un descubrir
contemplativo del ente en sf mismo. Este des-cubrir lo realiza el
Dasein para conocer el ser de las cosas en las que se encuentra per-
dido y ello es una tarea del cuidado, de la Sorge que constituye el ser
del Dasein (ver capitulos Quinto y Sexto de la Primera Seccién).
Que la certeza de la muerte no tenga el cardcter de la certeza de
las cosas que estdn ahi no implica que su certeza sea inferior a la
evidencia apodictica de las cosas que estdn-ahi. Es una certeza de
orden distinto.

Este parrafo sefiala la diferencia entre la certeza que corresponde
a los entes que estan dentro del mundo o a objetos formales y la
certeza que tiene el Dasein de su propia muerte, la cual “es siem-
pre la mia propia” y, por lo tanto, més originaria, més radical que
la certeza que tenemos de los otros entes. “"Aquella certeza de la
muerte estd cierta del estar-en-el mundo” (la cursiva es nuestra), es de-
cir, no duda del estar-en-el-mundo y, por tanto, no se refiere a “un
comportamiento del Dasein”, sino a la totalidad de la existencia del
Dasein. Anteriormente se habfa sefialado que solo en el adelantarse
el Dasein estd cierto de su ser méas propio en su integridad. Ahora
bien, las vivencias del yo y de la conciencia quieren estar ciertas del
Dasein entero y propio, “del Dasein que soy yo mismo". Pero, como
este se abre solamente en el adelantarse, las vivencias y la concien-
cia no pueden tener por verdadera la evidencia que quieren.

Este pérrafo habla del caracter indeterminado de la certeza de la muerte
y se hace la pregunta acerca de cémo es posible que la certeza de la
muerte que se abre en el adelantarse sea, sin embargo, siempre in-
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determinada en su cudndo. El Dasein en el adelantarse est4 abierto
a "una constante amenaza que brota desde su mismo ‘Ahi"”, es decir,
desde su propia existencia. En esta amenaza el Dasein se tiene que
mantener sin atenuarla y esto le da su cardcter a la indeterminacién
de la certeza. ¢(Cémo es esto posible? Sabemos que todo compren-
der esté afectivamente templado y este temple afectivo abre al Da-
sein a su condicién de arrojado, es decir, al hecho de que “existe”.
Ahora bien, este texto se refiere a lo que se habia dicho en el pa-
réagrafo 40: "La disposicion afectiva capaz de mantener abierta la constante y
radical amenaza de si mismo que va brotando del ser mds propio y singular del
Dasein es la angustia”. En la angustia el Dasein se encuentra puesto
ante la nada de su posible no existencia. “El estar vuelto hacia la
muerte es esencialmente angustia’. Este mantenerse en la angustia
es tan fuerte que el Dasein lo convierte habitualmente en miedo,
que no es sino la cobardfa ante la angustia.

Este pérrafo es un importante resumen de todo lo dicho anterior-
mente, es decir, de todo aquello que hace posible finalmente “la
libertad para la muerte”. Esta frase estd especialmente destacada en el
texto de Heidegger.

Lo que se ha desarrollado hasta ahora es el estar vuelto hacia la
muerte como posibilidad ontolégica, pero queda pendiente una
cuestién muy importante: ¢cémo es posible existentivamente esta
posibilidad ontolégica para el Dasein? Se ha visto la posibilidad
del estar entero del Dasein solo desde una perspectiva ontoldégi-
ca, pero no se ha propuesto alglin modo como serfa posible vivir
6nticamente esta posibilidad ontolégica. La frase “ni imponérselo
'desde fuera” indica que es el propio Dasein quien tiene que ver desde
st mismo el correspondiente poder-ser éntico. En seguida, se formu-
lan dos preguntas: 1. ¢(Se proyecta de becho alguna vez el Dasein en
semejante estar vuelto hacia la muerte? 2. ¢Exige el ser mismo del
Dasein un modo propio "de poder-ser que esté determinado por el
adelantarse?

Habré que indagar entonces hasta qué punto se da un testimonio en
el Dasein de la posibilidad de un modo propio de estar vuelto hacia
la muerte.
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19. El problema que se nos plantea aquf es si acaso el adelantarse hacia
la muerte, que hasta ahora solo se ha proyectado en su posibilidad,
puede ser atestiguado énticamente por el Dasein mismo. Y surgird
la pregunta por la relacién entre la posibilidad ontolégica del ade-
lantarse hacia la muerte con el propio poder ser factico del Dasein.
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CAPITULO SEGUNDO

LA ATESTICUACION POR PARTE DEL [DASEIN DE UN PODER-SER PROPIO

Y LA RESOLUCION

§ 54. EL PROBLEMA DE LA ATESTIGUACION DE UNA POSIBILIDAD

EXISTENTIVA PROPIA

En este parrafo se comienza a sefialar el tema de lo que se tratard en
el Capitulo Segundo y se detiene en la palabra “atestiguacién”. Esta
atestiguacién consiste en la bisqueda de un testimonio que venga
dado en el propio Dasein. Y este testimonio es uno que el Dasein
se da a sf mismo de su posible existencia propia. La dltima frase es
como el resumen de todo lo que se ha dicho en el primer parrafo, es
decir, que el testimonio al que nos hemos referido se debe encon-
trar en la constitucién de ser del Dasein.

Se busca un testimonio dado por el propio Dasein de “un modo
propio de poder- ser-si-mismo”. El “si-mismo" ha sido la respuesta dada
anteriormente a la pregunta por el quién del Dasein y ademds la mis-
midad del Dasein fue determinada de un modo formal como una
manera de existir. El Dasein no es normalmente si mismo, sino que
es el uno. Entonces, para ser si-mismo, tiene que haber una modifi-
cacién éntica del uno y esta modificacién tiene que ser delimitada
ontolégicamente.

La pérdida en el uno produce siempre un modo de ser fictico del
Dasein. Esto se describe en el texto con las siguientes palabras: “sus
tareas, sus reglas, sus patrones de medida (...)". El uno le ha quitado
al Dasein la eleccién de sus posibilidades de ser; no solo esto, sino
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que oculta esta sustraccién. "Queda indeterminado quién es el que
'propiamente’ elige”. Esto solamente se podré revertir si el Dasein
retorna a s{ mismo. Este retorno serd una recuperacién de lo que el
Dasein habia perdido en la impropiedad, es decir, su ser-si-mismo
propio. El Dasein tendré que hacer una reparacién de su falta de elec-
cién. ¢Cémo? Decidiéndose a ser-si mismo desde si-mismo. Con
esta eleccion el Dasein “se posibilita a si mismo el poder-ser propio”.

Para hacer esta eleccién, el Dasein debe encontrarse, es decir, debe
mostrarsele aquello que ha perdido en el uno.

¢Cémo se le muestra? A través de lo que en la vida cotidiana se
llama la voz de la conciencia. Frente a las distintas interpretaciones que
ha recibido la voz de la conciencia, el texto sefiala que esta ha de
entenderse como “un fenémeno originario” del Dasein.

Lo que se debera esclarecer es la estructura ontolégica de la con-
ciencia como fenémeno constitutivo del Dasein. Este andlisis de la
conciencia como fenémeno originario es previo a una comprensién
psicolégica, biolégica o teoldgica de la conciencia.

En este parrafo, Heidegger precisa su postura respecto al fenémeno
de la conciencia, sefialando que esta no es un hecho que ocasional-
mente ocurra, sino que “que solo ‘s’ en el modo de ser del Dasein”.
Ademas, es un factum que siempre existe de hecho en el Dasein. Esta
existencia no puede probarse, pero esto no es una deficiencia, sino
solamente sefiala su cardcter ontolégico especifico y diferente de
todo lo que estd-ahf en el mundo.

La conciencia capta algo, da a entender algo, abre. El Dasein es
esencialmente aperturidad, constituida por la disposicién afectiva,
el comprender, la cafda y el discurso. La conciencia es una llama-
da (Ruf), constantemente esté advirtiéndole al Dasein, llaméndolo:
“mira esto”, “date cuenta de esto”. El llamado es una forma del habla,
es una voz que se dirige al Dasein. Lo llama a fijarse en algo que tie-
ne importancia para €l. El llamado es una apelacion (Anruf) a hacerse
cargo de sf mismo, es una intimacion (Aufruf), una invitacién a reco-
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nocer su radical culpabilidad (Schuldigsein). Es como una sacudida
que hace despertar al Dasein de su letargo.

Este péarrafo plantea el desarrollo que seguird la investigacién en
los pardgrafos siguientes. La interpretacién vulgar de la conciencia,
lo que entendemos cotidianamente por conciencia, nos da pistas
para aclarar ontolégicamente el fenémeno de la conciencia dentro
de ciertos limites. Por lo tanto, si se quiere esclarecer lo que es la
conciencia, serd necesario hacer una critica de esta interpretacién
vulgar. Unicamente entonces se podré establecer hasta qué punto
la conciencia puede dar un testimonio del poder-ser méas propio del
Dasein.

§ 55. LOS FUNDAMENTOS ONTOLOGICO-EXISTENCIALES
DE LA CONCIENCIA

El anélisis de la conciencia empieza por una constatacién muy ge-
neral: que la conciencia da a entender algo o, lo que es igual, la
conciencia abre. Por consiguiente, la conciencia es uno de los fené-
menos constitutivos del “ser del Ah{", entendido como aperturidad.
Esta aperturidad tiene las estructuras generales de la disposicién
afectiva, de la comprensién, del discurso y de la caida que ya han
sido analizadas. No se pretende aplicar estas estructuras generales
al caso de la conciencia, sino que la interpretacién de la conciencia
ampliaré el andlisis de la aperturidad del Ahi que ya se ha realizado
y, ademds, lo aprehenderd en forma més originaria, mirando ya al
modo propio de ser del Dasein.

¢Qué significa la afirmacién de que por la aperturidad el Dasein
tiene la posibilidad “de ser su Ah{", de ser s mismo? Significa que,
con la abertura al mundo, el Dasein se hace presente a si mismo
y esto “inmediata y regularmente” en virtud del haber abierto su
poder-ser desde el “mundo” del cual se ocupa. El existir lo es en la
condicién de arrojado y, mediante el temple animico, esta condi-
cién de arrojado se abre al Dasein con mayor o menor lucidez. La
disposicién afectiva, como ya se ha dicho, va siempre acompaniada
del comprender; y por medio de este comprender, el Dasein sabe

[0, méas bien, cree saber] de si mismo. Sabe de si mismo en cuanto
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las posibilidades de existir han provenido desde su propio sery esta
perdido de sf mismo en la medida en que sus posibilidades se han
proyectado desde el uno. El Dasein ha proyectado sus posibilidades
desde el uno porque puede escuchar a los otros, al uno, y se desoye
a si mismo. Si ha de poder rescatarse de dicho desoirse y, si lo ha
de poder hacer por s mismo, tendré que ser capaz de encontrar lo
que de sf mismo, se ha perdido en el uno. Adem4s, ha de haber algo
en sf mismo que le permita interrumpir la escucha del uno, que le
permita despertar de su aturdimiento. El Dasein tendrd que recibir
una llamada silenciosa e inequivoca, distinta a la [lamada del uno.
"Aquello que da a entender llamando de esta manera es la conciencia”.

El llamado de la conciencia es una forma de discurso. Se afiade que
la voz de la conciencia no es una imagen, como es el caso del tri-
bunal de la conciencia en Kant. Tampoco es una locucién verbal,
sino solamente es dar-a-entender algo que es experimentado como
"una repentina sacudida”. Se llama al que se ha alejado de si-mismo
y quiere ser traido de vuelta.

Lo que se ha hecho hasta ahora es un mero esbozo. Lo esencial no
es ser una llamada, sino un discurso comprendido “desde la apertu-
ridad constitutiva del Dasein”. Y esto evita la tendencia a referirla a
una de las facultades del alma, o bien, a explicarla como producto
de la combinacién de todas ellas.

§ 56. EL CARACTER VOCATIVO DE LA CONCIENCIA

Parte constitutiva del discurso es aguello sobre lo que se discurre. En el
discurso se nos informa acerca de algo y esto en un determinado as-
pecto de ese algo. El discurso extrae lo que dice desde aquello a lo cual
se refiere, es decir, de la cosa dicha en cuanto tal. En cuanto comuni-
cacién, el discurso hace accesible a otros lo que dice y normalmente
por la via de una alocucién verbal. También podria ser por escrito.

¢De qué habla la llamada de la conciencia y a quién interpela? Ob-
viamente interpela al propio Dasein. Pero esta respuesta es atin muy
abstracta. ¢Qué dice esta [lamada al Dasein? Al Dasein le pertenece
por esencia, junto con la aperturidad de su mundo, el quedar abier-



CAPITULO SEGUNDO. La atestiguacion por parte del Dasein de un poder-ser propio vy la resolucién

to para si mismo. “El Dasein se comprende desde siempre. La llamada
alcanza al Dasein en esta comprensién cotidiana y media de si mis-
mo que €l ya tiene siempre al ocuparse (...)".

El Dasein es llamado hacia "el si-mismo propio”. En esta llamada se deja
de lado aquello que el Dasein hace, aquello con lo que se ha com-
prometido e incluso aquello por lo que se deja llevar. En esta [lama-
da no se toma en cuenta al uno ni tampoco al estado interpretativo
publico del Dasein. Al no considerar todas estas cosas, se reduce al
uno a algo sin importancia, quedando el Dasein sin este refugio del
uno y, por consiguiente, siendo el Dasein llamado hacia si mismo.

La llamada hacia el st mismo no tiene nada que ver con analizarse in-
ternamente ni volverse hacia la propia interioridad; y todo esto, por-
que al Dasein le pertenece constitutivamente el estar-en-el-mundo.

La llamada no le dice nada al Dasein. No le da ninguna informa-
cién; solamente lo despierta a hacer su existencia marchando hacia
adelante desde sus posibilidades mas propias.

En este pérrafo se continda sefialando que la llamada no comunica
datos ni tiene la forma de expresién vocal. “La conciencia habla sinica y
constantemente en la modalidad del silencio”. Pese a ser una llamada silen-
ciosa, es percibida por el Dasein y fuerza a este al “silencio sobre sf
mismo”. Es una invitacién a no decir mas cosas sobre si mismo, sino
solamente a escucharse a s{ mismo.

La llamada aparece indeterminada y, sin embargo, es inequivoca.
Es cierta en la “direccién a que apunta”. El Dasein sabe perfectamente
a quién se alude en la llamada y, si se equivoca al respecto, es solo
por la manera que €l tiene de escuchar la llamada. La tendencia del
Dasein ante la [lamada es a entrar en una negociacién con el uno, lo
cual lo lleva a tergiversar el sentido de la llamada.

El pérrafo 8 resume todo lo anterior. Nos dice que la conciencia es
una llamada que interpela al uno-mismo (Man-selbst) en lo que tiene
de mismidad: es un forzar al si-mismo a ser si-mismo.
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Para lograr una interpretacién ontolégica de la conciencia no basta
saber quién es el llamado; se ha de conocer también quién es el que
llama (“el vocante"), el comportamiento del interpelado y la relacién
que se establece entre ambos.

§ 57. LA CONCIENCIA COMO LLAMADA DEL CUIDADO

"La conciencia llama al s{-mismo del Dasein a salir de su pérdida en
el uno”; pero de este si-mismo el Dasein no sabe en qué consiste,
ya que el Dasein interpreta lo que él es desde la ocupacién y esta
manera de interpretar es dejada a un lado por la llamada. A pesar
de esto, la llamada alcanza al si-mismo. Del si-mismo solo podemos
decir por el momento que es “alcanzado” por la llamada. El Dasein
es interpelado sin tener en consideracién quién sea €l como per-
sona; pero también el que llama queda indeterminado. La voz de
la conciencia no dice nada de sf misma ni tampoco se refiere a la
comprensién mundana del Dasein. El vocante no se da a conocer al
interpelado, pero quien llama no es una nada, sino una “nota positi-
va”. Esta nota positiva consiste inicamente en que el vocante quiere
ser escuchado en lo que dice, sin decir nada acerca de lo que él es
en sf mismo. Se pregunta Heidegger si no serd mejor dejar de lado
la pregunta acerca de quién es el vocante, y responde: para el escu-
char de la llamada factica de la conciencia ciertamente que si, pero
para un anélisis existencial, como el que se hace aquf, es necesario
ciertamente hacer la pregunta.

"En la conciencia el Dasein se llama a st mismo”. Quién es el vocante puede
estar comprendido por el Dasein en distintos grados. Para avanzar en
una interpretacién ontolégica de la conciencia no basta con afirmar
que el Dasein es tanto el vocante como el interpelado. ¢(No serd que
el Dasein, en tanto vocante y en tanto interpelado, lo es de un modo
distinto? En seguida, Heidegger hace una pregunta fundamental:
“:No haré quizd de vocante el poder-ser-si-mismo mds propio?”.

Este parrafo es importantisimo. Se dice que nosotros mismos no
podemos realizar la llamada; incluso puede venirnos contra nuestra
voluntad. Sin embargo, “la llamada procede de mi (...)" y "de mds alld

pdd

de mi".
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En este pérrafo se rechaza que la voz provenga de alguien ajeno al
Dasein como, por ejemplo, de Dios. Se rechaza también una inter-
pretacién biolégica de la conciencia. El fundamento de esta inter-
pretacién errénea es que se piensa que las cosas que son tienen que
estar-ahi. Lo dem4s es ficcién, es irreal. Como la conciencia no es
algo que esté-ahi, entonces ella simplemente no es.

La respuesta de Heidegger a esta interpretacién errénea de la con-
ciencia es que se debe mantener lo que hemos ya constatado feno-
ménicamente, vale decir, que la llamada aunque procede de mi y de
mads all4 de mf, se dirige sin lugar a dudas a mi. Y atn més, que el fe-
némeno tal como ha sido constatado, es un “fenémeno del Dasein”. Y,
por consiguiente, lo Gnico que puede servir de hilo conductor para
la interpretacién “de ‘aquello’ que llama” es la constitucién existen-
cial del Dasein.

¢Muestra el anélisis que ya se ha realizado acerca de la constitu-
cién de ser del Dasein alguna pista que haga ontolégicamente
comprensible el modo de ser del que llama y, por consiguiente,
el modo de ser del llamar mismo? Aun cuando en la llamada es
algo lo que llama, esto no autoriza a buscar eso que llama en algo
externo al Dasein. Si bien el Dasein estd arrojado en su existen-
cia, no es €l “un proyectarse desarraigado”, sino que es un existir
factico. Esta facticidad del Dasein es esencialmente diferente del
caricter de hecho que tienen los entes que estan-ah{. Sin embar-
go, la condicién de arrojado no le pertenece al Dasein como algo
inaccesible y sin importancia para su existencia. El Dasein estd
arrojado “en la existencia” y, por consiguiente, su ser es y serd tal
como de hecho es.

Que el Dasein es, estd claro; no asf, el porqué es. El Dasein expe-
rimenta afectivamente con mayor o menor claridad su condicién
de arrojado y su existencia como un factum y como un poder-ser.
Frecuentemente el Dasein se cierra afectivamente a su condicién
de arrojado, huye ante esta y se refugia en "la presunta libertad del
uno-mismo”. Esto, porque el aislamiento de su condicién de arro-
jado, le produce angustia, la que, como ya se ha visto antes, deja
al Dasein frente a la nada del mundo. Heidegger se pregunta fi-
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nalmente si la llamada no tendrd que ver con esta angustia: “¢Y si
¢l vocante en la llamada de la conciencia fuese el Dasein que se encuentra en lo
profundo de su desazon>".

Este breve parrafo sefiala que no hay ningtin inconveniente para
pensar las cosas asi.

Lo que llama no es nada del mundo; es la desazén en la que se
halla el Dasein arrojado en un mundo extrafio y sin saber por qué.
El vocante no es algo familiar al mundo del uno, es algo asi como
una "voz desconocida”, es algo que de alguna manera oye y que, a la
vez, ignora en qué consiste. "¢Qué podrfa haber més extrafio al uno,
perdido como esté en el variado ‘mundo’ de los quehaceres, que el
si-mismo aislado en la desazén y arrojado en la nada?”. Eso que lla-
ma le es muy dificil al Dasein atareado y curioso escucharlo. Menos
atn puede comunicarlo. Al Dasein no le queda otra posibilidad que
quedarse en la angustia que lo insta a ser-si-mismo.

Este parrafo debe ser lefldo muy atentamente porque en él se en-
cuentra concentrado todo Jo que se dice en este paragrafo. Y, ade-
mds, porque es una interpelacién demasiado profunda al modo de
ser de cada uno de nosotros. La llamada lleva al Dasein al “silencio”,
y esto porque la llamada no Ilama a la habladuria del uno, sino que,
al revés, saca de esta habladurfa y “llama al silencio del poder-ser existente”.
Es solamente en el desamparo y en la desazén que el Dasein podrd
ofr algo, esa misma desazén que lo llevé a refugiarse en el mundo
del uno.

Aunque la desazén es el modo fundamental del estar-en-el mundo,
ella estd normalmente encubierta. La conciencia llama desde la de-
sazén en la forma de un discurso. Esta llamada angustiosa hace por
primera vez posible que el Dasein se proyecte en su més propio
poder-ser.

En este pérrafo se aclara que la conciencia no es otra cosa que
el cuidado que llama, que interpela al Dasein a su més propio
poder-ser, a salir del uno. Es el Dasein mismo, en su condicién de
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arrojado y angustiado por su poder-ser, el que llama. Y el inter-
pelado es el mismo Dasein “en cuanto llamado a su més propio
poder-ser (anticiparse-a-sf (...))".

En este pérrafo se vuelve a criticar el hecho de que por una miopfa
respecto al ser del Dasein se ha incurrido en explicaciones ajenas al
Dasein para interpretar el caracter desazonante de la llamada. “¢(...)
no se ha interpretado en forma demasiado mezquina el ser del Dasein?”.

En este pérrafo el texto se hace una objecién a si mismo. Esta ob-
jecién consiste en que pareciera que al interpretar como un poder
a ese que llama, y que desde el punto de vista mundano, no es na-
die, se reconociera en forma imparcial algo que objetivamente se
encuentra ahi. Sin embargo, esta interpretacién es solamente una
huida de la conciencia, una escapatoria del Dasein para huir en for-
ma inadvertida de esa cosa tan delgada y fina que se interpone entre
el uno y lo desazonante del ser del propio Dasein. Mds atn esta
interpretacion pretende convertir la llamada en una voz que obliga
desde fuera, en “una conciencia universal”, en un “algo” y un “nadie”,
es decir, en algo indeterminado.

La respuesta a la objecién hecha en el péarrafo anterior es “que el
)

Dasein no podria llegar a la dudosa invencién de una ‘conciencia

p

universal” si no fuera porque la conciencia misma es por su propia

esencia “cada vez mia”, y esto debe ser entendido en el sentido de

que la llamada “viene” desde el ente que soy yo. Aqui Heidegger estd

dando una interpretacién de la conciencia que es la propia de la
p

filosoffa cldsica y oponiéndose a la ética kantiana.

En este pérrafo se nos dice que la interpretacién del vocante, o
sea, de la voz que llama, sigue fielmente el fenémeno del llamar; la
conciencia no es menoscabada ni se convierte en algo meramente
subjetivo. Precisamente ocurre lo contrario: “(...) solo en ella lo
inexorable e inequivoco de la llamada logra quedar al descubier-
to”. En esta interpretacién se reconoce una forma de “objetividad”
totalmente refractaria al imperio del uno-mismo; es una conciencia
que llama al Dasein a elegir desde lo més propio de sf mismo. Po-
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drfamos decir que nos hallamos aquf ante una ética en la cual esta
en juego la realizacién de lo més propio de cada Dasein, lo més
propio del ser humano.

A la interpretacién de la conciencia hecha anteriormente se podria
objetar si acaso serd sélida una interpretacion de la conciencia tan
distante de la “experiencia natural, en la cual la conciencia solo re-
prende y amonesta”. ¢(Puede entonces la conciencia a pesar de ello
[lamar al més propio poder-ser? ¢Habla la conciencia solamente de
omisiones y faltas? ¢De dénde proviene lo que solemos llamar la
“mala" o la "buena” conciencia?

Estas preguntas son validas, pero no se pueden responder todavia.
“Hasta ahora solamente se ha intentado retrotraer la conciencia
como fenémeno del Dasein a la estructura ontolégica de este ente”.

Lo que la conciencia atestigua solamente podrd ser plenamente
determinado cuando hayamos delimitado en forma suficiente y
precisa el cardcter del escuchar que concuerda en forma adecuada
con la llamada. La comprensién de la llamada no es un simple
afiadido al fenémeno de la conciencia. La experiencia plenaria de
la conciencia solo puede entenderse a partir de la comprensién de
la llamada y junto con ella. Que la llamada sea mal comprendida
indica un modo determinado de ser del Dasein. “Que nada se siga’
significa algo positivo en relacién al Dasein”, es decir, una llamada
en el vacio a la cual nada siguiera, “es una ficcién existencialmente
inconcebible”.

Solamente si se comprende la llamada, se puede explicitar lo que
la llamada dice. Unicamente la caracterizacién ontolégica hecha
anteriormente nos da a entender qué es esa culpabilidad que pro-
clama la conciencia. “Todas las experiencias e interpretaciones de
la conciencia concuerdan undnimemente en que de algin modo la
i ! . . n

voz' de la conciencia habla de culpa”.
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§ 58. COMPRENSION DE LA LLAMADA Y CULPA

Para que podamos escuchar lo dicho en la llamada hay que volver
a considerar aquello en que consiste la llamada. Ya se ha visto que
esta llamada tiene el sentido de hacer salir al Dasein del uno hacia
su poder-ser mas propio. La interpretacién existencial de aquello a
lo que la llamada intima no pretende aclarar en qué consiste la Ila-
mada para cada Dasein, sino lo que constituye la “condicién existencial
de posibilidad del poder-ser factico-existentivo”.

Se nos dice que la comprensién de la llamada es tanto mds propia
cuanto mds intransferiblemente cada Dasein escuche “su” interpe-
lacién y cuanto menos cambiada por el uno esté el sentido de la
llamada. Se continda con dos preguntas acerca de lo que se busca
en este pardgrafo: 1. ¢En qué consiste la comprensién de la llamada?
y 2. ¢Qué es lo dado a entender en la llamada?

Estas preguntas ya han sido respondidas anteriormente cuando
se dijo que la llamada no dice ni notifica nada. La llamada invita
al Dasein "bacia adelante”, es decir, hacia su poder-ser y, ademis, lo
invita en la medida en que ella llama desde la desazén. El vocante
mismo no queda determinado, pero el lugar desde dénde se llama
es esencial al [lamar mismo. Este “de dénde”, como hemos dicho,
es la desazon de la condicién de arrojado que deja al Dasein ais-
lado. "El de-dénde del llamar hacia adelante en direccién a (..)
coincide con el hacia-dénde de la llamada hacia atras”. En efec-
to, lo que la llamada da a entender no es un poder-ser universal
o ideal. Lo que abre la llamada es el poder-ser de cada Dasein.
Este caricter aperiente de la llamada solo quedaré plenamente
determinado cuando esa llamada quede comprendida como una
llamada prevocante hacia atrés, esto es, que llama a cada Dasein a
entrar en su poder-ser mds propio.

En la voz de la conciencia lo que usualmente oimos es una amo-
nestacién que apunta hacia una posible culpabilidad. Esta cul-
pabilidad es entendida de muy diversas maneras en las distintas
interpretaciones de la conciencia. Aun cuando hubiera acuerdo
universal acerca de lo que se entiende por culpabilidad, el concep-

57



58

COMENTARIO A SER Y TIEMPQO DE MARTIN HEIDEGGER Vol. HI Segunda Seccidén / Rivera y Stuven

to existencial (ontolégico) de “ser-culpable” no se aclararfa. Si el
Dasein se declara culpable, ¢de dénde saca esta idea de culpa, sino
de su ser mismo, ya que la idea de culpa no puede ser inventada o
impuesta al Dasein? Se responde que “(...) una comprension de la
esencia de la culpa (...) deber4 estar bosquejada en el Dasein mis-
mo". Deberemos encontrar la huella que nos conduzca a desvelar
ontolégicamente el fenémeno de la culpa. Aquello que nos con-
ducira a la comprensién ontolégica de la culpa serd, al igual que
en otros fenémenos, la interpretacién cotidiana de esta. Pero en el
modo de ser cadente del Dasein sus interpretaciones en general se
dan en forma “impropia”, no tocando efectivamente la esencia del
Dasein. Sin embargo, en toda visién errada hay algo de verdad.
El problema es, entonces, ¢con qué criterio podremos aprehender
lo que es esencial a la culpabilidad? La respuesta es: del hecho de
que yo me declaro “ser culpable”, es decir, la culpa se predica del
ser del Dasein. ¢Sera que el Dasein “es culpable” por el solo hecho
de existir?

El hecho de que la llamada sea unénimemente escuchada como
culpa no responde a la pregunta por el sentido de lo dicho en la
llamada; ms bien se requiere aprehender conceptualmente lo que
en la llamada se entiende por “culpabilidad” y por qué eso dicho en la
llamada queda tergiversado en la interpretacién cotidiana.

El uso cotidiano de la palabra Schuldigsein en aleman es, primeramen-
te, “estar en deuda”. “Estar en deuda” significa que hay que restituir
algo a otro que tiene el derecho a ello, ya sea porque se le ha roba-
do, sustraido, etc., es decir, que de alguna manera no se ha respeta-
do el derecho de propiedad de los otros. Este modo de ser deudor
se refiere exclusivamente a cosas de las cuales es posible ocuparse.

Ser-culpable (Schuldigsein) tiene también el sentido de ser respon-
sable de algo, de haber provocado algo. Se puede ser culpable en
este sentido sin estar en deuda con otro; al revés, se puede estar en
deuda, sin ser responsable. Por ejemplo, puedo estar en deuda de un
préstamo del banco y no tengo ninguna culpa porque el plazo para
pagar no ha vencido.



10.

11.

CAPITULO SEGUNDO. La atestiguacién por parte del Dasein de un poder-ser propio y la resolucién

Tanto el estar en deuda como el ser responsable determinan un
comportamiento que el texto llama "hacerse culpable”, esto es, que se
lesiona un derecho, lo cual hace merecedor de castigo. Lo que no
se respeta no se refiere solo a una posesién, sino que puede referirse
a una norma de convivencia ptblica. También el hacerse culpable
puede llegar a ser un hacerse culpable para con otros. Esto puede
ocurrir no porque se cometa una violacién de un derecho, sino por-
que la existencia de otra persona se ha visto amenazada o dafiada de
alguna manera. Y esto puede ocurrir sin transgredir una ley publica:
por ejemplo, al ir en auto puede no haber ningtn signo de dete-
nerse y alguien puede atravesarse y yo atropello a esa persona. El
texto resume el hecho de ser culpable con otros explicando que ser
“fundamento” (culpable) de hacer un dafio a la existencia de otro es
una deficiencia en el cumplimiento de una exigencia que proviene
del coestar con los otros.

Heidegger no entra en este momento en el problema ético del ori-
gen de las exigencias del coestar con otros. Sin embargo, el ser
culpable en este sentido “es un modo de ser del Dasein”. Lo mismo vale
para el ser culpable “entendido como hacerse digno de castigo”, asi
también para el “estar en deuda”, y “ser causante o responsable de
(...)". Es poco lo que se expresa cuando se dice que ser culpable
es un modo de ser del Dasein. Ello no da ninguna luz respecto a
los otros comportamientos sefialados. El concepto de culpa moral,
ademds, estd muy poco claro ontolégicamente y se ha prestado para
muchas tergiversaciones.

El fenémeno de la culpa solo podra ser aclarado si preguntamos
de una manera radical en qué consiste el ser culpable del Dasein,
y esa manera radical se podrd entender si se parte del modo de ser

del Dasein.

Para comprender la idea de culpable a partir del modo de ser del
p p
Dasein es necesario “formalizar” (decir exactamente en qué consis-
te) esta idea, de tal manera que se excluyan de ella los fenémenos
de culpa o deuda que tienen que ver con el estar con otros en la
P
ocupacién, asi como también lo referente a un deber o a una ley
porque en este caso la culpa queda determinada como deficiencia.

59



60

COMENTARIO A SER Y TIEMPO DE MARTIN HEIDEGGER Vol 1 Segunda Seccién / Rivera y Stuven

12.

13.

14.

15.

La deficiencia se refiere tan solo a cosas que estdn-ahi. Como la
existencia no es algo que estd-ahi, a ella no le puede faltar algo, aun
cuando no sea perfecta.

La idea de “culpable” implica un “no”. ¢En qué consiste este “no” des-
de el punto de vista existencial?> La idea de culpable como “ser res-
ponsable” o “causante de” se reduce a “ser-fundamento de un ser que
estd determinado por un no, es decir, ser-fundamento de una nibilidad".
Dado que la idea de un “no" que va incluida en el concepto de
culpa en sentido existencial excluye toda referencia a un ente que
esté-ahf, queda entonces eliminada toda posibilidad de considerar
deficiente a eso que es fundamento de la deficiencia. Por consi-
guiente, no se puede inferir en forma tan simple el caricter defi-
ciente de la causa de la deficiencia. “El ser-fundamento de (...) no
necesita tener el mismo cardcter negativo que el privativum que en €l
se funda (...)". Esto implica que el “ser-culpable no es el resultado de haber-
se becho culpable, sino al revés: este solo es posible ‘sobre la base’ de un originario
ser-culpable”. Termina este péarrafo con la pregunta: ¢es posible mos-
trar en el ser del Dasein algo semejante al ser-culpable existencial?

En este pérrafo se sefiala que el Dasein en su condicién de arrojado
no se ha dado a si mismo su propio ser. Su propio ser jamés logra ir
mas atras de su condicién de arrojado, de tal manera que alguna vez
pudiese producir él mismo su ser-si mismo. El Dasein es constante-
mente su “que es”, es decir, el hecho de que es. El Dasein... es —en
tanto que existe— el fundamento de su poder-ser “aun cuando €l no
haya puesto por si mismo el fundamento, reposa sin embargo en su
pesantez, que el estado de d4nimo le revela como carga”.

El Dasein jamés puede aduefiarse del fundamento de s mismo y, no
obstante, tiene que asumir el hecho de que €l es fundamento arroja-
do que se proyecta en posibilidades.

El Dasein jamés es duefio de su ser més propio, puesto que, por te-
ner la condicién de arrojado, no es él quien se ha arrojado, sino que
ha sido arrojado. Ello es una nihilidad constitutiva de su condicién
de arrojado; no mienta, en absoluto, un no estar-ahi. Lo més esen-



16.

17.

18.

19.

CAPITULO SEGUNDO. La atestiguacion por parte del Dasein de un poder-ser propio y la resolucién

cial de este parrafo estd dicho en la siguiente frase: "Dejado en libertad
#no por si mismo, sino en s mismo, desde el fundamento para ser este
fundamento”. En sintesis, aqui se sefiala algo muy importante en el
pensamiento de Heidegger: el Dasein en su condicién de arrojado,
no habiéndose dado a si mismo la existencia, tiene que asumir esta
existencia; no existiendo antes de su fundamento, tiene que asumir
el ser-fundamento.

"El Dasein es su fundamento existiendo” y lo es de un modo muy
especial, es decir, él se comprende desde sus propias posibilidades
porque es un ente arrojado. Esto implica que en su poder-ser el
Dasein se encuentra ya cada vez en una o en otra posibilidad y,
por consiguiente, no puede ser todas ellas al mismo tiempo. A la
nihilidad de ser fundamento arrojado, tenemos que agregar que el
proyecto en cuanto tal es por esencia negativo [nichtig]. ¢Por qué?
Porque al elegir una de las posibilidades, forzosamente renuncia
a otras, lo que no es un fracaso, sino que revela una constitucién
esencial del Dasein.

Tanto en su condicién de arrojado como en el proyectarse de sf
mismo se da esencialmente una nihilidad. Y esta nihilidad es la base
que hace posible la nihilidad de la impropiedad que se da en la cai-
da. "El cuidado mismo estd, en su esencia, enteramente impregnado de nibilidad".
Por consiguiente, “el Dasein como tal es culpable”.

La nihilidad existencial no tiene el caracter de privacién ni deficien-
cia en cuanto a un ideal propuesto y no alcanzado en el existir, sino
que el ser mismo del Dasein es ya negativo en cuanto proyectar.

El sentido ontolégico de la negatividad de esta nihilidad existencial
no ha sido aclarado, ni siquiera ha sido planteado. La ontologfa se
encontré con el “no” de la légica. Este “no”, que no ha sido aclarado,
plantea varios problemas: ¢es un negativum en el sentido de la defi-
ciencia?, ¢por qué la dialéctica hace uso de este no sin fundamentar-
lo?, ¢tiene esta negatividad un origen ontolégico?, ¢se han buscado
previamente las condiciones que permiten plantear el problema del
no y de su negatividad? Termina el texto con una pregunta central a
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toda la filosoffa: “¢Y dénde podré halldrselas si no es en la aclaracién
temdtica del sentido del ser en general?”.

Ni la privacién ni la deficiencia sirven para aclarar ontolégicamente
el fenémeno de la culpa; tampoco la idea del mal como privacién
del bien. La razén de ello es que ambos —bonum y privatio— pertene-
cen a una ontologfa de las cosas que estdn-ahi. La idea de "valor”
pertenece también a esta ontologfa porque intenta comprender los
valores como objetos que estén delante.

. No es que el Dasein llegue a ser culpable, sino que “es culpable” en

su ser mismo y este ser culpable es la condicién de posibilidad de la
moralidad en general. “El originario ser-culpable no puede determi-
narse por la moralidad, porque esta lo presupone ya para sf misma".

¢Se da alguna experiencia de este originario ser culpable del Dasein?
A esta pregunta el texto plantea una contrapregunta: ¢hay culpa so-
lamente cuando tenemos conciencia de culpa? “¢No se manifiesta
precisamente el ser-culpable originario en el hecho de que la culpa
'dormite’?”. Que no se sepa de la propia culpa es posible solamente
por el hecho de que el Dasein “es culpable” en el fondo de su ser.

"La llamada es llamada del cuidado”, esto es, del ser del Dasein.
El ser culpable es constitutivo del ser del Dasein. En la desazén el
Dasein entra en contacto con la nihilidad constitutiva de su ser.
Desde la desazén, como se ha visto antes, el Dasein es [lamado a
su mds propio poder-ser. En seguida el texto afiade que la llamada
es "pre-vocante (vorrufende) llamada hacia atrés”. Esto significa: pre =
a la posibilidad de hacerse él cargo del ente que él es (anuncia un
futuro: "hazte cargo”); "hacia atrés” = hacia su condicién de arroja-
do, como algo que él tiene que asumir en su propia existencia. La
llamada de la conciencia es una interpelacién al Dasein para que se
dé cuenta y asuma ¢l hecho de que esté arrojado en su existencia (“fun-
damento negativo”) y que tiene que proyectarse a si mismo (“pro-
yecto negativo”), es decir, que asuma su nihilidad. Debe recuperarse
"de su pérdida en el uno, y retornar a si mismo"”. La llamada “le da a
entender que es culpable”.
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La llamada serfa un cierto conocimiento (Kenntnis) de si mismo, un
conocer el ser-culpable. La llamada tiene, ademas, el cardcter de in-
timacién al ser culpable. La pregunta que surge entonces es si acaso
la conciencia no es una incitacién al mal.

Obviamente la llamada no puede ser interpretada en este sentido.
p
Entonces, "¢qué significa intimar al ser-culpable?”.

El sentido de la llamada se entiende dnicamente si nos atenemos al
sentido existencial del hecho de ser-culpable. La conciencia no in-
cita a cometer faltas. La llamada es a reconocer que el Dasein “solo
debe ser propiamente ese ‘culpable’ que €l ya es”.

Escuchar correctamente la [lamada es “un comprenderse a si mismo
en su poder-ser més propio (...) proyectarse en el mds propio y au-
téntico poder-llegar-a-ser-culpable”. Comprender la llamada hace
al Dasein libre para lo expresado en esa llamada. Es lo que el texto
denomina la “disponibilidad para el poder-ser-interpelado”, es de-
cir, el Dasein se hace “obediente a su mds propia posibilidad de existencia”.
Recordemos que la palabra “obediente” deriva del latin obaudire, que
significa “estar abierto a aquello que es escuchable”.

El poder-ser més propio queda oculto para el uno que se queda
solamente en el cumplimiento o violacién de normas, escapandose
a la comprensién del més propio ser-culpable. En la llamada el uno
es interpelado a despertar a la realidad del hecho de ser-culpable.
El texto afiade que comprender la llamada es abrirse a la escucha de
ella, es decir, "querer-tener-conciencia”.

Esta expresién “querer-tener-conciencia” significa estar disponible a ser
interpelado, lo cual no tiene que ver con la bisqueda de “culpabi-
lidades facticas” ni tampoco con la busqueda de la liberacién de
la culpa.

Querer-tener-conciencia es querer escuchar la llamada y este
querer-tener-conciencia es el supuesto éntico para poder asumir ¢l
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ser-culpable. La comprensién de la llamada abre a la actuacién del
s{-mismo mas propio. Y solo de esta manera el Dasein se hace res-
ponsable. Sin embargo, lo que sucede es que normalmente actua-
mos “faltos de conciencia” porque se cometen hechos inmorales, o
porque en virtud del proyectar negativo, es decir, del hecho de que
en todo proyecto el Dasein tiene que elegir una u otra posibilidad,
ya se ha convertido en culpable en su relacién con los otros. El tex-
to afiade que la "Gnica posibilidad existentiva de ser ‘bueno” radica
en asumir la falta de conciencia en que se vive cotidianamente. Y
esto se puede lograr por el querer-tener-conciencia.

La llamada no da a conocer cosas, sino que apela a que el Dasein
reconozca su culpabilidad esencial y, por ello, ella constituye algo
positivo que intima al Dasein “a su mds propio poder-ser”. En seguida,
el texto plantea algunas preguntas: ¢es posible precisar en forma
més concreta el poder-ser propio asf atestiguado? Hay algo previo
que se debe preguntar y es si acaso en el anélisis hecho se puede re-
conocer el fenémeno de la conciencia tal como ella es. Y el texto se
pregunta al respecto si acaso no se ha deducido en este andlisis —sin
mucha prolijidad— una idea de la conciencia desde la constitucién
de ser del Dasein.

Previamente serd necesario mostrar la conexién entre los resultados
del anilisis ontolégico y los fenémenos cotidianos de la conciencia.

§ 59. LA INTERPRETACION EXISTENCIAL DE LA CONCIENCIA
Y LA INTERPRETACION VULGAR DE LA CONCIENCIA

Serfa importante leer la nota del traductor que se encuentra en la pagi-
na 490 de Ser y tiempo donde se dice que Heidegger emplea dos términos
diferentes para referirse a la palabra “interpretacién”: una es Interpretation
y la otra, Auslegung. La primera es la interpretacién tedrica y la otra es la
interpretacién vital.

1.

La interpretacién de la conciencia que se ha hecho hasta ahora no

es facil de armonizar con la interpretacién vulgar de la conciencia.

Esta tltima es la interpretacién de la conciencia que hace el “uno”.
P
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Aquf se pregunta si acaso serd necesario que la interpretacién onto-
l6gica concuerde con la vulgar. El texto hace ver que en esta Gltima
interpretacion cadente el Dasein encubrirfa la [lamada, precisamen-
te porque la voz de la conciencia lo quiere apartar del uno. El uno
comprende al Dasein como una cosa a la mano, desconociendo
el verdadero ser del Dasein. “La ‘vida' es un ‘negocio’, cubra o no
sus costos”.

En este pérrafo se hace ver que la interpretacién vulgar de la con-
ciencia tendrd, por lo menos, que acertar en algo —preontolégica-
mente— respecto a lo que esta es. La interpretacién vulgar no cons-
tituye un criterio dltimo, pero ciertamente se deben considerar las
teorfas antropoldgicas, psicolégicas y teoldgicas que se fundan en
ella. Es desde el analisis ontolégico, si este se hubiera logrado, que
se podrian comprender las interpretaciones vulgares. Pero en este
tratado el andlisis de la conciencia “solo estd al servicio de la pre-
gunta ontolégica fundamental”. De ahi que la conexién entre la in-
terpretacién existencial y la vulgar de la conciencia exclusivamente
“debera contentarse con sefialar los problemas esenciales”.

Son cuatro las objeciones que la interpretacién vulgar de la con-
ciencia podria hacer a la interpretacién que se ha propuesto aquf
“como la intimacién del cuidado al ser culpable”. Las sintetizaremos
asf: 1. No se considera la funcién critica de la conciencia; 2. Tampo-
co se ve que la voz de la conciencia aparece después de la ejecucién
de un acto; 3. ¢Por qué se relaciona la voz de la conciencia con el
ser del Dasein, si de verdad no estd nunca tan vinculada a él> 4. La
interpretacién existencial deja de lado fenémenos tan fundamenta-
les como la mala y la buena conciencia, la conciencia amonestadora
y reprensora.

El texto empieza respondiendo a la Gltima objecién. En todas las in-
terpretaciones vulgares lo primero que se hace ver es que se ha actua-
do mal y, por tanto, se es culpable. Ahora bien, ¢en qué consiste esta
maldad en la idea de una mala conciencia? Esta interpretacién vulgar
no constituye ninguna intimacién al Dasein, sino un recordatorio de
la falta cometida, es decir, indica una culpabilidad del Dasein.
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6. Se plantea el problema acerca de si acaso la voz de la conciencia,
que viene después del acto ejecutado, excluye la posibilidad de un
llamar hacia adelante y, por otro lado, si este llamado posterior no
demuestra que la culpa sea un fenémeno originario. En seguida,
se plantea una posible hipétesis: ¢no serd que la culpa constituye
solamente la ocasién para que surja la voz factica de la conciencia?
El texto continda preguntidndose si acaso esta interpretacién co-
rriente de la mala conciencia se queda a medio camino. La demos-
tracién de esta posibilidad consiste en lo siguiente: si se considera
el "haber previo” ontolégico del que se habla en esta interpreta-
cién, queda claro que la voz “emerge” en medio de las vivencias
que estén-ahi y que es posterior a la vivencia misma del acto. Sin
embargo, ni la llamada de la conciencia, ni el acto acontecido,
como tampoco la culpa en que se incurre, son acontecimientos
que tienen el caracter de lo que "estd-ah{" y, por consiguiente, de
lo que transcurre. “La llamada tiene el modo de ser del cuidado”.
En efecto, en la llamada el Dasein se anticipa a s{ mismo, o sea,
advierte algo que viene después: "jAtencién, piensa que te puede
pasar esto!” Y, a la vez, como se ha visto anteriormente, remite
hacia atrds, hacia la condicién de arrojado. La llamada hacia el
arrojado ser culpable precede al hecho de la posible falta y, al mis-
mo tiempo, remite hacia adelante en cuanto este ser-culpable tiene
que ser asumido en la existencia propia. Se concluye entonces que
“el modo existentivo propio de ser-culpable viene justamente 'des-
pués’ de la [lamada, y no a la inversa”.

7. Ni la mala conciencia ni la buena conciencia remiten al fenémeno
originario, tanto si la buena conciencia es considerada como algo
auténomo o como fundada en la mala conciencia. Importa aquf ad-
vertir que la buena conciencia es considerada “esclava del farisefs-
mo”. ¢Quién puede decir de si mismo: “Yo soy bueno”? Esta "buena
conciencia”, cuyas consecuencias son insostenibles, pone de mani-
fiesto “que la conciencia proclama un ser-culpable”.

8. La presunta buena conciencia queda justificada como una privacién
de la mala conciencia, como un no tener nada que reprocharme,
no haber realizado nada malo y, por lo tanto, concluir que se es
inocente. Esta “buena conciencia” es una vivencia que no tiene
nada que ver con la llamada: “(...) no haber realizado algo no tie-
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ne en absoluto el cardcter de un fenémeno de la conciencia”; mas
bien, puede significar un olvido de la conciencia, un no dejarse
interpelar por ella, produciendo “una tranquilizante represién del
querer-tener-conciencia’.

El Dasein cotidiano al hablar de la buena y mala conciencia se mue-
ve en una dimensién calculadora, tanto de “culpas’ e “inocencias”,
como de saldar deudas pendientes. "Y es en este horizonte donde se
'vive' entonces la voz de la conciencia”.

Aqui se hace una distincién entre la conciencia amonestadora y la
conciencia censurante; la primera mira hacia adelante y, por tanto,
parecerfa asemejarse mucho al fenémeno de la intimacién a..., y
la segunda, se vuelve hacia atrds. Pero esta similitud es aparente
porque la voz de la conciencia amonestadora se refiere a actos de
la voluntad y nos pone en guardia frente a ellos. Ademas, cumple
la funcién de dejarnos libres de culpa. Fundamental es lo que se
dice en seguida: la conciencia amonestadora es una experiencia que
“solo ve la funcién vocante de la conciencia dentro de los limites
accesibles a la comprensién comtn del uno”.

La tercera objecion sefiala que no hay en la experiencia cotidiana de
la conciencia una intimacién a despertar al hecho de ser culpable.
Esto es verdad. Pero, ¢se escucha en la voz de la conciencia todo
lo que puede ser escuchado? ¢Ha quedado debidamente fundado
el horizonte ontolégico en las teorias de la conciencia basadas en
la experiencia vulgar? La caida, modo esencial de ser del Dasein,
muestra que este ente se comprende énticamente desde el horizon-
te del ocuparse, y ontolégicamente comprende al ser en el sentido
del estar-ahi. Y de alli surge un doble encubrimiento del fenémeno
de la conciencia: por una parte, la ve como secuencia de vivencias
o procesos psiquicos que queda indeterminada en su modo de sery,
por otra parte, la conciencia comparece como “un juez y un amo-
nestador con el que el Dasein trata y negocia”.

En este pdrrafo hay una critica a la ética de Kant y a la teorfa de los
valores. Respecto a la primera, estd guiada por la imagen del tribu-
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nal que dictamina si se cumple o no la ley; la segunda considera al
Dasein como un ente que al ocuparse realiza o no determinados
valores o cumple determinadas normas.

Aqui se nos dice que el Gnico modo como la experiencia cotidiana
de la conciencia podria justificarse es haciéndose la pregunta de
“si en esa experiencia la conciencia puede hacerse accesible en
forma propia”.

Este parrafo se refiere a la segunda objecién, la que nos dice que la
interpretacién existencial de la conciencia no considera que la Ila-
mada de la conciencia esta siempre referida a un determinado acto
realizado o querido por la voluntad. Aun cuando esto es verdad, no
se resuelve la cuestién de si en esa experiencia de la llamada se escu-
cha todo lo que la llamada tiene que decir, o si més bien esta queda
restringida. Tanto la buena conciencia, que indica la propia bon-
dad, como la mala conciencia, que cuenta las culpas que “estdn-ahi”,
convierten al Dasein en una “cuestién administrativa” cuya funcién
serfa saldar deudas, de tal modo que el “sujeto” de la conciencia, el
s{-mismo, se convertiria en una especie de espectador imparcial.

Si ni la conciencia censurante ni la amonestadora de un acto son
“funciones vocantes originarias”, entonces la objecién menciona-
da anteriormente, segtn la cual la interpretacién existencial igno-
rarfa la funcién critica de la conciencia, es invalida. Sin embargo,
esta visién, dentro de ciertos limites, es verdadera porque si se
mira el contenido de la llamada no aparece nada que la voz re-
comiende o mande en forma positiva. Ahora bien, ¢c6mo se en-
tiende esta positividad? “¢Se sigue de ella el cardcter 'negativo’ de
la conciencia?”.

En este péarrafo se responde a la objecién fundamental planteada
en el péarrafo anterior: se echa de menos un contenido positivo
en la voz de la conciencia, y la razén de ello es que se esperan
indicaciones que sean facilmente utilizables como posibilidades
de accién, "disponibles, calculables y sequras”. Esta expectativa es lo
esperado por el uno, que pretende que se sefiale lo que el Dasein
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debe hacer (ética material de valores). La llamada de la concien-
cia no puede dar tales instrucciones practicas porque ella intima
al Dasein a su mds propio poder-ser-si-mismo” y, por lo tanto, no
abre nada positivo o negativo “en cuanto objeto de ocupacion”. Y esto
es porque la llamada interpela a un ente que en lo ontolégico es
absolutamente diferente, es decir, a la existencia. La llamada co-
rrectamente entendida constituye algo “méaximamente positivo”, o
sea, "la posibilidad més propia que el Dasein pueda darse”. Esto lo
hace como una llamada prevocante hacia atrés, es decir, "hacia el
poder-ser-si-mismo factico”. Ello implica entrar en el actuar facti-
co, pero la interpretacién plena solo serd posible “cuando se saque
a luz la estructura existencial de la comprensién de la [lamada que
escucha en forma propia”.

Lo anterior requeria que los fenémenos familiares de la interpreta-
cién vulgar de la conciencia fueran comprendidos ontolégicamente
de un modo correcto, es decir, que remitan al sentido originario de
la llamada de la conciencia que intima al ser mas propio. Ademds, se
requiere comprender que esta interpretacién vulgar “procede de la
autointerpretacién cadente del Dasein... que dicha interpretacién,

"

a pesar de su cardcter obvio, no es en modo alguno casual

La critica ontolégica, o sea, filoséfica de la interpretacién comtn y
corriente o vulgar de la conciencia, puede prestarse a un determi-
nado malentendido. ¢Cudl? Que al demostrar la no originariedad
existencial de la experiencia cotidiana de la conciencia se quisiera
hacer un juicio acerca de la calidad éntica y moral del Dasein que
se mueve en la cotidianidad. De la misma manera como la exis-
tencia no queda necesariamente perjudicada por una interpretacién
tedrica insuficiente de la conciencia, tampoco la comprensién co-
mun y corriente de la llamada queda garantizada por una buena
interpretacion teérica de ella. El valor de la experiencia vulgar de la
conciencia no es menor que el de una comprensién mds originaria
y teérica de ella. Sin embargo, la interpretacién teérica que es, a la
vez, mds originaria abre posibilidades a la interpretacién practica
y cotidiana, pero siempre bajo la condicién de que los conceptos
ontolégicos arraiguen en la experiencia dntica.
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§ 60. LA ESTRUCTURA EXISTENCIAL DEL PODER-SER PROPIO
ATESTIGUADO EN LA CONCIENCIA

En este parrafo se nos dice que la interpretacién teérico-filoséfica
de la conciencia tiene como misién hacer ver claramente un tes-
timonio que estd dentro del Dasein mismo, y este testimonio es
acerca de su poder ser mas propio. Por consiguiente, en la frase
que sigue se afiade que el modo como la conciencia da su testimo-
nio no consiste en una “informacién indiferente”, sino como una
invitacién a despertar al ser-culpable. Esta invitacién la coge el es-
cuchar que “comprende la llamada en el sentido en que ella misma
quiere ser comprendida”. Solamente esta comprensién que acoge
la llamada como algo que forma parte constitutiva del Dasein es
capaz de comprender el contenido concreto de lo que la llamada
de la conciencia atestigua. Ya hemos dicho que el modo propio de
la llamada es algo asi como un “querer-tener-conciencia”. Este dejar
que la conciencia hable no es otra cosa que la “atestiguacién en el
Dasein mismo de su poder-ser propio”. A continuacién serd necesa-
rio decir cudl es la estructura existencial de este poder ser propio; y
de esta manera apuntaremos hacia la constitucién fundamental de
la propiedad de la existencia.

Este querer-tener-conciencia es, en tanto que “comprender-se” a
si mismo en el mas propio poder-ser, una forma de la aperturidad
del Dasein. Esta aperturidad abarca no solo al comprender, sino
ademads a la disposicién afectiva y al discurso. Este comprenderse,
este querer-tener-conciencia implica “proyectarse en la méas propia
posibilidad factica del poder-estar-en-el-mundo”. Ahora bien, a este
poder-ser se lo comprende solo al existir en esa posibilidad. Aquf nue-
vamente nos encontramos frente a una concepcién fundamental en
el pensar de Heidegger: que ciertas cosas no se las comprende sino
viviendolas. Esto es lo que la escoléstica ha llamado conocimiento
por connaturalidad.

El estado de d4nimo que acompafia a este comprender es la angustia.
La angustia es la disposicién afectiva que abre genuinamente al Da-
sein a la “desazén de su aislamiento”, es decir, es desde su soledad
que €| tendrd que hacer algo. "El querer-tener-conciencia se con-
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vierte en disponibilidad para la angustia”. Si el Dasein no asume su
angustia no va a escuchar la llamada.

Como se ha dicho, el comprender va junto a una disposicién afec-
tiva y a un discurso. En la llamada este discurso no va acompafiado
de un contradiscurso que se le oponga, y esto es porque el Dasein
en la angustia asume la llamada sin posibilidad de encubrimiento.
“La llamada nos enfrenta al ser-culpable que somos en todo mo-
mento” y de este modo nos saca de “la ruidosa habladuria” del uno.
El discurso que corresponde a la llamada es el callar, ya que antes
se vio que este es “una posibilidad esencial del discurso”. "Quien
callando quiere dar a entender algo, ha de 'tener algo que decir”.
En la [lamada el Dasein se da a entender su poder-ser mas propio y
precisamente por eso se da en el silencio, “en la silenciosidad de la
desazén” y “llama al Dasein a retornar, también callando al silencio
de su ser”. “El silencio hace callar la habladurfa del uno”.

El hecho de que la llamada se realice en el silencio sirve de pretexto

a algunos para afirmar la inexistencia de la conciencia. Como el uno

vive en la habladurfa ruidosa y es incapaz de oir la llamada, le atribu-

ye a la conciencia el hecho de ser "muda”, y por lo tanto, inexistente.

De esta forma, el uno “no hace mas que encubrir su propia sordera
’

para la llamada”. El uno jam4s podra entender una llamada silenciosa.

En este pérrafo se define lo que Heidegger llama “resolucién” (Ents-
chlosenbeit): es un modo eminente de la aperturidad de la existencia
propia que se muestra a través de la conciencia y que consiste en “el
callado proyectarse en disposicion de angustia bacia el mds propio-ser-culpable”.

Por otro lado, la aperturidad fue interpretada en el pardgrafo 44
como "la verdad originaria”. Esta verdad originaria no es algo que
pertenezca al “juicio”, sino que es una manera constitutiva de la pro-
pia existencia como estar-en-el-mundo. “La verdad debe ser conce-
bida como un existencial fundamental”. El modo de estar abierto
del Dasein es lo mismo que la verdad de la propia existencia, es de-
cir, la abertura de la existencia para si misma; el Dasein experimenta
su propia existencia y la conoce de una forma que es absolutamente
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Gnica: es un modo suyo. Cada Dasein se experimenta connatural-
mente como existencia abierta a sf misma y a todo lo demés.

Con la resolucién se ha llegado a una verdad propia: la aperturidad
hacia el mds propio ser-culpable; verdad, que en tanto que propia, “es
la més originaria del Dasein". La aperturidad del Ah{ abre con igual
originariedad el estar-en-el-mundo en todo lo que este abarca, esto
es, el mundo, el estar-en y el si-mismo. La aperturidad del mundo
descubre al ente intramundano: lo a la mano y lo que esté ahi. Se
vio anteriormente que cada ttil remite a otra cosa; los términos cir-
cunspeccién y significatividad esclarecieron la relacién de los entes
intramundanos con el Dasein (ver § 15 y ss.). Cada Dasein tiene “su
mundo”; por ejemplo, un pascuense verd una piedra determinada,
un tétem, como algo mdgico, y el arquedlogo, como un objeto a
estudiar. Lo que haga cada Dasein va a estar determinado por su
mundo. Y, al mismo tiempo, los proyectos facticos que cada Dasein
realice "quedan dirigidos por el estar-perdido en el uno en medio de
las ocupaciones”. Este estar perdido puede, a su vez, ser interpelado
por el mismo Dasein, y esto puede llevarlo a resolverse en alguna
direccién. Ahora bien, la aperturidad propia modifica tanto la aber-
tura del mundo como la de la coexistencia con los otros. Esto no
significa ni que el mundo ni que el coestar con los otros se vuel-
van distintos, sino solamente que ellos quedan al descubierto en el
modo de la propiedad.

Como quiera que la resolucién es el modo propio de ser-si-mismo no
separa al Dasein de su mundo, no lo afsla, haciendo de él un "yo”
que flota en el vacio. Y no lo hace porque en tanto que aperturidad
propia, no es sino el modo propio de estar-en-el-mundo.

En virtud del poder-ser-si-mismo el Dasein se hace libre con res-
pecto a su mundo. La resolucién a ser sf mismo deja también libre a
los otros para ser lo que ellos son; los respeta en su diferencia, pero
también puede convertirse en la conciencia de los otros interpelén-
dolos. Esto es lo que hace posible una verdadera convivencia.
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La resolucién es siempre de un Dasein determinado, no de uno
en general. Si la esencia del Dasein es su existir, la resolucién solo
puede darse como "acto resolutorio”, es decir, como la ejecucién
del acto al que estoy resuelto, no solamente como la mera dispo-
sicion. ¢A qué se resuelve el Dasein? No lo sabe de antemano, lo
sabrd exclusivamente en el momento del acto resolutorio. Y no
lo sabe de antemano, porque el Dasein no se encuentra ante pro-
puestas que se le ofrecen. "El acto resolutorio es precisamente el primer
proyectarse y determinar aperiente de la correspondiente posibilidad factica".
La resolucién es indeterminada “como todo f4ctico y arrojado ser
del Dasein” y se determina por el acto resolutorio. Termina este
parrafo con lo que serd explicado en el siguiente: “Pero la indeter-
minacién existentiva de la resolucién (...) tiene, como contrapartida,
una determinacién existencial

i

¢Qué es aquello a lo que la resolucién se resuelve? Es algo que estd
determinado existencialmente en el Dasein “como un poder-ser en
el modo de la solicitud ocupada”. El Dasein abierto en su Ahf “se
mueve con igual originariedad en la verdad y en la no-verdad”. La
resolucién, entonces, como modo propio de la verdad, hace suya
en forma propia la no-verdad. Por consiguiente, el Dasein podra
caer de nuevo en la irresolucién y esto, por estar entregado a ese
dominio interpretativo del uno, a la ambigiiedad de lo publico “en
donde nadie se resuelve y donde, sin embargo, ya todo esta siem-
pre decidido”. Es el caso en que cada uno de nosotros en general
no decide por si mismo y se deja llevar por lo que ya los otros han
decidido. La irresolucién se mantiene siempre vigente, aunque no
pueda ir en contra de la existencia resuelta. Y esto, porque ella no
es un mero estado psiquico, como seria, por ejemplo, estar afec-
tado por inhibiciones. El acto resolutorio como un existencial del
Dasein tiene que contar con el uno y su mundo. Este mismo acto
resolutorio abre a la auténtica transparencia. En la resolucién el
Dasein solo puede decidirse hacia determinadas posibilidades, y
esto, no dejando a un lado la realidad, sino todo lo contrario, des-
cubriéndola de tal manera que la asume como algo que “en cuanto
poder-ser més propio, es posible en el uno”. La resolucién, en tanto
que existencial, nos llevard ahora a considerar ese fenémeno que
Heidegger llamard “situacién”.
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El término “situacién” tiene una significacién espacial, que no se va
a negar en su concepto existencial, pues la espacialidad pertenece
al "Ah{" del Dasein en los fenémenos de des-alejacién y direcciona-
lidad, como se vio anteriormente. Esta espacialidad del Dasein, el
hecho de ocupar un lugar, se funda en el estar-en-el-mundo, “cuyo
constitutivo primario es la aperturidad”. A su vez, la situacién se
funda en la resolucién. La resolucién nos abre a un determinado
Ahi, y es cuanto tal Ahi, que el hombre se proyecta en su existencia.
Este Ah{ no es un lugar en que se instala el Dasein. Al resolverse,
al Dasein se le abren muchas circunstancias y le pueden sobrevenir
muchas cosas, eso que 1lama el texto “los azares de la vida".

. En este pérrafo se contrapone a lo dicho en el pérrafo anterior aque-

llo que le sucede al uno. Este solo conoce la “situacién general”.
Esto significa que el uno se pierde en lo més cercano, en las opor-
tunidades que se le presentan més a la mano, y realiza su existencia
desconociendo su ser més propio.

Mediante la resolucién, la existencia del Dasein queda delimita-
da a una cierta estructura existencial del poder-ser propio que la
conciencia ha atestiguado y la ha atestiguado en cuanto el Dasein
ha querido tener conciencia. Ha comprendido adecuadamente la
[lamada. De aqui se sigue que la llamada de la conciencia no nos
presenta un ideal vacio, sino que "nos llama a entrar en la situacién”. Y
con esto se aclara también el hecho de que si se reduce la llamada
de la conciencia simplemente a culpas pasadas o futuras se descono-
ce el cardcter aperiente de la llamada. En cambio, la interpretacién
existencial de la llamada como resolucién nos muestra que la con-
ciencia es un modo de ser del Dasein, que atestiguando su ser més
propio, hace posible su existencia factica.

La resolucién no es un “vacfo babitus”, no se reduce a una representa-
cién teorética de la situacién, sino que desde el comienzo el Dasein
se ha proyectado enteramente en ella. “En cuanto resuelto, el Da-
sein ya actda”. Aquf el texto aclara que el término “actuar” no es el
mas adecuado, ya que esta palabra tendria que ser comprendida en
un sentido tan amplio que la palabra “actividad” abarcara también
la “pasividad”. Otra razén para no utilizar la palabra “actividad” es
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que con esta se atribuye la resolucién a una facultad practica que se
contrapone a una tedrica. Pero el cuidado entiende al Dasein en su
integridad, sin separar el comportamiento teorético del practico y
tampoco se lo podria reconstruir dialécticamente a partir de estas
facultades, puesto que esta dialéctica carecerfa de fundamento on-
tolégico. “Pero la resolucion no es sino el modo propio del cuidado por el que el
cuidado se cuida y que solo es posible como cuidado”, es decir, la resolucién
constituye el modo propio del cuidado, que es el ser del Dasein.

Cae en el campo de la antropologfa existencial temética el anélisis
de las posibilidades facticas del Dasein, como también la estructu-
ra existencial de esas posibilidades. Para la investigacién que nos
hemos propuesto “"debe bastar la delimitacién existencial del modo
propio de poder-ser atestiguado en la conciencia por y para el Da-
sein mismo".

Con el estudio de la resolucién entendida como “un callado proyec-
tarse en disposicién de angustia hacia el mas propio ser-culpable”,
ya estamos capacitados para precisar cuél es el sentido ontolégico
del poder-estar entero propio. A pesar de esto, debe aclararse el estar
vuelto hacia la muerte en forma propia, de manera tal que aparez-
ca su atestiguacién en el mismo Dasein. Unicamente con ello el
poder-estar entero propio estard existencialmente garantizado y
aclarado. En efecto, tan solo cuando el Dasein sea fenoménicamen-
te accesible “en su propiedad e integridad”, serd posible alcanzar un
terreno firme para esclarecer la pregunta por el sentido del ser del
Dasein, cuya existencia lleva en sf la comprensién del ser.
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CAPITULO TERCERO

EL PODER-ESTAR-ENTERO-PROPIO Y LA TEMPOREIDAD COMO EL
SENTIDO ONTOLOGICO DEL CUIDADO

§ 61. BOSQUEJO DEL PASO METODOLOGICO DESDE LA
DELIMITACION DEL ESTAR-ENTERO PROPIO HACIA LA PUESTA
AL DESCUBIERTO FENOMENICA DE LA TEMPOREIDAD

El modo del poder-estar-entero del Dasein se nos ha revelado ya
ontolégicamente a través del estar vuelto de un modo propio hacia
la muerte como adelantarse y fue atestiguado énticamente e interpre-
tado existencialmente en el fenémeno de la resolucién. El problema
que plantea este parrafo es cémo unir ambos fenémenos que apare-
cen con tan poco en comdun.

¢Qué método aplicar para entender la relacién entre ambos fené-
menos? Solo se podréd comprender desde dentro, es decir, desde
uno de esos fenémenos: la resolucién, que ha sido atestiguada exis-
tentivamente. Veamos por qué. Heidegger se plantea las siguientes
preguntas: ¢no serd que la resolucién existentiva en lo més propio
de su ser apunta hacia “la resolucién precursora” ¢No llegari la
resolucién a su propiedad tan solo cuando ella se proyecta no hacia
posibilidades inmediatas, sino hacia la posibilidad dltima, extrema,
vale decir, la que antecede a todo poder factico del Dasein, o sea, la
muerte? ¢Habrfa que precisar que la resolucién alcanza su propie-
dad en el adelantarse hacia la muerte> Lo que Heidegger quiere decir
aqui es que toda decisién del Dasein es provisional mientras no sea
vista a la luz de la muerte.
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No nos podemos olvidar que el objeto de la interpretacién exis-
tencial que estamos haciendo es el ente que tiene el modo de ser
del Dasein, enteramente diferente al modo de ser de los entes que
estdn-ahi presentes. Por lo tanto, la idea de existencia es la que debe
guiar toda la investigacién. Habrd que analizar las posibilidades
existentivas de la resolucion y del adelantarse y pensar ontolégica-
mente "hasta el fondo” sus posibilidades existenciales.

En este pérrafo se dice que desde ahora se dard una especial impor-
tancia al método de la investigacién, puesto que hasta el momen-
to solo se habfa abierto el paso hacia los fenémenos. Es necesario
darle un nuevo impulso a la investigacién mediante una discusién
metodoldgica.

En este pérrafo se nos indica cémo ha de ser un auténtico método:
tiene que apoyarse en una visién previa de la estructura fundamental
del “objeto” o “los objetos” que han de ser patentizados. Y por eso,
toda reflexién metodolégica nos da informacién acerca del modo
de ser del ente temdtico. En el caso de nuestra investigacién, habrd
que tener presente en forma completa y constante la constitucién
existencial del Dasein que ya ha sido aclarada.

En este parrafo se continda analizando el objeto temético que es
el Dasein, y se nos dice que este es totalmente distinto a cualquier
otro ente porque no tiene la consistencia de una sustancia, sino mas
bien la “autonomia” del si-mismo existente. Y este si-mismo ha de
considerarse bajo la manera propia, que lo distingue del uno mismo
impropio. Ello implica precisar qué preguntas ontolégicas pueden y
deben hacérsele a este si-mismo que ya no es ni sustancia ni sujeto.

Una vez que haya sido aclarado el fenémeno del cuidado, se haréd
la pregunta acerca de su sentido ontolégico. Y la determinacién de
este sentido pondré al descubierto la temporeidad. La temporeidad
nos permitird aprehender “la totalidad de los fenémenos de la cons-
titucién existencial del Dasein”. “La temporeidad es experimentada en forma
Jenoménicamente originaria en el modo propio del estar-entero del Dasein, es decir,
en el fendmeno de la resolucion precursora”. Si logramos mostrar la tempo-
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reidad en su originariedad, quedard aclarado que la temporeidad de
la resolucién precursora es uno de los modos eminentes del Dasein.
La temporeidad tiene distintas maneras de temporizarse y ella fun-
damenta de un modo ontolégico y diferente las posibilidades de la
propiedad y de la impropiedad.

Si al Dasein le resulta dificil la comprensién ontolégica de su pro-
pio ser debido a la comprensién cadente del ser, entendido como
estar-ahi, mucho maés todavia le serdn extrafios “los fundamentos
originarios de ese ser”. No se podrd comprender la temporeidad a
partir de la concepcién vulgar de “tiempo”, sino, mas bien a la inver-
sa, solo desde el andlisis del fenémeno originario de la temporeidad
se hard comprensible la concepcién vulgar.

¢Coémo se logra acceder al fenémeno originario de la temporeidad?
Para ello habra que demostrar que todas las estructuras fundamenta-
les del Dasein ya expuestas son tempéreas y tendrdn que ser conce-
bidas “como modos de temporizacién de la temporeidad”. Serd ne-
cesario, entonces, interpretar las estructuras esenciales del Dasein
a la luz de la temporeidad. Serdn los temas que abarcardn los cinco
siguientes paragrafos.

§ 62. EL MODO EXISTENTIVO PROPIO DEL PODER-ESTAR-ENTERO

DEL DASEIN COMO RESOLUCION PRECURSORA

En este parrafo se exponen las preguntas que se analizardn en el
pardgrafo y que tienen que ver con el poder-estar-entero del Dasein
mediante la resolucién y la muerte.

Este parrafo contiene un resumen de todo lo dicho anteriormente
acerca del ser-culpable y la resolucién. “La resolucién fue definida
como el proyectarse, callado y dispuesto a la angustia, hacia el més
propio ser-culpable”, que pertenece al ser del Dasein y que signifi-
ca “ser fundamento negativo de la nihilidad” (véase capitulos 1 y 2
de la Segunda Seccién). Se afiade en seguida que ser-culpable no
admite ni més ni menos, ni “unas veces si, y otras veces no": el Dasein es
esencialmente culpable. Y el existentivo hacerse cargo de la culpa
en la resolucién se haré propio, entonces, solo cuando la resolucién
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sea tan transparente que comprenda el ser culpable como “constante”.
Esta comprensién se logra cuando el Dasein se abre a si mismo “has-
ta su fin". Estar en el fin es estar vuelto hacia el fin, esto es, hacia la
muerte. La resolucién serd entonces propia cuando sea un adelantarse
hasta la muerte. La resolucién no tiene solo una conexién con la
muerte, sino que “ella implica el estar vuelto de un modo propio hacia la muerte
como la posible modalidad existentiva de su propiedad”.

En este dificil parrafo hay seis términos que nos parecen claves para
entenderlo: resolucién, ser-culpable, poder-ser, posibilidad existen-
tiva, propio e impropio, muerte. La resolucién es descrita como
“un dejarse llamar hacia adelante hacia el més propio ser-culpable”.
Ser-culpable pertenece esencialmente al Dasein, pero el ser del Da-
sein es un poder-ser. Y, por lo tanto, el ser-culpable es un poder-ser-
culpable. Este poder-ser es un mantenerse en la culpabilidad propia o
impropia. La culpabilidad no es una propiedad del Dasein como de
las cosas que estédn-ahi, sino la posibilidad factica de serlo en forma
propia o impropia. La resolucién se proyecta hacia y se compren-
de desde el poder-ser. La resolucién se comprende en forma propia
“cuando ella es originariamente aquello que ella tiende a ser”. Este
modo originario consiste en un estar vuelto hacia la muerte y esto sig-
nifica "hacia la eminente posibilidad del Dasein que allf fue caracteri-
zada". La resolucién es precursora en cuanto estd vuelta hacia el més
propio poder-ser del Dasein, es decir, el estar vuelto hacia la muerte.

En el momento en que el Dasein se resuelve se hace cargo en forma
propia “del hecho de que él es el fundamento negativo de su nihili-
dad". ¢Qué significa esto? Por un lado, la muerte es “la imposibilidad
de la existencia” y, por otro, la muerte no es algo que le ocurra al
Dasein al final, sino “que se le revela a él mismo en su estar vuelto
en forma propia hacia la muerte”. El Dasein desde su condicién de
arrojado ya estd vuelto hacia la muerte. La nihilidad lo atraviesa
de extremo a extremo; la muerte y la culpa constituyen con igual
originariedad el ser del Dasein. Solo en la resolucién que anticipa
la muerte el Dasein asume su originario ser-culpable. Si llegamos a
comprender la llamada de la conciencia entenderemos que estamos
perdidos en el uno y que en la resolucién recuperamos nuestro mds
propio poder-ser, haciéndose transparente nuestro méas propio estar
vuelto hacia la muerte.



CAPITULO TERCERO. El poder-estar-entero-propio y la temporeidad como ¢l sentido ontolégico. ..

La interpelacién deja al Dasein aislado en su estar abierto hacia la
muerte y en la resolucién el poder-ser culpable golpea fuertemente a
la conciencia.

En este parrafo se nos dice cudl es el significado profundo del
querer-tener-conciencia. Es estar dispuesto a escuchar la llamada,
esa llamada al més propio ser-culpable que curiosamente “ya ha de-
terminado siempre al Dasein factico antes de toda culpabilidad fac-
tica y después de su extincién”. Esta culpabilidad previa y constante
solo queda al descubierto en su caracter de prioridad cuando estd
introducida dentro de la posibilidad que es absolutamente insupe-
rable para el Dasein, vale decir, en la posibilidad de la muerte. Una
vez que esta posibilidad ha sido asumida en el Dasein, la existencia
propia del Dasein no puede ser vencida. Cuando yo asumo la posi-
bilidad de mi muerte, esa experiencia se torna imborrable.

"Con el fenémeno de la resolucién hemos sido llevados ante la
verdad originaria de la existencia”. La resolucién es la libertad para
la verdad misma. Al resolverse, el Dasein queda descubierto por
y para si mismo en lo que él mismo puede ser ficticamente; ¢l se
comprende a si mismo en una forma radical y, por esta razén, él
es en su ser mismo su desvelacién, se abre él mismo a si mismo.
Ahora bien, la verdad lleva consigo siempre su propia certeza vy,
por consiguiente, a la verdad originaria le corresponde una certe-
za originaria. Esta certeza originaria consiste en un “mantenerse en
aquello que la resolucién abre”, es decir, en la verdad originaria.
Se podria decirlo de una manera simbélica: la verdad originaria es
como el abrirse de una rosa en el que ella muestra lo que ella misma
es. En la resolucion el Dasein se pone en una situacién, que no esta
esperando previamente como algo que estd-ahi, sino que solo en el
acto mismo de resolverse queda abierta. El mantenerse en lo abierto
por el acto resolutorio no es un obstinarse, sino un mantenerse libre
y abierto para una posible y quiza necesaria revocacién. Esto no sig-
nifica caer en la irresolucién; al contrario, mantenerse libre para la
revocacion "es el modo propio de estar-resuelto a la repeticién de si-mismo”. En
la resolucién me mantengo “permanentemente libre” y esto quiere decir,
“para el poder-ser entero del Dasein”. La certeza que hace permane-
cer en la resolucién propia proviene del estar abierto a la certeza de
la muerte, en la cual el Dasein se revocard absolutamente. Es, por
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tanto, adelantdndose a la muerte que se logra la certeza propia y
cabal de Ia resolucién.

Se nos dice que el Dasein se encuentra también originariamente
en la no verdad (gleichurspriinglich in der Unwabrheit) y por ello queda
abierto a una posible pérdida en la irresolucién del uno, que amena-
za constantemente al Dasein desde su propio ser. Tan cierta como la
resolucién, es también la irresolucién en tanto que una posibilidad
permanente del Dasein. La resolucién sabe que al resolverse estd
determinando la indeterminacién del poder-ser. Y este saber que
se da en el modo propio de la resolucién tiene también que surgir
de un abrir en el modo propio. Esta indeterminacién del poder-ser
propio solo se pone de manifiesto “en su integridad en el estar vuelto
hacia la muerte”. El estar vuelto hacia la muerte que es cierto en el
sentido de que alguna vez ha de venir, es, en cambio, indetermi-
nado en lo que respecta al cudndo esta posibilidad de la muerte se
tornard en imposibilidad de vida. Ello nos hace ver que el Dasein
estd arrojado en lo indeterminado de su situacién limite, la cual se
le abre en la angustia. Ahora bien, el Dasein decide esforzarse para
poder vivir esta angustia. La angustia pone de manifiesto el estar
entregado a si mismo del Dasein, el estar arrojado a la nada como
su fundamento, "en cuanto arrojamiento en la muerte”. Arrojado en la
existencia, el Dasein se halla también arrojado hacia la muerte. La
nada atraviesa al Dasein integramente.

El anélisis nos ha mostrado los distintos momentos a los que la reso-
lucién tiende por si misma y estos momentos brotan del modo propio
del estar vuelto hacia la muerte. “Solo en cuanto resolucién precursora, la
resolucién es entera y propiamente lo que ella puede ser”.

. El adelantarse se ha logrado comprender existencialmente desde

su relacién con la resolucién. Hasta el momento el adelantarse te-
nfa una validez exclusivamente como proyecto ontolégico. Ahora,
en cambio, hemos visto que el adelantarse no es una posibilidad
meramente inventada, sino que es “la modalidad de un poder-ser” 6n-
tico que viene atestiguado por el propio Dasein cuando este llega
a comprenderse a si mismo en forma propia en el estar resuelto. El
adelantarse, entonces, no es algo que no tenga justificacién, sino
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que debe ser concebido como algo que estd ya oculto como posi-
bilidad en la resolucién éntica que tiene el modo propio. De esta
manera, el adelantarse como posibilidad queda también atestigua-
do existentivamente. El modo auténtico en que la muerte se nos
hace presente es el querer-tener-conciencia de la posibilidad de la
muerte como posibilidad eminente del Dasein y que se mostraba
escondida en la resolucién existentiva.

Se ha visto la conexién entre la resolucién propia y el adelantarse.
Como el adelantarse es lo que hace posible el estar-entero propio
del Dasein, podemos concluir que en la resolucién existentiva se
atestigua también un “modo propio del poder-estar-entero del Da-
sein”. El problema del poder-estar-entero se nos ha mostrado como
un problema factico-existentivo y, por lo tanto, se nos dice que ese
problema de la analitica existencial, que al principio podia parecer
teérico y metodoldgico, es legitimo porque se funda en una posibi-
lidad éntica del Dasein.

Con la conexién entre resolucién y adelantarse se ha mostrado fe-
noménicamente un modo propio del estar-entero del Dasein. Con
ello se ha abierto un modo de ser del Dasein en que este es llevado
hacia simismo y delante de simismo, lo que obviamente queda cerrado
a la comprensién del uno.

Se nos habla de la resolucién precursora para indicar que ella no es
una escapatoria inventada por el hombre para resistir su condicién
mortal, sino que es una comprensién que obedece a la llamada de la
conciencia y deja abierta la posibilidad de que la muerte se aduefie
de nuestra existencia. Tampoco querer-tener-conciencia es huir del
mundo, sino que es algo que nos lleva a actuar sin la ilusién de que
no vayamos a morir. Al contrario, querer-tener-conciencia es asumir
la realidad més radical del hombre. La resolucién no brota de una
idea inventada acerca del hombre, sino “de la sobria comprensién”
de las posibilidades que tiene el Dasein de hecho. La realizacién de
las posibilidades facticas del Dasein va acompafiada tanto de an-
gustia como de "vigorosa alegria”, porque con la resolucién propia
el Dasein se libera de las determinaciones del uno, como serfa, por
ejemplo, la distraccién de ir de una cosa en otra.
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15. En este parrafo, Heidegger se pregunta si acaso en la interpretacién

1.

ontoldgica que se acaba de hacer no hay implicito un cierto ideal
del Dasein. La respuesta es: “si lo hay” y es importantisimo que se
lo conciba en su “positiva necesidad”, es decir, como un supuesto
necesario de admitir.

§ 63. LA SITUACION HERMENEUTICA ALCANZADA PARA UNA

INTERPRETACION DEL SENTIDO DE SER DEL CUIDADO, Y EL

CARACTER METODOLOGICO DE LA ANALITICA EXISTENCIAL
EN GENERAL

La resolucién precursora ha permitido ver énticamente la posibili-
dad de propiedad e integridad del Dasein. Con esto se ha logrado
la necesaria originariedad para un sentido de ser del cuidado. He-
mos alcanzado el momento del haber previo por la comprensién
del Dasein en una forma originaria, esto es, en una forma que es
relativa a su modo propio de poder-estar-entero. La idea de exis-
tencia que es la manera previa de ver ha logrado ser determinada
con la comprensién del poder-ser méas propio del Dasein. Ha que-
dado clara la estructura de ser del Dasein a diferencia de los entes
que estan-ahi. Recién ahora podremos elaborar conceptualmente
los existenciales.

También se ha logrado demostrar algo dicho al comienzo, vale de-
cir, que "“el ente que somos nosotros mismos es ontolégicamente el mds lejano” y la
razén de esto hay que buscarla en el cuidado mismo, porque la in-
terpretacion cotidiana encubre el modo propio de ser del Dasein y
hace, por consiguiente, que una ontologia orientada hacia el Dasein
sea dificil. Como el ser del Dasein se muestra encubierto por esta
interpretacién cotidiana que es propia de la caida, serd necesario
conguistar el ser originario del Dasein.

Tanto las estructuras del estar-en-el-mundo, el concepto de mundo,
el inmediato quién (el uno mismo), el Ahi, como los anélisis del
cuidado, la muerte, la conciencia y la culpa han demostrado que
la comprensién comun de la ocupacién ha cerrado la correcta com-
prensién del poder-ser y de su abrir.



CAPITULO TERCERO. El poder-estar-entero-propio y la temporeidad como el sentido ontolégico...

Una interpretacion del ser del Dasein tiene que conquistar el ser de
este ente, yendo en contra de la tendencia encubridora, de tal modo
que el andlisis existencial violente la seguridad de la interpretacién
cotidiana. Esta violencia caracteriza no solo a la ontologfa del Da-
sein, sino a toda interpretacién teorética porque el comprender de
esta “tiene la estructura del proyectar”. La pregunta que surge es:
¢ccudl es la guia y regulacion apropiadas para este comprender? ¢De
dénde se obtendra la evidencia de sus constataciones? “La interpre-
tacién ontolégica proyecta hacia el ser que le es propio el ente que
le estd dado” para llevar su estructura a concepto. Y esto, porque
el Dasein tiene una precompresién del ser que le permite entender
a los entes como siendo. ¢Cudl es la direccién que debe tomar el
proyectar para llegar al ser? ¢Y si fuera el Dasein, que es el tema de
la analitica existencial, quien por su manera de ser oculta el ser que
le es propio?

En la autointerpretacién que corresponde al ser del Dasein se nos
muestra también la ocupacién misma. El Dasein se comprende
siempre en sus posibilidades, aun cuando esta comprensién proven-
ga del uno, quedando de alguna manera la existencia comprendi-
da. Esta comprensién que es éntica tiene implicancias, aunque esta
comprensién no sea teorética, y sea solo preontolégica. La dltima
frase resume en forma brillante todo lo dicho anteriormente: “Toda

pregunta ontolégica explicita ya est preparada por el modo de ser
del Dasein”.

El texto se pregunta dénde se puede “encontrar lo constitutivo de
la existencia ‘propia’ del Dasein”. Todo comprender existencial re-
quiere una base existentiva. En seguida, Heidegger se pregunta si la
interpretacién que se ha hecho hasta aquf del Dasein propio e inte-
gro no estd basada en una concepcién éntica que, si bien es posible,
no tiene necesariamente que ser aceptada. ¢Cuéles son entonces las
posibilidades existentivas que fundamentan énticamente una inter-
pretacién ontolégica? Si el ser del Dasein es poder-ser, ser libre para
las propias posibilidades, ¢no serdn estas posibilidades énticas el
fundamento de la interpretacién ontolégica, es decir, no se podran
proyectar estas posibilidades énticas hacia su posibilidad ontols-
gica? Pero como el Dasein se haya perdido cotidianamente en el
mundo de la ocupacién, ¢no habrd que determinar estas posibili-
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dades en oposicién a este estar perdido? Lo violento del proyecto,
¢no consistird en que hay que poner “en libertad el contenido fenoménico
no disimulado del Dasein"?

Esta violencia del proyecto puede responder a “una exigencia me-
todolégica”. Sin embargo, ¢podré esta violencia liberarse de la pura
arbitrariedad? La resolucién precursora que ha sido considerada
como el modo propio del poder-ser existentivo, ¢no es ella una po-
sibilidad arbitraria? ¢Y no es arbitrario también lo expuesto acerca
de la manera como el Dasein se comporta frente a la muerte? El
texto vuelve a preguntarse algo més radical: ¢tiene el Dasein “una
instancia de su poder-ser mds alta que su muerte?

Suponiendo que no haya habido arbitrariedad: ¢queda justificada la
interpretacién existencial del poder-estar-entero propio del Dasein
por medio de la resolucién precursora y de la muerte? Esta inter-
pretacién supone una idea de “la existencia en general”. La misma
objecién podria hacerse cuando decimos que el Dasein “cae” y que,
por consiguiente, la propiedad de su poder-ser tiene que serle arre-
batada violentamente en contra de la tendencia a la cafda. “¢Desde
qué perspectiva se estd hablando?” ¢(De dénde recibe esa supuesta
idea de la existencia su justificacién?

La idea de existencia con que se ha procedido se guiaba por esa
comprensién del ser que tiene el propio Dasein y que consiste en
que el ente llamado Dasein “lo soy cada vez yo mismo”, y “lo soy
como un poder-ser en el que estd en juego ser este ente”. Ademds,
el Dasein se comprende como un estar-en-el-mundo y, por lo mis-
mo, se hacen presentes en €l entes que tienen el modo de ser de
lo a la mano y de lo que esté-ahi. El Dasein no tiene todavia una
distincién clara entre existencia y realidad; incluso el Dasein puede
comprender la existencia como realidad; pese a ello, el Dasein se
experimenta como algo que no es un mero estar-ahi, sino incluso
en una interpretacién mitica o mégica "ya se ha comprendido siempre
a sf mismo”. Si no fuera asi, el Dasein no “vivirfa” en el mito ni prac-
ticarfa su magia por medio de ritos y cultos.
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La comprensién de la idea de existencia nos condujo a la nocién de
cuidado, facticidad y caida y a una primera distincién entre realidad
y existencia. Esto tltimo nos llevé a concluir que “la sustancia del
hombre es la existencia”.

. Laidea de existencia y realidad presupone una idea de ser en gene-

ral y esta hace posible la distincién entre existencia y realidad.

A la idea de ser en general se tiene que llegar por medio del andlisis
del fenémeno de la comprensién del ser que es propia del Dasein,
pero esta solo puede ser comprendida en forma originaria sobre
la base de una interpretacién también originaria del Dasein. ¢(No
resulta entonces que el problema fundamental de la ontologia se
mueve dentro de un “circulo”?

Lo que se ha censurado con el nombre de “circulo” pertenece a la
esencia del comprender. Para nuestra investigacién serd necesario
volver explicitamente al tema del circulo. Este consistiria en que,
partiendo de la idea de existencia y de ser en general, en seguida
se interpreta por medio de esta misma idea al Dasein, para llegar
a la misma idea del ser en general. Heidegger responde a esta ob-
jecién diciendo que no hay ninguna proposicién desde la cual se
deduzcan otras proposiciones acerca del ser del Dasein. Eso que se
estd llamando presuposicién tiene un cardcter muy diferente: es un
proyectar comprensor que es una actitud vital del Dasein, en que el ser
estd dado de una manera no teorética, sino connatural. Constitui-
do el Dasein originariamente por el cuidado, "ya se ha anticipado
siempre a sf mismo”. En su ser mismo, el Dasein ya se ha anticipado
a ciertas posibilidades de existencia, y en ese proyecto va una com-
prensién de su propia estructura de ser.

La objecién del circulo proviene de la comprensién comin que se
resiste a aceptar que hay otra manera de comprender que no es el
juicio. Por ejemplo, cuando amo a una persona, esa comprensién de
la persona amada no es un juicio. Se podria hacer juicios sobre esa
persona, pero esos juicios son posteriores al amor por esa persona.
No se ama a una persona a través de un juicio, sino que se la ama y
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se sabe que se la ama antes de todo juicio. El uno cree que experi-
menta a los entes “de hecho” y no entiende que los comprende por-
que tiene una previa comprensién del ser. La comprensién habitual
se violenta ante este nuevo modo de comprender.

Se habla de circulo porque no se puede asumir ni la comprensién
preontolégica ni el cuidado. Se comprende al Dasein como un ente
carente de mundo, es decir, un yo al que hay que proporcionarle en
seguida un objeto. L.a comprensién comin tampoco quiere asumir
que el Dasein proyecta su vida entre posibilidades y ya estd proyec-
tado hacia la muerte.

Frente a la comprensién comin, lo que garantiza la determinacién
de los existenciales adecuados, que era lo que se buscaba en esta
investigacién, es el modo propio del poder-ser-si-mismo.

En este parrafo se hace el paso al pardgrafo 64.

§ 64. CUIDADO Y MISMIDAD

Este primer parrafo contiene un resumen de lo que se ha di-
cho hasta ahora acerca de lo que constituye el ser del Dasein,
vale decir, del cuidado. El cuidado consiste en un “anticiparse-
a-si-estando-ya-en (un mundo) en-medio-de (los entes que compa-
recen dentro del mundo)”. Se pregunta el texto si esta férmula es
adecuada para lograr "una interpretacién originaria del Dasein”. Se
habfa concluido que faltaba tematizar al Dasein en su totalidad y en
su modo propio de poder-ser. Parecfa, mas bien, que la estructura
del cuidado iba en contra de lo que exige una captacién del Da-
sein en su totalidad. Pero el anticiparse que se presentaba como un
no-todavia, es decir, como un resto pendiente, se nos mostré lue-
go como “un estar vuelto bacia ¢l fin". Asimismo, la comprensién de
la llamada de la conciencia que intima al Dasein a su poder-ser
mds propio se nos mostré como resolucién precursora. Ahora
bien, esta resolucién precursora encierra en s{ “el modo propio del
poder-estar-entero del Dasein”. Queda claro entonces que el cuida-
do hace posible el poder estar entero existentivo del Dasein porque
la muerte, la conciencia y la culpa en cuanto existenciales estdn
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referidos necesariamente al cuidado. “La articulacién de la totalidad del
todo estructural se ba vuelto asin mds rica y asi se ba becho mds bien apremiante
la pregunta existencial por la unidad de esta totalidad”.

En este pérrafo se plantea el problema acerca de cémo es posible la
unidad del Dasein pese a sus distintas formas y posibilidades de ser.
La respuesta es que esto es posible en la medida en que cada Dasein
sea "cada vez yo", sea este ente. El "yo" y el “si mismo” han sido
entendidos histéricamente como sustancia o sujeto. En la analitica
existencial se ha establecido ya que el Dasein no es él mismo, sino
que estd perdido en el uno, el cual es “una modificacién existentiva”
del si-mismo. ¢Cuél es la constitucién ontolégica de la mismidad?
Aunque esta pregunta no ha sido contestada, ya sabemos el hilo
conductor que se ha de seguir. Como la esencia del Dasein es la exis-
tencia y el yo y el si-mismo son algo esencial del Dasein, estos han
de ser comprendidos existencialmente. Por otro lado, ontolégicamente
no se puede aplicar al uno las categorias del estar-ahf, y entre ellas,
la de sustancia. Si decir cuidado involucra el si mismo, queda por
resolver el problema de la conexién ontolégica entre el cuidado y
la mismidad.

El punto de partida natural para la aclaracién del si mismo es el
hecho de que decimos "yo". La expresién "yo" es “absolutamente
simple”, nunca es predicado y es el “sujeto” absoluto que permanece
siempre siendo lo mismo. Kant atribuye prefenomenolégicamente
al yo el cardcter de sustancialidad, simplicidad y personalidad. El
problema es si estas categorfas pueden aplicarse ontolégicamente
al yo.

Kant rechaza énticamente la sustancialidad del alma y del yo, pero
cuando intenta aclarar ontolégicamente al yo vuelve a caer en el
cardcter de sustancialidad. Habrd que mostrar en forma més precisa
cémo ocurre esto analizando el "yo pienso” kantiano.

En Kant, el yo es un sujeto, una apercepcién trascendental, que
acompafia a toda representacién en general.
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El contenido fenoménico del yo lo recoge Kant tanto desde el yo
pienso como desde el yo acttio, ya que “la persona préctica se inclu-
ye en la inteligencia” y, de esta manera, el yo es el sujeto que enlaza
todo comportamiento légico. En todo pensar, que es un reunir, hay
supuesto un “yo enlazo”; por lo tanto, el yo es un hypokeimenon. El yo
es una forma de la representacién y viene a ser lo mismo que el yo
como “sujeto 16gico”.

Onticamente, Kant tiene razén cuando sefiala que el yo no es sus-
tancia y que el caracter del yo es el “yo pienso”. Pero cuando sos-
tiene que el yo es sujeto, estd ontolégicamente equivocado. El con-
cepto ontolégico de sujeto no sirve para determinar la mismidad
del yo en cuanto si-mismo, “sino la identidad (...) y permanencia de algo
que ya estd siempre abi”’. Determinar ontolégicamente el yo como suje-
to significa comprenderlo “como un ente que ya estd siempre ah{’y
el ser del sujeto es, a la vez, comprendido como res cogitans.

Kant no logra salir de la idea de sustancia respecto al yo. La obje-
cién que hace Heidegger es que Kant se queda en el “yo pienso” y
pasa por alto que el “yo pienso” es siempre un “yo pienso algo”. Sin
embargo, el mismo Kant insiste frecuentemente en que el yo estd
referido a sus representaciones y “que sin ellas no es nada".

En Kant, las representaciones, es decir, los fenémenos, acompaian
o se adhieren al yo, pero él no muestra en ninguna parte de su obra
cuil es el modo de ser de este acompafiar o adherir. Lo entiende
como un estar-ah{ del yo junto a las representaciones. Pasé por alto
el "yo pienso algo”, sin llegar a entender que este “yo pienso algo”
es una "determinacién fundamental del si mismo”. ¢Qué es lo que
se comprende por ese “algo”? Si lo comprendido por ese algo es
un ente intramundano, entonces en él va supuesto el mundo. Como el
mundo es un momento constitutivo del Dasein, el “yo pienso algo”
es un "yo estoy en un mundo”. De esta forma, el yo fue reducido a
un sujeto aislado "que acompafia a las representaciones de una ma-
nera ontolégica enteramente indeterminada”.
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10. “En el decir yo' el Dasein se expresa como estar-en-el-mundo”. Pero en la coti-

11.

12.

13.

dianidad el Dasein est4 en el mundo de la ocupacién y se equivoca
respecto a si mismo porque tiende a interpretarse desde ese mundo.

El yo de la ocupacién es el Dasein caido, es decir, el uno, "no es
el que yo propiamente soy”. Es un yo “permanentemente idéntico,
pero indeterminado y vacio”. La interpretacién ontolégica no debe
dejarse arrastrar por esta inadecuada comprensién.

No se alcanza la interpretacién ontolégica porque el yo se libere de
la interpretacién cotidiana, pero si esta liberacién indica la direc-
cién a seguir. Como se ha dicho, el yo sefiala un estar-en-el-mundo.
Con la misma originariedad con que el yo estd en el mundo de lo a
la mano, este yo es una anticiparse a sf mismo, es decir, a €l “le va el
ser del ente que él es”. En este yo el cuidado se expresa inmediata 'y
regularmente como un yo del ocuparse. Se dice “yo, yo" con mucha
frecuencia y en voz muy alta, precisamente porque en el fondo ese
y0 no es propiamente si-mismo. Ontolégicamente el si-mismo no
puede ser concebido como un yo sustancia ni como un YO sujeto,
sino que tiene que ser concebido “desde el poder-ser propio”. Pero
esto no significa que el si-mismo sea el fundamento del cuidado en
el modo de un estar-ahi. Es en el cuidado, como modo propio de
poder ser si-mismo del Dasein, donde la mismidad puede ser descu-
bierta ontolégicamente. Desde aqui se puede entender la “estabilidad
del si mismo" en el sentido tanto de constancia como de “una firmeza
de estado”. Lo contrario de la estabilidad del si mismo es la caida
irresoluta, puesto que es la resolucién precursora la que revela on-
tol6gicamente la mismidad del si mismo.

"El Dasein es propiamente ¢l mismo” cuando se aisla fuera del bullicio del
uno y se abre a la silenciosa resolucién en que queda dispuesto a la
angustia y, como dice la nota del Hiittenexemplar, “al claro del ser en cuan-
to ser”. El sf mismo propio no dice "yo, yo", sino que calla y en ese
silencio “es’ el ente arrojado que él puede ser en cuanto propio”. No
se puede acceder al ser del si mismo desde la idea de un si mismo
como cosa que estd-ahi, que es lo que ordinariamente se entiende
cuando decimos "yo".
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14. Si la mismidad es descubierta en el Dasein en cuanto cuidado, el
cuidado no se puede fundar en el si-mismo. Es m4s bien la existen-
cialidad del Dasein “la que le da su constitucién ontolégica a la estabilidad
del si-mismo, a la cual (...) le pertenece la cafda fdctica en la inestabilidad
del si-mismo”. La mismidad —como se vio antes— ha sido descubier-
ta por el cuidado que, como se ha dicho, constituye la totalidad
del ser del Dasein en la anticipacién a la muerte y la resolucién
precursora.

§ 65. LA TEMPOREIDAD COMO SENTIDO ONTOLOGICO
DEL CUIDADO

1. Este péarrafo es un resumen de lo hecho hasta ahora y de lo que falta
por hacer.

2. En este segundo pérrafo se pregunta por el significado de la palabra
“sentido” cuando hablamos del sentido del cuidado. Sentido es el
horizonte en que se da la comprensién de algo sin comprenderlo en
forma explicita y tematica. Es el fondo desde el cual “la posibilidad
de que algo sea lo que es”.

3. “Poner al descubierto el fondo sobre el cual se lleva a cabo un pro-
yecto significa abrir aquello que hace posible lo proyectado”. El
proyecto es aquello que hace el Dasein antes de ponerse a pensar
explicitamente. Este proyecto que estd en la base de una interpreta-
cién es tacito. El Dasein tiene que descubrir explicitamente eso que
estaba tdcitamente presente. En el conocimiento del hombre hay
siempre dos elementos: uno, es ese fondo vital en el cual nos move-
mos y por el cual experimentamos la realidad; y otro, es la explici-
tacién de eso que estaba implicito. Por ejemplo, cuando yo camino
por el campo, yo no estoy pensando en que camino por el campo,
puesto que puedo estar pensando en algin problema que tengo en
mi vida y, sin embargo, sé que voy caminando por el campo. Ese
saber es un conocimiento experiencial. Dilucidar el sentido del cui-
dado significa examinar el proyecto vital que hace de fundamento
y de guifa para la interpretacién existencial del ser del Dasein, de
modo que lo proyectado por el Dasein se haga visible explicita-
mente. Cuando hacemos la pregunta explicita por el sentido del
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cuidado estamos preguntando: “¢Qué es lo gue bace posible la totalidad de
ese todo articulado (...)?".

En este pdrrafo se aclara ahora el significado estricto de la pala-
bra “sentido”: “es el fondo sobre el cual se lleva a cabo el proyecto
primario de la comprensién del ser”. La comprensién del ser del
Dasein y la comprensién del ente intramundano se dan en forma
no temdtica cooriginariamente con el estar-en-el-mundo. “Toda ex-
periencia éntica del ente (...) se funda en proyectos mas o menos
transparentes del ser del respectivo ente”. Y estos proyectos im-
plican un fondo de proyeccién sobre el cual se hace posible una
comprensién del ser.

La frase final de este parrafo resume su contenido: “La pregunta por
el sentido del ser de un ente tiene como tema el fondo de proyec-
cién de la comprensién de ser que esta en la base de todo ser de ente”.

El Dasein se comprende a si mismo no mediante una aprehensién,
sino en su poder-ser fictico como un ente al que en su ser le va su
propio ser. El sentido de ser del Dasein, es decir, del cuidado, es ese
fondo de proyeccién que no es algo “ajeno” al Dasein, “sino que es
el mismo Dasein que se autocomprende”. La pregunta que surge en-
tonces es la siguiente: "¢Qué es lo que hace posible el ser del Dasein
y, con ello, su existencia factica?”.

Para responder esta pregunta el texto recuerda que la resolucién
precursora es lo que ha sido proyectado “en el proyecto existencial
originario de la existencia”. Se ha revelado igualmente que “la re-
solucién precursora es un estar vuelto bacia el més propio y eminente
poder-ser”. Este estar vuelto hacia la muerte solo es posible en la
medida en que el Dasein puede venir hacia-si-mismo y soportar
esa posibilidad suya en cuanto posibilidad. “El dejar-se-venir hacia
s{ mismo soportando la posibilidad eminente es el fenémeno ori-
ginario del porvenir (Zukunft)". El estar vuelto hacia la muerte tanto
en la forma propia como impropia solo es posible porque el ser del
Dasein es “venidero”. Futuro no significa aqui lo que comtdnmente
entendemos por futuro, es decir, un ahora que todavia no ha llega-
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do, y que recién mds tarde “llegard a ser”, sino futuro quiere decir ese
venirse hacia s{ mismo en que el Dasein hace suya su posibilidad
eminente, es decir, se adelanta hacia la muerte. Este adelantarse es
aquello que constituye al Dasein venidero en su ser mismo.

En este parrafo se sefiala la conexién entre la resolucién precursora,
la condicién de arrojado y el ser-culpable. “(...) hacerse cargo de la
condicién de arrojado significa para el Dasein ser en forma propia como
¢l ya siempre era”, es decir, "fundamento arrojado de la nihilidad”. Y
esto es posible Ginicamente en cuanto el Dasein venidero, adelantdn-
dose hacia la muerte, asume su ser més propio. Solo porque estoy
lanzado hacia adelante, sé de un atras. En efecto, el Dasein es pro-
piamente un haber-sido en la medida en que es venidero en forma
propia. Es el adelantarse lo que permite comprender el haber-sido.

El parrafo anterior se referfa al haber sido; el parrafo actual se refiere
al presente. La resolucién precursora hace aparecer una determinada
situacién, que es lo que el texto llama la “situacién del Abi". El Da-
sein se resuelve en medio de una situacién en que se hace presente el
mundo circundante y esto solo es posible por medio de una presen-
tacion (Gegenwdrtigen). Se entiende aquf el presente como un hacerse
presente el mundo.

En este parrafo se muestra la esencial unidad entre el haber sido, el
futuro y el presente: "futuro que esti siendo sido y que presenta”.
Este fenémeno unitario es lo que se llama temporeidad. Es esta tem-
poreidad la que hace posible el poder-estar-entero de la resolucién
precursora. "La temporeidad se revela como el sentido del cuidado propio”. Re-
cordemos que “sentido” significa el fondo sobre el cual se lleva a
cabo el proyecto primario de la comprensién del ser (cf. pdg. 342
de Ser y tiempo), es decir, el fondo sobre el cual se manifiesta propia-
mente el ser del Dasein es la temporeidad.

Los conceptos de futuro, pasado y presente a los que se refiere el
concepto vulgar de tiempo no expresan lo que aqui entendemos por
temporeidad; tampoco los conceptos usuales de tiempo subjetivo
y objetivo, o lo que es igual, los conceptos de tiempo inmanente
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y trascendente. La comprensién impropia que hace de sf mismo el
Dasein nos lleva a pensar que el tiempo de la comprensién vulgar,
aunque es un fenémeno auténtico, sea un fenémeno derivado. Este
fenémeno derivado surge de la temporeidad impropia. Para enten-
der estos conceptos en forma propia nos encontramos con la mis-
ma dificultad con que nos hallamos para aclarar cualquier término
ontolégico. Esta dificultad tiene una razén: la imponen las cosas
mismas. Para poder exponer el origen de la temporeidad impropia
habra que hacer “una elaboracién concreta del fenémeno origina-
rio” de la temporeidad, que hasta ahora ha sido aclarado en forma
muy elemental.

Se nos dice que la resolucién es “un modo de la temporeidad”,
puesto que ella es “el modo del cuidado propio” que solo es posi-
ble por la temporeidad, la que, a su vez, hace posible el cuidado.
"La totalidad de ser del Dasein como cuidado quiere decir: anti-
ciparse-a-si-estando-ya-en [un mundo] y en-medio-de [los entes
que comparecen dentro del mundo]”. Se habia visto la necesidad
de elaborar ontolégicamente esta estructura para descubrir la uni-
dad que hace posible esta trama. “La unidad originaria de la estructura
del cuidado es la temporeidad”.

Este péarrafo analiza con mayor profundidad la trama estructural de
la totalidad del Dasein como cuidado. Los elementos que constitu-
yen esta trama: el anticiparse-a-si (futuro), el estar-ya-en (pasado)
y el estar-en-medio-de (presente), no se refieren al concepto vulgar
del tiempo, aun cuando podrian tener esa significacién en otro con-
texto. Si fuera asf, el cuidado serfa algo que transcurre en el tiempo
y tendria entonces el cardcter de un ente que estd-abi. Y como esto
es imposible, la significacién de estas expresiones tiene que ser otra.
El anticiparse a sf indica el futuro por el cual el Dasein se juega su
existencia. Este jugarse "es un caracter esencial de la existencialidad. El
sentido primario de esta es el futuro”.

Este parrafo se refiere al sentido del "ya", es decir, del pasado. El
sentido existencial de este "ya" es la condicién de arrojado. Mien-
tras el Dasein exista facticamente no puede tener la condicién de
pasado, en el sentido de no ser ya, porque el Dasein “siempre ‘se
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encuentra’ tan solo al modo de un factum arrojado”. Afectivamente
el Dasein se encuentra a sf mismo como un ente que mientras es, ya
era. El haber-sido significa existencialmente la facticidad. Se puede
concluir que en la estructura del cuidado, el “antes” se refiere a la
existencialidad y el "ya" se refiere a la facticidad.

Este parrafo se refiere al tercer momento del cuidado, es decir, al
presente: “el cadente [la cursiva es nuestra] estar-en-medio-de (...)".
Se nos dice que la presentacién es aquello en lo “que se funda prima-
riamente la caida en lo a la mano y en lo que estd-ahf de la ocupacién
(...)". En la temporeidad originaria el presente queda incluido en el
futuro y en el haber-sido. Si el Dasein se resuelve, se recupera de la
caida al salir del uno, y en ese instante queda abierto a una existen-
cia mas propia.

En la temporeidad quedan unidos los tres momentos estructurales
del cuidado, vale decir, la existencia (futuro), la facticidad (pasado)
y la caida (presente). Esta unidad no consiste en una especie de
yuxtaposicién. La temporeidad no constituye un solo ente. “La tem-
poreidad no ‘es’, sino que se temporiza” [la cursiva es nuestra]. Este
temporizarse expresa en este texto la manera como la temporeidad
adquiere realidad o, mds exactamente, adquiere una especie de ma-
duracién interna. Del mismo modo que no podemos decir que el
ser "es”, puesto que lo que es, es siempre un ente, tampoco pode-
mos decir que el tiempo “es”, ya que el tiempo es el horizonte de la
comprensién del ser. El hecho de que empleemos continuamente
el "es” para la temporeidad quedars aclarado cuando se comprenda
el sentido del “ser” y del “es” en general. Se afiade, en seguida, que
las diversas formas de la temporeidad son lo que hacen posible la
existencia propia e impropia.

Los tres momentos de la temporeidad caracterizados con las pala-
bras "hacia”, “a" y "en medio de" expresan el cardcter extdtico de la
/ Yy
temporeidad. "Ext4tico” significa fuera de si. La temporeidad con-
siste en un estar fuera de si; no es que primero algo sea y que luego
este algo salga fuera de si. Presente, pasado y futuro son éxtasis de
la temporeidad. El tiempo vulgar es una sucesién de ahoras en que
po vulg q
queda nivelado el éxtasis de la temporeidad originaria. Si se probara
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que este tiempo vulgar o impropio no es el originario, sino que es
un derivado de la temporeidad originaria, podremos comprender
por qué se llama tiempo originario a la temporeidad que hemos
puesto al descubierto.

El futuro tiene una primacia en la temporeidad originaria y propia.
Los momentos de la temporeidad propia son cooriginarios y no son
una sucesién de momentos que se agregan unos a otros. Pero los
modos de temporizar de estos momentos son diferentes. Futuro es
una forma de temporizacién diferente al tiempo pasado vy al tiempo
presente. La temporeidad originaria parte desde el futuro y desde
ese futuro se determina el pasado y el presente. "El fenémeno primario
de la temporeidad originaria y propia es el futuro”. Y esta primacia del futuro
se manifestard también en el tiempo vulgar.

La resolucién precursora se caracteriza por el estar vuelto hacia la
muerte en forma propia y en este estar vuelto el Dasein existe en su
integridad como un ente “arrojado en la muerte”. La muerte no es
solamente un término del Dasein, sino que el Dasein mismo “existe de
un modo fimito". El futuro propio de la temporeidad originaria aparece
también “como finito". Se pregunta en seguida si acaso el tiempo no
seguird su marcha aunque yo no exista.

Si, puede haber un tiempo que siga su marcha aunque yo no exista.
Pero ello no es una objecién que vaya en contra de la finitud de la
temporeidad originaria, porque no es ella la que estd en cuestién;
que el tiempo siga su marcha es algo que pertenece al tiempo im-
propio. La finitud de la temporeidad originaria no implica cesacién,
sino que es un modo de ser de la temporizacién misma. ¢Cudl es ese
modo de ser? Es un futuro atravesado por “la posibilidad insuperable
de la nihilidad". Este futuro originario cierra toda posibilidad de
poder-ser.

. Es la comprensién vulgar del tiempo la que nos lleva a pasar por

alto la finitud del tiempo originario. Esta comprensién vulgar co-
noce un tiempo que nunca se acaba. Sin embargo, esto no signi-
fica que comprenda ese tiempo infinito. Si no se aclara el sentido
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de la pregunta (si acaso el tiempo es ilimitado), se arriesga que la
tesis de la finitud originaria quede sin base. "Pero esta aclaracién
solo se podré hacer si se ha logrado un planteamiento adecuado del
problema de la finitud e in-finitud”. Este planteamiento presupone
una comprensién del fenémeno originario del tiempo. Por lo tanto,
no se ha de preguntar: “¢Cémo se convierte el tiempo infinito ‘derivado’
[...] en temporeidad originaria finita?”, sino més bien: "¢Cémo surge
de la temporeidad finita propia la temporeidad impropia? [...]. Tan
solo porque el tiempo originario es finito puede el tiempo 'derivado’
temporizarse como in-finito”. Y se afirma en seguida que en el orden
del conocimiento, dnicamente desde la comprensién del tiempo ili-
mitado, se hard visible plenamente el significado de la finitud del
tiempo.

Este pérrafo es un resumen de todo lo que se ha tratado en este
paragrafo:

a) El tiempo es originariamente temporizacién de la temporeidad;

b) En cuanto tal, hace posible la estructura del cuidado; c) La tem-
poreidad es esencialmente extitica; d) La temporeidad se tem-
poriza originariamente desde el futuro; e) El tiempo originario
es finito.

Sin embargo, todavia faltan algunos aspectos acerca de esta inter-
pretacién del cuidado. Falta confirmar la tesis de que el sentido del
Dasein es la temporeidad, relaciondndola al contenido concreto de
la constitucién fundamental del Dasein, que ya ha sido aclarada.

66. LA TEMPOREIDAD DEL DASEIN Y LA CONSIGUIENTE TAREA
DE UNA REPETICION ORIGINARIA DEL ANALISIS EXISTENCIAL

En este parrafo se habla de lo que todavia falta acerca del tema
de la temporeidad en cuanto a constitucién del Dasein y se nos
dice que provisionalmente este anélisis serd llamado interpretacién
"tempérea’.
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La tarea que se debe hacer después de haber analizado el modo
propio del estar entero del Dasein, y después de haber caracteriza-
do la temporeidad del cuidado, es mostrar la impropiedad del Dasein
en su temporeidad. La resolucién precursora en la cual se mostré
primeramente la temporeidad es el modo propio de la aperturidad, la
que se mueve habitualmente en la impropiedad de la interpretacién
del uno. La caracterizacién de la temporeidad de la aperturidad en
general nos lleva a la comprensién tempérea del modo inmediato y
ocupado de estar-en-el-mundo, es decir, a la comprensién tempérea
del Dasein de la cotidianidad mediana. Se ha de volver al tema de
la cotidianidad para mostrar su sentido tempéreo y los problemas que
este implica. La temporeidad se tendrd que analizar en cada una de
las estructuras fundamentales de la constitucién del Dasein, lo que
se hard en un orden diferente al hecho anteriormente y con una
articulacién distinta de estas estructuras.

Este pdrrafo trata de la estructura ontolégica de la mismidad, es
decir, de la estabilidad del si-mismo. El anélisis del si-mismo im-
propio no fue realizado en la interpretacién preparatoria del Da-
sein, ya que como se ha demostrado anteriormente el si-mismo
no puede ser concebido como sustancia ni sujeto, puesto que el
si mismo se funda en la existencia. Ahora que ya ha sido explici-
tamente examinada la estructura del cuidado y de la temporeidad,
podemos hacer una interpretacién de la estabilidad e inestabili-
dad del si-mismo. Esta interpretacién revelard de una manera més
originaria “la estructura de temporizacién de la temporeidad”, dejando
de lado las usuales interpretaciones erréneas del ser del yo. Esta
estructura se nos mostrard como “la historicidad [Geschichtlichkeit]
del Dasein”. El enunciado “el Dasein es histérico” es “un enunciado
ontolégico-existencial fundamental”. Esta proposicién no significa
solo que el Dasein exista dentro de una historia universal (caracter
éntico), sino que la historicidad del Dasein es lo que constituye el
fundamento de la posibilidad de la ciencia histérica [Historie]; solo
porque el Dasein es histérico en su ser mismo resulta posible hacer
una narracién histérica.

El haber expuesto la cotidianidad y la historicidad en su condicién
tempdérea hace més fuerte la mirada hacia el tiempo originario, po-
sibilitando la comprensién de la experiencia cotidiana del tiempo.
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En cuanto ente al que le va su ser, el Dasein se prodiga expresamen-
te o no "para si mismo”. ¢Qué significa esto? Que este prodigarse es
un “entregarse” que toma la forma de la ocupacién circunspectiva.
El Dasein se consume, se “gasta”, es decir, su existencia finita se em-
pieza a terminar. El Dasein se usa a s{ mismo, o bien, necesita usarse
a si mismo. Necesita “contar” con el tiempo y calcular el tiempo. De
esta manera, tanto el ente a la mano como el ente que esti-ahi com-
parecen en el tiempo. A esa determinacién del ente intramundano
la llamaremos intratemporeidad. Este tiempo de la intratemporeidad es
lo que posibilita el concepto vulgar y tradicional del tiempo. Este
tiempo "brota de un modo esencial de la temporeidad originaria”
y es un auténtico fenémeno del tiempo y “no una exteriorizacién
de un ‘tiempo cualitativo’ que convirtiera a este en espacio”, como
pretende Bergson.

Con el anélisis detallado hecho hasta ahora acerca de la temporei-
dad del Dasein se abre recién la posibilidad de abordar el tema de
la ontologfa originaria del Dasein. Para investigar en forma plena
lo que se quiere significar con el ser del Dasein es necesario aclarar
también el ser del ente cuyo modo de ser no es el del Dasein. Inclu-
so tampoco basta haber aclarado el ser del ente a la mano ni el ser
del ente que estd-ahi. Es indispensable aclarar el ser del ente que so-
lamente tiene “consistencia”, y que no es un ente a la mano ni un ente
que esta-ahi. La variedad de todos los entes que son exige investigar
la idea de ser en general. Si, como se ha dicho, el ser del Dasein
consiste en la temporeidad, es fundamental no seguir repitiendo el
analisis tempéreo del Dasein, sin dejar claro definitivamente qué
entendemos a fondo por “ser”.



CAPITULO CUARTO

TEMPOREIDAD Y COTIDIANIDAD

§ 67. EL CONTENIDO FUNDAMENTAL DE LA CONSTITUCION
EXISTENCIAL DEL DASEIN Y EL BOSQUEJO DE SU
INTERPRETACION TEMPOREA

Se hace necesario aclarar el significado de la expresién “contenido fun-
damental” que en el texto aleméan es Grundbestand. Conforme a lo dicho
en la nota del traductor (pég. 494 de Ser y tiempo) la palabra bestand que
forma parte de Grundbestand es muy dificil de traducir. Con la traduccién
“contenido fundamental” se quiere indicar la unidad de los momentos
constitucionales del Dasein.

El anélisis preparatorio nos mostré una multiplicidad de fenémenos
fundamentados en el cuidado, los cuales se deben mirar fenomeno-
l6gicamente. El todo originario de la constitucién del Dasein exige
esa multiplicidad. Una estructura de ser originaria no tiene por qué
ser simple, estar constituida por un elemento dnico. Como todo
proceder en el orden ontolégico es "degeneracién’, el todo origina-
rio del Dasein no es menor de aquello de lo cual él proviene. Aquf
se abre un problema ante el que se debe dejar de lado toda respuesta
obvia para el entendimiento comdn.

Para tener presente los elementos mostrados en el anélisis prepara-
torio serd necesario recordarlos. El cuidado se revel6 como apertu-
ridad, la cual exige el estar-en-el-mundo. Fue necesario en seguida
caracterizar el estar-en-el-mundo, lo cual nos llevé al fenémeno del
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mundo. El mundo, con el andlisis del estar a la mano y de lo que
esté-ah{, destacé el fenémeno de la intramundanidad, que permitié
hacer visible la mundanidad. La significatividad que es la estructura
de la mundanidad se mostré relacionada con el comprender, que es
una forma esencial de la aperturidad, fenémeno con el cual se inicié
este recorrido.

3. Ahora bien, “la interpretacién tempérea del Dasein cotidiano
debe comenzar con las estructuras en que se constituye la aper-
turidad”, es decir, el comprender, la disposicién afectiva, la caida
y el discurso. Con ello se aclarard la temporeidad del fenémeno
estar-en-el-mundo, lo cual nos lleva nuevamente al mundo y a
la mundanidad. Esta tarea de la problematica tempé6rea deberd
ser confirmada por la caracterizacién del Dasein cotidiano en su
ocupacién circunspectiva cadente. Esta Gltima posibilita la con-
templacién y el conocimiento teérico. El conocimiento tedrico
del estar-en-el-mundo, revela, por su parte, la espacialidad que
es propia del Dasein y asi habrd que interpretar la temporeidad
de los fenémenos de desalejacién y direccionalidad. Todos estos
anélisis llevardn a aclarar la temporizacién que caracteriza a la
impropiedad del Dasein.

4. Aquf se indican los titulos de los préximos pardgrafos que constitui-
ran el Capitulo Cuarto.

§ 68. LA TEMPOREIDAD DE LA APERTURIDAD EN GENERAL

El Dasein es esencialmente aperturidad y, como se ha dicho anterior-
mente, la resolucién en su sentido tempéreo, representa el modo pro-
pio de la aperturidad. En este pardgrafo se interpretard tempéreamente
cada uno de los momentos estructurales del cuidado: el comprender,
la disposicién afectiva, la cafda y el discurso. Cada uno de estos mo-
mentos estructurales no se da aislado uno del otro: “La constitucién
tempérea de cada uno de estos fenémenos remonta cada vez a aquella
temporeidad unitaria que hace posible la unidad estructural del com-
prender, la disposicién afectiva, la caida y el discurso”.
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a) La temporeidad del comprender

La palabra “comprender” (Versrtehen) designa un existencial funda-
mental, no una especie de conocimiento, sino que el comprender
designa el ser del Ahi, “de tal modo que sobre la base del compren-
der” se pueden desarrollar “las distintas posibilidades de la visi6n,
del mirar en torno, o del mero contemplar”.

Comprender es aquello por lo que el Dasein se proyecta hacia su
poder ser. “El comprender abre el poder-ser de cada Dasein”. A tra-
vés del comprender “el Dasein sabe cada vez, de algin modo, qué
pasa con €él". Pero este saber no es un descubrir, sino el hecho de
“estar en una posibilidad existentiva”, que es “un modo deficiente
del proyectarse del poder-ser”, no una carencia. En este proyectarse
nos encontramos ante un futuro, como un modo de realizacién del
Dasein. El proyectar no es una comprensién del tema de la posi-
bilidad, sino solamente un arrojarse a posibilidades. El compren-
der hace transparente al Dasein su poder-ser. “La resolucién se nos
ha mostrado como el existir originario y propio”’. Habitualmente
el Dasein permanece irresoluto, esto es, cerrado a su mds propio
poder-ser. Esta inestabilidad de la irresolucién no implica que “la
temporeidad carezca a veces de futuro, sino tan solo que la tempo-
rizacién de este es modificable”.

Para caracterizar lo que es futuro propio se seguird usando lo que
se ha llamado “precursar”. Y esta resolucién precursora implica que
el Dasein ha de ganar el futuro propio desde un futuro impropio. El
anticiparse a sf es el término formal que designa el futuro del primer
momento estructural del cuidado.

El problema que surge es cémo determinar el futuro impropio. El
futuro impropio solo puede ser comprendido desde el sentido tem-
péreo y existencial de la cotidianidad. “Como cuidado, el Dasein
se anticipa esencialmente a si’, proyectdndose en el quehacer co-
tidiano de la ocupacién. En la ocupacién el Dasein “estd a la espera
de si mismo desde lo que el objeto de su ocupacion da de si o rebiisa”. Entonces,
el futuro impropio consiste en un estar a la espera [Gewdrtigen]. El
futuro propio se temporiza en el precursar. "Por eso, el precursar
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es un modo mds originario de estar vuelto hacia la muerte que la
preocupada espera de ella”.

El comprender “es primariamente venidero”. El comprender se tem-
poriza exclusivamente porque es tempéreo, es decir, porque estd
"determinado cooriginariamente por el haber-sido y el presente”.
El futuro impropio que consiste en “estar a la espera” estd en medio
de la ocupacién de una manera particular y esta manera se descu-
bre cuando se compara con la temporeidad propia. El presente de
la resolucién abre a una situacién en que el presente es traido de
vuelta desde la dispersién de los entes de la ocupacién, y, a la vez,
“es retenido en el futuro y en el haber sido”. Ese presente reteni-
do en la temporeidad propia es un presente propio. Y es lo que
desde ahora llamaremos el instante [Augenblick]. Estimamos impor-
tante afiadir aquf algo de la nota del traductor que aclara mucho
este punto:

“La palabra alemana Augenblick significa una mirada que como
un rayo ilumina y abarca de golpe toda una situacién. Esa mirada
es la forma propia del presente [...]. No se trata de que esa mira-
da tenga lugar en un presente porque esto significarfa entender el
tiempo en forma inadecuada y derivada. El instante es, é] mismo,
el tiempo presente en cuanto abarca todo aquello en medio de lo
cual el Dasein se encuentra proyectando su futuro y habiendo sido
lo que fue”.

El instante es un éxtasis, un salir fuera de si a las posibilidades
que comparecen y a las circunstancias de las que es posible ocupar-
se. El instante no es lo mismo que el ahora. En efecto, el ahora es
un fenémeno que forma parte del tiempo como intratemporeidad, o
sea, como ese momento en el que algo llega a ser o deja de ser. No
es que en el instante pueda ocurrir algo, sino que en €| comparece
primero un ente a la mano o un ente que est4 ahf en cuanto esté “en
un tiempo” (cf. Pég. 495 de Ser y tiempo).

En este parrafo se hace la distincién entre el instante o presente pro-
pio y la presentacién que es el presente impropio. Se nos dice que
todo presente es presentante, pero no todo presente es instantaneo.
La presentacién impropia se ha de entender desde la temporeidad
de la caida en el mundo de la ocupacién. El comprender impropio
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se temporiza desde la presentacién, mientras que el instante se tem-
poriza desde el futuro propio.

El comprender implica un estar a la espera que, a la vez, incluye un
haber-sido. La resolucién precursora es un modo propio de venir a
si, es decir, en ella el Dasein vuelve sobre el mds-propio-si-mismo.
Igualmente en el adelantarse que va junto a la resolucién precurso-
ra, el Dasein se “re-toma a sf mismo". El proyectarse impropio hacia
los objetos de la ocupacién solo es posible si el Dasein se ha olvi-
dado “de su mas propio y arrojado poder-ser’. El olvido no es una
simple nada ni tampoco una ausencia de recuerdo, sino que es un
escapar del haber sido arrojado. Unicamente en razén de este olvi-
do se puede conservar algo en medio del estar a la espera. Conservo
algo en la medida en que olvido que estoy a la espera.

Es posible recordar aquello que se ha olvidado, tal como es posi-
ble esperar algo si estamos a la espera de. El Dasein perdido en la
ocupacién cafda ha olvidado tanto su haber sido arrojado como la
muerte cierta que le espera. El estar a la espera ocupado, impropio,
oculta, por decir asf, la verdadera espera, la espera propia que es la
espera de la muerte.

b) La temporeidad de la disposicion afectiva

Todo comprender va acompafiado de una disposicién afectiva. “El
temple animico lleva al Dasein ante su condicién de arrojado (...)".
Esta condicién de arrojado no queda conocida en cuanto tal, pero
estd abierta mucho més originariamente por medio del modo "como
uno se siente”. La disposicién afectiva se funda, pues, en la condi-
cién de arrojado. Se pregunta en seguida: ¢de qué manera puede
hacerse visible el caracter tempéreo de la disposicién afectiva y, a
partir de la temporeidad extatica, su conexién con el comprender?

El estado de 4nimo nos abre a una aceptacién o rechazo del pro-
pio Dasein. Podemos interpretar esto refiriéndonos, por ejemplo,
al sentimiento de alegria que experimentamos en la aceptacién o
afirmacién de nosotros mismos; la tristeza, en cambio, se nos da
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cuando experimentamos una especie de rechazo o de negacién de
nosotros mismos. El estado de 4nimo que lleva ante la condicién de
arrojado —ya sea en forma propia o impropia— es posible existencial-
mente porque el Dasein en todo momento ya ha sido. El ser llevado
ante el ente arrojado no crea el haber-sido, sino que, més bien, es
el haber-sido lo que posibilita la disposicién afectiva del Dasein. El
comprender se funda primariamente en el futuro; en cambio, la dis-
posicién afectiva se temporiza primariamente en el haber-sido, en cuanto
este supone la condicién de arrojado. Como el haber sido es lo que
temporiza a la disposicién afectiva, “el haber-sido modifica los otros
éxtasis cooriginarios”.

Sabemos de los afectos énticamente, no ontolégicamente, y sabe-
mos de ellos en cuanto nos afectan momentdneamente, es decir, en
cuanto colorean nuestro 4nimo. Constatamos lo que nos afecta en
un plano éntico-psicolégico, pero no reconocemos los afectos en
su funcién existencial-originaria, es decir, ontolégicamente. Esa es
la tarea que ahora nos proponemos. Los afectos se fundan, como se
ha dicho, en el haber sido. Se pregunta el texto: ¢pero qué tienen
que ver los estados de 4nimo con el tiempo? Obviamente, y desde
el punto de vista éntico transcurren en el tiempo, son fugaces. Pero
“el caricter existencial fundamental del estado de d4nimo es un retro-
traer bacia”. No es este retrotraer hacia, el que produce el haber-sido,
puesto que no podria haber un retrotraer hacia algo del pasado si
no hubiera un haber sido previo. Se nos dice a continuacién que no
se pueden deducir los estados de &4nimo a partir de la temporeidad.
Los afectos no son “puros fenémenos de temporizacién”, sino que
solo son posibles 6nticamente “sobre la base de la temporeidad”. La inter-
pretacién se limitard a los fenémenos del miedo y la angustia.

El texto pregunta si el miedo que ha sido caracterizado como una
disposicién afectiva impropia tiene el modo del haber-sido y si aca-
so el haber sido hace posible el miedo. El miedo es siempre miedo
ante algo amenazante a la mano o ante algo que estd-ahi que ame-
naza. ¢No es entonces la espera de algo malo que ha de venir, por
lo tanto, de algo futuro? Si, lo es y en la forma de la temporeidad
impropia. El miedo, sin embargo, no es tan solo la espera de algo
amenazante. Y no lo es porque a esta espera le falta precisamente
el especifico caracter afectivo del miedo. ¢En qué consiste este ca-
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racter? Consiste en que el estar a la espera retrotrae lo amenazante
hacia el ocupado poder ser factico del Dasein. El Dasein se siente
amenazado esperando lo amenazante y esto sucede en cuanto el
Dasein es constitutivamente apertura. Es el Dasein quien se atemo-
riza, pero no solo ante algo, sino que el Dasein mds bien siente un
miedo por. Este miedo por significa que el Dasein se atemoriza por €l
mismo. Est4 a la espera de que es a é] a quien puede sucederle algo
que lo dafie. El miedo estd constituido por un olvido de si y por
un confuso escapar de su poder-ser en un mundo amenazante. El
Dasein se siente abatido y confundido. Abatido, el Dasein se siente
obligado a volver a su condicién de arrojado, pero precisamente
esta se le cierra. El Dasein escapa entonces de las posibilidades de
su ser factico, saltando de una a otra posibilidad. No sabe qué hacer.
"Todas la posibilidades ‘posibles’, es decir, también las imposibles,
se le ofrecen”, pero el que tiene miedo no se detiene en ninguna
de ellas. El mundo circundante no desaparece, sino que se hace
presente en un “ya no saber a qué atenerse dentro de él". En este
olvido de si aparece una confusa presentacién de lo primero que
viene. Ejemplo de esto es que cuando una casa se estd quemando
las personas tienden a salvar lo menos importante. En resumen, este
olvido de si propio del miedo se caracteriza por una confusién y
un abatimiento.

La temporeidad del miedo se puede caracterizar asi: el miedo es un
olvido y como tal un modo del haber-sido. Como se ha dicho ante-
riormente el haber-sido modifica los éxtasis y, por lo tanto, modifica
el presente y el futuro. Siendo un olvido que estd a la espera hace
presente algo amenazante en un posible futuro.

Este parrafo se pregunta por la relacién entre la temporeidad del
miedo y la de la angustia. Se ha dicho anteriormente que en la an-
gustia el Dasein queda enfrentado a “su més propio estar arrojado”
y desazonado en medio de su cotidiano estar-en-el-mundo. En la
angustia el ante qué y el por qué coinciden en tanto que ambos se
realizan en el Dasein. Ahora bien, el ante qué de la angustia, a dife-
rencia del ante qué del miedo no es una determinada cosa, sino que
més bien aquello a la mano o aquello que esti-ahi se torna en la
angustia algo absolutamente insignificante para el Dasein, puesto
que el ente circunmundano ha perdido su condicién respectiva. La
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nada ante la que el Dasein se angustia no implica un mundo que
desaparece, sino que el mundo, més bien, tiene que comparecer
para poder perder su condicién respectiva. El mundo se desintegra
y el Dasein no encuentra nada a qué aferrarse, “nada desde donde
pudiera comprenderse a sf mismo”. Angustiado, el Dasein sin tener
nada desde donde comprenderse, es llevado, no hacia alguna cosa,
sino "hacia el estar-en-el-mundo en cuanto tal”. Este ante qué es, a la
vez, el porqué de la angustia. El ante qué no tiene el cardcter de una
espera de algo porque el ante qué de la angustia es el Dasein mismo.
El pérrafo termina diciendo que la angustia esta constituida por un
futuro que no es el futuro impropio del estar a la espera.

La insignificancia del mundo que es propia de la angustia deja al
Dasein sin ningin objeto de ocupacién, y sin poder proyectarse
en un poder-ser. Esta imposibilidad tiene, sin embargo, un caracter
positivo, vale decir, hace “resplandecer la posibilidad de un modo
propio de poder-ser”. La angustia devuelve al Dasein hacia “la més
propiay aislada condicién de arrojado”. Esta vuelta no es un recuer-
do ni tampoco una repeticién, sino que es experimentar propia-
mente la condicién de arrojado, sintiendo que este experimentar es
una posibilidad repetible porque ya el Dasein la ha vivido. La an-
gustia revela lo que es el propio poder-ser como posibilidad. Este es
el cardcter positivo de la angustia. "Llevar ante la posibilidad de ser repetido
es el modo extatico especifico del baber-sido que constituye la disposicién afectiva
de la angustia”. La angustia, entonces, en cuanto estado de &nimo,
consiste en hacernos ver que aquello que estamos experimentando
es repetible.

El miedo confunde al Dasein, pues no asume las posibilidades mas
propias de este, mientras que la angustia vuelve al Dasein hacia su
mds propia condicién de arrojado. La angustia por su sentido exis-
tencial no puede perderse en algtin objeto de ocupacién. Y ello porque
estos objetos se han vuelto insignificantes para el Dasein. Comuin-
mente, sin embargo, se confunde la angustia con el miedo. El pre-
sente de la angustia se distingue del instante en que se realiza el acto
resolutorio. La angustia abre a un posible acto resolutorio. El presente
de la angustia mantiene al instante que se temporiza en el acto reso-
lutorio “a punto de producirse” [auf dem Sprung]. En la angustia no hay una
resolucién, sino que lo propio de la angustia es una nuda posibilidad.



9.

10.

11.

12.

CAPITULO CUARTO. Temporeidad y cotidianidad

Desde el haber-sido que funda originariamente la angustia se tem-
poriza el futuro y el presente, y se revela la posibilidad de ese poder
que se abre con la angustia y que consiste en la posibilidad de un
poder-ser propio.

Ni la angustia ni el miedo se presentan como vivencias aisladas.
¢Qué quiere decir esto? Quiere decir que estos dos estados de &ni-
mo se determinan desde un comprender. Como se ha visto ante-
riormente el miedo surge ante lo intramundano. En cambio, la an-
gustia surge desde el Dasein mismo. “La angustia se eleva desde el
estar-en-el-mundo como un arrojado estar vuelto hacia la muerte”.
Esto es lo que el Dasein comprende en la angustia. La angustia de-
vuelve al Dasein hacia su condicién més originaria del haber sido
arrojado y del estar vuelto hacia la muerte. Solo el Dasein resuelto
puede sentir angustia porque experimenta que esa angustia no lo
paraliza como el miedo, sino que lo “libera de las posibilidades ‘nibi-
licas' [...]y hace libre para las propias”.

Como se ha dicho, tanto la angustia como el miedo se fundan en el
haber-sido, pero ambos se diferencian en el modo como se tempori-
zan dentro de la totalidad del Dasein. La angustia emerge del futuro
de la resolucién, en tanto que el miedo se origina desde un presente
que se pierde. El Dasein tiene miedo de perder algo significativo
para si mismo y se atemoriza de su miedo, lo cual lo precipita en ese
mismo miedo.

Se pregunta el texto si acaso la temporeidad de los estados de &ni-
mo que se han considerado en los pérrafos anteriores, es decir, la
angustia y el miedo, es vélida para cualquier estado de dnimo, es-
pecialmente para los afectos positivos como la esperanza, el gozo,
la alegrfa, etc. Se ha dicho que el miedo y la angustia se fundan en
el haber-sido. Es claro que otros afectos de cardcter negativo como
la tristeza, el hastio o la desesperacién, etc. se fundan también en el
haber-sido. Heidegger se detiene en el andlisis de un sentimiento
especial: la esperanza, que parece estar fundada en el futuro. La es-
peranza espera un bien; el miedo espera un mal. Afade que lo espe-
cifico de la esperanza como afecto no esta en esperar un bien futuro,
sino en el hecho de que el Dasein espere algo para si. En la esperanza
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13.

14.

el Dasein se abre al encuentro de lo esperado que serd algo que ali-
gerard su carga. Para que haya esperanza se tiene que haber sentido
la existencia como carga y de este modo la esperanza queda también
referida al haber-sido. Por lo tanto, la esperanza también se funda
en un haber sido. "Un estado de dnimo alto, o mejor, elevador, no
es ontolégicamente posible, sino en una relacién extatico-tempérea
del Dasein con el fundamento arrojado de si mismo”. Nos parece
que esta frase resume algo esencial de este pardgrafo: la relacién de
la disposicién afectiva con la condicién de arrojado.

Se sefiala un mal de nuestra época: cotidianamente el hombre actual
ha perdido el contacto con sus afectos, vive en una plana indiferen-
cia, dejando “que 'todo sea’ como es”, “en un olvidado abandonarse
a la condicién de arrojado”, en una existencia impropia. Esta situa-
cién del hombre contemporaneo puede ir aparejada con una desen-
frenada actividad, que es lo contrario del sentimiento de serenidad,
que es fruto del poder estar entero frente a las posibilidades de la
existencia y asumiendo la muerte. Este parrafo nos recuerda algo
que Heidegger sefiala precisamente en su ensayo titulado Serenidad:
“El hombre estd en fuga del pensar”. El pensar al cual se refiere no
es el pensar calculador, que predomina en nuestro tiempo, sino el
pensar meditativo. Asi, el hombre estd perdiendo su mismidad.

Este parrafo resume lo dicho en este pardgrafo acerca de la relacién
entre la temporeidad y sus éxtasis con la disposicién afectiva: “Solo
un ente que por el sentido mismo de su ser se encuentra [afecti-
vamente dispuesto], es decir, solo un ente que mientras existe ya
siempre ha sido, y que constantemente existe en algin modo del
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haber-sido, puede ser ‘afectado”.

¢) La temporeidad de la caida

La caida, que es el tercer momento estructural del cuidado, tiene su
interpretacién tempdérea en el presente. En el andlisis preparatorio
de la caida se consideraron tres momentos: la habladurfa, la curio-
sidad y la ambigiiedad. Para el anilisis tempéreo nos limitaremos al
momento de la curiosidad porque en ella se ve mas claramente la
especifica temporeidad de la caida.
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La curiosidad busca un “poder-ver”, pero la curiosidad no se limita
Gnicamente al ver, sino a todas las formas de percepcién. La percep-
cién se da en el presente (Gegenwart), puesto que lo que comparece
se halla presente (anwesend). Sin embargo, lo propio de la curiosidad
es que no busca comprender aquello que se le presenta al Dasein,
“sino que busca ver solo por ver y por haber visto". La curiosidad no
solo se relaciona con el presente, sino con el haber-sido en el sen-
tido de un “ya lo vi" y “paso rdpidamente a lo otro”. En este dltimo
sentido, la curiosidad se relaciona con un futuro entendido como
un estar avanzando siempre a lo no visto, se sustrae del estar a la
espera, rdpidamente pasa de una cosa a la otra; y por eso la curiosi-
dad es “impropiamente venidera”. La curiosidad no estd a la espera
de una posibilidad, sino que en su avidez confunde lo posible con lo
real. El Dasein no se detiene, evita estar a la espera saltando inme-
diatamente de una cosa a la otra. “La curiosidad estd de tal manera
poco entregada a la ‘cosa”, que apenas logra la visién de la cosa,
aparta su mirada de ella para dirigirla hacia la cosa siguiente. Y esto
lleva al Dasein al “desasosiego”, que es tan propio de la curiosidad. La
curiosidad no se entrega a la presentacién, “sino que renuncia al
estar a la espera y se va saltando tras el presentar”. El estar a la espera
renuncia a los objetos de la ocupacién permitiendo que accedan
a él solo aquellos en que puede saltar de uno a otro. Se produce
una "modificacién extatica” en que el estar a la espera salta detrds de
aquello que ba visto y esto es lo que lleva a la distraccién, en que no se
estd en nada.

En este saltar detrds hacia lo que ya ha pasado sin aprehenderlo
y, a la vez, abandonada la presentacién a si misma, se convierte el
desasosiego distraido del Dasein en una "falta de paradero”. No hay
dénde detenerse. “Este modo del presente es el fenémeno maxima-
mente opuesto al instante”. En efecto, en el presente el Dasein no
esta en ninguna parte y, a la vez, en todas. Es lo opuesto al instante,
en el cual la existencia est4 abierta al Ahi propio.

Mientras més impropio es el presente, es decir, mientras menos
me entrego a la cosa presente y huyo de una cosa a otra, menos
puedo detenerme vy, por lo tanto, menos el futuro puede retornar
a la condicién de arrojado. “En el 'saltar fuera’ que es propio del
presente, se da, al mismo tiempo, un creciente olvido". Este olvido
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de lo que se ha presentado y el estar siempre en lo que viene no
es consecuencia de la curiosidad, sino que es aquello que la hace
ontolégicamente posible.

La curiosidad intenta vivir el tiempo desde ella misma, es decir, vivir-
lo en el salto de una cosa a otra, olvidando lo que ha visto y yendo
a un futuro siempre nuevo. Sin embargo, al salir el Dasein cons-
tantemente fuera de si no pierde completamente su mismidad. Esto
significa que el Dasein sigue siendo tempéreo estando a la espera 'y
olvidando vy, a la vez, sigue comprendiéndose a sf mismo, “aunque
esté alienado de su més propio poder-ser, que se funda en el modo
propio del futuro y del haber-sido”. Pero este buscar siempre lo nue-
vo impide que el Dasein vuelva sobre sf mismo; lo nuevo lo tranqui-
liza una y otra vez, y lo impulsa a seguir saltando a nuevas cosas. Este
salto no se explica por las innumerables cosas que ofrece el mundo,
sino més bien, “por el modo cadente de temporizacién del presente
que salta fuera”. Y cuando el Dasein siente que ya lo ha visto todo,
"y precisamente entonces”, se encarga de inventar algo nuevo.

El saltar fuera que es propio del presente se funda en la finitud de
la temporeidad. El Dasein huye tanto de su condicién de arrojado
como del estar vuelto hacia la muerte, los cuales de algiin modo le
son desvelados. El saltar fuera saca al Dasein del futuro y haber-sido
propios, y hace que el Dasein alcance la propiedad solamente me-
diante rodeos. El saltar fuera que se debe a la caida tiene su origen
en la temporeidad propia y originaria. En otras palabras, el Dasein
se pierde en la caida precisamente porque puede ser propio.

Tanto la condicién de arrojado como la muerte se le cierran énti-
camente al Dasein respecto al "de dénde” y al “cémo”. No se trata
de un mero no saber, sino que ello forma parte de la facticidad del
Dasein. Esto quiere decir que constitutivamente el Dasein est4 “en-
tregado” a un fundamento negativo de su existencia.

El Dasein no hace propia la condicién de arrojado. No por el mero
hecho de que existe, el Dasein asume su condicién de arrojado, sino
que més bien al existir se pierde entre las cosas del mundo en las
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cuales estd ocupado. El presente no lleva nunca a un sentido extati-
co diferente; no lleva al haber-sido ni al futuro. El Dasein solamente
es llevado a la propiedad por el acto resolutorio que lo saca de su
estado de pérdida y lo abre en tanto que “instante retenido” a la
condicién de arrojado y al estar vuelto hacia la muerte. Recordemos
que el “instante” es el presente propio (cf. p. 355 de Ser y tiempo).

d) La temporeidad del discurso

La aperturidad total del Ahi que estd constituida por el comprender,
la disposicién afectiva y la cafda se articula por medio del discur-
so. Al discurso no pertenece un éxtasis determinado, pero como el
habla se refiere normalmente al mundo de la ocupacién, podemos
decir que el presente tiene en €l “una funcién constitutiva preferen-
cial’. Para entender mejor esto remitimos al lector a las notas del
traductor que se encuentran en las paginas 478-479 de Ser y tiempo.

Ni los tiempos ni los modos de los verbos surgen del discurso por el
hecho de que este se exprese sobre procesos temporales. Tampoco
surgen del hablar que ocurre en un tiempo psiquico. “El discurso es
tempodreo en sf mismo”, es decir, ni los modos ni los tiempos verbales
arraigan en el discurso, sino en “la temporeidad originaria del ocu-
parse”. Tampoco los modos verbales se pueden explicar recurriendo
al tiempo vulgar que es el que vale para las ciencias del lenguaje.
Tanto la temporeidad del discurso como la de los modos verbales se
aclarardn cuando se considere la relacién entre ser y verdad “desde
la problemitica de la temporeidad”. Recién entonces podra verse
con claridad el sentido y significacién del “es” que superficialmen-
te ha sido mal interpretado como una simple “cépula”. Este “es” se

podrd entender cuando se considere la temporeidad del discurso y
del Dasein.

Aun cuando el comprender arraiga en un futuro, la disposicién afec-
tiva, en un pasado, y la caida, en un presente, "la temporeidad se tempori-
za ‘enteramente’ en cada éxtasis” [las comillas simples son nuestras]. Esta
unidad ext4tica de la temporizacién de la temporeidad es lo que
funda la unidad de la estructura del cuidado.
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4. Se indica que pasado, presente y futuro no son una sucesién de éx-
tasis, sino que en cada uno de ellos se encuentran todos los demis.
“La temporeidad se temporiza como futuro que estd ya-siendo-sido
y presentante”,

5. La aperturidad del Ahf y sus posibilidades existentivas, es decir,
la propiedad y la impropiedad, se fundan en la temporeidad. La
aperturidad se refiere a la integridad del estar-en-el-mundo. Desde la
temporeidad de la aperturidad se podra y se deberd mostrar “la con-
dicién ontolégica de la posibilidad de que haya un ente que existe
como estar-en-el-mundo”.

§ 69. LA TEMPOREIDAD DEL ESTAR-EN-EL-MUNDO Y EL. PROBLEMA
DE LA TRASCENDENCIA DEL MUNDO

1. La condicién de la posibilidad de que haya un ente que tiene ese
modo de existir como su Ahi, es decir, existir fuera de si, estd
dada por la unidad extatica de la temporeidad, y esto significa:
por esa unidad que es estar fuera de si en los modos del futuro,
del haber-sido y del presente. Este ente es el Dasein y se nos dice
que “el Dasein estd iluminado”. Lo que ilumina esencialmente a este
ente, haciéndolo abierto y claro para si mismo, es el cuidado. En
virtud de esta iluminacion resultan posibles “la iluminacién, la acla-
racién, la percepcién, la 'visién' y posesién de cualquier cosa”, es
decir, la posibilidad del conocimiento. La luz que ilumina al Da-
sein se comprende interrogando al cuidado, es decir, a aquello que
constituye el ser del Dasein y preguntando “por el fundamento
unitario de su posibilidad existencial’. La temporeidad extética es
lo que hace posible la unidad de las estructuras existenciales que
constituyen al Dasein.

2. Solo a partir de la temporeidad se comprende esa estructura fun-
damental del Dasein que es ¢l estar-en-el-mundo. Lo primero que era
necesario hacer fue demostrar la unidad de este estar-en-el-mundo.
Ahora recién nos podemos preguntar por el fundamento que hace
posible esa unidad. Con el objeto de evitar la fragmentacién de este
estar-en-el-mundo se aclaré que el modo inmediatamente cotidiano
del estar-en-el-mundo es la ocupacién. Ya que el fundamento exis-
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tencial del cuidado ha sido determinado como temporeidad, pode-
mos concebir explicitamente el ocuparse a partir del cuidado y, por
ende, a partir de la temporeidad.

Lo primero que se analizara respecto a la temporeidad del ocuparse
seré el "habérselas circunspectivo con los entes a la mano”. Luego
se considerard cémo el ocuparse circunspectivo se convierte en un
puro “descubrimiento contemplativo del ente intramundano”, lo
cual posibilita el conocimiento cientifico. Esta misma temporeidad
del estar ocupado circunspectivo y teorético con los entes intra-
mundanos es también la condicién de posibilidad del estar-en-el-
mundo. Esto dltimo lleva a plantearse las preguntas acerca de la
posibilidad de algo asi como un mundo, el sentido del “es” del mun-
do, lo trascendido por el mundo y la manera de trascenderlo y “la
‘conexion’ de la ‘independencia’ del ente intramundano y el mundo
trascendente”. Estas preguntas plantean la necesidad de aclarar el
problema de la trascendencia. Se afiade en seguida cudles son los
problemas que habra de considerar esta investigacién, los que co-
rresponden a los temas que se tratardn a continuacién.

a) La temporeidad del ocuparse circunspectivo

El problema que se plantea inicialmente es: ¢cémo serd posible
comprender la temporeidad del ocuparse? Al “estar ocupado en
medio del ‘mundo’ lo hemos llamado trato con y en el mundo cir-
cundante” (la cursiva es nuestra). "Estar en medio de” se refiere
a fenémenos que pertenecen a las necesidades cotidianas, tales
como produccién de entes a la mano, manejo, uso, etcétera. A la
existencia propia también pertenece la ocupacién, incluso cuando
ella no lo advierte. La ocupacién no surge ni del estar a la mano
ni, por tanto, del ente intramundano. La ocupacién y aquello de lo
que nos ocupamos no estidn simplemente juntos, pero, sin embar-
go, entre ellos hay una conexion. Si llegdramos a comprender bien
con qué tratamos, también entenderfamos el trato mismo. Aquello
con lo que tratamos no es nunca un Util singular, sino que esta
dentro de un contexto de ttiles. Tanto es asi, que cuando se nos
pierde un titil, tenemos que encontrar el dmbito del todo. Nunca
se nos da un Gtil aislado.
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2.

Se recuerda aquf la nocién de “condicién respectiva” y se afiade que
esta tiene un sentido ontolégico, y no éntico, porque indica “el modo
de ser de lo a la mano” (la cursiva es nuestra). Esto no significa que un
Gtil a la mano no pueda estar solo y faltarle los otros, pero este mis-
mo faltar apunta a la condicién respectiva. La condicién respectiva
pertenece a la constitucién existencial del ocuparse. Esta, a su vez,
forma parte de la constitucién del cuidado. Y este dltimo se funda
en la temporeidad. Se concluye, por consiguiente, que la condicién
existencial de la respectividad ha de ser buscada en un modo de la
temporizacién de la temporeidad.

Aquello hacia lo cual un ttil se halla en respectividad constituye el
para qué sirve el ttil y este para qué tiene la estructura tempdrea
"del estar a la espera”. La espera del para qué lleva a su vez a lo que
estd en condicién respectiva. Es esto lo que posibilita el manejo
del util.

"El estar a la espera del para qué no es ni una contemplacién de la
'finalidad’ ni un esperar el acabamiento ya préximo de la obra por
producir’. No es una “captacién temaética”, es decir, teérica. Tam-
poco lo es aquello que se ha retenido de la respectividad. La ocu-
pacién no se explica ni con el bacia qué ni con el aquello que esté en
respectividad, con ninguno de estos aislado, sino “en la unidad del
retener que esté a la espera’. De esta manera es posible absorberse
en la ocupacién. El ocuparse no se encuentra ni en la obra tan solo,
ni tampoco en el mero instrumento, ni menos atin “en ambos ‘a la
vez". La respectividad que se funda en la temporeidad es la que ha
constituido la unidad en la que consiste el ocuparse en el mundo de
la accién.

Es necesario un cierto olvido de si cuando el Dasein estd ocupado,
es decir, perdiéndose entre los ttiles. Pero, a la vez, como el Dasein
es el que estd a la espera “estd inserto en el cuidado”.

Esto que se ha descrito anteriormente es lo que permite al Dasein
"habérselas con el mundo publico circundante”. La respectividad
en cuanto dejar ser es lo que hace posible que lo a la mano compa-
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rezca “como el ente que €l es”. Esto permitird precisar con mas detalle
la temporeidad de los modos de la llamatividad, apremiosidad y
la rebeldia (cf. § 16, p. 99 ss. de Ser y tiempo). El (til a la mano no
comparece cuando estamos ocupados como un en si que pueda ser
objeto temético, sino que comparece como aquello obvio que esta
siendo objeto de mi ocupacién, y que no llama mi atencién. Por
ejemplo, el libro que estoy leyendo en este momento no aparece
como un en si; no me esté llamando la atencién. Pero si alguna cosa
dentro del todo llama la atencién, entonces se hace posible que el
todo pragmatico se haga notorio. La pregunta que surge es cudl ha
de ser la estructura existencial de la condicién respectiva para que
algo pueda llamar la atencién. Esta pregunta no se orienta a la posi-
bilidad fictica, sino a la condicién ontolégica.

Este péarrafo se refiere a la condicién de inservible de un ttil. Nos
podemos dar cuenta de que algo no sirve en la medida en que que-
remos usarlo. No nos damos cuenta por una aguda observacién.
¢Por qué solo se puede descubrir el desperfecto en el manejo? Si el
trato con el Gtil queda impedido se vera que en él habfa un desper-
fecto. Como no puedo usar el ttil, comparece el para qué lo nece-
sito y el “para algo” del util. Ahora bien, solo se puede encontrar
que un Gtil es inapropiado en la medida en que se espera poder
usarlo y su utilizacién estd impedida. Este estar impedido el trato
con el ttil lleva al Dasein a examinar qué es lo que ocurre con el
util y a eliminar el impedimento. Si la ocupacién circunspectiva
estuviera constituida solamente por una secuencia de vivencias en
el tiempo serfa imposible ontolégicamente que el ttil llamara la
atencién. En resumen: la condicién respectiva tiene que estar fun-
dada “en la unidad extética de la presentacién que reteniendo estd
a la espera”.

Este parrafo se pregunta por la posibilidad de constatar aquello que
falta. La experiencia del faltar no consiste en un puro “no presentar”,
sino que consiste en un modo “deficiente” del presente, o sea, que
algo esperado o que siempre se halla presente no estd disponible.
“Si el circunspectivo dejar estar en respectividad no fuese ya de
suyo un estar a la espera de lo que es objeto de ocupacién, vy si el estar
a la espera no se temporizase en la unidad con una presentacién, ja-
mds podria el Dasein ‘encontrar’ que algo falta”.
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9.

10.

11.

12.

Este pérrafo trata de la posibilidad de ser sorprendido por algo. Esta
se funda en el hecho de que en la presentacién estando a la espera
de algo a la mano se presenta algo que no se esperaba y que tiene
alguna relacién con lo que realmente se esperaba. El no estar a la
espera de algo que se presenta es lo que abre la posibilidad de ser
sorprendido.

Este parrafo habla sobre la resignacién que se produce frente a un
obstaculo insuperable. Se nos dice que “el resignarse a... es un
modo particular del dejar comparecer circunspectivo”. Lo que no
puede ser dominado se nos presenta como hostil, perturbador, ame-
nazante. “La estructura tempérea de la resignacién consiste en un no
retener que presenta estando a la espera”. Eso que estd disponible es
inapropiado, por ejemplo, quiero limpiar el vidrio y lo que tengo a
la mano es una escoba. “No contar con... es un modo de tomar en
cuenta (...)". Siguiendo con el ejemplo, si quiero limpiar el vidrio
no me sirve la escoba y, por lo tanto, la estoy tomando en cuenta.
Cuando me resigno a no poder hacer lo que queria hacer porque no
tengo el elemento apropiado, no es que yo me olvide de esa cosa,
sino que queda a la mano en su caracter de inapropiado.

Unicamente en la medida en que el Dasein encuentra resistencia en
un objeto determinado, el Dasein se comprende a si mismo como
un ente abandonado en un mundo “del que nunca llega a ensefio-
rearse”. El ocuparse, aun cuando esté reducido a lo més apremiante
de la vida cotidiana, no es jamds una pura presentacién, sino que,
reteniendo, estd a la espera existiendo en un mundo. Este estar a la
espera es lo que le permite al Dasein saber a qué atenerse incluso en
un mundo totalmente extrafio.

Eso que tiene lugar en la vida diaria y que deja estar a las cosas en
respectividad no es todavia una comprensién tedrica, sino una com-
prensién preontoldgica y atemética. Mds adelante se verd que la
temporeidad también funda la comprensién ontolégica de la con-
dicién respectiva y del estar a la mano. Sin embargo, antes serd ne-
cesario examinar més concretamente esto que es la temporeidad del
estar-en-el-mundo. Para ello se analizard cémo desde la ocupacién
circunspectiva puede surgir el conocimiento teorético.
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b) El sentido tempéreo de la modificacion por la que el ocuparse circunspectivo se

convierte en descubrimiento teorético de lo que estd-abf dentro del mundo

La pregunta acerca de cémo surge el conocimiento tedrico a par-
tir de la ocupacién circunspectiva serd analizada desde un punto
de vista ontolégico existencial. Por lo tanto, no se referird a los
problemas énticos de la ciencia, como por ejemplo, su historia o
sus causas fdcticas o sus fines. La pregunta de cardcter ontolégico
busca las condiciones existenciales que hacen posible que el Dasein
realice investigacién cientifica, es decir, se pregunta por el modo de
ser del Dasein que hace posible la ciencia. El texto distingue entre
un concepto existencial de la ciencia y un concepto légico. Este
dltimo define a la ciencia en funcién de sus resultados, es decir, de
unas proposiciones verdaderas fundadas unas en otras. El concepto
existencial de ciencia apunta a una forma de la existencia y, por lo
tanto, a un modo de estar en el mundo en que se descubre €l ente o
el ser. Solo cuando se haya aclarado "¢l sentido del ser y la ‘conexion’ entre
ser y verdad” se lograra una interpretacién existencial de la ciencia.

Delimitaremos mejor la investigacién indicando que lo que se hard
es examinar la transformacién del ocuparse circunspectivo con lo a
la mano cuando se hace una investigacién, y esto exclusivamente
para “profundizar en la constitucién tempérea del estar-en-el mun-
do en general”.

Se podria pensar que para la conversién de la ocupacién préctica
en teoria bastaria con privarse de la ocupacién, y esto porque lo
primario en el Dasein es estar instalado en la praxis. Pero no parece
bastar esto; se requiere "un puro-mirar-en-torno de si’. Sin embar-
go, con esta actitud no se ha logrado el comportamiento teorético
de la ciencia. Por el contrario, lo que sucede al interrumpir la ocu-
pacién es un examinar circunspectivo més cuidadoso o “una mira-
da en conjunto al ‘quehacer momentdneamente paralizado”. Mas
aun, al considerar que la circunspeccién se concentra en el ttil a la
mano. Ademds, al trato practico le corresponde una visién (teoria);
a la teorfa le corresponde, a la vez, un tipo de quehacer propio. El
comportamiento cientifico requiere muchas veces de algo mas com-
plicado, de una preparacién, de un "montaje ‘técnico” del proyecto
experimental. Se da como ejemplo de ello la observacién al micros-



120

COMENTARIO A SER Y TIEMPO DE MARTIN HEIDEGGER Vol. I Segunda Seccién / Rivera y Stuven

copio, la excavacién arqueolégica y se indica que incluso en la ela-
boracién de problemas més abstractos se necesita, por ejemplo, de
ttiles para escribir. Se advierte finalmente que podria parecer super-
ficial esta consideracién de que el conocimiento teorético no radi-
que en cuanto estar-en-el-mundo en una pura actividad intelectual.

A lo anterior se responderd que toda manipulacién en la ciencia
esta al servicio del very, por lo tanto, este sigue siendo lo primario.
Desde siempre la intuicién o conocimiento directo ha sido conside-
rado el principio de todo conocimiento. Sin embargo, de acuerdo
a esta primacia del ver, para comprender la génesis existencial de la
ciencia, se ha de partir por caracterizar ese ver propio que dirige la
ocupacién practica y que Jlamamos la circunspeccién, es decir, ese
mirar y ver que abarca el conjunto de la ocupacién.

La respectividad de los ttiles es lo que fundamenta la posibilidad
de una circunspeccién préctica, es decir, de una visién de conjunto
del todo de ttiles del mundo de la ocupacién. La comprensién de
la totalidad respeccional es lo primario, no es fruto de una recolec-
cién de los entes que estdn-ah{, y esta comprensién constituye lo
esencial de la visién de conjunto. La visién de conjunto que ilumina
la ocupacién proviene de ese poder-ser del Dasein en funcién del
cual el ocuparse, en tanto cuidado, existe, tiene realidad. La cir-
cunspeccién practica que implica una visién de conjunto, que toda-
via no es tedrica, "lleva lo a la mano mds cerca del Dasein mediante
la interpretacion [esta cursiva es nuestra] de lo visto". Entonces, ocurre
un acercamiento de lo que es objeto de ocupacién por medio de la
circunspeccién interpretativa. A ese acercamiento especifico lo llama-
mos “deliberacién” (Uberlegung). La deliberacién se representa como
"un si-entonces”, es decir, si esto se produce, es porque hay algo
anterior que existe. La deliberacién no se reduce a una simple cons-
tatacién de un ente que esté ahi, sino que ilumina una relacién entre
los entes. Se nos dice en seguida que la deliberacién puede llevarse
a cabo sin que el mundo circunspectivo esté realmente a la mano,
sino que se halle solamente re-presentado. La deliberacién tiene el
modo existencial de una presentacién. La representacién, se afiade,
es un modo de la presentacién y, por lo tanto, en ella la delibera-
cién ve directamente lo que no estd a la mano. La circunspeccién
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representativa de lo que no estd a la mano no consiste entonces en
“meras representaciones”.

La presentacién circunspectiva que pertenece a “la plena unidad ex-
tatica de la temporeidad” tiene como fundamento una retencién de
la totalidad de los ttiles de los que el Dasein se ocupa cuando est4
a la espera de una posibilidad. La deliberacién acerca de eso que
estd a la espera y para que el “si-entonces” sea posible es necesa-
rio que el ocuparse tenga una visién de conjunto del contexto res-
peccional de la circunspeccién. Cuando se dice “si..." ya tiene que
estar comprendido el “esto o aquello”, y este esquema no requiere
de una predicacién, pues el esquema de “algo en cuanto algo” estd
previamente dado en este comprender antepredicativo. La estruc-
tura del ‘en cuanto’ se funda en eso que ya estd comprendido en su
temporeidad. Solo en la medida en que el Dasein retorna desde una
posibilidad a un “para eso” —al retener un ente a la mano— puede
acercar en forma explicita el retener que esta a la espera. La delibe-
racién que acerca ha de ajustarse al modo de aquello a lo que se va
a acercar. Por ejemplo, si quiero acercar una ameba para estudiarla,
no puedo hacerlo exclusivamente con mis ojos, sino que requiero
de un microscopio. No es la deliberacién la que des-cubre, sino tan
solo acerca, y de esta manera permitira ver la cosa en cuanto tal.

La condicién de posibilidad para que lo proyectado en la compren-
sién circunspectiva pueda ser acercado como una presentacién esté
constituida por el arraigamiento del presente en el futuro y en el
pasado. Solo asf sucederd que el presente se ajuste a lo retenido que
estd a la espera para que pueda interpretarse en el esquema del en
cuanto (als). Por ejemplo, eso que se me presenta delante como algo
a través de lo cual puedo ver lo que estd més allg, lo interpreto como
(en cuanto) vidrio. Con esto queda respondido el problema acer-
ca de la relacién entre la proyeccién, propia del comprender, y la
estructura existencial del en-cuanto. Lo mismo que el comprender
como la interpretacién, la estructura del en cuanto se funda en la “uni-
dad extdtico-horizontal de la temporeidad”. Ahora bien, en el anélisis del
"es”, que en tanto cépula designa algo como algo, se considerard de
nuevo el fenémeno del “en cuanto” y se precisard existencialmente
lo que se entiende por "esquema”.
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10.

11.

12.

La caracterizacién tempérea de la deliberacién circunspectiva y de
su esquema podré solucionar el problema de la transformacién de la
ocupacién en comportamiento teorético en la medida en que aclare
la situacién existencial de esta conversién.

La frase "el martillo es pesado” cuando el Dasein estd ocupado pue-
de ser una reflexién del ocuparse y puede significar que le serd di-
ficil su manejo. Pero también puede significar que el martillo que
esta delante, que ya ha sido conocido circunspectivamente como
martillo, tiene pesantez y esto quiere decir que ya no estd compren-
dido dentro de un todo de dtiles, sino de un modo tedrico, es decir,
como una cosa corpdrea que tiene masa, que esta sujeta a la ley de
gravedad.

La afirmacién tedrica acerca del martillo no surge solamente por el
abandono del manejo ni solo por dejar de considerarlo como fitil,
sino por una visién nueva, es decir, el martillo comparece ante noso-
tros como algo que esta-ahi. Pero no basta esto, puesto que también
lo a la mano puede ser tema de investigacién cientifica. Un ejemplo
de esto es la ciencia econémica. “Lo a la mano no necesita perder
su caracter de dtil para volverse 'objeto’ de la ciencia”. Lo que se
modifica es [a comprensién de ser, pero no el ente que estd delante;
tnicamente cambia el modo de mirarlo.

La primera forma de captacién teorética del ente intramundano vy,
por lo tanto, donde se produce un vuelco, es aquella en la que se
considera la naturaleza fisica de este ente y, no solo se prescinde del
caracter de qtil del ente mismo, sino de todo aquello que pertenece
a un (til a la mano, como es, por ejemplo, el lugar propio. Este tam-
bién es objeto de una modificacién, convirtiéndose en una simple
posicién dentro del espacio y del tiempo, vale decir, en mero lugar
dentro del mundo. El ente estudiado es sacado de sus limites espa-
ciales y es entonces el todo que estd-ahi lo que se convierte en tema.

Como se dijo anteriormente, se suprimen los limites del lugar pro-
pio del ente que est4 ahi, de su lugar propio (Sein Platz), pero queda
delimitada una regién de entes con determinaciones fundamentales
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comunes. Esta regiéon que articula un cierto grupo de entes debe
quedar bien comprendida y delimitada en sus determinaciones
esenciales. De este modo, la metodologia para la investigacién de
este conjunto de entes sera la adecuada.

En este parrafo se pone la fisica matemaética como clésico ejemplo
del desarrollo y surgimiento de una ciencia. Lo fundamental para
su nacimiento es la creacién del “proyecto matemdtico de la naturaleza
misma". Este proyecto consiste en el des-cubrimiento de algo que
siempre estd-ah{ —la materia—, abriendo un espacio para una mirada
hacia aquello que constituye cuantitativamente a la materia, es decir,
el movimiento, la fuerza, el lugar, y el tiempo. A la luz de este
proyecto es posible encontrar en la naturaleza eso que llamamos
“un hecho" y tomar ese hecho como el punto de referencia para
un experimento dirigido en funcién del proyecto. “La ‘fundacién’
de la ‘ciencia de los hechos’ solo fue posible cuando los investiga-
dores comprendieron que no hay en absoluto ‘meros hechos”. Lo
decisivo en este proyecto no es lo matemaético, sino el que “abra
un a priori”. Esto quiere decir que la ciencia no se reduce al cono-
cimiento de meros hechos, sino que apunta a una estructura de la
realidad que da razén de los hechos. La ciencia entonces no es
Unicamente la constatacién de simples hechos, sino que da cuenta
de la estructura de ser en que esos hechos quedan al descubierto y
que se manifiesta en la elaboracién de los conceptos fundamentales
que conducirdn al esclarecimiento del método a seguir, del aparato
conceptual, del criterio de verdad, del modo de fundamentacién,
demostracién, comunicacién, caricter vinculativo, etc. Se aclara
con esto que la ciencia es una manera de vivir del hombre, una for-
ma de ser. Es lo que el texto expresa en la frase final: "El conjunto
de estos momentos constituye el concepto existencial plenario de
la ciencia”.

El proyecto cientifico de la naturaleza permite comprender el modo
de ser de la naturaleza y abre las vfas para el conocimiento del ente
intramundano. Llamamos tematizacién a ese proyectar cientifico que,
guiado por una determinada comprensién de ser, convierte a la to-
talidad de los entes que estdn siempre ahi en objetos de investigacién.
Normalmente nos movemos en un mundo de entes con los cuales
nos ocupamos; la tematizacién objetiviza esos entes en medio de los
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15.

16.

cuales nos movemos cotidianamente. La tematizacién no “pone”
el ente, sino que lo deja de tal manera en libertad que el ente se
hace “objetivamente” interrogable y, adem4s, determinable. La te-
matizacién es una presentacién muy particular que se diferencia de
la presentacién propia de la circunspeccién por el hecho de que el
proyectar cientifico esté a la espera del descubrimiento del ente que
esta-ahi. Este estar a la espera del descubrimiento responde al modo
de ser del Dasein de “poder-ser en 'la verdad”. No se va a seguir pro-
fundizando en esto por el momento. Lo que interesa es que quede
claro que “la tematizacién del ente intramundano tiene como supuesto
la constitucién fundamental del Dasein, el estar-en-el-mundo, y cémo la tiene” (la
cursiva es nuestra).

Para que el proyecto cientifico de la naturaleza sea posible “es nece-
sario que el Dasein trascienda el ente tematizado”. La objetivacién pre-
supone una trascendencia. Si la teorfa es un vuelco del ocuparse
des-cubridor, quiere decir que, en la base de la ocupacién, ya hay
una trascendencia del Dasein.

La tematizacién del ente que estd-ahi supone entonces la precom-
prensién del ser, a la que ya anteriormente se aludi6é. Pero en esta
no se han diferenciado el ente a la mano y el ente que estd-ahi, ni
tampoco estdn ontolégicamente comprendidos. Sin embargo, para
que el Dasein se abra a un complejo de dtiles es necesario que a
él le esté abierto un mundo: "El Dasein existe esencialmente como
estar-en-el mundo”. Si el ser del Dasein se funda en la temporeidad,
esta debe hacer posible el estar-en-el-mundo y, por lo mismo, la
trascendencia del Dasein, que fundamenta la ocupacién teorética
o practica.

c) El problema tempéreo de la trascendencia del mundo

En este primer pérrafo se plantea el problema de un mundo en rela-
cién con el Dasein. Se nos dice que para comprender una totalidad
respeccional es necesaria una previa comprensién de las relaciones
del para qué, por las cuales los objetos de la ocupacién son remiti-
dos uno a otro, y a otro y a otro, con vistas a algo final que da razén
de estos para qué. Ya anteriormente, se designé con el nombre de



CAPITULO CUARTO. Temporeidad y cotidianidad

significatividad a la conexién de estas relaciones. lLa unidad de los
objetos que se remiten unos a otros es lo que llamamos “mundo”. La
pregunta que habria que plantear serfa: ¢ccémo es posible ontolégica-
mente la unidad del Dasein con el mundo? “¢De qué modo debe ser el
mundo para que el Dasein pueda existir como estar-en-el-mundo?".

El Dasein existe como "un poder-ser si mismo”; este poder-ser es
lo propio del Dasein, el que existe como arrojado en un mundo.
Este mundo dentro del cual el Dasein existente se comprende a sf
mismo no es algo apartado del Dasein, sino que ese mundo ex-siste
como algo sin lo cual no habria Dasein. “El Dasein, existiendo, es
su mundo”.

El Dasein es cuidado y esto significa que es el ente que hace su
existencia en el Ahi, que es su apertura constituida por la tempo-
reidad. El Dasein es apertura y, dentro de la apertura que él es, est4
dado el mundo. Si la apertura estd fundada en la temporeidad, el
mundo tendrd también que fundarse en la temporeidad. La con-
dicién de posibilidad de un mundo se halla en el hecho de que
la unidad de los tres éxtasis de la temporeidad "tiene algo asi como
un borizonte". Estos éxtasis son salidas fuera, hacia algo. El Dasein
sale fuera de si, pero también hacia algo y este hacia qué es lo que
Heidegger llama "horizonte”. “Por eso la temporeidad tiene una
estructura extatico-horizontal” (véase nota del traductor en pég.
495 de Ser y tiempo). El horizonte que corresponde a cada éxtasis es
diferente. El horizonte propio del futuro es el con vistas a; poder-ser
que es de un modo propio o impropio. El horizonte que caracteriza
al pasado, al haber-sido, es el ante qu¢ de la condicién de arrojado.
El horizonte que caracteriza al presente es el para algo.

Se nos dice que el Dasein estd esencialmente abierto hacia un
horizonte constituido por la unidad de los tres éxtasis. El Dasein
ex-siste proyectado hacia un futuro poder-ser y hacia un haber-sido
en medio de un presente en el que queda descubierto el objeto de
la ocupacién. De este modo nos encontramos entonces con que
“al ente que es en cada caso su Ahi le pertenezca algo asi como un
mundo abierto” (la cursiva es nuestra).
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5. De la misma manera que el Dasein se temporiza en un presente que

surge de un futuro y de un pasado, el horizonte del presente surge
del horizonte del futuro y del pasado. En la medida en que el Da-
sein se realiza en forma tempdrea surge también un mundo. Por el
carécter extédtico-horizontal de la temporeidad, el Dasein est4 esen-
cialmente en un mundo. “El mundo no esté-ahf ni est4 a la mano,
sino que se temporiza en la temporeidad”. El mundo ex-siste [ist
Da] "junto con el fuera-de-sf de los éxtasis”. “Si no existiera ningtn
Dasein, tampoco ‘existirfa’ un mundo”. Esta frase puede ser malinter-
pretada. No se quiere decir aquf que si no existiera el Dasein serfa
imposible la existencia de un mundo, puesto que el mundo en su
totalidad es anterior al Dasein. Ese mundo que es propio del Dasein
obviamente no existirfa si no hubiera Dasein. En otras palabras, si
no existiera el mundo no podria existir un Dasein como estar-en-el
mundo. Sabemos que el mundo es mucho més antiguo que el Da-
sein. Lo que no existiria sin Dasein es el estar-en-el-mundo, que es
propio del Dasein; no existirfa el estar-en-el-mundo, puesto que no
habria mundo.

La frase en alemén es la siguiente: “Wenn kein Dasein existiert, ist
auch keine Welt ‘da”. Esta frase es fundamental: en efecto, aqui se

el

dice que si no hubiera Dasein, tampoco habria un mundo “Ahi{".

Tanto el estar ocupado como el conocimiento teérico suponen un
mundo y son modos de estar-en-el-mundo. La trascendencia del
mundo es posible porque el Dasein est4 abierto tempéreamente en
una unidad extdtica hacia un horizonte. Para que el ente intramun-
dano comparezca, el mundo tiene que ya estar abierto para el Da-
sein. El hecho de que el ente quede des-cubierto no depende de la
libertad del Dasein. Lo que depende hasta cierto punto es aquello
que se descubre, la direccién, amplitud y modalidad. Por ejemplo,
aquello que yo percibo depende de la posicién desde donde lo es-
toy mirando. Si lo miro desde arriba, solo veré la parte superior.
Si lo miro desde un lado, solo veré ese lado y no el opuesto. Otro
ejemplo es que una persona cuando tiene hambre percibe preferen-
temente aquello con lo que puede saciar el hambre. Respecto a la
modalidad, vemos que a cada Dasein se le puede abrir el mundo de
un modo distinto; por ejemplo, estéticamente, éticamente, econé-
micamente, etc.
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7. La estructura y significado del mundo no dependen de un material

que le sea impuesto al Dasein desde el exterior, como si el Dasein
fuera un sujeto sin mundo. Es al Dasein que se comprende a sf mis-
mo, y que comprende al mismo tiempo su mundo, al que compare-
cen los entes intramundanos. El Dasein vuelve comprensoramente hacia
los entes por medio de una presentacién. A estos entes se les llama
intramundanos porque comparecen desde un mundo que de alguna
manera estd mucho maés all4 de lo que puede estar cualquier objeto.
Y aqui Heidegger hace una observacién fundamental en la filosofia:
"El mundo est4, en cierto modo, ‘mucho maés fuera’ de lo que pue-
de estarlo jamés algtin objeto”, es decir, el mundo forma parte del
Dasein; el mundo no es algo que estuviera fuera del ser humano. El
Dasein estd siempre abierto hacia el mundo; el Dasein est4, podria-
mos decir, siempre fuera de si. El problema de la trascendencia no
consiste en la pregunta de cémo un sujeto puede salir hacia un obje-
to, sino que lo que hay que preguntar es "qué hace ontolégicamente
posible que el ente pueda comparecer dentro del mundo y que, asi,
pueda ser objetivado”.

Este parrafo nos vuelve a confirmar algo que es central en la filosofia
heideggeriana: que no hay Dasein sin mundo; forma parte del Da-
sein el mundo que no es €l. Y eso no lo entendié ni el idealismo ni
el realismo. Es lo que quiere decir Heidegger en este pérrafo.

Este pérrafo sefiala que la comprensién de la estructura del mundo
y de sus posibles modificaciones solo serd posible cuando el ser del
ente intramundano se haya aclarado mediante la idea del ser en
general. Y la idea del ser en general exige dilucidar previamente la
temporeidad del Dasein, que serd el tema del préximo paragrafo.

§ 70. LA TEMPOREIDAD DE LA ESPACIALIDAD QUE ES PROPIA
DEL DASEIN

En este parrafo se sefiala que por temporeidad y espacialidad, vale
decir, la condicién tempérea y espacial del Dasein, no se entiende
lo mismo que eso a que nos referimos habitualmente cuando habla-
mos de “espacio” y “tiempo". Se pregunta el texto si acaso el anilisis
existencial-tempéreo del Dasein debiera terminar una vez que se ha
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mostrado que la espacialidad y la temporeidad son constitutivas del
estar-en-el-mundo.

Se reitera que cuando en el andlisis existencial nos hemos referido
a la espacialidad y temporeidad del Dasein no se quiere decir que
el Dasein esté-ah{ en el espacio y en el tiempo. “La temporeidad es
el sentido de ser del cuidado”. La temporeidad es, entonces, lo que
hace posible la espacialidad del Dasein. Esto no significa una de-
duccién del espacio a partir del tiempo. Esta relacién entre espacio
y tiempo es distinta a [a primacia del tiempo sobre el espacio en
Kant. En Kant, las representaciones de fenémenos fisicos transcu-
rren en el tiempo en cuanto sucesos psiquicos. Aquf no se trata de
una interpretacién ontolégico-existencial del espacio, sino que se
afirma una mera constatacién éntica de que el ser humano transcu-
rre en el tiempo.

Lo importante es hacerse la pregunta por las condiciones tempd-
reas de posibilidad de la espacialidad que es propia del Dasein, la
cual hace posible el espacio intramundano. “El Dasein solo podra
ser espacial en cuanto cuidado”. Esta frase significa que el Dasein
es espacial solo por su modo de ser. El Dasein —por su modo de ser— no
estd jamds meramente ah{ en el espacio, como lo estén las cosas. "El
Dasein ocupa espacio en el sentido de que toma posesién de él".
En el texto alemén se lee que este “tomar” es en sentido literal, o
sea, el Dasein hace parte de su ser al espacio ("das Dasein nimmt — im
wortlichen Verstande — Raum ein”). No es que el cuerpo del Dasein ocu-
pe un pedazo de espacio, como las cosas que estdn-ahi. El espacio
forma parte de su ser; por su ser mismo, el Dasein ya ha abierto un
espacio. El Dasein es espacial en su ser mismo. Afirmar que el Dasein
solamente ocupa un espacio seria concebirlo erréneamente en su
ser. La espacialidad del Dasein no se diferencia tampoco de la de
las cosas por el hecho de que él pueda representarse el espacio, sino
que més bien, por el contrario, es porque el Dasein es espacial en
su ser mismo que €l puede representarse un determinado espacio.
Igualmente, Heidegger critica la tradicional concepcién filoséfica
de que el Dasein ocupa un espacio por ser un cuerpo unido a un
espiritu. “"Por el contrario, el Dasein puede tener una espacialidad
esencialmente imposible para una cosa extensa por el hecho de que
es ‘espiritual’, y solo por ello”.
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“La instalacién del Dasein en el espacio estd constituida por la di-
reccionalidad y la des-alejacién”. ¢Cémo se puede explicar esto
existencialmente en base a la temporeidad del Dasein? El Dasein se
abre al espacio direccionalmente descubriendo lo que se llama una
zona. Esta zona significa, en primer lugar, el &mbito donde es posible
un Gtil localizable y a la mano. El que un ttil pertenezca a una zona
tiene relacién directa con la condicién respectiva, con el contexto
respeccional del dtil a la mano. Las relaciones de respectividad se
pueden dar exclusivamente dentro del horizonte de un mundo ya
abierto. El descubrimiento de una zona tiene una cierta direccién
en la cual se posibilita el acercamiento del ttil a la mano objeto de
la ocupacién. El acercamiento consiste en el hacerse presente de
un objeto. Este hacerse presente pertenece “a la unidad de la tem-
poreidad en la que también es posible una direccionalidad”. Con
esto nos vamos acercando a mostrar la relacién que existe entre la
temporeidad y la espacialidad.

Es en cuanto tempéreo que el Dasein en su ser es extatico-horizon-
tal, abre un horizonte fuera de si, por lo que puede tomar posesién
de un espacio ordenado. Este espacio del que el Dasein ha tomado
posesién no es jamas un punto en el espacio, sino un dmbito que el
Dasein mismo abre en una determinada direccién, acercando a los
titiles objeto de la ocupacién.

En el acercamiento (fundado en la presentacién) del ttil objeto de
la ocupacién, en la cual el Dasein “se absorbe”, se muestra la es-
tructura de la caida. En el acercamiento-presentacién de un objeto
"desde el all{", “la presentacién se pierde en sf misma, olvidando
el alli". Y por esto es que cuando observamos una cosa, partiendo
de su presentacién, tenemos la impresién de que tan solo hay una
cosa que estd presente, pero el espacio donde esa cosa estd queda
indeterminado.

El parrafo comienza con la siguiente frase: “Tan solo en base a la tempo-
reidad extdtico-borizontal es posible la irrupcion del Dasein en el espacio”. Es la
temporeidad del Dasein la que hace posible la entrada del Dasein
en ¢l espacio. El mundo no es algo que estd-ahi en el espacio, pero
el espacio tinicamente puede ser descubierto dentro de un mundo.
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Se afiade que el espacio es independiente del tiempo, pero, a la
vez, el Dasein es dependiente del espacio y esta dependencia se
manifiesta en el hecho de que, tanto la interpretacién que el Dasein
hace de sf mismo como su lenguaje, estdin dominados por represen-
taciones espaciales. Esto no se debe a una “poderosidad del espa-
cio”, sino al modo de ser del Dasein. Por ser esencialmente cadente,
la temporeidad se “pierde en la presentacién” y no se comprende
a sf misma solo desde los entes a la mano de la ocupacién, sino
que ademds toma de lo que en la presentacién de estos entes se
encuentra constantemente, vale decir, de las relaciones espaciales
los hilos conductores que articulan la interpretacién y comprensién
en general.

§ 71. EL SENTIDO TEMPOREO DE LA COTIDIANIDAD DEL DASEIN

1.

El anélisis de la temporeidad del ocuparse ha mostrado que las es-
tructuras esenciales de ser del Dasein, que fueron interpretadas an-
tes de que se hubiera descubierto la temporeidad y con la finalidad
de llegar a ella, han de ser retomadas a la luz de la temporeidad.
Ahora bien, en la analitica existencial no se consideré una determi-
nada forma de existencia del Dasein, sino que esta fue guiada por la
cotidianidad media, es decir, el “modo de ser en el que el Dasein se
mueve inmediata y regularmente”.

Este pérrafo plantea dos problemas: primero, ¢cuél es el sentido on-
tolégico de la cotidianidad?, cuestién que hasta ahora no ha sido
abordada; y segundo, si acaso la temporeidad es suficiente para ex-
plicar el sentido existencial de la cotidianidad.

En este parrafo el texto se plantea el significado de la “cotidiani-
dad” como un vivir de “todos los dfas". Y, ¢qué significa “todos los
dias”> No significa la suma de todos los dias que haya de vivir el
Dasein a lo largo de su vida. Sin embargo, la expresién “todos los
dias” y “cotidianidad” se refieren de alguna manera al tiempo del
calendario. Lo que es fundamental es que la cotidianidad mienta
un determinado cémo de la existencia, es decir, “el que domina al
Dasein durante toda su vida". Anteriormente, el texto se ha referi-
do a la “cotidianidad media” como el existir del Dasein “inmediata
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y regularmente”. El término “inmediata” se refiere al convivir del
Dasein en la publicidad y “regularmente” sefiala el modo “como
el Dasein se muestra ‘por regla general’, aunque no siempre, a
cualquiera”.

Aqui se habla de la monotonia de la cotidianidad, cémo el Dasein
vive todos los dias como iguales, y se sefiala que el Dasein se acos-
tumbra gustosamente a esta vida sin cambio, incluso con sus pesares y
cargas. Este parrafo nos recuerda la estupenda descripcién que hace
Camus de la vida cotidiana en el Mito de Sisifo. “Levantarse, coger el
tranvia, cuatro horas de oficina o de fabrica, la comida, el tranvia,
cuatro horas de trabajo, la cena, el suefio, y lunes, martes, miérco-
les, jueves, viernes y sébado con el mismo ritmo es una ruta que se
sigue facilmente durante la mayor parte del tiempo” (El mito de Sisifo,
p. 27, Editorial Losada, Argentina, 1985). Se dice al final de este
péarrafo 4 que, aun cuando el Dasein salga de la impropiedad del
uno, la cotidianidad sigue estando presente.

En este péarrafo se nos dice que la monotonia cotidiana es conocida
“en mayor o menor grado” por cada Dasein individual por medio de
una disposicién afectiva. El afecto que acompana a esta monotonia
es un sentimiento indeterminado de falta de coloracién afectiva.
Ahora bien, ante este estado de 4nimo en que se vive la cotidiani-
dad, el Dasein puede hundirse en él, vivirlo sin atender a él o in-
tentar evadirlo por medio de quehaceres que lo distraigan. También
se presenta otra posible salida: que la existencia se aduefie, aunque
sea por un instante, de esta cotidianidad, es decir, que el Dasein se
apropie y asuma esta monotonfa del vivir y despierte del uno en que se
encuentra atrapado. Esta cotidianidad de vida, sin embargo, jamds
puede ser borrada.

La cotidianidad que se interpreta a primera vista énticamente como
algo tan obvio presenta, no obstante, muchos problemas en el or-
den ontolégico. “El horizonte ‘'natural’ para el primer arranque de la
analitica existencial del Dasein es obvio tan solo en apariencias”. El texto
hace ver ahora que el modo de existir del Dasein que se escogié
como guia de la analitica no estd aclarado ontolégicamente.
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7. Se pregunta si acaso hay una mayor luz en este momento para acla-
rar el ser de la cotidianidad. Se cuestiona si acaso no se ha puesto
al Dasein en situaciones que lo fijan en una inmovilidad al dejar de
lado la extensién temporal de su vida. Y se afiade que la monotonia
y la rutina de la vida cotidiana no pueden ser comprendidas “sin
recurrir al extenderse ‘temporal’ del Dasein”.

8. Se hace necesario entonces incorporar a la interpretacién de la tem-
poreidad el acontecer cotidiano del Dasein. Solo asf se podra entrar
en el problema del sentido ontolégico de la cotidianidad. Como
la cotidianidad supone la temporeidad y esta es el ser del Dasein,
habra que dilucidar el “sentido del ser en general y de sus posibles
modificaciones”.

132



CAPITULO QUINTO

TEMPOREIDAD E HISTORICIDAD

§ 72. EXPOSICION ONTOLOGICO-EXISTENCIAL DEL PROBLEMA

DE LA HISTORIA

Este pérrafo es un pequefio resumen de toda la tarea de Ser y tiempo,
que consiste en encontrar una posible respuesta a la pregunta por
el sentido del ser. Como la comprensién del ser pertenece consti-
tutivamente al Dasein serd necesario interpretar el ser del Dasein
“en forma suficientemente originaria” y, de esta manera, aclarar el
sentido del ser que se halla en esa comprensién.

Pareciera que con el anélisis de la temporeidad, que es la condi-
cién de posibilidad del cuidado, ya se hubiera hecho una interpre-
tacién lo suficientemente originaria del Dasein. Recordemos que la
temporeidad fue comprendida sobre la base del modo propio del
estar-entero del Dasein y, a la vez, la temporeidad del cuidado
fue confirmada mediante la temporeidad del ocupado estar-en-el-
mundo del Dasein. La conexién entre culpa y conciencia fue reve-
lada a partir del anélisis del modo propio del poder-estar-entero. Se
plantea ahora el problema de si acaso el Dasein puede ser compren-
dido de un modo atin més originario que el anélisis que se ha hecho
de su existencia propia.

El modo-propio del estar-entero del Dasein se ha visto en cuan-
to a su término, que es la muerte, pero falta la consideracién de
su comienzo, es decir, de su nacimiento. Quedé sin considerar “el
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extenderse del Dasein entre el nacimiento y la muerte”, es decir, de “la
trama de la vida".

Se pregunta este parrafo si acaso la temporeidad podré constituirse
como fundamento que oriente el sentido ontolégico de esta trama.

Parecerfa muy sencillo aclarar en qué consiste esta trama: una se-
cuencia de vivencias en el tiempo. Pero si examinamos més a fondo,
nos damos cuenta de que lo propiamente real en esa secuencia seria
la vivencia presente; no serfa real ni el pasado ni el futuro y la trama
de la vida se constituirfa por una serie de ahoras. También habria un
si-mismo que mantendria una cierta identidad. Pero este si-mismo
no se sabe en qué consiste. En el fondo, en esta caracterizacion se
sostiene algo insostenible: que el Dasein es un ente que estd-ahi en
el tiempo.

En esta concepcién no es posible explicar ontolégicamente el ex-
tenderse del Dasein entre el nacimiento y la muerte, y tampoco es
posible plantedrselo como problema.

El Dasein no es ni una suma de vivencias que se suceden en el tiem-
po v que, por consiguiente, desaparecen con el correr del tiempo,
ni tampoco esta sucesién es algo que va rellenando un cierto trecho.
No puede ser asf porque segtin esta concepcidn seria solo real el
presente y no los limites del nacimiento y la muerte. Se afirma que,
segln esta idea, se busca —con toda razén— la solucién a la trama de
la vida en el Dasein mismo, pero como este se considera algo que
estd-ahi en el tiempo, el problema no tiene solucién.

En este parrafo se nos dice que el entre del nacimiento y la muerte
pertenece al ser del Dasein. Ni el nacimiento es algo puramente
pasado que ya no estd-ahf, ni la muerte es algo que todavia adn no
estd-ahi. Por naturaleza el Dasein factico existe desde que nace hasta
que muere; nacimiento y muerte “solo son mientras el Dasein existe
facticamente”. En el Dasein, en cuanto cuidado, el estar arrojado y
el estar vuelto hacia la muerte estidn intimamente conectados: "En
cuanto cuidado, el Dasein es el 'entre”. Pertenece al ser del Da-
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sein mientras estd existiendo, tanto el estar puesto en la existencia,
como el estar vuelto hacia la muerte.

El fundamento de la unidad del cuidado ha de ser buscado en la tem-
poreidad. Tanto el extenderse de la vida como los cambios y la iden-
tidad dentro de la movilidad de la existencia, podrdn entenderse
desde la temporeidad del Dasein. A diferencia de los cambios de las
cosas que estdn-ahi, la movilidad del Dasein es un acontecer, es decir,
un extenderse del Dasein. Comprender “la estructura del acontecer y sus
condiciones de posibilidad tempéreo-existenciales significa alcan-
zar una comprensién ontoldgica de la historicidad”. Esta historicidad,
la Geschichtlichkeit, que es el acontecer del Dasein, su constante
transformacién, su ir haciendo su propia existencia, cambiando su
forma de ser y permaneciendo en su propia identidad, en su ipseidad.

Con esto se vuelve a plantear el problema de la estabilidad del
si-mismo o del quién del Dasein, que se ha de fundar en el modo
propio de ser de la temporizacién de la temporeidad del Dasein.
Esto nos lleva a preguntarnos por “la temporizacién en cuanto tal”.

La pregunta por la historicidad, o sea, la pregunta acerca del ca-
récter aconteciente que tiene el extenderse del Dasein, nos lleva
a remontarnos a la temporizacién del Dasein mismo y esta decide
el lugar en que se sitda el problema de la historia como acontecer
del Dasein (Geschichte). Ese lugar de la historicidad del Dasein no se
encuentra naturalmente en el saber histérico, es decir, en la Historie.
Incluso cuando tedricamente nos preguntamos por el modo de saber
de la historia, o por el objeto de la historia, se abandona el fenéme-
no fundamental del acontecer del Dasein, que es el que subyace a
una ciencia histérica. Y asimismo, el objeto de la ciencia histérica
tinicamente puede ser inferido a partir de la historicidad del Dasein.
En resumen, lo que se dice aquf es que no podria existir la ciencia
histérica si previamente el Dasein no fuera histérico en si mismo.

Se nos dice ahora que la historicidad ha de ser dilucidada a partir
de la temporeidad propia, es decir, ha de ser aclarada “en contra”
del encubrimiento, que caracteriza a la interpretacién vulgar de la
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historia (temporeidad impropia). El apoyo, es decir, el punto de par-
tida para esclarecer la historicidad existencial lo encontramos en “la
comprensién vulgar del Dasein”, y tiene su guia en los existenciales
del Dasein que se han aclarado hasta este momento.

Para la investigacién se deberd partir desde las concepciones vul-
gares de la historia, es decir, por lo que habitualmente se entiende
como lo esencial de la historia. Desde alli se podrd esclarecer el
problema ontolégico de la historicidad.

El poder-estar-entero propio y el cuidado como temporeidad serdn
conceptos esenciales para proseguir nuestra investigacién. En tanto
que la historicidad se funda en el cuidado, el Dasein existe siempre
como propiamente o impropiamente histérico. La cotidianidad, en
cuanto horizonte inmediato del Dasein, es lo que se nos muestra
como la historicidad impropia del Dasein.

La aperturidad del Dasein y la interpretacién (Auslegung), en tanto
que articulacién de los entes dentro de la totalidad de la compren-
sién, pertenecen a la esencia del acontecer del Dasein. Aperturidad
e interpretacién hacen posible la comprensién de la ciencia histé-
rica. Que la historia sea tematizada es la condicién de posibilidad
de la historia como ciencia del espiritu. Se nos dice que “la inter-
pretacién existencial de la ciencia histérica solo apunta a la demos-
tracién de su procedencia ontolégica en la historicidad del Dasein”.
Con esto queda explicado que la historia como ciencia es posible
exclusivamente por la historicidad del Dasein. Y se nos dice, que
por la manera de ser del Dasein, los hechos histéricos pueden ser
comprendidos dentro de ciertos limites. Sabemos que el Dasein no
es plenamente transparente en su ser para sf mismo. Por lo tanto,
los hechos histéricos tendrén la limitacién proveniente de ello. Los
actos personales o histéricos trascienden la posibilidad de la inter-
pretacién cientifica que pueda hacer el Dasein.

Este péarrafo lo transcribimos textualmente porque es el resumen
perfecto de todo lo expuesto anteriormente: "El andlisis de la bistori-
cidad del Dasein intenta mostrar que este ente no es ‘tempdreo’ porque ‘esté dentro
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de la historia’, sino que, por el contrario, solo existe y puede existir bistéricamente
porque es tempéreo en el fondo de su ser'.

A pesar de esto, el Dasein también es tempéreo por estar “en el
tiempo"; usa el calendario y el reloj, y ello antes de todo saber hist6-
rico. Igualmente, aquello que transcurre en el tiempo, los procesos
de la naturaleza inanimada y viviente, son “intratempéreos”. Esto
hace pensar que habria que analizar el origen del tiempo de la intra-
temporeidad en la temporeidad. Este analisis se hard en el préximo
capfitulo y ha de ser realizado desde la temporeidad del Dasein para
privar de la aparente obviedad al caricter vulgar de lo histérico.
Historicidad e intratemporeidad son originarios en la medida en
que ambos proceden de la temporeidad del Dasein.

El problema de la historia es bastante complejo, y aqui solo se pre-
tende ubicar su lugar ontolégico. Este problema se agudiza cuando
se intenta desarrollar el tema de la verdadera raiz de donde surge la
historia; por ejemplo, la cuestién de cémo se transmite y transforma
una visién de mundo de una generacién a otra. Dilthey avanzé en
esta linea, pero el campo que €] abrié no ha sido plenamente desa-
rrollado. Es una tarea pendiente para la generacién actual.

La exposicién del problema de la historia serd necesariamente limi-
tada por la finalidad ontolégica que se pretende aqui. Ella se desa-
rrollard en los paradgrafos 73, 74, 75,76 y 77.

§ 73. LA COMPRENSION VULGAR DE LA HISTORIA Y EL
ACONTECER DEL DASEIN

Lo que se busca ahora es aclarar en qué consiste la esencia de la
historia, y ello ha de buscarse en lo que es originariamente histé-
rico. Se comenzard por aclarar lo que vulgarmente se entiende por
“historia” e "histérico”, expresiones que tienen varios sentidos.

Por “historia” se entiende habitualmente tanto la realidad histérica
como la ciencia histérica. Este segundo sentido se dejard momenta-
neamente de lado.
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3. Cuando se habla de la historia, no como ciencia ni como su obje-

to, nos referimos habitualmente a algo pasado. En un primer senti-
do —cuando “algo ya pertenece a la historia"— se puede sefialar que
algo pertenece al pasado, ya sea estando-ahi o no estando, pero ha
perdido su eficacia. Un segundo sentido —cuando se dice “uno no
puede escapar a la historia"— se refiere a algo anterior que sigue ac-
tuando. Ambos sentidos tienen en comun la referencia a la eficacia
o a la ineficacia respecto del presente. En otras palabras, lo pasado
se refiere siempre a un tiempo anterior, aun cuando no haya desapa-
recido. Por ejemplo, los restos de un templo griego.

Otro sentido con que nos referimos a la historia es cuando algo
tiene su origen en el pasado, pero sigue una sucesién en el tiempo,
en el devenir, ya sea de una forma positiva o negativa. Teniendo
algo su origen en el pasado sigue, sin embargo, haciendo historia,
es decir, hay un encadenamiento de hechos que se extienden a lo
largo del pasado, presente y futuro. Por ejemplo, la Revolucién
francesa sucedié en el siglo XVI1II y sus principios siguen presentes
hoy en la historia.

En este parrafo se contrapone la historia de los hombres y de la
cultura, que implica el espiritu, con las transformaciones de la natu-
raleza. Sin embargo, no se puede prescindir en la historia humana
de su estrecha relacién con la naturaleza.

Un cuarto sentido de historia se refiere a lo trasmitido a través del
tiempo, aunque no sea reconocido en un saber histérico.

Este pérrafo define la historia tomando las cuatro significaciones
mencionadas anteriormente: “Historia es el especifico acontecer
en el tiempo del Dasein existente, de tal manera que se considera
como historia en sentido eminente el acontecer 'ya pasado’ y, a la
vez, 'transmitido’ y siempre actuante en el convivir”.

Aqui se plantea una serie de preguntas que tienen que ver con la
relacién del Dasein con la historia: ¢el Dasein deviene histérico?;
¢los sucesos que le acontecen son “un alternante emerger y des-
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aparecer’? ¢O el Dasein es constitutivamente histérico en su ser
mismo? Y una pregunta muy importante es la dltima: “;Por qué en
la caracterizacién ‘tempérea’ del Dasein que acontece ‘en el tiempo’
tiene precisamente el pasado una funcién eminente?”.

El anélisis existencial de la historicidad requiere que se precise en
forma més clara por qué el pasado tiene una primacia en el concep-
to de la historia.

Una primera observacién que se hace en este parrafo se refiere a
las antigiiedades que indudablemente dicen relacién con el pasado,
pero estan presentes, por ejemplo, en un museo. ¢ Tienen estos obje-
tos en si mismos algo de pasado, aunque sean presentes? Tampoco
permanecen igual a lo que eran. Ese cardcter perecedero que hace
que el ttil sea cada vez méds antiguo tampoco es lo que constituye lo
histérico del dtil; asimismo, tampoco es histérico porque no se use.
“En uso o fuera de uso ya no son lo que eran”. ¢Qué es entonces lo
pasado en esas cosas? Lo pasado no es otra cosa que el mundo dentro
del cual comparecian para un determinado Dasein. “Es el mundo el
que ya no es mds”. Ese util sigue estando-ahf, pero el mundo al cual
pertenecia ya pas6. Y esto porque el mundo pertenece constitu-
cionalmente al Dasein. "El mundo solo es en la forma del Dasein
existente, que en cuanto estar-en-el-mundo es fdctico”.

Lo histérico de la antigiiedad que estd-ahf presente se funda en
el pasado del Dasein, a cuyo mundo pertenecfa. ¢Quiere decir
entonces que lo histérico del Dasein se reduce tinicamente a un
“pasado” y no a un “presente”. El Dasein no puede ser ni pasado ni
presente porque no es algo que esté-ahi. El Dasein es el ente que
“existe”; nunca es un ente que estd-ahi. Un Dasein no existente no
es un Dasein "pasado”, “sino, méds bien, un Dasein que ha existido”
[Da-gewesen]. La palabra Da-gewesen se refiere al pretérito perfecto
de Da-sein. Si las antigiiedades son antigiiedades porque pertene-
cen al mundo de un Dasein que ha existido, ¢quiere decir esto que
el Dasein “se hace histérico solamente cuando ya no existe?”. ¢No
es acaso histérico en su ser mismo? El Dasein es histérico no solo
por haber existido, sino “en cuanto presentante-venidero, es decir, en la tem-
porizacién de su temporeidad”.
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En este péarrafo se sefiala que el “pasado” de lo que pertenece a la
historia ha de distinguirse del “haber-sido” constitutivo de la uni-
dad extética de la temporeidad. Con esto no queda claro atn el
problema de por qué la historicidad del Dasein queda determinada
principalmente por el haber-sido, considerando que “el 'haber-sido’
se temporiza cooriginariamente con el presente y el futuro”.

Se insiste nuevamente en el hecho de que la historicidad pertene-
ce primariamente al Dasein y, secundariamente, a lo que compa-
rece dentro del mundo, tanto el Gtil como "“la naturaleza del mundo
circundante” o “suelo de la historia”. Se sefiala con el nombre de
“mundi-histérico” al ente diferente al Dasein y que es histérico por
pertenecer al mundo. La historia universal se ha referido al ente
secundariamente histérico y este ente es histérico “como ese ente que
él es en s mismo al comparecer dentro del mundo”.

El andlisis de lo histérico de un ttil “pasado”, pero todavia presen-
te, nos remitié al cardcter primariamente histérico del Dasein y, a
la vez, nos mostré que el cardcter tempdreo de lo histérico en ge-
neral no puede determinarse por el estar en el tiempo de un ente que
estd-abi. Cualquier ente no deviene més histérico en la medida en
que se aleja del hoy, “de tal suerte que lo més antiguo fuese lo més
propiamente histérico”. El Dasein, entonces, no es mds histérico
por estar mas alejado del hoy. Esto no significa que este ente sea
atemporal ni que se niegue que esté en el tiempo, sino que el
Dasein es de tal modo originariamente tempdreo, que no puede
considerarse nunca tempéreo al modo de un ente que estd-ahi en
el tiempo.

La tesis de que el Dasein es histérico y es el sujeto primario de la
historia no significa que este sea un sujeto “mds o menos importante
en el trifago de la historia universal”, sino que plantea el proble-
ma siguiente: “¢En qué medida y en virtud de qué condiciones ontolégicas la
bistoricidad pertenece a la subjetividad del sujeto ‘histérico’ como su constitucién
esencial?”. Esto nos hace pasar al pérrafo siguiente.
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§ 74. LA CONSTITUCION FUNDAMENTAL DE LA HISTORICIDAD

Debemos sefialar que el traductor ha corregido la primera frase
cambiando la palabra “siempre” por la expresién “en cada caso”. Se
nos dice que en cada acto que el Dasein ejecuta estd su historia,
porque, en su ser mismo, el Dasein es histérico. Habrd que dar ra-
z6n de esta afirmacién para poder dilucidar el problema ontolégico
de la historicidad del Dasein, que es lo que buscamos. Si el ser del
Dasein es el cuidado, y este se funda en la temporeidad, tendremos
que buscar en esta tltima el fundamento de la historicidad del Da-
sein. El Dasein es tempdreo en ese acontecer que es la resolucién
precursora, que constituye la forma propia del existir. El texto se
pregunta ahora: “:En qué sentido constituye esta [la resolucién pre-
cursora] un modo propio del acontecer del Dasein?".

En el pardgrafo 60 se habfa caracterizado la resolucién precursora
“como un callado proyectarse, en disposicién de angustia hacia el
propio ser-culpable”. Es en cuanto precursora que la resolucién al-
canza la propiedad. ¢Y por qué? Porque en la resolucién precur-
sora el Dasein asume plenamente tanto su condicién de arrojado
como la muerte. En cada decisién el Dasein se resuelve ante una
situacién, pero no nos es posible saber a qué cosa se resuelve fac-
ticamente cada uno de los Dasein. Esta investigacién no pretende
hacerlo, pero si es necesario investigar de dénde se extraen en general
las posibilidades hacia las cuales el Dasein se proyecta de hecho.
No puede ser la muerte porque esta “solo garantiza la integridad y
propiedad de la resolucién”. Menos todavia porque el adelantarse
hacia la muerte no constituye una especulacién acerca de ella, “sino
una vuelta al Ah{ fictico”, es decir, a su condicién de arrojado. ¢En-
contraremos entonces en la condicién de arrojado la respuesta a
la pregunta de dénde extrae el Dasein las posibilidades propias de
existencia? No podemos responder sin abordar antes el concepto
plenario del cuidado.

El estar arrojado implica estarlo en el “mundo” y entre los otros
Dasein. El Dasein se encuentra corrientemente perdido en el uno
y esto significa que comprende las posibilidades de su existencia
desde las opiniones que circulan en el mundo publico y no desde
si-mismo. El Dasein no reconoce estas posibilidades, pero si que
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las sabe ciertamente. El Dasein estd de tal manera sumergido en el
mundo del uno que se haya perdido de sf mismo. Esto no significa,
sin embargo, que en la existencia propia el Dasein esté libre del
estado interpretativo que recibe del uno; la resolucién se ejecuta
siempre desde el uno, ya sea contra él o en pro de él. En el acto re-
solutorio el Dasein no se puede sustraer totalmente de aquello que
“recibe” del mundo.

Se nos aclara aqui que el Dasein en su condicién de arrojado ha
recibido un legado, estd en medio de una tradicién que la recibe,
pero no por el hecho de que sean tradiciones. Y en cuanto retorna
a si-mismo, el Dasein asume esa tradicién. Es a partir de ese legado
que se le abren las posibilidades del existir propio. En la medida
en que el Dasein se comprenda a si mismo desde sus mds propias
posibilidades y se adelante hasta la muerte, la eleccién que haga
serd menos casual y “provisional”. El Dasein en cuanto es libre para
la muerte, es decir, en cuanto asume su condicién de mortal y su
finitud, alcanza su existencia plenaria. Es la finitud asumida la que
saca al Dasein de las mdltiples dispersiones que se le ofrecen, tales
como las comodidades, el bienestar, la vida ficil, etc y de este modo
“asume la simplicidad de su destino [Schicksal]”, que ocurre en la reso-
lucién propia en que el Dasein “hace entrega de si mismo a si mismo”,
es decir, que se asume en lo que es.

El Dasein “es destino”, porque tiene que elegir dentro de las cir-
cunstancias en que le ha tocado vivir y el Dasein es libertad para
acoger lo bueno y lo dificil que se le presenta. El que no se decide
vive igualmente sacudido por circunstancias del destino, pero no las
asume, las evade, no acepta que esa es la vida que le ha tocado y, por
lo tanto, “no puede ‘tener’ un destino”.

Cuando el Dasein en su libertad finita se adelanta hasta la muerte,
asume la impotencia de una situacién abierta y se abandona a las
contingencias de esa situacién. Pero estando en el mundo el Dasein
es un co-existir con otros con los cuales tiene un destino comtn
(Geschick). Frente a este destino comun se le abre la posibilidad de
compartir con los otros este dificil destino. La plenitud la alcanza el
Dasein compartiendo su destino con los otros de su generacién.
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El destino que antes hemos caracterizado como “el acontecer ori-
ginario del Dasein que tiene lugar en la resolucién propia”, implica
que el Dasein ha asumido la impotencia de su estar entregado a si
mismo, a las contrariedades de la existencia y al proyectarse hacia
el propio ser-culpable en disposicién de angustia. Este destino exi-
ge como condicién de posibilidad el cuidado y, por consiguiente,
también la temporeidad. Esto es lo que hace posible que el Dasein
sea histérico en el fondo de su existencia.

En la medida en que el Dasein es esencialmente venidero hacia la
muerte y libre para ella, puede dejarse arrojar hacia atras. Esto quie-
re decir que €l Dasein solo puede volverse hacia atrds en la medida
en que con la misma originariedad estd vuelto hacia adelante. Uni-
camente as{ “puede, entregdndose a si mismo la posibilidad beredada, asumir la
propia condicién de arrojado y ser instantdneo para ‘su tiempo™, es decir, para
el momento en que se encuentra existiendo. Esto que constituye la
temporeidad propia y finita hace posible el destino y, por tanto, la
historicidad propia.

En la resolucién precursora no es necesario conocer explicitamente
el origen de las posibilidades en las que el Dasein se proyecta. Lo
que sf conoce explicitamente el Dasein es su poder-ser existentivo.
Entregarse a lo heredado se convierte en repeticion de una existencia
posible recibida por tradicién. “La repeticion es la tradicion explicita, es
decir, el retorno a posibilidades del Dasein que ha existido”. La re-
peticién es posible por una decisién del Dasein. Por esta decisién,
el Dasein se puede liberar o ser fiel a lo repetible. Repetir no es ha-
cer real lo pasado de la misma manera que fue, ni quedar amarrado
a lo de atrés, sino que en la repeticién se “revoca” (widerruft) lo que en
el momento presente sigue actuando como pasado. “La repeticién
ni se abandona al pasado ni tampoco aspira a un progreso”; es indi-
ferente para la existencia propia.

Se define la repeticién como aquel modo de entregarse de la re-
solucién a lo heredado vy, por el cual, el Dasein realiza su destino.
Se nos dice, en seguida, que si el destino, es decir, el acontecer
originario del Dasein que se da en la resolucién precursora, libre
para la muerte y entregada a lo heredado y elegido, constituye la
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11.

12.

13.

historicidad originaria del Dasein, el peso de la historia no recae en
el pasado, sino en el futuro del Dasein. Esto ocurre porque la muer-
te hace volver a la existencia precursante hacia atrés, a la condicién
de arrojada y, de esta manera, le da al haber-sido la primacia de lo
histérico. “El modo propio de estar vuelto hacia la muerte, es decir, la finitud
de la temporeidad, es el fundamento oculto de la bistoricidad del Dasein”. Aqui
hay un giro brusco en la comprensién comin de lo histérico que se
entiende habitualmente como algo del pasado, y se afirma, contra-
riamente a esto, que el Dasein no es histérico por repeticién, sino
que, por ser histérico, puede volver sobre sf mismo hacia su historia
pasada. “Para esto no necesita ain de ningtin saber histérico”. Es,
més bien, justamente porque el Dasein es histérico en su ser mismo,
que podra haber ciencia histérica.

En este parrafo se enfatiza que el destino consiste en “un entregarse
al Ahi del instante” en la resolucién precursora. En cuanto co-estar
con los otros, el destino de cada Dasein es un destino comun. Este
destino comin se puede abrir al legado de la tradicién, revelando al
Dasein por primera vez su propia historia.

Lo que hasta ahora hemos definido como historicidad, es decir, el
acontecer que tiene lugar en la resolucién precursora, lo llamaremos
“el modo propio de la historicidad del Dasein”. Se sefiala que resulta
dificil de entender que la trama de la vida entera del Dasein —desde
su nacimiento hasta su muerte— pueda estar constituida por el acon-
tecer histérico. ¢(Puede afirmarse que la trama de la propia existencia
sea una serie ininterrumpida de actos resolutorios? Se pregunta en
seguida la razén por la cual no se ha podido hallar atin una respuesta
satisfactoria a aquello que constituye la trama de la vida. ¢(No ha-
bra que preguntarse por la legitimidad de la pregunta? Nuevamente,
como ya se ha visto tantas veces en la Analitica, una comprensién
ordinaria del ser oscurece la investigacién. Esto solo podra remediar-
se si se indaga por el origen de una pregunta aparentemente obvia,
como es la constitucién de la trama de la vida del Dasein.

Como la historicidad forma parte del ser del Dasein, el existir
impropio también habré de ser histérico. El texto plantea aquf
una pregunta fundamental: ¢no serd que la historicidad impropia
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del Dasein es la que determina la direccién de la pregunta por la
trama de la vida y cierra el acceso a la historicidad propia? No se
podr4, por lo tanto, excluir la historicidad impropia para una ex-
posicién del problema ontolégico de la historia que sea suficien-
temente completa.

§ 75. LA HISTORICIDAD DEL DASEIN Y LA HISTORIA DEL MUNDO

1. Primeramente, y la mayor parte de las veces, el Dasein se compren-
de a si mismo desde las cosas que le rodean y desde el objeto de
su ocupacién. Este comprender debemos entenderlo como proyec-
cién de una determinada posibilidad de estar-en-el-mundo y, como
se refiere a una comprensién comun, pertenece al Dasein impropio.
En la ocupacién cotidiana no solo comparece el til y la obra, sino
lo que acontece con ellos. Ademds, comparecen los otros Dasein
con los cuales también acontecen cosas, tales como discutir, apro-
bar, etc, pero lo que prima “es lo que se hace y lo que de alli 'resulta”.
Lo que determina la comprensién del Dasein es el progreso o el
estancamiento en su ocupacién. Esta comprensién cotidiana comdn
no es ontolégicamente transparente. El texto se pregunta si acaso se
puede determinar la trama de la vida por la ocupacién y por lo que
se vive en ella. También se pregunta si el acontecer de la historia
no incluye el (til, la obra y las cosas con que el Dasein se encuen-
tra, o incluye Gnicamente la “corriente de vivencias en los sujetos
individuales”.

2. Si se atribuye la historia a la relacién sujeto-objeto habra que pre-
guntarse por el modo de esa relacién, puesto que entonces esa rela-
cién es lo que propiamente acontece. Como el Dasein es esencial-
mente un estar-en-el-mundo, el “acontecer de la historia es el acontecer del
estar-en-el-mundo. La historicidad del Dasein es esencialmente histo-
ricidad del mundo [...]. Con la existencia del estar-en-el-mundo bistérico,
lo a la mano y lo que estd-abi se encuentran incorporados desde siempre a la
bistoria del mundo”. Los libros, las obras arquitecténicas, etc tienen
su historia; igual la naturaleza. Sin embargo, en este caso, no en el
sentido de una historia natural, sino en el sentido del paisaje vivi-
do por el hombre, del lugar del campo de batalla o de culto... Se
dice que estos entes intramundanos son histéricos; los llamamos lo
“mundi-histérico”. La expresién "historia del mundo”, utilizada en el
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titulo del pardgrafo, apunta al hecho de que el mundo acontece en
una “esencial y existente unidad con el Dasein”. A la vez, como con
el mundo queda descubierto el ente intramundano, esa expresién se
refiere al acontecer de lo a la mano y de lo que estd-ahf. El texto se
refiere, en seguida, a la movilidad que acontece con el ttil a la mano
y con la obra. Por ejemplo, el anillo que se entrega a una persona y
que ella lo lleva luego en un dedo de la mano, no representa un sim-
ple cambio de lugar. Lo mismo ocurre con todo lo mundi-histérico,
tema que no corresponde profundizar aqui.

Aqui nos limitaremos a los fenémenos que implican ontolégicamen-
te la historicidad del Dasein. Lo mundi-histérico ya esta siempre en
el acontecer del Dasein como estar-en-el-mundo; sin embargo, no
queda aprehendido en un saber histérico; est4 dado en el acontecer
del Dasein, pero no en el saber histérico. Y como el Dasein caido
estd absorbido en las cosas que le ocupan, comprende primeramen-
te su historia mundi-histéricamente. Como la comprensién vulgar
del ser entiende el ser de las cosas como un estar-ahi, resulta que
el ser de lo mundi-histérico se interpreta como lo que est4-ahf, “vi-
niendo, haciéndose presente y desapareciendo”. Sucede entonces
con la comprensién del ser de lo mundi-histérico, lo mismo que
con la comprensién del ser en general, es decir, que aparece como
algo presuntamente obvio.

El Dasein cotidiano se halla disperso entre los entes de la ocupa-
cién y este Dasein impropio considera su historia a partir “de lo
que es objeto de ocupacién”. De esta manera, si el Dasein quiere
llegar a si mismo, es necesario que se recoja de la dispersién e
inconexién en que se encuentra. Desde esta historicidad impro-
pia surge por primera vez el problema de crear un cierto tipo de
conexién de la existencia misma, entendida como conexién de
las vivencias "que 'también’ estdn-ahf en el sujeto”. Este proble-
ma tiene como causa la falta de resolucién, que es propia de la
in-estabilidad del sf mismo.

El origen de la pregunta por la trama de la vida se debe a la concate-
nacién de vivencias que ocurren entre el nacimiento y la muerte. La
trama de la vida asf considerada lleva a una interpretacién incom-
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patible con “una interpretacién existencial originaria de la totalidad
del acontecer del Dasein”. Y esto explica por qué el modo propio de
la historicidad del Dasein que es el destino y la repeticién, parece el
menos apto para fundamentar el problema ontolégico de la trama

de la vida.

El problema no es cémo se logra la unidad de la trama de la vida,
sino m4s bien qué es lo que lleva al Dasein a dispersarse y perderse
de tal modo que necesite reunirse a si mismo, para que lo reunido
tenga asi "una unidad que lo baga coberente”. "La pérdida en el uno y en
lo mundi-histérico se revelé més arriba como huida ante la muerte”.
Huir ante la muerte es una determinacién fundamental del ser del
Dasein. “La resolucién precursora lleva a este estar vuelto hacia la
muerte a la existencia propia”. La historicidad propia consiste en
que la resolucién del si-mismo destruye la inestabilidad de la dis-
persién y genera la “continuidad extensa” que incorpora “dentro de su
existencia, tanto el nacimiento y la muerte, como su ‘entre”. Esto
significa que en la resolucién del si-mismo, el Dasein vuelve hacia
atrds a su condicién de arrojado "desde la posibilidad insuperable de
la muerte”.

La resolucién precursora es fiel al propio si-mismo. La resolucién
fiel, acompafiada de angustia, implica la “Gnica autoridad de un exis-
tir libre”, es decir, la apertura a todas las posibilidades que se pueden
volver a presentar. La resolucién no es lo mismo que la vivencia del
resolverse, sino que ella anticipa por esencia todo lo que de ella
puede brotar. La resolucién puede incluso renunciar a una determi-
nada decisién en el caso de que la situacién misma lo demandare, y
con ello no se interrumpe la estabilidad de la existencia, sino todo
lo contrario, se la confirma en el instante. Aqui hay que entender
que la estabilidad de la existencia no consiste en una acumulacién
de instantes, sino que, més bien, los instantes brotan de la tempo-
reidad, que ya es extensa.

Este parrafo se refiere ahora a la historicidad impropia. En esta no
hay una extensién continua, sino que lo que se manifiesta es la ines-
tabilidad del uno que va de una cosa a otra. Se vive a la espera de la
novedad que viene y se olvida lo antiguo. El uno evita la eleccién.
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No es capaz de vivir lo que ha sido y se limita a retener el pasado
en los restos e informaciones que quedan en el presente acerca del
pasado. "Absorto en la presentacién del hoy comprende el ‘pasado’
desde el ‘presente”. La historicidad propia en la resolucién precur-
sora y que asume el legado de la tradicion se sale de las conductas
usuales del uno. La historicidad impropia no reconoce el legado del
pasado y, sin embargo, estd cargada de su herencia. Busca entonces
lo "moderno”. La historicidad propia comprende la historia como
un posible retorno de lo pasado, pero entiende que ello es posible
tan solo en una “repeticién resuelta”.

La interpretacién existencial de la historicidad del Dasein es toda-
via oscura porque ronda la no aclaracién del enigma del ser y del
movimiento, el viejo enigma griego. Se sostiene, sin embargo, que
es posible comprender ontolégicamente la ciencia histérica a partir
de la historicidad del Dasein. Esto servird a su tiempo para destruir
la concepcién tradicional de la filosofia, tal como se anuncié en el
parégrafo 6 de la Introduccién.

§ 76. EL. ORIGEN EXISTENCIAL DEL SABER HISTORICO EN LA
HISTORICIDAD DEL DASEIN

El saber histérico, lo mismo que toda ciencia en cuanto esta es un
modo de ser del Dasein, depende de la concepcién dominante del
mundo. Se plantea la siguiente pregunta: ¢ccémo es posible ontol6-
gicamente que las ciencias tengan su origen en el modo de ser del
Dasein? Y se sefiala que esta pregunta aplicada al saber histérico
interesa solo en la medida en que logre hacer mas comprensible la
historicidad del Dasein y c6mo ella arraiga en la temporeidad.

En cuanto el Dasein es histérico, toda ciencia como modo de ser
del Dasein, presupone la historicidad y, més adn, la presupone el
saber histérico.

Esto se podria explicar porque el objeto de la ciencia histérica pre-
supone un ente originariamente histérico. Pero el texto aclara que
podemos conocer el acontecer histérico porque “la historiografia estd
enraizada, en si misma y por su propia estructura ontolégica — [se realice o
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no facticamente), en la bistoricidad del Dasein”. Se nos dice aqui que el
saber histérico —se realice o no de hecho— tiene su origen por su ser
mismo en la historicidad del Dasein. El método que se ha de seguir
para aclarar la conexién entre saber histérico e historicidad tiene
que partir de la historicidad del Dasein para llegar a la "idea del
saber histérico”. Se descarta partir de la actual actividad cientifica
factica del saber histérico y se descarta también identificar el saber
histérico con esta actividad. No hay garantfa de que lo que hoy se
realiza como ciencia histérica sea lo que constituye esencialmen-
te el saber histérico. Y si asi fuese, el concepto de saber histérico
que se obtendria seria el de la idea que estd implicita en ese saber
desarrollado hoy. Tampoco quedaria justificada la idea existencial
de saber histérico por el hecho de que el historiador constatara
que su oficio corresponde a esa idea. Lo que se nos estd diciendo
es que aun cuando el comportamiento del historiador corresponda
a la idea de saber histérico que él ha desarrollado en su actividad,
nada garantiza que esa sea la idea que corresponde al saber histéri-
Co originariamente.

La tarea de la historia como ciencia implica que el ente histérico se
abra al Dasein. "Lo que precientificamente es familiar al Dasein en
cuanto abierto estar-en-el-mundo, es proyectado en su ser especi-
fico” y con esto se delimita una regién del ente. Las vias de acce-
so que dirigirdn el camino hacia el ente tienen que estar abiertas
al Dasein. Respecto a la historia, si la consideramos como estudio
del pasado, dejando a un lado por el momento el problema de una
historia del presente, serd necesario que el pasado esté de alguna
manera abierto a nosotros. Habr4 que demostrar esto porque “no es
en absoluto evidente”.

En la medida en que el Dasein es histérico y, por ser tempéreo ex-
tatico-horizontalmente, estd abierto a su haber-sido y de este modo
se hace posible la tematizacién del pasado. Como solo el Dasein
es originariamente histérico, el tema de la ciencia histérica “deberd
tener el modo de ser de un Dasein que ba existido”. Como el Dasein
es un estar-en-el-mundo, se tiene que dar igualmente con el Dasein
una historia del mundo.
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6. Ruinas, monumentos, crénicas constituyen el material “posible”

150

para la apertura del Dasein en su pasado. Y pueden ser material para
la ciencia histérica por su cardcter mundi-bistérico (cf. p. 404 de Ser
y tiempo). Se convierten efectivamente en material para la ciencia
histérica porque, en cuanto el Dasein es apertura al mundo, estos
restos del pasado estdn ya comprendidos en su intramundaneidad.
No es el trabajo sobre ese material lo que nos vuelve hacia el pasa-
do, sino més bien las actividades que son propias de la ciencia his-
térica presuponen el estar vuelto del Dasein hacia el pasado, es decir,
“presuponen la historicidad de la existencia del propio historiador”.
Ahora bien, esta historicidad es el fundamento existencial de toda
ciencia histérica.

Desde el hecho de que el saber histérico tenga su fundamento en la
historicidad del Dasein es posible determinar cuél es “propiamente”
el objeto de la historia. Recordemos que antes se ha dicho que no hay
garantia de que el saber histérico tal como se ha desarrollado hasta
ahora corresponda al ser del saber histérico. Para fijar entonces en
qué consiste esencialmente el saber histérico, el Dasein ha de “ajus-
tarse a la historicidad propia” (la cursiva es nuestra) y, por tanto, a
la repeticién. “La repeticién comprende al Dasein que ha-existido
en su posibilidad propia ya existida”. Si la historicidad propia del
Dasein proyecta su haber sido “hacia su més propia posibilidad de
existencia” (la cursiva es nuestra), ¢no deber4 la historia considerar
el tema de "lo posible"? ¢Y cémo se concilia esto con la comprensién
de la historia como un saber de hechos?

¢Qué significa que el Dasein sea "efectivamente”? El es real sola-
mente existiendo y, por lo tanto, por los actos que efectivamente ha
decidido y que han determinado su destino individual, colectivo y
la historia del mundo. Como la existencia es tal porque esta facti-
camente arrojada, el saber histérico puede abrirse a lo posible en la
medida en que exponga el pasado a partir de su posibilidad.

El problema del objeto del saber histérico, en cuanto sea conside-
rado solamente una sucesién de acontecimientos o, ademés de esto,
las leyes de ellos, no estd bien planteado. El tema del saber histé-
rico consiste mas bien “en la posibilidad que ha sido facticamente
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existente”. El saber histérico solo puede abrirse por la historicidad
propia “en cuanto destino resuelto”. De esta forma puede compren-
derse la historia del pasado, de modo que “la ‘fuerza’ de lo posible
irrumpa en la existencia factica, es decir, que venga a ella en su futu-
ridad”. Se nos dice que "la apertura bistoriogrdfica misma se temporiza
desde el futuro”, de la misma manera que la historicidad del Dasein no
arranca desde el presente para ir hacia un pasado. El posible objeto
del saber histérico estd determinado "en la eleccién factica y existen-
tiva de la historicidad del Dasein”.

Porque el tema central del saber histérico es la posibilidad de la
existencia del pasado, y esta se da siempre en el mundo, es que la
ciencia histdrica se puede atener a los hechos y referirse a los dtiles,
a las obras, a la cultura, a las ideas, etc. La investigacién histérica se
realiza en el contexto de una tradicién que influye en la interpreta-
cién del hecho histérico y, por lo tanto, la cercanfa que tenga con
su tema ser4 variable.

El interés histérico por el pasado no constituye una prueba de la
historicidad propia de una época. Més aun, el historicismo es una
prueba de cémo la ciencia histérica puede enajenar al Dasein de
su historicidad propia. La historicidad propia no requiere del saber
histérico. “Epocas sin interés por el saber histérico no son, solo por
eso, menos histéricas”.

Las ventajas o inconvenientes del saber histérico para la vida radi-
can en el hecho de que la vida misma es histérica en su ser, y que se
decide facticamente por una historicidad propia o, bien, impropia.
Nietzsche comprendié profundamente estas ventajas o inconve-
nientes como se puede comprobar en las Consideraciones intempestivas
(1874). En esta obra, Nietzsche se refiere a tres formas del saber
histérico: monumental, anticuarial y critico. Heidegger sefala que
esta “triplicidad del saber histérico esta bosquejada en la historici-
dad del Dasein". La historicidad del Dasein permite también com-
prender que estas tres posibilidades han de estar unidas en forma
factica y concreta para un saber histérico propio.
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14. Ya hemos dicho que el Dasein es histérico porque es tempdéreo.

15.

Esta temporeidad tiene lugar en la unidad de los tres éxtasis. En
cuanto futuro, el Dasein es propio, en razén de la eleccién de po-
sibilidades desde si mismo, y estd “abierto a las posibilidades ‘mo-
numentales’ de la existencia humana” (usando la terminologia de
Nietzsche). En tanto “estd-siendo-sido, el Dasein estd entregado
a su condicién de arrojado”. Abierto a sus posibilidades, el Dasein
puede conservar el pasado que ha venerado y la tradicién (lo an-
ticuarial). En la unidad de futuro y pasado el Dasein se temporiza
como presente, y este presente considerado como instante “abre el
hoy en forma propia” (la cursiva es nuestra). En la medida en que
el hoy ha sido interpretado desde un comprender venideramente
repitente de una posibilidad ya asumida, el hoy queda interpreta-
do en un modo propio y se desliga de su cadente caracter publico.
Heidegger establece la unidad de los tres aspectos de la historia
en Nietzsche haciendo ver que necesariamente un saber histérico
monumental-anticuarial propio es critico. Y se afiade que el Grund des
Fundaments del saber histérico propio est constituido por la tempo-
reidad, entendida como “el sentido existencial del ser del cuidado”.
Con esto se quiere sefialar que la temporeidad es lo constitutivo de
ser del Dasein.

Se nos dice que el tema de la ciencia histérica es la repeticién de lo
que ha ocurrido en la existencia misma. El modo propio de la aperturi-
dad de la existencia histérica es lo que constituye la posibilidad de
verdad de este saber. El supuesto de las ciencias del espiritu consiste
en la bistoricidad del Dasein porque los conceptos fundamentales de
la ciencia histérica son conceptos de existencia. Este es el tema de
la investigacién de Dilthey y que profundiza el conde Paul Yorck
von Wartenburg (1835-1897).

§ 77. CONEXION DE LA PRECEDENTE EXPOSICION DEL PROBLEMA
DE LA HISTORICIDAD DE LAS INVESTIGACIONES DE W. DILTHEY Y

1.

LAS IDEAS DE YORCK

Se afirma que el anélisis que aqui se ha hecho en los pardgrafos an-
teriores es consecuencia de la apropiacién del trabajo de Dilthey y
confirmado por las tesis de Yorck en sus cartas a Dilthey.
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La imagen central del pensamiento de Dilthey, hoy ampliamente
difundida, es la siguiente: Dilthey es “un ‘fino’ intérprete de la his-
toria del espiritu” y, sobre todo, de la historia de la literatura y, ade-
mds, intenta diferenciar las ciencias de la naturaleza de las ciencias
del espiritu, asignando un papel preponderante a la historia de las
ciencias del espiritu y a la psicologfa. Por otra parte, "deja esfumarse
todo esto en una ‘filosofia de la vida' de carécter relativista”. A esta
caracterizacién comtn de la filosoffa de Dilthey se le escapa lo sus-
tancial y, “en vez de revelar, encubre”.

Se podria decir que la filosofia de Dilthey abarca los siguientes te-
mas: 1) los limites de las ciencias del espiritu frente a las ciencias de
la naturaleza; 2) historia de las ciencias del hombre, de la sociedad
y del Estado; 3) fundamentacién y elaboracién de una psicologfa
expositora de “la integridad del hecho humano”. Estos tres temas se
compenetran entre si. Su meta es lograr una comprensién filoséfica
de la "vida", partiendo de la “vida misma”. Lo central est4 en la psi-
cologfa, la cual ha de comprender la "vida”, en tanto: a) manera de
ser del hombre; b) objeto de las ciencias del espirity; v ¢) "raiz” de
estas ciencias. En Dilthey, “la hermenéutica es el autoesclarecimien-
to de este comprender y solo en forma derivada, una metodologfa
de la ciencia histérica”.

Considerando los intereses de la época, Dilthey orienté sus investi-
gaciones hacia la fundamentacién de las ciencias del espiritu, dejan-
do a un lado su légica. Su psicologfa tampoco pretende ser un mero
perfeccionamiento de la ciencia de lo positivo de lo psiquico.

Lo fundamental en Dilthey queda expresado en sus cartas a Yorck
en las siguientes palabras: “Nuestro comsin interés por comprender la bisto-
ricidad". Con el objetivo de sefialar las ideas principales de Dilthey,
Heidegger se centrard en pasajes seleccionados de su intercambio
epistolar.

El cuestionamiento de Yorck a Dilthey se muestra principalmente
en la critica a la Psicologia descriptiva y analitica (1894). Lo primero
que Yorck destaca acerca del pensamiento de Dilthey es:
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" a reflexién sobre sf mismo como el medio primario del cono-
cimiento, y el analisis como su procedimiento primario quedan fir-
memente establecidos. A partir de aqui se formulan proposiciones
que son verificadas por propia constatacion. No se marcha hacia
un andlisis critico o hacia una aclaracién y, por consiguiente, una
refutacién de la psicologia constructiva y de sus supuestos” (Briefe,
p. 177).

Yorck atribuye estas falencias a la teorfa del conocimiento que
profesa Dilthey. Sefiala Yorck que solo una teorfa del conocimiento
que adecte los métodos cientificos es lo tnico que puede funda-
mentar una metodologfa apropiada para la psicologfa.

Lo que esta exigiendo Yorck es una légica que anteceda y dirija a
las ciencias, como en Platén y Aristételes, y que logre mostrar en
forma positiva y radical la diferencia entre el ente natural y el ente
histérico, “entre lo éntico y lo histérico”, ya que en Dilthey esta diferencia
es poco clara. Contintia Yorck: “En particular, se echa mano de la
comparacién como método de las ciencias del espiritu” y luego hace
la siguiente critica: “La comparacién es siempre algo estético, se afe-
rra siempre a la forma [Gestalt]". Le senala a Dilthey que entiende la
historia como cambios en las formas y le hace ver que el concepto de
"tipo" que Dilthey maneja es mucho mds profundo porque se refiere
a caracteres y no a meras formas. Para Windelband (1848-1915), la
historia es una serie de imagenes, de formas individuales. Recuérdese
aquf la divisién que hace Windelband de las ciencias: por un lado,
las ciencias “nomotéticas’ o de la naturaleza, que se ocupan de las
leyes y de los hechos que caen bajo esas leyes; y, por otra parte, las
ciencias “idiogréficas’ que se ocupan de fenémenos particulares y de
las relaciones entre ellos (véase Ferrater Mora, Diccionario de la filosofia,
Ed. Ariel, Barcelona, 1999, Tomo IV, pag. 3.762).

La investigacién tradicional de la historia, sefiala Yorck certeramen-
te, continda sin distinguir entre objeto éntico e histérico, mante-
niéndose “en determinaciones puramente oculares' que apuntan a
lo corpéreo y figurativo”.

Este parrafo habla de Ranke y se refiere a €l como “un gran ocular”
para quien lo pasado no puede ser concebido como realidad. Fl
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limita la historia a lo politico porque “solo lo politico es dramatico”.
Dice Yorck que desde aquf no se ha producido ningtn cambio im-
portante, ni siquiera con la escuela histérica. Esta escuela “anticua-
rial” sigue el esquema de la construccién mecénica dominante en
esa época, la que solamente aporté algo asi como “un sentimiento
del conjunto”.

En este péarrafo, Yorck hace una critica a los fil6logos en términos
como: su “concepto de la historia es una caja de antigiiedades”; son
“cultivadores de las ciencias naturales”. “no hay nada vivo en todo
ello”; "lo efectivamente real se convierte en espectro cuando se lo
considera como ‘cosa en sf, cuando no se lo vive"; "determinaciones
relacionales, dltima palabra de la sabidurfa”, etc. Yorck contrasta
con esto lo siguiente: “Todo saber histérico verdaderamente vivo,
y no solo descriptivo de la vida, tiene el cardcter de una critica”. Y
continda: "Pero el conocimiento de la historia es en buena parte
conocimiento de las fuerzas ocultas. [ ...] Pasa con la historia que lo
espectacular, lo que salta a la vista, no es lo principal. Los nervios
son invisibles; como también es invisible lo esencial en general”.

Heidegger afirma que Yorck tiene un claro concepto del carcter
fundamental de la historia porque parte del ser del existir humano
mismo y no de una teorfa del conocimiento. “El hecho de que la tota-
lidad de lo que nos est4 psicofisicamente dado no es [“ser = estar-ahi
de la naturaleza” (Nota de Heidegger)], sino que, mds bien, vive,
es la clave de la historicidad”. Anade Yorck que “una autorreflexién
que no esté dirigida a un yo abstracto, sino a la propia mismidad me
encontrara histéricamente determinado, de la misma manera como
la fisica me conoce en cuanto césmicamente determinado. De igual
modo como soy naturaleza, soy también historia”. Por tanto, hay
que reconocer que formamos parte de dos 4mbitos distintos: natu-
raleza e historia. Licidamente, Yorck hace ver que una metodologfa
de la historia no puede prescindir de la historicidad de la conciencia
de si. De la misma forma, Ia filosoffa tampoco puede prescindir de la
historicidad; ello serfa metodolégicamente “como un resto de me-
taffsica”. Filosofar es vivir y tiene que haber, por tanto, una filosoffa
de la historia. Al mismo tiempo, “no habr4 ningtin filosofar efectivo
que no sea histérico. La separacién entre filosoffa sistematica y ex-
posicién histérica es esencialmente incorrecta”. Y continda Yorck
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sefialando algo muy importante: toda ciencia tiene la posibilidad de
hacerse préctica, y andlogamente la filosoffa tiene una finalidad, que
es algo asf como su alma, tal como sucede en Platén y Aristételes.
La filosofia —dice Yorck— es manifestacién de la vida, y no “expec-
toracién de un pensar sin fundamento”. La filosoffa asf es una dificil
tarea que, ademds, supone una libertad de prejuicios.

La posicién de Yorck que capta la diferencia entre lo éntico ocular
y lo histérico lleva a una comprensién cientifica de la vida y esta no
es f4cil de realizar. La manera estético-mecanicista de pensar es mu-
cho mis fécil de expresar en palabras, lo cual es explicable porque
las palabras en general provienen de la vista. En cambio, un andlisis
proveniente de una intuicién y que penetra hasta el fondo de la vida
es mucho mas dificil de decir, y su terminologfa, inevitablemente
simbélica, es dificil de entender para la mayorfa de las personas. Por
consiguiente, la filosofia tiene su propio lenguaje. Yorck expresa
su predileccién por la paradoja, a la que considera como "un signo
distintivo de la verdad”, verdad que se le escapa a la mayorfa, que
vive en “una comprensién a medias generalizante”. De este modo,
la educacién debiera promover la individualidad del ver.

Heidegger sefiala que para la comprensién de la historicidad debe
ser desentrafiada la diferencia entre lo éntico y lo histérico. “Con
esto queda fijada la meta fundamental de la ‘filosofia de la vida™. Se pregun-
ta cémo se podria diferenciar lo éntico de lo histérico si no son lle-
vados ambos a conceptos, es decir, a una unidad originaria. Esto es
posible tan solo si se tiene claro lo siguiente: que tanto la pregunta
por lo éntico como por lo histérico, son preguntas ontoldgicas por-
que se refieren a la constitucién de ser de esos entes y que lo éntico
“es tan solo un dominio del ente. La idea de ser abarca lo ‘6ntico’ y

"

lo "histérico'. Ella es la que debe dejarse ‘diferenciar genéricamente™.

Nos indica Heidegger que la denominacién del ente no histérico
como “lo ‘6ntico’ a secas” revela la influencia de la ontologia tradi-
cional que restringfa el ambito de la ontologfa. El problema de la
diferencia de lo éntico y lo histérico presupone haber “llegado a asegu-
rarse previamente el bilo conductor por medio de la aclaracién ontolégico-
fundamental de la pregunta por el sentido del ser en general”.



CAPITULO SEXTO

TEMPOREIDAD E INTRATEMPOREIDAD COMO ORIGEN DEL CONCEPTO
VULGAR DEL TIEMPO

§ 78. LO INCOMPLETO DEL PRECEDENTE ANALISIS TEMPOREO
DEL DASEIN

Hasta ahora hemos hecho ver que la historicidad considerada
como constitucién de ser de la existencia es, en dltima instancia,
temporeidad. En el anélisis precedente no se ha tomado en cuen-
ta el hecho de que todo lo que sucede acaece “en el tiempo”, ni
se consideré que la comprensién cotidiana entiende a la historia
como un acontecer “intratempéreo”, es decir, que transcurre dentro
del tiempo. La Analitica Existencial debe reconocer la facticidad,
por lo tanto, es necesario tomar en cuenta explicitamente la inter-
pretacién fictica 6ntico-tempérea de la historia. Ademés, se debe
considerar el tiempo en que los entes comparecen, ya que también
los procesos naturales estdn determinados por el tiempo. Pero lo
fundamental es que el Dasein, antes de toda teorfa, “cuenta con el
tiempo” y su vida se ordena por el tiempo. Y esto sucede antes de
medir el tiempo con un reloj. En este parrafo nos parece importante
hacer notar que aqui Heidegger reafirma una tesis fundamental de
su propia ontologia: que la Analitica Existencial debe partir de la
facticidad y hacerla ontolégicamente transparente al Dasein.

Este pérrafo plantea una serie de preguntas que se siguen de lo di-
cho anteriormente. Estas se pueden resumir en el uso del término
", . " . . f. . A

tiempo” en la vida cotidiana y terminan con la cuestién funda-

mental: la relacién de este tiempo cotidiano con la temporeidad
del Dasein.
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Como el Dasein facticamente cuenta con el tiempo, sin tener una
comprensién existencial de este, serd necesario examinar c6mo el
Dasein “en cuanto temporeidad” temporiza su comportamiento, de
tal modo que efectivamente cuenta con el tiempo. La interpretacién he-
cha hasta aquf es incompleta e inacabada por el hecho de que no
se ha considerado que a la temporeidad le pertenece el tiempo del
mundo. “Asf llegaré a aclararse ‘el tiempo' ordinariamente conocido,
el tiempo 'en el que’ se presentan los entes y, a una con ello, se har4
clara la intratemporeidad de estos entes”.

Primeramente, el Dasein cotidiano encuentra el tiempo en lo a la
mano y en lo que estd-ahi. El Dasein comprende este tiempo como
algo que también estd-ahi. ¢(Cémo llega el Dasein a formarse este
concepto vulgar del tiempo? Se responde a esta pregunta diciendo
que "el concepto vulgar del tiempo debe su origen a una nivelacién
del tiempo originario”. Con esto igual se justificard lo expresado
anteriormente acerca de la interpretacién de la temporeidad como
"tiempo originario”.

La concepcién vulgar del tiempo se refiere a este en términos de
tiempo subjetivo u objetivo, vacilando en qué consiste cada uno.
Curiosamente sucede que cuando se comprende al tiempo como
algo que es en sf, es comprendido como algo subjetivo y atribuido al
alma; en cambio, cuando el tiempo tiene el cardcter de conciencia,
entonces se le considera objetivo. El texto afiade que la concepcién
hegeliana parecerfa superar ambas posibilidades, es decir, tanto lo
objetivo como lo subjetivo. Sabemos que Hegel relaciona “tiempo”
y “espiritu” para explicar “que el espfritu en cuanto historia ‘cae en el
tiempo”. La pertenencia del tiempo del mundo a la temporeidad del
Dasein pareciera “coincidir con Hegel en el resultado”. Pero el ana-
lisis de Hegel es opuesto ontolégicamente al planteamiento que se
ha hecho aqui de la temporeidad. Revisar la concepcién hegeliana
del tiempo y del espiritu nos permitird aclarar mejor los temas que
nos hemos propuesto: “La interpretacién ontolégico-existencial de
la temporeidad del Dasein, la interpretacién del tiempo del mundo
y la del origen del concepto vulgar del tiempo”.



CAPITULO SEXTO Temporeidad e intratemporeidad como origen del concepto vulgar del tiempo

6. La preguntasi al tiempo le corresponde un cierto “ser”, esto es, "por
qué y en qué sentido lo llamamos ‘ente”, solamente podrs ser res-
pondida en la medida en que “se haya mostrado hasta qué punto la
temporeidad misma hace posible, en el todo de la temporizacién,
una comprensién del ser y un hablar del ente”. Es lo que se propon-
drd mostrar en los préximos capitulos finales.

§ 79. LA TEMPOREIDAD DEL DASEIN Y EL OCUPARSE DEL TIEMPO

1. Este primer pdrrafo es un excelente y detallado resumen de la cons-
titucién de ser del Dasein en cuanto tempéreo. El estar-en-el-mun-
do en medio de los entes se expresa constantemente en la ocupa-
ciény en el decir algo de los entes. El ocuparse circunspectivo de la
comprensién comun se realiza en un presente que esté a la espera y
que, a la vez, retiene u olvida. En cuanto ocupacién, los tres éxtasis
del tiempo se encuentran juntos y se expresan en el decir con los
términos "luego”, “antes”, “entonces” y “ahora”.

2. Enla palabra “luego” se expresa un estar a la espera dentro de la ocu-
pacion; en la palabra “ahora” se expresa un presente y en el “enton-
ces”, un pasado. Se nos indica que en el “luego” se dice ticitamente
“ahora todavia no", es decir, hay un presente que estd a la espera
y retiene o bien olvida aquello pasado por lo cual esti a la espera,
por ejemplo, en cuanto eso a la espera ha sido habitualmente asf
o me lo anunciaron antes. El “entonces” quiere decir “ahora ya no
mds", es decir, en el presente se registra algo que pasé y que ya no
sucederd. Tanto el "luego” como el "entonces” se comprenden desde
un “presente”. Este presente “tiene una particular preponderancia”.
Siempre el presente hace referencia a un pasado y a un futuro; se
da en unidad con un pasado y un futuro, aun cuando estos estén
olvidados y nos enredemos en un ahora-ahora. Se afiade que el “en
seguida” tiene el sentido de algo futuro que ocurrird muy pronto; el
“recién” tiene el sentido de un pasado inmediato. “El horizonte de
la retencién que se expresa diciendo ‘entonces’ es el ‘anteriormente’: el
del Tuego/, el 'mds tarde' (‘venidero'), el del ‘ahora’, el ‘hoy’." Recorde-
mos que la temporeidad en sus tres éxtasis es un trascender, un salir
de si, hacia un cierto horizonte de trascendencia.
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3. A la estructura del “entonces”, “luego” y “ahora” la llamaremos data-
bilidad (Datierbarkeit). Esta databilidad no implica una fecha deter-
minada del calendario, aun cuando "el “ahora’, el ‘luego’ y el ‘enton-
ces' quedan mas o menos determinadamente fechados”.

4. Pareciera algo superfluo examinar el sentido del ahora, el luego y el
entonces. Es claro que con estos términos nos referimos a algo del
tiempo. “Pero que todo ello se refiera al ‘tiempo’ mismo, cémo sea
posible esto y qué signifique ‘tiempo’, no queda conceptualizado
en la comprensién ‘natural’ del ‘ahora’, etc”. ¢Por qué el Dasein al
hablar de lo que es objeto de ocupacién se refiere a un ahora, a un
luego y a un entonces? La respuesta a esta tltima pregunta es que
cuando el Dasein “habla de alguna cosa interpretdndola, se expresa
también a sf mismo, es decir, coexpresa su estar en medio de lo a la
mano comprendiéndolo circunspectivamente (...)". Este estar del
Dasein —al descubrir lo a la mano— lo hace comparecer y, ademas,
al hablar de las cosas, el Dasein se interpreta, a la vez, a sf mismo, lo
cual es posible solamente porque se funda en una presentacién.

5. La presentacién abierta al pasado y al futuro se interpreta a sf misma
porque desde siempre estd abierta a si misma. “Puesto que la temporei-
dad constituye en forma extdtico-horizontal la luminidad del Abi, ya es siempre
originariamente interpretable en el Ab{ y, por consiguiente, ya estd conocida en
d". El tiempo “es la presentacién que se interpreta a s{ misma”. Esto
quiere decir que la temporeidad extéticamente abierta, que origina-
riamente se da en el Ahi, como se ha dicho, es conocida de forma
inmediata en la ocupacién. Sin embargo, la comprensién inmediata
del tiempo no significa que se comprenda la temporeidad originaria
ni el origen del tiempo que en ella tiene lugar.

6. La relacién esencial del ahora, del luego y del entonces que es
propia de la estructura de la databilidad demuestra que estos tres
momentos tienen su origen en la temporeidad que se interpreta a
si misma, es decir, en la temporeidad que lleva consigo su autointer-
pretacién. Cuando decimos “ahora”, estamos diciendo también que
sucede algo, y que este algo es un algo que se estd dando: una pre-
sentacion de entes. En el ahora de la presentacién de entes queda
abierto extiticamente el presente y, por lo tanto, también el pasado
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y el futuro. La estructura de la databilidad del ahora, luego y enton-
ces “es el reflejo de la constitucién extética de la temporeidad” y estos
tres momentos en cuanto proceden de esta constitucién extatica de
la temporeidad son ellos mismos tiempo. Las expresiones del ahora,
luego y entonces que hemos examinado anteriormente constituyen
“la més originaria indicacion del tiempo”. En la dltima parte del parrafo
se concluye algo fundamental: en la unidad extatica de la tempo-
reidad, el Dasein ya estd siempre abierto para si mismo en cuanto
estar-en-el-mundo y, junto con ello, quedan al descubierto los en-
tes intramundanos que comparecen en la aperturidad del Ah{ y del
ahora. Podemos decir en resumen que el tiempo es algo que forma
parte del modo en que el Dasein se abre a sf mismo y al mundo.

Se anade que también los horizontes que son propios del ahora,
luego y entonces tienen este cardcter de databilidad en la forma del
“hoy que..."”, "més tarde cuando..." y "anteriormente cuando...”.

Ya se ha dicho que el estar a la espera se interpreta como un “luego”,
y que este luego implica un “ahora todavia no” (cf. parrafo 2 de este
pardgrafo). Se afiade que el estar a la espera que presenta compren-
de un "hasta entonces”. El "hasta entonces” tiene la forma temporal
de un “entre tanto” (inzwischen), que a su vez tiene la estructura de
la databilidad, que se expresa en un “mientras que” (wdibrend). Este
“mientras que” se puede expresar también de otra forma, vale decir,
como un "hasta entonces” que se articula en un “desde tal momento-
hasta tal momento”. El mientras que est4 a la espera y presentando,
constituye la duracién. Esta duracién queda en la ocupacién com-
prendida —no en forma expresa— como “lapso de tiempo”. La du-
racién tampoco expresa un ‘mientras tenso” [gespanntes], “sino en la
medida en que est4 abierta para si misma como extensién extatica de la
temporeidad histérica [...]. No solo es tenso el ‘mientras’, sino que
todo ‘ahora’, luego’ y ‘entonces’, tiene siempre, ademés de la estruc-
tura de la databilidad, una tensidad de variable amplitud (...)".

La ocupacién que ahora estd a la espera y que retiene, se da o se
toma un tiempo que no estd calculado en forma determinada. Este
tiempo queda “datado” (datiert sich) a partir del objeto de la ocupa-
cién de cada uno de los modos de ocupacién en que el Dasein se da
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tiempo, el cual se abre “en la comprensién afectivamente dispuesta,
a partir de aquello que se hace 'a lo largo del dfa”. El tiempo que el
Dasein se da queda encubierto en la medida en que el Dasein se ab-
sorbe en la ocupacién olviddndose de si, es decir, el Dasein a lo lar-
go del dfa no se comprende a si mismo como viviendo en una serie
continua de “ahoras”. El tiempo se le presenta al Dasein con “aguje-
ros”. De esta manera no podemos rehacer un dia integramente, de
forma continuada. “Esta falta de integridad del tiempo horadado no
es, sin embargo, un despedazamiento, sino un modo de la tempo-
reidad ya siempre abierta y extdticamente extendida”. El tiempo que
nos damos en la ocupacién solo se puede ver si abandonamos la
representaciéon teérica de un flujo de “ahoras” y si comprendemos
que las formas del darse tiempo del Dasein son “determinadas pri-
mariamente a partir de la manera como el Dasein, de acuerdo con el modo
concreto de su existencia, ‘tiene' su tiempo”.

En este parrafo se explica la propiedad y la impropiedad de la exis-
tencia por medio de los modos en que se temporiza la temporeidad.
El Dasein impropio vive en un presente que no esté a la espera de un
futuro y no toma en cuenta el pasado: vive inmerso en lo inmediato,
yendo de aqui para alld y perdiendo su tiempo. A la vez, como estd
tan disperso, “no tiene tiempo para nada”. La existencia propia, en
cambio, nunca pierde el tiempo porque estd comprometida con su
decisién y, por lo tanto, “siempre tiene tiempo”. La existencia pro-
pia vive el presente como instante que ha retenido el pasado y que,
ademds, abre el futuro. Esta existencia que vive el instante es ella
misma una forma de temporeidad que se caracteriza por una esta-
bilidad y por un existir desde si-mismo, teniendo “su tiempo para lo
que la situacién exige de ella”. En la resolucién que caracteriza a la
propiedad, el Dasein queda abierto a una situacién en la cual no se
puede perder de su resolucién.

Se nos dice que el Dasein que ha sido arrojado puede tomarse y
perder su tiempo solamente en cuanto “le ha sido asignado un ‘tiempo™’.

El Dasein convive siempre con los otros manteniéndose en una
comprensién ptiblica y de término medio. En esta convivencia co-
tidiana los “ahora... que” y “luego... cuando” son interpretados de
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modo distinto por cada Dasein. Cada uno, por ejemplo, al decir
“ahora”, entiende esta expresién en forma diferente dentro de cier-
tos limites. El tiempo adquiere un cardcter pablico, deja de ser el de
cada cual. En la ocupacién el tiempo no es el mio, sino un tiempo
que se aprovecha y con el que se cuenta. El tiempo es tanto mas pu-
blico “cuanto mds explicita es la forma como el Dasein factico se ocupa
del tiempo (...)".

§ 80. EL TIEMPO DE QUE NOS OCUPAMOS
Y LA INTRATEMPOREIDAD

Se ha dicho que el Dasein, existiendo, se ocupa del tiempo y cémo
el tiempo llega a ser publico. La pregunta que surge es si acaso ese
tiempo publico es, y si acaso se puede hablar de €] como si fuera un
ente. Antes de decidir acerca de la objetividad o subjetividad del
tiempo publico, habrd que estudiar méis detenidamente el tiempo
publico como fenémeno.

"El hacerse publico del tiempo no es algo que ocurra a momentos en
forma ocasional y ulteriormente”, sino que es algo que siempre ocurre
porque el Dasein ya siempre estd abierto y comprende e interpre-
ta. De este modo, en la ocupacién el Dasein comprende el tiempo
como algo por lo que todo el mundo se rige.

Una manera en que podemos ocuparnos del tiempo puede ocurrir
teniendo como base la datacién de los acontecimientos del mundo
circundante, pero, en el fondo, precisamente esto mismo sucede
dentro de un horizonte del tiempo astronémicamente fijado por
medio del calendario. El calendario mismo tiene su fundamento
ontolégico en el cuidado, es decir, en la condicién de arrojado y
cadente. El Dasein “calcula” el tiempo, y esta es la razén por la que
el tiempo se hace publico. Desde el anilisis de la consideracién
que se hizo del tiempo que acontece en el ocuparse, quedé claro
que “el ocuparse del tiempo no consiste en la aplicacién de deter-
minaciones numéricas en la datacién”. Lo decisivo en el cémputo
del tiempo se hace comprensible m4s originariamente a partir de
la temporeidad del Dasein que no puede hacer nada sin tomar en
cuenta el tiempo.
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4. El tiempo publico es el tiempo en el que comparecen los entes a la

mano y los entes que estdn ahi. Estos entes serdn llamados “entes
intratempdreos” y su interpretacién nos permitird aclarar la esencia
del tiempo publico.

Por su condicién de arrojado y abandonado al mundo, el Dasein
tiene que ejecutar su existencia en el mundo a través de su ocu-
pacién y queda a la espera de su poder-ser-en-el-mundo. Para ello
tiene que “contar con” y “apoyarse en” un ente con una “condicién
respectiva” muy especial, aquel que le permita ver con claridad las
cosas de la naturaleza. La luz del sol que hay en el dia le permite
verlas claramente; la noche se lo imposibilita.

El Dasein que estd a la espera de la posibilidad de ver se da su tiem-
po a través del "luego, cuando amanezca”. Este “luego” queda data-
do por la salida del sol que le da luz y calor. "El sol sirve para datar
el tiempo interpretado en el ocuparse [y] de esta datacién surge la
medida ‘més natural’ del tiempo: el dfa”. Y como el Dasein es finito,
estos dfas ya estdn contados. A la vez, “el mientras es de dia” hace
posible que dividamos el dia en diferentes momentos. El dia del Da-
sein queda determinado por el transitar del sol no solo de su salida,
sino también de su ocaso y de su cenit. En virtud de todo esto, la
existencia del Dasein “es un acontecer cotidiano”.

En la fijacién del dfa y de la noche por la posicién del sol estin
todos de acuerdo, ya que es una experiencia que todos podemos
realizar. El sol es algo disponible para todos, es algo universal, a
pesar de que en algunas partes del mundo, cuando es de dia, en
otras es de noche. A través del dfa y de la noche todos podemos
medir el tiempo, y esta medida depende de la posicién del sol. Este
tiempo se mide a través del reloj. El fundamento del reloj es la tem-
poreidad. Es por la temporeidad por lo que podemos descubrir el
reloj, ya que la presentacién del curso del sol en la forma del estar a
la espera y del retener (futuro y pasado), cuando cobra conciencia
de si, es lo que posibilita y exige una datacién hecha en funcién de
algo publicamente a la mano, vale decir, el sol.



10.

1.

CAPITULO SEXTO. Temporeidad e intratemporeidad como origen del concepto vulgar del tiempo

El reloj artificial tiene que estar en sincronia con el reloj disponible
para todos, el cual es llamado "reloj natural”, es decir, el sol. Y esto,
para que los relojes artificiales puedan mostrar el tiempo descubier-
to en este ultimo.

Si queremos determinar en forma ontolégico-existencial los ras-
gos fundamentales del modo cémo se desarrolla la medicién del
tiempo y del uso del reloj, tenemos que examinar previamente en
forma mds plena ese tiempo de que nos ocupamos cuando medi-
mos el tiempo. Si es la medicién del tiempo la que determina el
caricter publico del tiempo, entonces tendremos que examinar la
manera cémo llega a ser accesible eso que estd datado en la medi-
cién calculante.

El “luego” del estar a la espera en la ocupacién contiene un “luego
cuando amanezca, serd tiempo para”. Ese "para” es lo fundamental:
"El tiempo interpretado en el ocuparse es comprendido siempre
como un tiempo para {...)". El “ahora que sucede” tal o cual cosa
indica un tiempo apropiado o inapropiado para algo. Este para algo
se funda en un poder-ser del Dasein. Este “tiempo para” revela esa
estructura esencial del mundo que hemos llamado anteriormente
“significatividad” (cf. § 18, p. 109 ss. y § 69 ¢, p. 379 ss. De Ser y
tiempo). Por lo tanto, el “tiempo para” tiene esencialmente caracter
mundico [ Weltcharakter]. "Por eso, llamamos al tiempo que se hace
publico... tiempo del mundo [ Weltzeit]". Se le llama asf no porque sea
un ente intramundano, sino porque forma parte de la estructu-
ra del mundo. La frase siguiente expone una tarea futura que es
fundamental, pues resume lo logrado hasta el momento: “Ahora
ya es posible caracterizar estructuralmente de un modo completo
el tiempo del que nos ocupamos: este tiempo es datable, tenso,
publico, y pertenece, en cuanto estructurado de esta manera, al
mundo mismo".

El reloj natural, el sol, es lo que permite que se haga publico el tiem-
po de la ocupacién para todo Dasein. Esa publicidad se ve acrecen-
tada y consolidada por el uso del reloj. La pregunta que se plantea
en seguida es acerca del modo de la temporeidad del Dasein, que
se muestra en esta nueva direccién del desarrollo que ha tomado el
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célculo del tiempo y el uso del reloj. La respuesta a esta pregunta
permitird una comprensién mds originaria de ese hecho que con-
siste en que la medicién del tiempo, vale decir, el hacerse puiblico en
forma explicita del tiempo, se funda en la temporeidad del Dasein
o, dicho de manera més precisa, “en una muy determinada tempori-
zacién del Dasein”.

Con el progreso han sucedido algunos cambios respecto al cém-
puto del tiempo. Por ejemplo, la noche puede hacerse dia por la
luz artificial y el uso del reloj ha permitido medir directamente el
tiempo sin acudir al reloj natural. Sin embargo, aunque no parezca
evidente, también la medicién del tiempo por el uso del reloj se
halla fundada en la temporeidad del Dasein y en la aperturidad del
Ahi, puesto que el uso del reloj estd regulado por el reloj natural.

El Dasein primitivo se libra de la lectura del tiempo en el cielo mi-
diendo la sombra proyectada por un ente (reloj del campesino) y
en esa sombra queda representada la posicién del sol. Las distintas
longitudes de la sombra miden el tiempo, de modo que una perso-
na del campo puede concertar una reunién con alguien “cuando la
sombra mida tantos pies”.

Ni el reloj que nosotros usamos ni el reloj que mide el tiempo por
la sombra proyectada son el tiempo mismo.

Al mirar el reloj no nos estamos fijando en la postura de los punte-
ros del reloj. “Al determinar, en el uso del reloj, la hora que es, deci-
mos, explicita o tdcitamente, abora es tal o cual hora, abora es tiempo
para... todavia hay tiempo..., vale decir: desde abora hasta...”. Se
afirma en seguida algo fundamental: "Mirar el reloj para ver la hora
es un acto fundado en y dirigido por un tomar para si tiempo”. (Qué
significa esto? Al mirar el reloj para ver la hora lo que constatamos
es un presente, un ahora. Nos decimos “ahora” y esto es tan obvio
que no lo advertimos.

El reloj revela una datacién bajo el caricter de una medicién. En
el reloj leemos inmediatamente un nimero que estd contenido en
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un trecho que tiene que ser medido posteriormente. La unidad de
medida es invariable y estable, estd-ahf en todo momento para cual-
quiera. La datacién que medimos se nos da en un presente, es decir,
la lectura del reloj se expresa en un ahora: ahora son las ocho de
la noche. Entonces, el tiempo que es accesible en todos los relojes
es algo asf como "una multiplicidad simplemente presente de aboras” y este
tiempo medido no es el tiempo en cuanto tal.

La temporeidad del Dasein posibilita originariamente la apertura
del espacio y puesto que el Dasein es espacial, el Dasein se encuen-
tra en "un ‘aquf’ existencial desde un ‘all{’ previamente descubierto”,
es decir, el estar en un aquf presupone un alli que se ha mostrado
antes. Por lo tanto, el tiempo estd para nosotros siempre ligado a
un lugar del Dasein. La temporeidad es la condicién de posibilidad
para que la datacién se pueda ligar a un lugar determinado. No es
que el tiempo quede primariamente ligado a un lugar, sino que ese
espacio se conecta con el tiempo por la temporeidad del Dasein
y determina la medicién del tiempo, de modo tal que puede ser
entendido por todos los habitantes del mundo. Por ejemplo, en el
momento en que estamos escribiendo esto que ustedes leen son las
siete de la tarde aqui en Santiago de Chile. En este mismo momen-
to, en el Perd es una hora totalmente distinta, en Argentina es otra
hora diferente de la de Santiago y de la del Perd. Se nos dice que,
como el reloj y el cdlculo del tiempo se fundan en la temporeidad
del Dasein, y ya que por esta temporeidad el Dasein es histérico,
él también tendrd cardcter histérico y tendrd historia. Por ejemplo,
hubo un tiempo en que los relojes eran relojes de arena, otro tiempo
en que los relojes eran de péndulo, otro, que eran de cuerda; hoy,
los hay digitales, etc.

En la medicién del tiempo, este no se convierte en espacio por el
hecho de que se usen medidas espaciales. Tampoco el hecho de
que se usen nimeros para medir la trayectoria del tiempo constitu-
ye lo esencial de la medicién del tiempo. “Lo ontolégicamente deci-
sivo radica, més bien, en la especifica presentacion que hace posible
la medicién”. La presunta espacializacién del tiempo no es tal, sino
que la medicién del tiempo por el espacio significa solo la pre-
sencia de un ente que “en todo ahora estd ahi para cualquiera”, es
decir, el reloj. En la medicién del tiempo en un determinado ahora
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se nos olvida aquello que estamos midiendo en cuanto tal, es decir,
el tiempo en si mismo, y nos quedamos con la trayectoria espacial
y los ndmeros.

Cuanto menos tiempo tenemos para perder, més precioso se nos
torna el tiempo. Por ejemplo, en este momento tengo solo media
hora para estudiar y si en esa media hora tengo un reloj que no es
manejable, voy a perder mucho tiempo en ver la hora, y cuando vea
la hora, ya serd otra hora que la hora que estoy viendo. Tiene que
ser muy rapida la determinacién del tiempo que es el ahora. La hora
del ahora tendria que verla “al tiro”, como dice esa magnifica expre-
sién chilena que se refiere al disparo que se hace en las carreras para
indicar el momento de partida.

Hasta el momento se trataba solamente de relacionar el uso del
reloj con el tiempo que el Dasein se toma usando de las cosas que
entonces aparecerdn “dentro” del tiempo (ver nota del traductor
en la pagina 424, que se encuentra al final de la pdgina 496 de Ser
y tiempo). El clculo astronémico del tiempo del mundo que divide
el dia y la noche, por ejemplo, es algo que pertenece al dmbito de
la naturaleza, al descubrimiento de la naturaleza. Asi también, la
cronologia calendario-historiogréfica solo puede ser comprendida
desde “el ambito de los problemas del anélisis existencial del cono-
cimiento histérico”. Se afiade en la nota de Heidegger, al final de
la pagina, que estas conexiones y la relacién de ellas con la tempo-
reidad e historicidad del Dasein “requieren una investigacién maés
a fondo".

Gracias a la medicién que se hace del tiempo, este adquiere un ma-
yor cardcter publico y asi constituye eso que en general llamamos
"el tiempo". En la ocupacién se le atribuye a cada cosa su propio
tiempo. Por ejemplo, el estudio se hace a una determinada hora.
Y este tiempo “se tiene”, al igual que los entes intramundanos tienen
tiempo, como, por ejemplo, el libro que estoy ocupando, esté en el
tiempo. “El tiempo ‘en el que’ comparecen los entes intramundanos
es lo que llamamos tiempo del mundo”. Este tiempo es trascendente
por el hecho de que forma parte de la trascendencia del mundo.
Junto con la aperturidad del mundo, se ha hecho publico también
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el tiempo del mundo y, por tanto, cuando estamos ocupados con los
entes intramundanos comprendemos a estos en el tiempo.

El tiempo de lo que estd-ahf no es algo objetivo, si con la pala-
bra “objetivo” entendemos que ese tiempo es algo que pertenece al
ente que se nos hace presente. Tampoco es “subjetivo”, si por esta
palabra se entiende que el ente que esti-ahi estd en el tiempo por-
que se presenta al Dasein. Sin embargo, se nos dice que el tiempo
del mundo es méas objetivo que cualquier objeto por el hecho de
que "ya estd siempre ‘objetivado’ [ ...] con la aperturidad del mundo”. Contra
Kant, se dice que el tiempo se encuentra tan inmediatamente en lo
fisico como en o psiquico. Muestra de esto es el tiempo que se nos
muestra en el cielo y por el cual podemos regirnos naturalmente.

En seguida se nos dice que “el tiempo del mundo es también ‘mds subjetivo’
que todo posible sujeto” porque contribuye a hacer posible el ser del
Dasein. El tiempo no esté ni en el sujeto ni en el objeto, “sino “que
'es’ [nétese el ‘es'] anterior a toda subjetividad y objetividad, porque
representa la condicién de posibilidad de esta ‘anterioridad misma".
Surge entonces la pregunta si acaso el tiempo tiene ser o es algo
fantasmagérico, "o es 'més ente’ que todo posible ente”. Se respon-
de que si es la temporeidad extéatico-horizontal la que temporiza
el tiempo del mundo, los entes intramundanos deben ser intemp6-
reos, como todo ente que no tiene el modo de ser del Dasein. Esto
ocurre tanto si llegan a ser o dejan de ser realmente como si tienen
tan solo consistencia ideal.

Se debe evitar una concepcién tanto objetivista como subjetivista
del tiempo del mundo, ya que este pertenece a la temporizacién
de la temporeidad. Para evitar esto habrd que entender cémo la
comprensién teorética inmediata del tiempo y su predominio en el
Dasein impiden la comprensién del tiempo originario, es decir, de
la temporeidad. Para aclarar la génesis del tiempo vulgar se debe partir
de la intratemporeidad, ya que la ocupacién cotidiana encuentra el
tiempo en el ente intramundano.
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§ 81. LA INTRATEMPOREIDAD Y LA GENESIS DEL CONCEPTO
VULGAR DEL TIEMPO

Se plantea la pregunta acerca de cémo se hace explicito de forma
inmediata el tiempo de la ocupacién. Se nos dice que el "uno” se
rige explicitamente por el tiempo en el uso del reloj. Esta referencia
al "uno"” se aclarard en pérrafos posteriores, en cuanto se dird que el
"uno” huye de sf mismo en la ocupacién. El puntero del reloj, pre-
sentando, retiene el pasado, y presentando también esté a la espera
del futuro. Lo que el puntero del reloj muestra es el tiempo y en esta
muestra se confirma la definicién aristotélica del tiempo: “Porque el
tiempo es lo numerado en el movimiento que comparece en el hori-
zonte de lo anterior y posterior”. Esta definicién se entiende dentro
del horizonte ontolégico en que se mueve Aristételes y que ha sido
puesto en cuestién en esta investigacién. Tan solo cuando haya sido
resuelto el problema del ser, si es que esto se logra, podremos hacer
una critica a la concepcién aristotélica del tiempo.

Todas las discusiones acerca del tiempo se atienen fundamental-
mente a esta definicién de Aristételes que se refiere al tiempo de la
ocupacién. El tiempo es medido numéricamente y es expresado por
el movimiento de los punteros del reloj. “Lo numerado son los aho-
ras. Y estos se muestran ‘en cada ahora' como ‘en seguida-ya-no-mas’
y justo todavia no". Y a este tiempo lo llamamos “el tiempo del abora”
[Jetz-Zeit] o, como podriamos decir también, con una palabra un
poco quiza extrafia, “el tiempo ahdrico”.

Cuanto més insertos espontdneamente estamos en la ocupacién,
menos nos detenemos en el tiempo en cuanto tal y diremos con o
sin palabras: ahora, después, entonces, o sea, ahora [presente], des-
pués [mas tarde], entonces [antes (danals)]. La comprensién vulgar
del tiempo se muestra “como una serie de ahoras constantemente
'presentes’ a la vez que transcurrentes y advenientes”. Se pregunta
en seguida: Was liegt in dieser Auslegung der besorgten Weltzeit> ":Qué yace
dentro de esta interpretacién del tiempo de la ocupacién?”.

Recibiremos la respuesta a esta pregunta si retrocedemos a lo que
constituye la estructura esencial plenaria del tiempo del mundo y
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la comparamos con la comprensién vulgar del tiempo. Recordemos
que la databilidad es el primer momento esencial del tiempo de la
ocupacién, la cual “se funda en la constitucién extatica de la tem-
poreidad”. El ahora datable es esencialmente un “ahora-que”, y este
es un tiempo apropiado o inapropiado. Por ejemplo, este momento
es un tiempo apropiado para estudiar y no es el momento para ir a
cenar. Otro momento esencial del tiempo de la ocupacién o tiempo
del mundo es la significatividad. Tanto la databilidad como la signifi-
catividad quedan encubiertas en la concepcién vulgar del tiempo de
ahoras, y este encubrimiento pone a un mismo nivel un ahora junto
al otro, de modo que conforman una sucesién o secuencia.

Estas estructuras se escapan a la concepcién vulgar del tiempo por-
que esta se muestra solo en el horizonte de la ocupacién y “solo
comprende lo que se ‘muestra’ dentro de ese horizonte”. El ahora
que es lo medido en el tiempo de la ocupacién se comprende “en
el ocuparse de lo a la mano y de lo que estd-ahi". Aun cuando no
se dice explicitamente que los ahoras estén-ahi a la manera de las
cosas, sin embargo, se los ve ontolégicamente a la manera de un
estar-abi. Estos ahoras “pasan” conformando el pasado y “vienen”
conformando el futuro. La interpretacién vulgar del tiempo como
tiempo del ahora, como ya se dijo, encubre aquello que [lamamos
el mundo, la significatividad y la databilidad.

En este pérrafo se nos dice fundamentalmente que la secuencia de
ahoras es concebida como algo que estd ahi (vorbanden) “dentro
del tiempo".

Se sefiala nuevamente que se intenta solucionar ontolégicamente el
problema de la continuidad del tiempo como un algo que esté-ahi.
Con ello queda encubierta la muy particular estructura del tiempo
del mundo, es decir, la databilidad y su tensidad.

Este parrafo muestra que el tiempo de la interpretacién vulgar como
una secuencia de ahoras, en que siempre hay un “denantes” y un “en
seguida”, es un tiempo infinito dentro del cual no se puede encon-
trar nunca un fin.
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Este encubrimiento de la temporeidad en una infinitud del tiem-
po publico tiene su raiz en el hecho de que el Dasein impropio se
pierde en una ocupacién que esquiva su propia finitud, y olvida su
muerte viviendo una existencia cotidiana, “que en el ocuparse anhe-
la... coger lo més posible del tiempo que atin estd por venir y que

mn

'sigue pasando”.

En el esquivar la muerte, esta, no obstante, persigue al que huye.
Cuando el Dasein habla del “pasar del tiempo”, el Dasein compren-
de mucho maés de la temporeidad de lo que él “quisiera admitir”.
La temporeidad, por lo tanto, pese a todos los encubrimientos, no
estd para el Dasein totalmente cerrada. El Dasein quisiera detener el
tiempo. "Hay aqui un impropio estar a la espera de los ‘instantes’, que
a la vez olvida los que se escurren”. Sin embargo, de alguna manera,
el Dasein comprende "la secuencia de los ahoras como escurridiza y
pasajera”, es decir, aunque sea veladamente, sabe de su muerte.

En la interpretacién vulgar el Dasein registra la secuencia de ahoras
como irreversible. Esta imposibilidad de inversién se debe a que el
tiempo publico se funda en la temporeidad, cuya temporizacién
marcha irremediablemente hacia €l fin.

La interpretacién vulgar del tiempo se origina en el Dasein cadente.
También la historia se entiende piblicamente como un acontecer de
hechos que transcurren dentro del tiempo. Pero ya se ha visto que
“solo a partir de la temporeidad del Dasein y de su temporizacién
llega a ser comprensible por quéy cémo el tiempo del mundo pertenece a dicha
temporeidad”. Es desde la interpretacién plena del tiempo del mundo,
lograda por la comprensién de la temporeidad, que se puede llegar
a entender el encubrimiento que tiene lugar en el concepto vulgar
del tiempo.

Si por la comprensién de la temporeidad podemos comprender la
interpretacién vulgar, no podemos decir que lo inverso sea verdade-
ro, es decir, que por la interpretacién vulgar podamos comprender
la temporeidad. Es por esto que la temporeidad es considerada legi-
timamente como el “tiempo originario”.
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14. Se reitera lo dicho en el parrafo anterior: que desde la concepcién

15.

vulgar del tiempo no es posible aclarar “el fenémeno extatico-hori-
zontal del instante”, de ese instante que forma parte de la temporei-
dad propia. Tampoco coincide el futuro extiticamente comprendi-
do del Dasein con “el 'luego’ datable y significativo y el concepto
vulgar de ‘futuro”. De la misma manera, tampoco coincide el pasa-
do (el haber sido) referido al Dasein con “el concepto del pasado en
el sentido de los puros ahoras que ya transcurrieron”.

Aun cuando la concepcién vulgar del tiempo se refiere tan solo al
tiempo del mundo, indirectamente hace referencia al alma y al espi-
ritu, confirmando lo expresado por Aristételes en la Fisica, capitulo
4, 223 a25, y por Agustin, en Confesiones, libro XI, cap. 26. Y asf
“la interpretacién del Dasein como temporeidad tampoco queda,
en principio, fuera del horizonte del concepto vulgar del tiempo”.
También Hegel trat6 de mostrar de modo explicito la conexién del
tiempo de la concepcién vulgar con el espiritu. Kant ve el tiem-
po como algo subjetivo, pero que, sin embargo, estd unido al “yo
pienso”, aunque no esté relacionado con él. La interpretacién de
Hegel es especialmente apropiada para iluminar de alguna forma la
interpretacién del Dasein como temporeidad y la comprensién del
origen del tiempo del mundo en esta temporeidad.

§ 82. CONFRONTACION DE LA CONEXION

ONTOLOGICO-EXISTENCIAL DE LA TEMPOREIDAD, DEL DASEIN
Y DEL TIEMPO DEL MUNDO CON LA CONEXION ENTRE TIEMPO

Y ESPIRITU EN HEGEL

La historia, que es por esencia historia del espiritu, transcurre, como

dice Hegel, "en el tiempo" (La razén en la bistoria. Introduccién a la filosofia

de la bistoria del mundo, Edicién de G. Lasson, 1917, p. 233). Pero Hegel
hace un esfuerzo por entender la posibilidad de que el espiritu caiga den-
tro del tiempo; el espiritu tiene, por tanto, que ser afin a la esencia del
tiempo. De aqui surgen dos preguntas: 1. ¢(Cémo determina Hegel la
esencia del tiempo? 2. ¢Qué hay en la esencia del espiritu que le hace
posible ‘caer dentro del tiempo'?”.
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a) El concepto del tiempo en Hegel

La Fisica de Aristételes es la primera interpretacién de la concep-
cién vulgar del tiempo, relacionando al tiempo con el lugar y el
movimiento, dentro del contexto de una ontologia de la naturale-
za. Hegel, fiel a la tradicién, trata del tiempo en su "Filosofia de la
naturaleza”, que es la Segunda Parte de la Enciclopedia de las ciencias
filoséficas. En la Primera Seccién relaciona espacio y tiempo. "Ellos
son la exterioridad abstracta”, nocién que se aclarard més adelante.

Espacio y tiempo en Hegel no estan simplemente acoplados. Hegel
afirma que "el espacio 'es’ tiempo, es decir, el tiempo es la 'verdad'
del espacio”. Cuando el espacio es pensado en su ser mismo, com-
parece como tiempo. La pregunta que surge, en seguida, es: “cDe
qué modo debe ser pensado el espacio?”.

Dice Hegel que “el espacio es la multiplicidad abstracta de los pun-
tos en €l diferenciables”. El espacio no surge por mero acoplamiento
de los puntos. Aunque el hombre pueda diferenciar distintos puntos
en el espacio, sin embargo, el espacio no surge por medio de esta
diferenciacién que el hombre puede hacer. El espacio no queda di-
vidido por estos puntos, como tampoco el espacio surge de la unién
de estos puntos. A pesar de estos puntos diferenciables, el espacio
permanece en sf indiferenciado. En cuanto el punto diferencia algo
en él, es negacién del espacio. ¢Qué quiere decir esto? Quiere decir
que el punto de suyo no tiene ninguna espacialidad. El punto no
es un pequeiiito espacio. Es solo un lugar dentro del espacio, pero
—entiéndase bien— que ese lugar es un lugar no espacial. El espacio
tampoco es punto, sino como dice Hegel, es “puntualidad”. Y este
es el fundamento por el cual Hegel piensa que el espacio es tiempo.

El punto en cuanto negatividad del espacio se relaciona, no obs-
tante, con el espacio determinando la linea y la superficie en un
estar-fuera-de-si porque sale de sf convirtiéndose en linea, la cual
sale de sf convirtiéndose en espacio. Podemos decir que al moverse
el punto, deja de ser punto porque, a la vez, se niega a s{ mismo
cuando avanza creando la linea, la que negando esa misma direc-
cién en que iba, se desplaza entera creando la superficie.
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"Cuando el espacio es representado [Vorgestellt = ‘puesto al frente'],
es decir, inmediatamente intuido en el indiferente mantenerse de
sus diferencias, las negaciones quedan, por asf decirlo, simplemen-
te dadas”. Pero todavia no nos es dado aprehender el espacio en su
ser. Para ello se requiere pensar la sintesis que haya pasado por la
tesis y la antitesis superdndolas. El espacio es pensado solo cuan-
do las negaciones no se mantienen en su indiferencia, sino que
son superadas y negadas. En la negacién de la negacién, lo cual
significa que el punto es de suyo una negacién porque no tiene
ningun espacio, el punto sale de la indiferencia del mero estar-ahi
y se distingue: ya no es este ni tampoco todavia aquel. El punto no
queda ya paralizado en el espacio y se “pavonea” despidiéndose
de los otros. Esta negacién de esa negatividad, que era propia del
punto, es lo que Hegel va a llamar el tiempo. “El ponerse-para-si
de todo punto es un ahora-aqui, ahora-aqui, y asf sucesivamente”.
“Aquello por lo cual el punto se puede poner cada vez para s{ como un
'este aquf, es siempre un ahora”. Las dltimas frases se refieren con
mds detalle a la justificacién de la afirmacién de que “el espacio es
tiempo". El parrafo termina con la pregunta: “.Cémo se determina
este tiempo?”.

Segtn Hegel, “el tiempo en cuanto unidad negativa de estar-fuera-
de-si”, es algo abstracto e ideal. El tiempo es aquello que “siendo,
no es, y que, no siendo, es: el devenir intuido”. Las diferencias en
el tiempo entre lo que es y lo que no es son momentaneas y apa-
recen como distintas a s{ mismas. Hegel, como se dijo, se refiere
al tiempo como “devenir intuido”, esto es, el devenir es aprehen-
dido directamente como el paso del ser a la nada y de la nada al
ser. El ser del tiempo es el ahora que tan pronto es, deja de ser
y antes del ahora, todavfa no es. El tiempo, entonces, puede ser
comprendido como no-ser. El tiempo es un devenir “intuido”, en
cuanto sus secuencias no son “pensadas”, sino que son aprehendi-
das directamente.

La interpretacién del tiempo en Hegel corresponde a la compren-
sién vulgar del tiempo. La interpretacién hegeliana del tiempo en-
cubre y nivela la estructura del ahora, con lo cual el tiempo queda
determinado entonces como algo que estd-ahi, como un Vorbanden.
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8. En este pérrafo se presentan algunos textos de Hegel que muestran
esta nivelacién del tiempo.

9. En la concepcién del tiempo como “devenir intuido”, ni el dejar de
ser ni el llegar a ser tienen importancia. Podemos decir que He-
gel caracteriza el tiempo como un mero acabarse (“la abstraccién
de la consuncién”: Abstraktion des Verzebrems), llevando al extremo Ila
comprensién vulgar del tiempo. Esta primacfa del acabarse en la
concepcién hegeliana del tiempo no es la misma que con razén se
produce en la concepcién cotidiana del tiempo. En efecto, Hegel
no hubiera podido demostrar en forma dialéctica esta primacia. Ni
tampoco hubiera podido demostrar esa afirmacién obvia para €l de
que “el ahora emerja justamente en el ponerse-para-si del punto”. La
interpretacién hegeliana del tiempo como devenir tiene un sentido
mucho més abstracto que la idea de un “fluir” del tiempo. Al com-
prender el tiempo como negacién de la negacién, es decir, de esa
puntualidad del punto, el tiempo queda visto como una secuencia
de ahoras. Esta concepcién del tiempo le hizo posible a Hegel rela-
cionar el tiempo con el espfritu.

Remitimos al lector a la nota ndmero 5 de Heidegger en las
péginas 445-446 de Ser y tiempo, donde este hace una magnifica re-
lacién de la concepcién hegeliana del tiempo con la concepcién
aristotélica y la de Bergson.

b) La interpretacion begeliana de la conexion entre tiempo y espiritu

1. Se pregunta cémo en Hegel ha de ser entendido el espiritu para
que caiga dentro del tiempo, comprendido como “negacién de la
negacién”. Se responde que en Hegel la “esencia del espiritu es el
concepto”. Concepto no estd tomado en el sentido habitual de la uni-
versalidad de un género, sino como “la forma del propio pensar que
se piensa a si mismo" y se concibe a sf mismo como una aprehensién
del no-yo. La aprehensién del no-yo consiste en una diferenciacién
con el yo que estd pensando en algo distinto a s mismo. Por lo tan-
to, la aprehensién de esta diferencia implica un acto de diferencia-
cién. Esto lo podemos entender a la luz de la afirmacién cartesiana
codito me cogitare rem, en el sentido de que al pensar, yo estoy pensan-
do una cosa diferente a mi, lo cual para Descartes es la esencia de la
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conciencia. En Hegel, el concepto, como se ha dicho, es pensarse
a sf mismo y, por otro lado, podemos decir que este pensarse a si
mismo es #egado en cuanto estoy pensando una cosa. Es por esto que
el espiritu es la negacién de la negacién.

Se afiade que el concepto en este pensarse a si-mismo es libre, en
tanto que al autoconcebirse, es propiamente lo que puede ser. Se
nos dice que el yo es el concepto puro mismo “que ha venido a
la existencia”. Este yo no se relaciona consigo mismo de manera
inmediata, sino que solamente lo hace abstrayendo de toda deter-
minacién y contenido. En este sentido es universal, siendo, a la
vez, singular.

El espiritu, en cuanto es negacién de la negacién, es “absolutamente
inquieto” y su esencia es la automanifestacién. La historia es actua-
lizacién del progresar del espiritu e implica una exclusién que no es
una separacién de lo excluido, sino un trascender lo excluido, a la
vez que llevindolo dentro de si. Y es en esto que consiste la libertad
del espiritu. A consecuencia de lo anterior, el progreso no es algo
cuantitativo, sino cualitativo. El progreso es un proceso cognosciti-
vo, que va alcanzando un saber de si-mismo. En cada paso [Schritt]
el espiritu va sobrepasidndose a si-mismo realizando una lucha con-
tra si mismo. La meta por alcanzar es llegar a pensarse a sf mismo.

En su actualizarse el espiritu, cuya meta es el concepto (negacién
de la negacién), tiene que caer dentro del tiempo, “inmediata ne-
gacién de la negacién”. El tiempo es una intuicién vacia en la que
necesariamente aparece el espiritu y permanecera en él mientras no
alcance su concepto puro y se suprima el tiempo. Resumiendo: el
espiritu, por su misma esencia, “aparece necesariamente dentro del
tiempo”. “La historia universal es. .. la interpretacién del espfiritu en
el tiempo”. Finalmente se afiade que al hablar de exclusién se hace
referencia a un no-ser. El ahora del tiempo se exhibe como siendo y
dejando de ser.

El tiempo en cuanto “devenir intuido” no es sino el concepto que
esté-ahi. Estando ah{ no tiene ningiin poder sobre el espiritu, sino
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que el concepto, el autopensarse, el espiritu “es mds bien el poder
del tiempo".

En este parrafo, Heidegger entra de lleno en una critica a la concep-
cién hegeliana del tiempo. Hegel sostiene que la realizacién histé-
rica del espiritu en el tiempo es posible en razén de "la mismidad de
la estructura formal del espiritu y del tiempo como negacion de la negacién”. Es
esta negacién de la negacién, algo “maximamente vacio” ontolégi-
camente, la que posibilita que el espiritu y el tiempo se diferencien
y que, a la vez, pueda haber una afinidad entre ambos. Este tiempo
al que se refiere Hegel es el tiempo del mundo como secuencia de
ahoras y del cual no se explica su origen, incluso queda “encubier-
to". De esta manera, el tiempo queda establecido como algo que
estd-ahi, como un mero Vorbanden. Y por eso es que el espiritu tiene
que caer "dentro del tiempo". No queda claro, sin embargo, el signi-
ficado de este caer ni el modo como el espiritu se realice en el tiem-
po. También queda sin explicar la constitucién del espiritu como
negacién de la negacién, al no apelar a la temporeidad originaria.

Lo importante, sin embargo, es que Hegel se “aventure” a una co-
nexién entre tiempo y espiritu, aun cuando no podamos aclarar en
estos momentos si es correcta o no. El esfuerzo de la filosofia hege-
liana se dirige hacia poder mostrar en qué consiste concretamente
el espfritu. En el dltimo capitulo de la Fenomenologia del Espiritu apare-
ce el espiritu como aquello que se realiza en el tiempo, sin llegar a
su plena realizacién, es decir, el espiritu se mueve dialécticamente
sin llegar nunca a la plena identidad consigo mismo; es puro proce-
so e inquietud.

En cambio, la analitica existencial del Dasein que se ha hecho en las
paginas anteriores tiene como punto de partida la existencia con-
creta, arrojada del Dasein y busca aquello que hace posible la tem-
poreidad originaria. A diferencia de Hegel, en Heidegger el espiritu
no “cae” dentro del tiempo, sino “que la existencia factica, en cuanto
cadente, ‘cae’ desde la temporeidad originaria y propia”. Heidegger
sefiala que es por la temporeidad del Dasein por la que se puede ex-
plicar la historia. Si el Dasein no fuera tempéreo, no habria historia
ni serfa posible una ciencia histérica.
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§ 83. LA ANALITICA TEMPOREO-EXISTENCIAL DEL DASEIN
Y LA PREGUNTA ONTOLOGICO-FUNDAMENTAL POR EL SENTIDO
DEL SER EN GENERAL

Este dltimo pardgrafo es un magistral resumen de todo lo que se ha
intentado realizar en Ser y tiempo desde la Introduccién hasta las dltimas
péginas. A partir de la sintesis del arduo trabajo realizado en esta obra
para poder fundamentar una ontologfa, Heidegger, sin embargo, deja
planteada una serie de interrogantes fundamentales para la elaboracién
de una filosofia del ser. Veremos ahora, al final, que esta obra Ser y tiempo
queda presentada solo como un camino abierto para profundizar en todo
aquello que va implicado en la pregunta por el ser en general.

1. Se nos dice que la finalidad de esta obra ha sido interpretar onto-
légicamente "desde su fundamento el todo originario del Dasein factico”,
considerando los modos de la propiedad e impropiedad en que el
Dasein existe. El ser del Dasein se revel6 como cuidado y este, a
su vez, como temporeidad. Las estructuras sefialadas en la etapa
preparatoria de la Analitica Existencial han podido ser compren-
didas ahora tomando en cuenta la integridad del Dasein desde el
comienzo de su existencia hasta la muerte que es el fin de sus po-
sibilidades. Se sefiala que la comprensién de la constitucién de ser
del Dasein es s6lo un “camino”, ya que “la meta es la elaboracién
de la pregunta por el ser en general”, considerando que “la filoso-
fia es una ontologia fenomenolégica universal”. Como se ha di-
cho, el hilo conductor de esta ontologia lo constituye la pregunta
por el ser del Dasein, este ente privilegiado en quien se da una
pre-comprensién del ser.

2. Se sefiala que la distincién hecha entre el ser del Dasein y el ser de
los otros entes es el punto de partida para la elaboracién de una on-
tologia distinta a la realizada anteriormente en la historia de la filo-
soffa. La ontologfa antigua cosificé la conciencia pensandola como
algo que estaba frente a las cosas y pretendié, ademds, comprender
el ser a partir de las cosas que estan ahi "y no a partir de lo a la mano
que estd mucho mds cerca”. Y plantea Heidegger la siguiente cuestién:
¢es posible buscar una respuesta si no se ha aclarado previamente la
pregunta por el sentido del ser en general?
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3. Se critica la posibilidad de que la abstraccién légica sea un medio
para comprender la idea del ser en general. Lo que se requiere es,
como se ha dicho, buscar un camino para aclarar la pregunta y re-
correr ese camino de la pregunta. “Si es el dnico o el correcto solo
puede zanjarse después de la marcha”. Y se aflade que la cuestién
del ser no puede ser abordada porque todavia ni siquiera su proble-
ma ha sido planteado ni se ha desencadenado. ¢En qué punto nos
encontramos ahora?

4. Se ha visto que el Dasein es el ente abierto a una comprensién
"vaga", no conceptual del ser, y esta apertura hace posible que el
Dasein “pueda habérselas con el ente”, con el ente que es él mismo
y con los entes del mundo. Pero ¢cémo es posible esta apertura
al ser? Esta pregunta nos remite al modo de ser del Dasein y a la
constitucién ontolégica de la totalidad del Dasein. Esta se funda en
la temporeidad. ¢Cudl es el modo originario de temporizacién de la
temporeidad extética?

El libro termina con dos preguntas: “¢Hay algin camino que
lleve desde el tiempo originario hacia el sentido del ser> ¢Se revela el
tiempo mismo como el horizonte del ser?”.
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